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ILDIRITTO PARTICOLARE DELLA CHIESA GRECO-CATTOLICA ROMENA

Il diritto particolare della Chiesa Greco-Cattolica Romena:
genesi ed evoluzione

WILLIAM A. BLEIZIFFER
Universita ,Babes-Bolyai” Cluj Napoca,
Facolta di Teologia Greco-Catolica, Dipartimento Blaj

Abstract: Why a Particular Romanian law; and what would be the motivation for such a title for
the present study? Obviously we start this exhibition from an objective perspective: in the Romanian
environment, but especially in the confessional and ecclesiastical area, the Romanian Greek-Catholic
Church, as well as the sui iuris Church within the catholicity of the Church, is the only Church that
holds such a law. The present study does not propose an analysis of the content of these legislative texts,
but rather the presentation of legal realities that make the difficult task of drafting of the particular
law more intelligible: the relationship between common law and particular law; observing the principles
regarding the revision of the common code, principles that profoundly influenced the reality of the
different particular rights; and not ultimately some certain questions regarding the historical stages and
the ability of the Romanian Greek-Catholic Church to develop its own Particular Right.

Key words: Particular law. Common law. Eecclesiastical discipline. Romanian Greek-Catholic Churc.;
Synod of bishops of the Major Archeparchial Church. Unique code. Subsidiarity.

Premesse

Perché un diritto particolare romeno; e quale sarebbe la motivazione di un tale
titolo per il presente studio? Ovviamente partiamo in questa esposizione da una
realta oggettiva: nellambito romeno, e particolarmente nella zona confessionale ed
ecclesiale della Romania, la Chiesa Greco-Cattolica Romena in quanto Chiesa sui
iuris all'interno della Cattolicita della Chiesa (conf. can. 28 Codex Canonum Eccle-
siarum Orientalium®) risulta essere I'unica ad avere un tale diritto. Ovviamente, non
intendo prendere in considerazione in questo studio la produzione legislativa della
Chiesa Ortodossa Romena, che ha le proprie disposizioni canoniche, oppure della
Chiesa Latina in Romania, che ¢ munita anch'essa del Codex Iuris Canonici: in con-
fronto alle Chiese sui iuris anche la Chiesa Latina in Romania gode di un diritto che
potrebbe essere inteso, in qualche modo?, come particolare. Ovviamente non nel
senso del can. 1493 CCEO che recita:

1 Pontificium Consilium de Legum Textibus Interpretandis, Codex Canonum Ecclesiarum Orienta-
lium, Auctoritate Ioannis Pauli PP. Il promulgatus, Fontium annotatione auctus, Libreria editrice
Vaticana, 1995. AAS 82 [1990], 1061-1353; EV 12/1990, 695-887.

> Inunarecente nota sul rapporto esistente fra i due Codici (CIC e CCEO), il Pontificio Consiglio per
I'Interpretazione dei Testi Legislativi considera che anche la Chiesa Latina puo essere «per analo-
gia» considerata Chiesa sui iuris, Cf. Communicationes XLIII, Nr. 2, 2011. p. 315-316. Dal punto di
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§1. Col nome di “diritto comune” in questo Codice s'intendono, oltre alle leg-
gi e alle legittime consuetudini della Chiesa universale, anche le leggi e le legittime
consuetudini comuni a tutte le Chiese orientali.

§2. Col nome invece di “diritto particolare” s'intendono tutte le leggi, le legitti-
me consuetudini, gli statuti e le altre norme del diritto che non sono comuni né alla
Chiesa universale né a tutte le Chiese orientali.

Partendo da queste premesse ci proponiamo di passare in rassegna le tappe piti
importanti della genesi del diritto particolare della Chiesa Greco-Cattolica Romena
con il chiaro intento di evidenziare i punti salienti evolutivi di questo diritto. Tassati-
vamente si tratta di tutta la produzione canonica pubblicata da parte del Sinodo dei
Vescovi della Chiesa Greco-Cattolica, quale organismo legislativo superiore, dopo
l'elevazione di questa Chiesa da titolo Metropolitano a titolo Arcivescovile Maggiore,
nel dicembre del 2005.

In varie fasi, seguendo la modalita della pubblicazione per parti sono state pro-
mulgate, tramite la pubblicazione nell'organo non-ufficiale (allepoca) Acte Sinoda-
le3, alcune parti del diritto particolare; seguendo una classifica di questi testi in ter-
mini di autorita promulgante, e considerando anche il contenuto della norma l'auto-
rita competente ha pubblicato vari testi legislativi particolari, che ci proponiamo di
presentare dettagliatamente in un altro studio.

Ci proponiamo, in questa sede, la presentazione di alcune questioni che ren-
dono piti comprensibile la difficile impresa della redazione del diritto particolare: il
rapporto fra il diritto particolare e diritto comune; l'osservazione di alcuni principi
per la revisione del codice comune, principi che hanno profondamente influenza-
to la realta dei vari diritti particolari; e non ultimamente alcune questioni concrete
sulla storia e la capacita della Chiesa Greco-Cattolica Romena di redigere il proprio
diritto particolare.

All'inizio della nostro progetto dobbiamo anche evidenziare che la letteratura
di specialita su un tale argomento non ¢ molto ampia; oltre ad un volume che tratta
a fondo l'argomento, nonostante i suoi limiti legati dalla sua presentazione in una
lingua che non e di grande circolazione internazionale?, e ad altri studi applicati su
questioni concernenti al diritto particolare romeno sia al punto di vista delle fonti®

vista di questa interpretazione si pud anche capire la diversa valenza che il termine ius particulare
(ecclesia particularis) puo averlo nell'ambito orientale e latino. Per il significato del termine e la
sua applicabilita nella Chiesa latina, vedi soprattutto P. Valdrini, ,Unité et puralité des ensembles
législatifes. Droit universel et droit particulier d apres le code de droit canonique latine,” in Ius
ecclesiae, IX, nr. 1, 1997, 3-17; F. Coccopalmerio, ,L."élaboration du droit particulier pour les Eglise
particuliéres dans le context de la loi universelle de 1" Eglise’, in M. Aoun - J.- M. Tuffery-Andrieu
(sous la direction de), Le ,Ius particulare” dans le droit canonique actuel, Definitions, domanines
d’application, enjeux, Artége, 2011. s. 15-27. G. Ghirlanda, ,La chiesa particolare: natura e tipologia’,
in Monitor Ecclesiasticus 651990. p. 551-568.

3 Biserica Romand Unitd cu roma, Greco-catolicd, Acte sinodale, Blaj, nr. 1-5, 2006-2011.
4 BLEIZIFFER, A. W.: [us Particulare in Codice Canonum Ecclesiarum Orientalium. Dreptul particu-

lar al Bisericii Romdne Unite cu Roma : Greco - Catolicd. Actualitate si perspective, Presa Universi-
tard Clujeand, Cluj Napoca, 2016. p. 436.

5 BLEIZIFFER, A. W.: “Il culto divino e la disciplina dei sacramenti nei Sinodi eparchiali della Chiesa
Greco-Cattolica Romena”, In: Ius Ecclesiarum-Vehiculum Carithatis, Atti del simposio internazio-
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che della recente produzione®, il numero degli studi riguardanti il diritto particolare
romeno e modesto. Per cui, la pubblicazione di questo studio in lingua italiana offre,
ci auguriamo, un possibile punto di partenza nella conoscenza, e perché no, anche
nell'approfondimento di questa realta da parte di chi ne fosse interessato.

Le Chiese sui iuris: perché un loro diritto particolare?

Quando il 18 ottobre 1990, fu pubblicato il Codex Canonum Ecclesiarum Orien-
talium (CCEO), il codice comune per tutte le Chiese Orientali Cattoliche, il Santo
Papa Giovanni Paolo Il esprimeva il suo desiderio che i diversi organi legislativi delle
varie Chiese sui iuris redigessero il proprio diritto particolare. A distanza di quasi 30
anni da quel momento la storia, non sempre facile, dimostra quale esito abbia avuto
questo desiderio cosi chiaramente espressa: “e nostra intenzione che quanti hanno
potesta legislativa nelle singole Chiese sui iuris vi provvedano al pit presto (celleri-
me) con norme particolari, tenendo presenti le tradizioni del proprio rito...”.

A cominciare da quella data le 23 Chiese sui iuris (cosi come sono definite dal
can. 27) hanno a disposizione uno strumento giuridico in grado di regolare la loro
realta canonica. La pubblicazione del Codice comune come momento unico nella

nale per il decennale dell'entrata in vigore del Codex Canonum Ecclesiarum Orientalium, Libreria
Editrice Vaticana, Editor: Congregazione per le Chiese Orientali, 2004. p. 659 - 678; Cristescu M. I,
yRinnovarsi ricordando il passato: il “proprius vultus” della Chiesa greco-cattolica romena alla luce
delle sue “fontes iuris” e del CCEQ’, in Marin¢ak S. (ed.), Diritto particolare nel sistema del CCEO.
Aspetti teorici e produzione normativa delle chiese orientali cattoliche, (Orientalia et Occidentalia
2), Kogice, 2007, 145-176; M. I. Cristescu, ,The Romanian Particular Law: relevant “Fontes iuris” and
evolution” in S. Marinéak (ed.), Diritto particolare nel sistema del CCEQ. Aspetti teorici e produzio-
ne normativa delle chiese orientali cattoliche, (Orientalia et Occidentalia 2), KoSice, 2007, 373-39; L.
Ariesan, Il Sinodo Provinciale I (1872) ed il suo ruoo nel dare un anuova impronta alla legislazione
canonica romena, Excerptta ex Dissertatione ad Doctoratum, Facultas Iuris Canonici Orientalis,
Romae, 2008; M. 1. Cristescu, ,Chiesa Arcivescovile Maggiore sui iuris greco-cattolica Romena. Ius
particolare Ecclesiae sui iuris”, in Pontificio Consiglio per i testi legislativi, Il Codice delle Chiese
Orientali. La storia, le legislazioni particolari, le prospettive ecumeniche, Libreria Editrice Vaticana,
Citta del Vaticano, 2011, 273-304; M. I. Cristescu, ,, Il sacramento della penitenza nei Sinodi Romeni,
fontes iuris per il Codex canonum Ecclesiarum Orientalium”, in G. Ruyssen (a cura di), La disciplina
della penitenza nelle Chiese Orientali, Kanonika 19, Roma 2013, 99-112. Cristescu M. I, Il sacramen-
to dell'Ordine nei sinodi romeni, fontes iuris per il CCEO” Kanonika 20, Edizioni Orientalia Chris-
tiana & Valore italiano “Lilamé”, Roma, 2014. p. 25-50.

6  BLEIZIFFER, A.W.: Alcune considerazioni riguardanti il diritto canonico particolare stabilito o da
stabilire dai sinodi delle Chiese “sui iuris” o con ['intevento della Santa Sede. Studia Universitatis
Babes-Bolyai, Theologia Catholica, an XLVII, nr. 3, Oradea, 2002. p. 5-54; Bleiziffer W. A., “Criteri
per la redazione del diritto particolare”, in I. Boldea, C. Sigmirean (Editors), Multicultural Repre-
sentations. Literature and Discourse as Forms of Dialogue, Arhipelag XXI Press, Tirgu Mures, 2016.
p. 42-64; W. A. Bleiziffer, Codice comune e diritto particolare. La redazione del diritto particolare in
relazione ai can. 2 e 6 del Codex Canonum Ecclesiarum Orientalium, in Boldea I. (Editor), Litera-
ture, Discourses and the Power of Multicultural Dialogue Arhipelag XXI Press, Tirgu Mures, 2017.
51-66; W. A. Bleiziffer, “La genesi e l'evoluzione di un testo di diritto particolare. Lo Statuto del
Sinodo dei Vescovi della Chiesa Romena Unita, Greco-Cattolica’, in A. Rus, A. Castaldini (a curadi),
Sapientia et Scientia Theologica. In honorem Renzo Lavatori, Presa Universitard Clujeand, 2018, p.
518-533.

7 IOANNES PAULUS PP. II.: Constitutio apostolica Sacri canones qua Codex Canonum Ecclesiarum
Orientalium promulgatur, 18 octobris 1990: AAS 82 [1990], 1033-1044; EV 12/1990. p. 507-528, 518.
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storia della Chiesa ha offerto l'opportunita di osservare la specificita e l'originalita
di queste Chiese, ma allo stesso tempo ha avuto anche lo scopo di essere un “codice
che non solo rispecchiasse il patrimonio rituale e ne garantisse la salvaguardia, ma
che anche, e primariamente, ne tutelasse, assicurasse e promuovesse la vitalita, cre-
scita e vigore nelladempiere la loro missione affidata (cfr. OE 1) [...] e che esso pos-
sa essere davvero «vehiculum caritatis» al servizio della Chiesa™. Il Codice si ispira
profondamente al contenuto dei documenti del Concilio Vaticano II°, e i suoi canoni
traducono le direttive e gli insegnamenti di questo Concilio in norma canonica. Il
Decreto sulle Chiese orientali cattoliche Orientalium Ecclesiarum (OE 5, 6) afferma
tra l'altro che queste Chiese, chiamate a ritornare alle loro avite tradizioni, hanno
anche il diritto e il dovere di e guidarsi secondo le proprie discipline particolari; nella
prospettiva della relazione fra la norma comune e le discipline particolari il can. 1493,
che abbiamo sopra ricordato, traccia il tipo di rapporto esistente tra diritto comune
e diritto particolare.

Il grande numero di rinvii che il codice comune fa al diritto particolare eviden-
zia il diritto e il dovere di queste Chiese di osservare le proprie discipline. Il codice
comune rinvia, infatti, al diritto particolare molto spesso, circa. 180 volte, il che met-
te in evidenza il diritto e il dovere che incombe a queste Chiese di reggersi e vivere
secondo le proprie discipline. Lampio spazio in cui il diritto particolare puo legifera-
re lascia intravedere una realta molto importante per ciascuna Chiesa sui iuris: a cia-
scuna di loro viene offerta la possibilita di compilare e pubblicare il proprio diritto
particolare tenendo in considerazione sia la propria tradizione come anche il conte-
sto sociale e storico-culturale nel quale vive effettivamente quella determinata Chie-
sa. Pertanto, ciascuna delle 23 Chiese sui iuris deve elaborare il proprio diritto par-
ticolare, che assieme al diritto comune costituiscono il quadro canonico secondo il
quale queste chiese si reggono.

Nonostante il Codice comune non offra una definizione del concetto di diritto
particolare, mette chiaramente in evidenza il rapporto fra le due forme di diritto che
informano la vita e le attivita delle varie Chiese sui iuris; non si puo, quindi, ignorare
senza una certa colpabilita per omissione, quelle disposizioni canoniche che regola-
no praticamente i vari tipi di rapporto che si istaurano fra queste due realta’®.

8 GIOVANNI PAOLO II.: , Discorso alla presentazione del Codice dei Canoni delle Chiese Orientali, 25
ottobre 1990, In: Nuntia 311990, p. 10-23, 18.

9 Su questo argomento si veda W. Bleiziffer, ,Incidenta Conciliul Vatican II asupra Codex Canonum
Ecclesiarum Orientalium’, in Studia Universitatis Babes-Bolyai. Theologia Graeco-Catholica, 111,
3/2005, 2005, p. 148 - 159.

1 Come indicato al §2 del nostro can. 1493, che stabilisce una chiara distinzione tra “diritto comune”
e “diritto particolare” si puo identificare una terminologia diversa che potrebbe appartenere ad uno
di questi quattro livelli: 1) leggi per tutta la Chiesa; 2) il diritto comune a tutte le Chiese sui iuris; 3)
diritto particolare; e 4) diritto pitt particolare (iuris magis paticularis), previsto dal canone 1502 §2.
Per quanto riguarda §1 ed il suo riferimento all'espressione “le leggi e le legittime consuetudini della
Chiesa universale” va notato che il termine Ecclesiae universa, che & presente in CCEO nei can. 12 §
2,39, 43,4588 1-2, 46 § 2, 47,49, 50 §§ 1et 392 §§ 1et 3208 § 1, 329, 352 § 3, 373, 412 § 2, si riferis-
ce alla Chiesa Cattolica, sia Latina e Orientale. Per alcuni esempi vedere Bharanikulangara K., ,Le
ius particulare dans I'Eglise syro-malabare” in M. Aoun, J.- M. Tuffery-Andrieu (sous la direction
de), Le “lus particulare” dans le droit canonique actuel: définitions, domaines dapplication, enjeux,
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Il codice comune sottolinea I'importanza del diritto particolare nella vita di ogni
Chiesa sui iuris riservando a queste un ampio spazio all'interno del quale le stesse
Chiese, attraverso gli organi legislativi competenti, possono emanare norme con-
forme alle loro tradizioni proprie che riguardano piu ambiti: elezione dei Patriarchi;
diritti ed obblighi del Patriarca; il Sinodo della Chiesa Patriarcale; Chiese Metropo-
litane sui iuris; elezione dei vescovi ed i loro diritti e doveri; parroci e parrocchie;
diritti e obblighi del clero; amministrazione dei sacramenti e 'organizzazione giuri-
dica delle varie forme di istituzioni giudiziarie!'; “«Codex comunis» a tutte le Chiese
orientali cattoliche, che come tale, secondo il principio di sussidiarieta lascia ampio
spazio allo ius particulare™?.

Con l'espressione diritto particolare s'intendono tutte le leggi, le legittime con-
suetudini, gli statuti e le altre norme del diritto che definiscono la particolarita di
una determinata Chiesa sui iuris, un diritto proprio che non porta alcun pregiudizio
al diritto comune'®. La stessa espressione copre un‘altra realta molto pit circoscritta
entro i limiti territoriali delle Eparchie o di vari Istituti di vita consacrata che anima
la vita ecclesiale di quella determinata Chiesa sui iuris: 'espressione puo anche fare
riferimento alle leggi speciali che il Romano Pontefice (cann. 159, 178. § 2,182 § 2),
la Sede Apostolica (cann 29 § 1; 30; 554 § 2; 888 § 3, 1389) 0 la suprema autorita della
Chiesa (cann 56; 58) puo approvare o stabilire per una tale Chiesa; le leggi, i decre-
ti promulgati nei limiti delle proprie competenze da parte del Vescovo Eparchiale,
il Tipico o gli Statuti e Regolamenti dei Monasteri o degli Istituti religiosi; le norme
liturgiche e le prescrizioni dei libri liturgici delle rispettive Chiese sui iuris. Final-
mente, con questa espressione possono essere indicate anche le convenzioni stipula-
te fra le varie Chiese sui iuris'*.

Strasbourg, Artege, 2013, 127; 1. Zuzek, ,Qualche nota circa lo ius particolare nel Codex Canonum
Ecclesiarum Orientalium, in Idem, Understanding the Eastern Code, «Kanonika» 8, Roma 1997,
354-366. Altretanto per il stretto rapporto fra i due concetti, K. Bharanikulangara, Particular law of
the Eastern Catholic Churces, Saint Maron Pubblication, New York, 1996, 1-45. I. ZuZek , ,Ecclesia
universa’, in Index Analyticus Codicis Canonum Ecclesiarum Orientalium, Kanonika 2, Pontificium
Institutum Orientalium Studiorum, Roma, 1992. p. 115.

v LODA, N.: Il diritto particolare come strumento di inculturazione” In: S. Marin¢ak (ed.), Diritto
particolare nel sistema del CCEQ. Aspetti teorici e produzione normativa delle chiese orientali catto-
liche, (Orientalia et Occidentalia 2), Kogice, 2007. p. 24.

2z Nuntia 22. 1986, 14. Sul principio della sussidiarieta continueremo a parlare pitt in la.

3 Dopo lunghi ed accessi dibattiti la Pontificia Commissio Codici Iuris Canonici Orientalis Recog-
noscendo (PCCICOR), organo a cui fu affidata la revisione dei canoni del futuro CCEO, offre un'im-
magine approfondita e chiara sul termine; Nuntia 27. 1988 p. 31-32.

14 SALACHAS, D.: ,Sussidio e proposte per l'elaborazione del diritto particolare delle Chiese orientali
sui iuris” In: Apollinaris, 78 2005. p. 3-4, p. 679-735, parte I; 80 (2007) 1-2, 973-991, parte II; qui parte
I, 682; N. Loda, Il diritto particolare come strumento ... op. cit., 13-37, 24. K. Bharanikulangara, Le
ius particulare dans IEglise syro-malabare... op. cit., 127-129. H. N. Bakhoum, Il diritto particolare
delle Chiese patriarcali sui iuris’, in Apollinaris, 82 (2009) 3-4, Roma, 723-741, 724-725. Cf. W. A.
Bleiziffer, Criteri per la redazione del diritto particolare...op. cit., 44-45.
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Il codice comune unico e il principio di sussidiarieta

Nelle sue varie tappe di redazione il codice comune ha subito trasformazioni
importanti'® a seconda delle necessita imposte dal periodo storico in cui si trova-
va il processo di redazione. Va sottolineato un punto centrale in questo processo,
punto che ha influito molto sul modo di percepire il significato e 'importanza del
diritto particolare. Quando il 10 giugno 1972 Papa Paolo VI sopprimeva la Pontifi-
cia Comissione per la redazione del Codice di diritto canonico orientale'® istituiva al
contempo la Pontificia Commissio Codici Iuris Canonici Orientalis Recognoscendo
(PCCICOR)"7, I'organismo incaricato di rivedere i canoni del futuro codice orientale,
a cominciare dal 1972, anno dell'inizio dei lavori, fino alla pubblicazione del CCEO,
nel 1990; questa commissione ebbe come principale compito quello di studiare le
fonti canoniche e di adattare il testo del canone alle nuove norme giuridiche dettate
dai documenti del Vaticano II.

Latto costitutivo di questa commissione evidenzia chiaramente il ruolo e lo sco-
po assegnato:

“il compito di preparare, alla luce soprattutto dei decreti del Concilio Vaticano I
la riforma del Codex Iuris Canonici Orientalis sia nelle parti gia pubblicate (Crebrae
allatea sunt, Sollecitudinem nostram, Postquam apostolicis litteris si Cleri sanctita-
ti), sia nelle restanti parti, gia ultimate, ma non ancora pubblicate™®.

Non possiamo tralasciare un altro aspetto, certamente particolare e privato,
ma che a causa delle idee che convergono dall'esposizione dell'autore, mette in luce
le linee guida della codificazione orientale come realta promossa e sostenuta dallo
stesso Pontefice'®. Riguardo a questa intenzione, nonché all’attenzione verso un tale
laborioso processo, il canonista Ivan Zuzek, gesuita sloveno e segretario generale di
PCCICOR, sottolineava un aspetto importante emergente prima dell’istituzione del
PCCICOR e risultato in seguito all'udienza accordata da parte di Papa Paolo V1 il 29
ottobre 1972:

“Il Santo padre disse che I'istituzione (della commissione s.n.) gli appariva mol-
to conveniente, perché voleva ravvivare il lavoro della codificazione orientale che

15 Per quanto riguarda le varie tape della compilazione del CCEO - che inizia gia al Concilio Vaticano
1 18691870, si veda in sintesi il ,Discorso di S. E. Mons. Emilio Eid alla presentazione del Codice
dei canoni delle Chiese Orientali al Sinodo dei Vescovi’, In: Nuntia 31 (1990), 24-34. Per altri appro-
fondimenti si puo consultare: A. Cousa, “Codificazione canonica orientale”, in Oriente Cristiano
(1962), 35 ss; E. Lanne, ,La révision du Code de droit canonique oriental: histoire et principes’, in
Canonique 33 (1990), 1-27 ; Cf. A. G. Cicognani, Prefazione sull'opera della codificazione orientale,
Roma 1931; Coco G., ,Canoni e concili: L'idea e lo sviluppo della prima codificazione orientale tra il
Vaticano I e il Vaticano II’, in ura Orientalia IX (2013), p.14-59.

16 Costituita il 16 luglio 1935, AAS 271935, p. 306-308.

v Tutti i lavori di questa Commissione sono pubblicati sul periodico Nuntia, Libreria Editrice Vatica-
na.

8 Nuntia1/1975, 1; cf. anche D. Salachas, Istituzioni di diritto canonico delle Chiese catoliche orientali,
Edizione Dehoniane, Bologna/Roma 1993. p. 49.

19 Ciononostante non mancano anche delle voci critiche, soprattutto da parte di canonisti ortodossi;
H. J. Erickson, Il Codice dei canoni delle Chiese orientali (1990): un evento che favorisce le relazio-
ni fra le Chiese?’, in H. Legrand, ]. Manzanares, A. Garcia, Y. Garcia, (ed), Recezione e comunione
tra le Chiese: atti del Colloquio internazionale di Salamanca (8-14 aprile 1996), Edizioni Dehonia-
ne, Bologna, 1998, 311-332.
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doveva provvedere senza alcun apriorismo, se non quello della fede. Tra l'altro il S.
Padre disse che si voleva dare anche agli orientali la possibilita di aggiornare il loro
Codice, purrispettando le loro tradizioni, senza imporre niente al di sopra che potes-
se essere contrario alle loro tradizioni e alla loro indole. E continuo dicendo che desi-
derava che il lavoro procedesse speditamente, per quanto possibile parallelamente
alla revisione del Codice Latino, benché il lavoro fosse cospicuo, molto difficile e di
grande importanza specialmente in questo mondo, dove spesso si tenta di sminuire
il vero rispetto della legge sacra della Chiesa. Sarebbe un grande contributo al bene
della societa umana in genere, se un codice ecclesiastico, ben fatto ed accettato da
tutti desse prova nuova di questo rispetto. Si sperava che gli orientali stessi che dove-
vano elaborare questo codice sapessero raggiungere lo scopo, realizzando una piu
grande unita tra di essi, pur conservando le particolarita delle diverse Chiese”.

Questa parentesi ci offre la possibilita di capire quale era la mens del legislatore
nell'opera della revisione del codice e la sollecitudine del Papa a tale riguardo. Ovvia-
mente l'intera opera mirava ad un adeguamento alquanto consone alla disciplina
promossa dai documenti del Concilio Vaticano II, e specialmente dell'Orientalium
Ecclesiarum.

Il modo in cui il contenuto dei documenti conciliari ha influenzato il processo
di revisione del CCEO conferma l'ermeneutica della continuita. Allo stesso tempo,
si nota come i principi siano profondamente ispirati al principio di continuita nella
novita. I principi dettati dai documenti conciliari ci aiutano a comprendere in una
prospettiva pitt ampia il processo di cristallizzazione del concetto di Chiesa sui iuris,
ma anche a capire I'importanza che questi principi hanno avuto per enfatizzare il
valore e l'originalita del diritto particolare. E questa realta traspare da una semplice
analisi dei principi direttivi per la revisione del Codice di diritto canonico.

Per l'elaborazione della codificazione canonica orientale sono stati, quindji, ela-
borati principi di redazione e revisione che principalmente miravano a dare al nuo-
vo corpo legislativo sia una coerenza nei contenuti, adeguata agli insegnamenti del
Concilio Vaticano 1I, sia una coerenza a livello di formulazione linguistica e termi-
nologica?!. Ciononostante non sembra privo di importanza l'elaborazione di alcuni
principi che ispirino e rendano coordinati e coerenti gli sforzi di preparazione dei

20 7ZUZEK, L: ,Incidenza del CCEO nella storia moderna della Chiesa universale’, In: Understanding
the Eastern Code, Kanonika 8, Roma 1997. p. 296.

2 Principi direttivi per la revisione del Codice di diritto canonico orientale. In: EV 5/1974-1975, 114-152;
Nuntia 31976. p. 3-24 (trad. fr. e eng.). Per quanto riguarda l'elaborazione di questi principi, si veda
Nuntia 30 1990. p. 51-88. Kokkaravalayil S., The Guidelines for the Revision of the Eastern Code: the-
ir impact on CCEO, Kanonika 15, PIO, Roma 2009. M. D. Brogi, ,Le novita del CCEO alla luce dei
«Principi direttivi»”, in Pontificio Consilio per i Testi Legislativi, Il Codice delle Chiese Orientali, La
storia, le legislazioni particolari, le prospettive ecumeniche, Libreria Editrice Vaticana, 20n, u7-137;
E. Eid, ,Larévision du Code de droit canonique oriental: histoire et principes’, in Lannée canonique
33 (1990); T. J. Green, ,Reflections on the Eastern Code Revision Process’, in The Jurist 511991, 18-37;
E. Lanne, ,La révision du Droit canonique oriental et le retour aux traditions authentiques de '0-
rient’, in Irénikon 54 1981. p. 485-497.
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vari diritti particolari. In questa prospettiva redazionale l'esistenza di tali principi
risulta pit che necessaria.

Per quanto riguarda il tema del nostro studio ci fermiamo brevemente sul con-
tenuto di solo due principi®, che offrono la possibilita di capire sia la volonta del
legislatore di custodire la cattolicita della Chiesa con la salvaguardia delle varie tradi-
zioni orientali, quanto lo stretto rapporto fra il diritto comune e il diritto particolare.

Per quanto riguarda il principio del Codice unico per tutte le Chiese orientali la
PCCICOR sottolinea che

,Nelle Chiese orientali il patrimonio giuridico si fonda in gran parte sugli stessi
canoni antichi, che si trovano in quasi tutte le collezioni canoniche orientali e sulle
tradizioni comuni, come appare nelle stesse collezioni, spesso formulate con leggi di
identico tenore. Questi canoni e tradizioni offrono una base comune per un codice
unico per tutte le Chiese orientali™**.

Tale Codice unico, basato fondamentalmente sui vecchi canoni ecclesiastici,
non si oppone al patrimonio ecclesiastico proprio a ciascuna di queste Chiese; anzi,
questo patrimonio particolare troverebbe in un codice unico un'espressione pitt chia-
ra e una piu forte garanzia nel sottolineare quella particolarita che il codice comune
vuole conservare legittimamente.

Nonostante lesistenza di alcune differenze su certe norme disciplinari che,
introdotte in varie tappe storiche in determinate regioni, possono creare alcuni pro-
blemi che contravvengono al desiderio di unita (UR 14), il codice € unico, anche se in
seguito é offerto, come abbiamo visto, largo spazio per la stesura di norme particolari
applicabili solo alle aree per le quali queste norme sono pubblicate. Il codice comune
non si oppone quindi al patrimonio ecclesiastico delle rispettive Chiese, al contra-
rio, puo contribuire ad una maggiore enfasi sulla loro legittima diversita. Il Concilio
rammenta nel decreto sulle Chiese Orientali (OE) il diritto e gli obblighi che queste
Chiese hanno a regolarsi secondo le proprie discipline particolari; l'esistenza di un
codice unico che contenesse le norme comuni e generali deve tenere in considerazio-
ne le diversita socio-culturale di queste Chiese. La prassi della Chiesa ha confermato
che la pubblicazione dei 4 Motu proprio come parte di un codice comune a tutte le
Chiese orientali cattoliche ha avuto un esito positivo.

Una volta affermato, almeno in linea di principio, che il futuro codice sareb-
be unico, all'interno della PCCICOR ebbero luogo ambi dibattiti che desideravano
approfondire oltre a questo aspetto, anche quello concernente il principio e la realta
venutasi a creare intorno alla sussidiarieta®®:

22 NEDUNGATT, G.: The spirit of Eastern Code, Dharmaram Publication : Rome-Bangalore 1993. p.
213.

3 [ principi sono 10: Codice unico per tutte le Chiese orientali Cattoliche; Codice con profondo carat-
tere orientale; Codice autenticamente ecumenico; Codice di natura giuridica; Codice pastorale;
Codice basato sul principio di sussidiarieta; Riti e le Chiese particolari; I Laici; I canoni de procesi-
bus; i canoni de delictis.

24 Nuntia 31976. Principi direttivi.., 3-4. Per 'elaborazione e I'approvazione di questo principio si veda
Nuntia 301990. 53 s., 70 S., 74, 88.

35 Nuntia 3,1976. p. 6-7, e Nuntia 30 1990. p. 53.
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“Lintenzione di questi principi o norme é di ottenere un codice comune vera-
mente corrispondente al bene dei fedeli delle Chiese Cattoliche Orientali, che vivo-
no in diversi ambienti, lasciando a ciascuna la codificazione del suo diritto partico-
lare «ad norma iuris»”"%.

Queste discussioni hanno permesso di chiarire molti aspetti legati all'esistenza
di un patrimonio legislativo antico comune a tutte queste Chiese, ma allo stesso tem-
po hanno sottolineato la necessita che le caratteristiche relative alla loro storia siano
evidenziate da norme particolari*’. La Commissione ha adottato il principio di un
codice unico, pur affermando che il nuovo codice offrira a ciascuna di queste Chiese
lo spazio necessario affinché in virtti del principio di sussidiarieta pubblichi le pro-
prie leggi, in ultima il proprio diritto particolare.

“Il principio di sussidiarieta, che suppone una certa decentralizzazione, ¢ stato
applicato da molti secoli in Oriente senza un richiamo esplicito. Tale applicazione si
ha nel riconoscimento della potesta patriarcali e sinodali; non € il caso oggi di ritor-
nare indietro ma piuttosto di evolverlo maggiormente [...].

Le Chiese orientali con i loro organismi (p. e. il patriarcato, I'arcivescovado mag-
giore le province ecclesiastiche, le eparchie, ecc.) che hanno come fine il fine stesso
della Chiesa, devono avere quindi la facolta di creare, se sara conveniente e sempre in
conformita con il diritto comune, un diritto particolare piti confacente e pitt efficace
(s.n.) per il bene delle singole Chiese.

Questo principio ha valore anche nelle relazioni fra i Capi delle singole Chiese
e i Vescovi che nelle loro Eparchie sono e devono essere veri vescovi. Devono quindi
essere aggiornate sia le potesta dei Patriarchi e egli altri Capi delle Chiese sia le rela-
zioni che esistono fra loro e i Vescovi. A questo proposito bisogna tenere presente
quanto appartiene «ex iure divino» ai vescovi: «Episcopis, ut apostoloum succes-
soribus, in diocessisi ipsis commissis per se omnis competit potestas ordinarianet
immediata, quae ad exercitium eorum muneris pastoralis requitur, firma semper in
omnibus potestate quam, vi muneris sui, Romanus pontifex habet sibi vel alii Auc-
toritati causas servandi», («Christus Domini» n. 8a); «Episcopi Ecclesiae particula-
res......circumscribi posit» («Lumen Gentium» n. 27).

La decentralizzazione supposta dal predetto principio deve essere applicata
anche nell'ambito delle eparchie, p.e. rispetto ai Consigli presbiterali e per quanto
possibile anche nell'ambito parrocchiale.

Con l'applicazione di questo principio di sussidiarieta non si intende negare l'u-
niversalita del Codice il quale pero dovrebbe limitarsi agli istituti pit fondamentali
e importanti in modo che il bene comune non ne soffra e che il fine della chiesa sia
salvo.

Tuttavia le norme del Codice dovrebbero avere una certa flessibilita affinché
anche i vescovi possano, in certi casi per giuste ragioni, dispensare dalle leggi gene-
rali o applicarle secondo la loro prudenza e responsabilita. Inoltre le cause riservate

26 Nuntia 3,1976. Principi ..., 3, Proemio.
x  ZUZEK, L.: ,Un codice per una «Varietas Ecclesiarum»” In: Idem, Understanding the Eastern Code,
Kanonika 8, Roma, 1997. p. 239-265, 240.
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al Papa o a un’altra Autorita dovrebbero essere chiaramente indicate e per quanto
possibile ridotte?®”.

Lo stesso principio fu successivamente rinforzato dal Supremo Legislatore che,
nell’atto della pubblicazione del Codice comune, accentuava, oltre a quello gia stabi-
lito all'interno della PCCICOR, la necessita che ciascuna delle autorita ecclesiastiche
competenti di quelle Chiese a cui il futuro Codice sara applicato redigesse e pubbli-
casse il proprio diritto particolare:

“Inoltre si avverta bene come in questo settore il presente codice affidi al dirit-
to particolare delle Chiese sui iuris tutto cio che non é considerato necessario per il
bene comune di tutte le chiese orientali. A questo riguardo é nostra intenzione che
quanti hanno potesta legislativa nelle singole Chiese sui iuris vi provvedano al pilt
presto con norme particolari, tenendo presenti le tradizioni del proprio rito, come
pure le disposizioni del concilio Vaticano 11%%”.

Ogni Chiesa sui iuris che si inserisce nellambito di competenza stabilita del
primo canone del CCEOQ, ha quindi il diritto e I'obbligo di comporre il proprio dirit-
to particolare®®. Questa raccomandazione corrisponde pienamente al principio di
sussidiarieta, uno dei principi per la revisione del Codice. Contemporaneamente,
in virtu dello stesso principio, il codice non deve sottrare ai vescovi eparchiali quello
che possono compiere in virtu della consacrazione episcopale®!, “potesta della qua-
le usufruiscono singolarmente in nome di Cristo, & propria, ordinaria ed immediata
benché il suo esercizio sia in ultima istanza sottoposto alla suprema autorita della
Chiesa e, entro certi limiti, in vista dell'utilita della Chiesa e dei fedeli, possa essere
circoscritto” (LG 27).

La Chiesa Greco-Cattolica Romena, Chiesa Arcivescovile Maggiore

La Chiesa Greco-Cattolica Romena o Chiesa Rumena Unita con Roma, Greco-
Cattolica (in romeno: Biserica Romdnd Unitd cu Roma, Greco-Catolicd) & una Chiesa
Cattolica sui iuris di rito bizantino e di lingua liturgica romena, presente in Roma-

28 Data I'importanza di questo testo per il nostro studio abbiamo preferito riportarlo per esteso; Il
principio di sussidiarieta nel Codice orientale’, In: Nuntia 26 1988. p. 107-108.

29 Sacri Canones, EV 12/1990. p. 518.

3 In: Index Analyticus CCEQ il segretario della PCCICOR dedica al termine ius particolare e ai suoi
derivati (lus particulare Ecclesiae Metropolitanae sui iuris, Ius particulare Ecclesiae patriarchalis,
lus particulare Ecclesiae sui iuris, Ius particulare in “ceteris” Ecclesiis sui iuris) non meno di 9 colo-
ne. ZUZEK, L: Index Analyticus Codicis Canonum Ecclesiarum Orientalium, Kanonika 2, Pontifi-
cium Institutum Orientalium Studiorum, Roma, 1992. p. 167-171.

3 “. lagiustificazione del dovuto rispetto del principio di sussidiarieta nella Chiesa é diversa quando
si tratta della potesta dei singoli Vescovi eparchiali / diocesani o quella del Sinodo dei Vescovi della
Chiesa sui iuris. Lautorita superiore deve rispettare la potesta dei singoli vescovi eparchiali perché
nella propria giurisdizione non sono vicari del Romano Pontefice, bensi di Cristo, ed hanno una
potestd, ordinaria propria ed immediata su tutto ci6 che é necessario per svolgere il loro ministe-
ro pastorale, anche se la suprema autorita puo circoscriverla entro certi limiti per il bene comune
ecclesiale (cf CD 8a, can 178 CCEO, 381 § 1 CIC), percio in questo caso l'osservanza di certe mani-
festazioni del principio di sussidiarieta trova le proprie radici nel diritto divino’, sostiene P. Gefaell,
,La capacita legislativa delle Chiese Orientali in attuazione del CCEQO’, in Pontificio Consiglio per
i testi legislativi, Codice delle Chiese Orientali. La storia, le legislazioni particolari, le prospettive
ecumeniche, Libreria Editrice Vaticana, 2on. Citta del Vaticano, p. 137-155, 141.
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nia specialmente nella regione storica della Transilvania, e in altri paesi del mon-
do; & nata in seguito all'unione della grande maggioranza del clero e dei fedeli della
Metropoli Ortodossa della Transilvania con la Chiesa di Roma. Come in tutti gli altri
eventi unionisti parte dei fedeli non aderirono all'unione, ma la maggior parte di loro
rimase fedele ai vescovi uniti®2.

Basandosi sul modello dell'unione delle altre Chiese dell’Europa orientale, I'u-
nificazione della Chiesa della Transilvania ebbe luogo in un processo articolato nei
Sinodi di Alba Iulia - 1697, 1698, 1700, 1701, nonché nelle decisioni pontificali e della
Corte di Vienna. Lorganizzazione canonica della Chiesa come Episcopia integrata
nella Chiesa Cattolica fu stabilita da papa Innocenzo XIII attraverso la Bolla Rationi
congruit (17.08.1723).

Inizialmente soggetta alla giurisdizione dell’Arcivescovo latino di Esztergom,
Principe-Primate d’'Ungheria®®, anche il Vescovo greco-cattolico di Blaj era subor-
dinato alla sede di Esztergom. Nel 1777 fu creata una seconda sede a Oradea Mare,
anche questa inizialmente subordinata all’Arcivescovo di Esztergom®*. La situazione
muto dal 26 novembre 1853, quando attraverso la Bolla Ecclesiam Christi ex omni lin-
gua papa Pio IX elevo la sede vescovile di Fagdras e Alba-Iulia a dignita di Metropoli,
avendo come sede vescovile suffraganea quella di Oradea®. In tal modo la Chiesa
Greco-Cattolica Romena divenne una Chiesa autonoma, direttamente dipendente
dalla Santa Sede.

Allo stesso tempo vennero erette altre due sedi vescovili, a Lugoj e a Gherla, che
erano gerarchicamente soggette alla Metropolita di Figaras e Alba Iulia, con sede

32 Una ricca bibliografia sulla storia della Chiesa Greco-Cattolica Romena si trova principalmente
dopo il 1989, quando gli sforzi per stabilire le verita storiche sul periodo di persecuzione e la possi-
bilita di consultare gli archivi del Vaticano, Budapesta o Vienna, hanno portato alla pubblicazio-
ne di articoli specializzati da parte di ricercatori delle Universita di Cluj e di Alba Iulia. Oltre a Z.
Paclisanu, Istoria Bisericii Unite Romdne, Editura Galaxia Gutenberg, Targu-Lapus, 2006
(a cura di Ioan Timbug), ricordiamo solo una parte di questi: R. Cimpeanu, Biserica Romdnd Uni-
td intre istorie si istoriografie, Presa Universitard Clujeand, 2002; Ghitta O., Nasterea unei biserici.
Biserica greco-catolicd din Sdtmar in primul ei secol de existentd (1667-1761), Cluj, 2001; N. Gudea,
Biserica Romdnd Unitd. 300 de ani (1697-1997), Cluj-Napoca, 1996; V. Marcu, Drama Bisericii Romd-
ne Unite cu Roma. Documente si mdrturii, Editura Crater, 1997; G. M. Miron, Biserica greco-catolicd
din Transilvania: cler si enoriasi (1697-1782), Presa Universitari Clujean3, 2004; M. Somesan, Ince-
puturile Bisericii Romdne Unite cu Roma, Bucuresti, 1999; Stirban m., Din istoria Bisericii Romdne
Unite (1945-1989), Satu Mare, 2000; M. Sdsdujan, Politica bisericeascd a curtii din Viena in Transil-
vania (1740-1761), Presa Universitard Clujeana, Cluj, 2002; A. V. Sima, Vizitele nuntiilor apostolici
vienezi in Transilvania (1855-1868), vol. I; II, Presa Universitard Clujeand, Clyj, 2003.

3 BUNEA, A.: Istorie scurtd a Bisericii Romdne Unite cu Roma, Blaj 1900, 43; Erectio diocesis Fagara-
siensis, 15 iunii 1721, Innocentius X, «Rationi congruit»; Chindris I, ,Bula papald ,Rationi congruit”
de la 1721 §i inceputurile Episcopiei Fagdrasului’, in Anuarul Institutului de Istorie din Cluj, XXXIV,
1994. . 85-106.

34 Erectio diocesis Varadinensis, 16 iunii 1777. Pius VI, «Indefessum», 1. Balan, Fontes Iuris Canonici
Ecclesiae Rumenae, Tipis Polyglotae Vaticanis, 1932, 12; cfr. Sacra Congregazione Orientale. Codifi-
cazione Canonica Orientale, Fonti, Fascicolo X, Disciplina Bizantina, Romeni, Testi di Diritto parti-
colare dei romenti, Tipografia Poliglotta Vaticana, 1932. p. 12-13.

35 Erectio Provinciae ecclesisticae Alba-Iuliensis e Fagarasensis, 26 novembris 1853, Pius IX, «Eccle-
siam Christi ex omnia lingua»; 1. Bilan, Fontes Iuris Canonici... op cit., 12.
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a Blaj*. Nel periodo interbellico (1930) fu eretta una quarta sede vescovile, di Mara-
mures con sede a Baia Mare®, anche questa suffraganea di Blaj. Durante lo stes-
so periodo, funzionava a Bucarest sotto la giurisdizione dell’Arcivescov di Fagdras
e Alba-Iulia un vicariato greco-cattolico, che fu eretto in sede vescovile nel 2014 in
seguito ad una decisione sinodale del Sinodo dei Vescovi della Chiesa Greco-Catto-
lica Romena®®.

Se queste sono le cinque sedi vescovi che si trovano entro i limiti territoriali
della attuale Chiesa Arcivescovile Maggiore Romena, direttamente subordinate alla
Sede Arcivescovile di Blaj, va osservato che esiste unaltra sede vescovile, la sesta, che
ha un particolare statuto canonico. Fondata da Papa Giovanni Paolo Il il 4 dicembre
1982, inizialmente come Esarcato Apostolico per i greco-cattolici romeni degli Stati
Uniti, questa circoscrizione ecclesiastica fu elevata dallo stesso pontefice all'episco-
pato, il 26 maggio 1987. Successivamente, il 20 luglio 2010, la Congregazione per le
Chiese Orientali informava I'Arcivescovo Maggiore dell’'estensione della giurisdizio-
ne canonica dell’Eparchia San Giorgio in Canton sulle due parrocchie romene esi-
stenti in Canada, precisamente a Toronto e Montreal®.

Una svolta decisiva dal punto di vista gerarchico si ebbe il 14 dicembre 2005,
quando la Chiesa Metropolitana Greco-Cattolica Romena fu eretta da Papa Benedet-
to XVI al rango di Chiesa Arcivescovile Maggiore*, con un'autonomia e diritti simili
a quelli relativi ai Patriarcati Orientali Cattolici, secondo cann. 151-154 dellCCEO.
Allo stesso tempo, il suo Metropolita fu elevato alla dignita di Arcivescovo Maggio-
re*!. Mantenendo i vecchi privilegi legati al proprio titolo, I'Arcivescovo Maggiore
della Chiesa Greco-Cattolica Romena ¢ allo stesso tempo anche Arcivescovo-Metro-
polita di Fagaras e Alba Iulia.

Questa panoramica della struttura istituzionale della Chiesa Greco Cattolica
Romena ci offre la possibilita di comprendere le relazioni esistenti tra le varie Epar-
chie, e tra le Eparchie e la sede Arcivescovile Maggiore, con ovvie ripercussioni sulla
redazione del diritto particolare. Allo stesso tempo ci da anche la possibilita di capire
il travagliato periodo per la redazione dello stesso.

La difficile storia della Chiesa Greco-Cattolica Romena, soppressa brutalmen-
te dal regime comunista a meta del secolo scorso, ha causato molte sofferenze e ha
bloccato il suo naturale sviluppo istituzionale.

36 Erectio diocesis Lugosiensis, 26 novembris 1853, Pius IX, «Apostolicum ministerium»; erectio dio-
cesis Armenopolitanae seu Gherlensis, 26 novembris 1853, Pius IX, «Ad Apostolicam Sedem»,
Bdlan I., Fontes Iuris Canonici... op cit., 12.

3 PIO XI: 5 giugno 1930, Solemni Conventione, in AAS, XXII (1930), 381-386.

38 Cfhttp://www.bru.ro/blaj/comunicat-de-presa-infiintarea-eparhiei-greco-catolice-sfantul-vasi-
le-cel-mare-de-bucuresti-si-alegerea-primului-sau-episcop-eparhial-preasfintitul-mihai-fratila/
(consultato 7.03.2019).

39 http://www.romaniancatholic.org/2013/04/364/ (consultato 23 aprilie 2015).

40 Ad totius Dominici gregis, Bola di Benedetto XVI di elevazione della Chiesa Greco-Cattolica rome-
na alla dignita di Chiesa Arcivescovile Maggiore sui iuris, 14 dicembre 2005; http://www.bru.ro/
documente/bula-papei-beneict-xvi-ad-totius-dominici-gregis/ (consultato 7.03.2019).

4 Magna cum animi affectionem, Bola di Benedetto XVI di nomina del Metropolita di Fagdras e Alba
[ulia quale Arcivescovo Maggiore, 14 dicembre 2005; http://www.bru.ro/documente/bula-papei-
-benedict-xvi-magna-cum-animi-affectionem/ (consultato 8.03.2019).
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Perseguitata dal regime comunista, con la propria gerarchia gettata in carcere
o agli arresti domiciliari in vari monasteri ortodossi, senza alcuna liberta di manife-
stazione pubblica, questa Chiesa non ha potuto partecipare né all'elaborazione dei
documenti del Concilio Vaticano II né alla revisione del Codice secondo i principi
stabiliti dai documenti conciliari. In queste circostanze lo sviluppo istituzionale, la
conoscenza e l'applicazione dei principi promossi dal Concilio o 'adattamento alle
norme pubblicate dalla Sede Apostolica erano impossibili. Leccezione data dall’e-
sistenza di alcuni suoi chierici clandestini nella Diaspora occidentale, come anche
il coinvolgimento di pochissimi di loro nella revisione del CCEO come esperti in
PCCICOR*, non fa altro che rafforzare la convinzione che la Chiesa Greco-Catto-
lica in Romania fu privata dai mezzi necessari che la rendessero capace di recepi-
re e conoscere debitamente il codice comune. Di conseguenza, questa Chiesa non
aveva a disposizione, alla fine del secolo scorso, i mezzi necessari per pubblicare un
proprio loro diritto particolare aggiornato e conforme alle nuove esigenze canoniche
ed ecclesiologiche.

Cosi stando le cose, a dieci anni dopo la pubblicazione del Codice comune un
ufficiale della Congregazione per le Chiese Orientali osservava, amaramente, che
per quanto riguarda la pubblicazione del diritto particolare delle varie Chiese sui
iuris “non ci sono notizie riguardanti la Chiesa Romena...” **. Questa realta doveva
essere invece superata con il cambiamento del grado gerarchico della Chiesa Gre-
co-Cattolica Romena. Inoltre, gli eventi politici e sociali che hanno accompagna-
to negativamente la vita e le attivita delle Chiese in Europa Orientale, giustificano
legittimamente I'incapacita di queste Chiese di agire per la pubblicazione del diritto
particolare.

Dopo la caduta del regime comunista, la Chiesa ha riacquistato la sua debole
liberta, e fu stata incoraggiata a conoscere, assimilare ed integrare il nuovo insegna-
mento conciliare e la disciplina canonica. Allo stesso tempo, € stata aiutata ad uscire
dalla clandestinita, a riorganizzare le proprie strutture dopo decenni di forzato isola-
mento, a preparare il proprio clero in prestigiose Istituzioni Accademiche Pontificie
allo scopo di creare nel proprio tessuto organizzativo quelle strutture e organismi
che potessero meglio rapportarsi alle esigenze imposte da una pastorale corrispon-
dente alle necessita del tempo attuale**.

Giustamente il momento dell'elevazione a dignita arcivescovile maggiore va
considerato un nuovo punto di partenza per lo sviluppo istituzionale di questa Chie-
sa; un momento fondamentale perriconsiderare la sua propria missione, anche nella
redazione del diritto particolare. L'evoluzione gerarchica del 2005 ha creato le pre-
messe per la consapevolezza che la stesura del diritto particolare & un requisito asso-

42 Eccezionale ¢ la presenza nella PCCICOR di tre romeni: due greco-cattolici, Rev. Mons. Bentia Ste-
fan e Rev. Mons. Aloisie Tdutu, e un latino, Petru Tocdnel (OFMC); Nuntia 11973. p. 9-11.

8 MINA, A.A.:,Sviluppo del diritto particolare nelle chiese “sui iuris”, In: Congregazione per le Chie-
se Orientali, Ius Ecclesiarum-Vehiculum Carithatis, Libreria Editrice Vaticana, Citta del Vaticano,
2004. P. 535553, 541.

44 SANDRI, L.: ,Venti anni di esperienza applicativa del Codex Canonum Ecclesiarum Orientalium’,
in Pontificio Consiglio per i testi legislativi, Il Codice delle Chiese Orientali. La storia, le legislazioni
particolari, le prospettive ecumeniche, Libreria Editrice Vaticana, Citta del Vaticano, 2o11. p. 33-41.
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luto per lo sviluppo istituzionale dei meccanismi e delle istituzioni ecclesiali, ma allo
stesso tempo ha riaffermato anche 'obbligo morale di redigere e pubblicare un pro-
prio diritto particolare prima possibile.

L'intervento pontificio muta sostanzialmente il grado gerarchico della Chiesa
Greco-Cattolica di Romania, inserendo al suo interno nuove realta istituzionali, sia
personali che collegiali. Da questo punto di vista l'esistenza delle strutture arcivesco-
vili maggiori previste dal CCEQ, alla pari di quelle patriarcali, diventano una neces-
sita evidente. Anche la figura dell’Arcivescovo Maggiore e del tutto nuova, le sue pre-
rogative ed autorita, in qualita di Padre e Capo, si configurano come una realta uni-
ca; queste prerogative sono specifiche della dignita patriarcale e sono inequivocabil-
mente presentate nel contenuto dei canoni che riguardano i Patriarchi.

Come novita nella configurazione dell’attuale volto della Chiesa, - novita per-
ché possiamo parlare della nascita di una nuova struttura ecclesiastica all'interno
dell'ampio quadro della Chiesa Cattolica -, abbiamo soprattutto la struttura sinoda-
le. Dal momento dell’elevazione alla nuova dignita molte realta istituzionali saranno
trasformate per corrispondere al nuovo status; cosi, non si parlera pit del Consiglio
dei Gerarchi, ma del Sinodo dei Vescovi della Chiesa Arcivescovile Maggiore, realta
giuridica ed istituzionale che gode di una maggiore autonomia. Parlando del grado
di autonomia di questa Chiesa ma anche delle nuove strutture che devono esiste-
re all'interno di essa, dobbiamo sottolineare qui I'importanza decisiva che viene ad
essere coperta dal Sinodo dei Vescovi della Chiesa Arcivescovile Maggiore, sia per
quanto riguarda l'elezione dell’Arcivescovo Maggiore e dei Vescovi di quella stessa
Chiesa, come anche, e soprattutto, nel governo della Chiesa. Il cambiamento gerar-
chico determina automaticamente anche l'esistenza di una serie di importanti novi-
ta che saranno pitt osservabili con il funzionamento di tutte quelle nuove strutture
che sono inserite nell'apparato di governo della Chiesa: il Sinodo permanente, la
Curia Patriarcale diversa dalla Curia episcopale, 'economo patriarcale, ecc.*

Indubbiamente la novita dell'elevazione gerarchica della Chiesa Greco-Catto-
lica Romena ha avuto una grandissima importanza. Prima di tutto storica, perché
l'evento é unico e irripetibile nel tempo; poi istituzionale in quanto la configura-
zione della Chiesa cambia notevolmente la sua dimensione canonica, facendo sali-
re a quattro il numero delle Chiese Arcivescovili Maggiori sui iuris all'interno della
Chiesa Cattolica*®; non per ultima va sottolineata la necessaria dimensione pastorale
e spirituale in quanto il nuovo status crea le premesse e garantisce un ulteriore svi-
luppo ecclesiale a favore e beneficio dei propri fedeli.

Questa nuova forza assunta dalla Chiesa aumenta anche la dignita gerarchica ed
obbliga ad un maggiore coinvolgimento ed impegno nella salus animarum:

,la nuova organizzazione consacra ormai il cammino di ritrovamento spirituale
delle comunita di questa Chiesa e invita i Romeni uniti ad un responsabile e fiducio-

wn

4 Cf BLEIZIFFER, W.: ,Biserica Romand Unitd cu Roma, Bisericd Arhiepiscopald Majord” In: Calen-
darul de la Blaj 2007, Ed. Buna Vestire, Blaj, 2007. p. 49-52.

46 Le quattro Chiese Arcivescovili Maggiori, a cui si riferisce anche il decreto Conciliare Orientalium
Ecclesiarum nr. 10, sono: la Chiesa Siro-Malabarese, di tradizione Caldea; la Chiesa Siro-Malan-
karese, di tradizione Antiochena; la Chiesa Ucraina di tradizione Costantinopolitana; e la Chiesa
Romena, di tradizione Costantinopolitana; cf. Annuario Pontificio 2014. p. 1136-1139.
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so impegno al dialogo con la cultura della loro patria e con la Chiesa ortodossa sorel-

la. Per un migliore e proficuo servizio nella carita™".

I1 Sinodo dei Vescovi della Chiesa Arcivescovile Maggiore quale autorita

competente per la redazione del diritto particolare

Lautonomia interna, quale caratteristica principale delle Chiese Orientali Cat-
toliche, richiede l'esistenza di alcuni organismi legislativi e di governo. La loro esi-
stenza

“si esplica con la facolta di governarsi emanando leggi appropriate, ammini-
strando la giustizia e curando con mezzi pastorali anche coercitivi che la comunita
ecclesiale viva in modo ordinato e tenda verso i propri fini”*.

In piena coerenza con la disciplina conciliare specificata nel decreto Orienta-
lium Ecclesiarum 10, il Codice ha munito sia le Chiese Patriarcali che Arcivescovili
Maggiori di quelle strutture sinodali raffigurate nei Sinodi dei Vescovi delle rispet-
tive Chiese e, nel caso delle Chiese metropolitane sui iuris con i loro Consigli dei
Gerarchi, che rappresentano in definitiva 'autorita superiore delle rispettive Chie-
se. Il Concilio ha anche riconosciuto e affermato il diritto e l'obbligo delle Chiese
Orientali Cattoliche di reggersi secondo le proprie discipline particolari (OE 5), con
la chiara intenzione di promuovere le tradizioni e le specificita di ogni Chiesa parti-
colare (OE 2), diversita che non nuoce, ma al contrario ne risalta 'unita. Ecco perché,
nel definire i principi di redazione del futuro Codice, come abbiamo visto sopra,*’ la
PCCICOR richiedeva che le varie autorita superiori delle Chiese provvedano alla ste-
sura del proprio diritto particolare.

Queste autorita superiori sono dotate di poteri legislativi e giudiziari, mentre il
potere amministrativo € ampiamente manifestato dal presidente di queste strutture,
vale a dire dal Patriarca, I'Arcivescovo Maggiore o dal Metropolita (cann. 55-173). Per
quanto riguarda l'autorita superiore per le altre Chiese sui iuris, il loro diritto parti-
colare & approvato o stabilito dal Romano Pontefice.

Prendendo in considerazione le varie forme di sviluppo gerarchico delle Chiese
sui iuris, possiamo vedere, dal punto di vista del canone 1493, quali sono le classifica-
zioni che il diritto particolare puo fornire dal punto di vista del legislatore:

1. Diritto particolare di una determinata Chiesa sui iuris, leggi emanate dall'au-
torita competente di quella Chiesa sui iuris che possono essere:

a) Sinodo dei Vescovi della Chiesa patriarcale che ha il potere di pubblicare le
leggi per I'intera Chiesa patriarcale®® (can. 110);

47 Elevazione della Chiesa Romena in Arcivescovado Maggiore, 14 dicembre 2005, http://www.vati-
can.va/roman_curia/congregations/orientchurch/eventi/rc_con_corient_doc_20051216_chiesa-
-romena_it.html.

48 BROGI, M.: ,Le Chiese sui iuris nel Codex Canonum Ecclesiarum Orientalium” in K. Bharani-
kulangara (a cura di), I Diritto canonico orientale nellordinamento ecclesiale, «Studi Giuridici»
XXXIV, Citta del Vaticano 1995. p. 49-75, 65.

40 Il principio della sussidiarieta. Nuntia 26 1988. p. 107-108.

50 Can. 110 - §1. Compete esclusivamente al Sinodo dei Vescovi della Chiesa patriarcale emanare leggi
per I'intera Chiesa patriarcale, che hanno vigore a norma del can. 150, §§2 e 3.
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b) 11 Sinodo dei Vescovi della Chiesa arcivescovile maggiore, che ha lo stesso
potere legislativo del Sinodo dei Vescovi della Chiesa patriarcale (can. 152);

c) Consiglio della Chiesa metropolitana sui iuris (can. 167);

d) 1l gerarca della Chiesa sui iuris che non é patriarcale, arcivescovato maggiore
o metropolia sui iuris, con il consenso della Sede Apostolica.

4. Diritto particolare approvato dal Romano Pontefice (can. 78, §2, 182 §3).

5. Diritto particolare stabilito dal Romano Pontefice (canoni 174, 159);

6. Diritto particolare approvato dalla Santa Sede Apostolica (canone 880 §3;

7. Diritto particolare approvato dalla Santa Sede (cannoni 29, 30, 1388).

Dal punto di vista del legislatore inferiore, che emana leggi particolari nel pro-
prio ambito di competenza (approvazione statutaria, regolamenti, tipici, ecc.) pos-
siamo avere:

8. Diritto particolare per ciascuna delle eparchie della rispettiva Chiesa sui iuris,
emanato dall’autorita legislativa competente;

9. Diritto particolare per ogni altra comunita che fa parte di una Chiesa sui iuris
e che ha potere legislativo, o & capace di ricevere queste leggi da parte dell'autorita
superiore®’.

Ciascuna delle Chiese sui iuris, in quanto istituzione giuridica, ha una propria
struttura che dipende principalmente dal grado di autonomia che il Codice attribui-
scea loro: un possibile criterio di catalogazione dipende quindi da questo fattore che
in maniera progressiva diminuisce passando da pit forme pit sviluppate alle forme
meno sviluppato. In vista di questi quattro “gradi” di Chiese sui iuris abbiamo un pri-
mo grado, il pitt perfetto, munito di maggiore autonomia mentre l'ultimo, assimilato
ad una Eparchia ¢ immediatamente sottoposto alla suprema autorita®2.

Si puo affermare che la struttura della Chiesa orientale é tradizionalmente quel-
la patriarcale, a cui implicitamente & assimila anche arcivescovato maggiore: tutta-
via, la storia ci mostra che questa forma di amministrazione e di governo non € unica;
accanto ad essa ci sono altre forme di strutture ecclesiali meno perfette e, in ultima
analisi, con un pilt basso grado di autonomia. Questa autonomia é tuttavia relati-
va e sempre soggetta al riconoscimento esplicito o tacito dell'autorita suprema della
Chiesa, elemento che diventa costitutivo per la determinazione legale di una Chiesa
come sui iuris®®. Lautonomia delle Chiese sui iuris é spiegata dalla facolta di gover-
nare emanando appropriate leggi particolari, amministrando la giustizia e curando

Can. 152 - Quanto é detto nel diritto comune delle Chiese patriarcali o dei Patriarchi, s'intende che
vale anche per le Chiese arcivescovili maggiori e per gli Arcivescovi maggiori, a meno che non sia
espressamente disposto diversamente dal diritto comune o non consti dalla natura della cosa.

st SALACHAS, D.: Sussidio e proposte... op. cit., parte I, 682; K. Chahinian, , Il diritto particolare della
Chiesa armena cattolica” in Pontificio Consiglio per i testi legislativi, Il Codice delle Chiese Orien-
tali. La storia, le legislazioni particolari, le prospettive ecumeniche, Libreria Editrice Vaticana, Citta
del Vaticano, 2011. p. 195-222, 199.

52 BROGI, M.: ,Strutture delle Chiese Orientali sui iuris secondo il CCEQ”, in Apollinaris LXV, 1992.
p- 12, 299-311, 299. In questo caso, il termine immediatamente soggetto, non ha una connotazione
temporale ma si riferisce allassenza di qualsiasi mediatore nel rapporto tra quella diocesi e I'auto-
rita suprema.

53 Cf. Nuntia 28 (1989), 19.
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attraverso mezzi pastorali, anche coercitivi, affinché la vita della comunita ecclesiale
sia vissuta in modo ordinato e progettata verso i propri scopi®*.

Uno degli elementi costitutivi specifici delle Chiese sui iuris é segnato proprio
da questo grado di autonomia, che a sua volta include il diritto e I'obbligo di provve-
dere alla pubblicazione di norme particolari (OE 5), cioé la possibilita di avere uno
status proprio che possa manifestarsi concretamente attraverso l'esercizio del potere
di governo.

La seconda struttura ecclesiastica orientale competente per la pubblicazione del
diritto particolare e presentata dal CCEO - oltre alla prima che appartiene alle Chiese
Patriarcali - & quella della Chiesa Arcivescovile Maggiore, una struttura che il Codi-
ce identifica con quella patriarcale. Mentre la Chiesa Arcivescovile Maggiore é simi-
le alla Chiesa patriarcale per struttura e grado di autonomia, questa non ha il titolo
patriarcale®.

Tra la figura dell’Arcivescovo a quella del Patriarca esiste una profonda simili-
tudine “pur dovendosi sottolineare, e proprio a vantaggio del primo, che questi & un
metropolita (s.n.) con potesta su altre provincie ecclesiastiche, oltre a quella propria,
mentre il patriarca é un vescovo eparchiale (s.n.) con giurisdizione su altri vescovi ed
eventualmente anche metropoliti; la differenza pit rilevante si riscontra invece in
occasione della loro elezione®®.

Larcivescovo Maggiore presiede quindi la Chiesa Arcivescovile Maggiore, con
un‘autorita e un potere esecutivo simile a quello del Patriarca; diversamente dall’e-
lezione del Patriarca, 'Arcivescovo Maggiore deve richiedere e ricevere la conferma
della propria elezione da parte del Pontefice Romano®’, e solo dopo aver completato
queste formalita puo essere intronizzato ed entrare nella pienezza delle sue prero-
gative canoniche®.

Il Sinodo dei Vescovi della Chiesa Arcivescovile Maggiore ha la stessa struttura,
le stesse prerogative e poteri nella pubblicazione del diritto particolare del Sinodo

54+ BROGI, M.: Le Chiese sui iuris nel Codex Canonum Ecclesiarum Orientalium ... op. cit., 65.

55 Cf. can. 152 che conferma praticamente la disciplina conciliare precisata dal documento Orienta-
lium Ecclesiarum 10: ,Quanto é detto nel diritto comune delle Chiese patriarcali o dei Patriarchi,
s'intende che vale anche per le Chiese arcivescovili maggiori e per gli Arcivescovi maggiori, a meno
che non sia espressamente disposto diversamente dal diritto comune o non consti dalla natura della
cosa’, con una nota e pie pagina che fa larghi rinvii alla disciplina canonica sia antica che recente;
Synodum Ephesinam, can. 8; Clemente VII, Decret Romanum Pontificem, 23 febr. 1596; Pius VII,
Litt. Ap. In universalis Ecclesiae, 22 febr. 1807; Pius al XlI-lea, Cleri sanctitati, can. 324-339; Syn.
Carthaginen., an. 419, can. 17.

56 BROGI, M.: Le Chiese sui iuris ...op. cit., 64. Mentre il nuovo Patriarca, dopo l'avvenuta ellezione
deve richiedere, con lettera sottoscritta di suo pugno, al Romano Pontefice la comunione ecclesias-
tica (cann. 76, 77), Arcivescovo Maggiore deve postulare, con lettera scritta di suo pugno, dal Roma-
no Pontefice la conferma della sua elezione (can. 153).

57 Laragione per richiedere la conferma dell'elezione da parte dell’Arcivescovo di Major é presentata.
In: Nuntia 19 1984. 13, dove si afferma che la figura dell’Arcivescovo Maggiore puo essere considerata
comevicariale rispetto a quella dei Patriarchi; Pinto P. V. (a cura di), Commento al Codice dei Canoni
delle Chiese Orientali, Studium Romanae Rotae, Corpus Iuris Canonici II, Libreria Editrice Vaticana,
Citta del Vaticano, 2001 p. 147.

8 ABBAS, J.:,,CCEO e CIC a confronto... op. cit., p. 222-223; D. Salachas, Eglise Catholique Orientales:
leur autonomie ... op. cit., u4-u5; D. Salachas, Istituzioni di diritto canonico... op cit., p. 191-196.
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dei Vescovi delle Chiese Patriarcali. Il diritto particolare di una Chiesa Arcivescovi-
le Maggiore puo entrare in vigore, entro i limiti territoriali di quella Chiesa, quan-
do, secondo la norma del can. 112 §1 questo é pubblicato dall’Arcivescovo Maggiore,
e dopo essere stato precedentemente comunicato, secondo il can. 113 §3 al Roma-
no Pontefice. Questa comunicazione del diritto particolare ha, ovviamente, scopo
informativo e non puo avere alcun effetto sulla promulgazione e la validita della nor-
ma, che non richiede alcuna approvazione pontificia. Questo aspetto naturalmente
evidenzia il grado di sviluppo giuridico che hanno le varie strutture legislative delle
rispettive Chiese, ma allo stesso tempo sottolinea ancora una volta, il diritto e I'obbli-
go che incombe su queste Chiese di guidarsi secondo le proprie tradizioni.

Si puo quindi affermare che per gestire al meglio gli aspetti giuridici e neces-
sario che il Sinodo dei Vescovi delle Chiese Arcivescovili Maggiori, come anche cia-
scuno degli organi competenti nella legiferazione del diritto particolare, adotti le
proprie norme per evitare il ricorso a quelle interpretazioni spesso forzate causate
dalla lacuna legis. In questo modo, l'esistenza di un diritto particolare, ben sistema-
tizzato e pubblicato, con una relativamente facile possibilita di consultazione, non
offrira solo la possibilita di applicare il diritto particolare che evidenzia la specificita
della tradizione e il proprio patrimonio di quella Chiesa, ma dara anche una risposta
favorevole all'invito del supremo legislatore che auspicava la stesura di diritto prima
possibile.

Dovrebbe essere riconosciuto, tuttavia, che tale impresa é difficile e complessa,
dato che nelle Chiese Orientali Cattoliche non ci sono, tranne alcune lodevoli ecce-
zioni, codici di diritto particolare®® o raccolte sistematiche di diritto®; questi, come
nel caso della Chiesa Romena Unita con Roma, greco-cattolica, si trovano dispersi
nelle varie norme pubblicate dai Concili, dai Sinodi o da altre norme particolari®.

59 Eccezione ne fanno le Chiese Siro-Malabarese; Siro-Malankarese; Italo-Albanese; Maronita;
e Ucraina: Synodal News Bulletin of The Syro-Malabar Major Archiepiscopal Church, Particular
Laws of the Syro-Malabar Church, vol. 11, no. 1, May 2003, Kochi, 2003; The Syro-Malankara Catho-
lic Major Archiepiscopal Church, The Code of Particular Canons of the Syro-Malankara Catholic
Major, Trivandrum, Kerala, 2012; Il Sinodo Inteerparchiale delle Eparchie di Lungro di Piana degli
Albanesi e Monastero di Grottaferata: Communione e annuncio dell’Evangelo. Orientamenti Pas-
torali e norme canoniche, Castrovilari, 2010; F. ]. Marini, B. Merheb (ed. unofficial english transla-
tion), The Particular Law of the Maronite Church according to the ,Codex Canonum Ecclesiarum
Orientalium” enacted by the synod of bishops of the Maronite Patriarchal Church, Bkerké, june,
1996; P. Luniw, (unofficial english translation by), The particular law of the ukrainian greek catholic
church according to the Codex Canonum Ecclesiarum Orientalium promulgated by the Major Arch-
bishop Sviatoslav Shevchuk, (ad experimentum for three years) april 7, 2015. formato electronic qui
http://catholicukes.org.au/wp-content/uploads/2015/04/Particular-Law-of-the-UGCC.pdf), (con-
sultato 6.03.2019).

60 Sacra Congregazione Orientale, Codificazione Canonica Orientale, Fonti, Fascicolo VIII, Studi sto-
rici sulle fonti del diritto canonico orientale, Tipografia Poliglota Vaticana, 1932.

6 CHIRVARIU, V.: Institutiuni de drept bisericesc, Izvoare, colectiuni si Cartea I-a din Codul nou,
Chiriasii Tipografiei Romdnesti, Oradea 1932. I. Balan, Sacra Congregazione "Pro Ecclesia Orien-
tali’} Codificazione Orientale, Rumeni, Fonti, Roma, 1932; I. Balan, ,Fontes Iuris Canonici Ecclesiae
Rumenae’, in Sacra Congregazione Orientale, Codificazione Canonica Orientale, Fonti, Fascicolo
VIII, Studi storici sulle fonti del diritto canonico orientale, Tipografia Poliglota Vaticana, 1932, 470-
584. Balan I., Sacra Congregazione Orientale. Codificazione Canonica Orientale, Fonti, Fascicolo X,
Disciplina Bizantina, Romeni, Testi di Diritto particolare dei romeni, Tipografia Poliglotta Vaticana,
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In sintesi, sottolineiamo ancora una volta che le Chiese Orientali Cattoliche
sono guidate da gerarchi e istituzioni giuridiche dotate ad norma iuris con un potere
conferito dalla Suprema Autorita della Chiesa come segno visibile di partecipazione
alla stessa autorita. E questa varietas ecclesiarum ha una caratteristica principale;
quella di “essere «unam conspirans », cioé nell'unica fede e nell'unica istituzione
divina della Chiesa universale™?.
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Abstract: The Church Order specifies punishment for neglecting one’s duties. The same also applies
for priests. This paper presents the liturgical ceremony of removing a priest from his clerical state and
priestly service. The ceremony is described in the Archieratikon published in Zamo$t in 1740. Its current
translation and historical-theological analysis constitutes an original attempt at introducing this unique
piece of liturgical history to contemporary audience.

Key words: Priest. Bishop. Punishment. Liturgy. Vestments. Anaxios

Uvod

Jezi$ Kristus ustanovil sedem svétych tajomstiev-sviatosti. Patri k nim aj svdté
tajomstvo knazstva. Kilazi vykonavaju Kristom ur¢enti sluzbu v Cirkvi dvetisic rokov.
Pocas dvetisic rokov Cirkev vychovu duchovenstva usmernuje a formuje réznymi
dokumentmi, aby duchovenstvo bolo v kazdej dobe na vysokej duchovnej a vedo-
mostnej tirovni a aby zodpovedne plnilo svoje kitazské zavizky. Zial, Cirkev musela
a musi pocitat aj s jedincami, ktori svoje zavazky neplnili a neplnia ani napriek upo-
zorneniam cirkevnej vrchnosti.

V roku 1720 sa konala od 26. janudra 1720 do marca 1720 v polskom meste
Zamost synoda gréckokatolickych biskupov z Pol'ska, Ukrajiny a z Rakuasko-Uhor-
ska. Na synode sa zucastnil arcibiskup Edessy, Hieronym Grimaldi, ako papezsky
nuncius.

Jednym z rozhodnuti koncilu bola aj tlloha, vydat trebnik pre biskupov-archije-
ratikon. Archijeratikon bol tlacou vydany v roku 1740 v Zamosti.

Obsahuje povznasajoce biskupské slavenia. Obsahuje aj jeden menej povzna-
$ajuci obrad, ktory je najvy$sim trestom pre kiaza: degraddcia, uvedenie kiiaza do
laického stavu.

Obrad je najtazsim trestom preto, lebo zbavuje kilaza vonkajsich znakov kiaz-
skej sluzby a dostojnosti. Tymto degrada¢nym tikonom knaz je navonok uvedeny
do laického stavu a strati pravo konat akykolvek knazsky tikon. Velavravnym posol-
stvom obradu je uz aj to, Ze v Archijeratikone je uvedeny ako posledny obrad.

Stadia predstavuje tuto velmi fazka liturgickd sluzbu pre biskupa, ktory podTla
predpisaného liturgického poriadku krok po kroku uskuto¢niuje degradaciu knaza
do laického stavu.
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Poriadok obradu

Biskup spolu s kniazmi v Gplnom liturgickom richu Ciernej farby, ¢akaju na
zaciatok bozskej liturgie. A laicizoavny kriaz v uplnom knzaskom ruchu ¢iernej far-
by, stoji pred ikonostasom, o¢akavajtic za¢iatok obradu. Cas na zadiatok obradu
laicizacie podla liturgického poriadku je po velkom vchode.'Potrestany knaz vel-
kému k vchodu sa pripoji ako posledny do svatyne viak nevstupuje. V jednej ruke
s diskosom a v druhej ruke s kalichom obratenym nadol si klakne pred kralovské
dvere a ¢aka na ukoncenie cherubinskej piesne.Po udeleni biskupského pozehnania
dikirionom a trikirionom?, biskup si v mitre a s pastierskou palicou v ruke si sadne
na stolec, pripraveny v kralovskych dverach. Aj navonok sa tu plnej miere prejavuje
pravna, sudcovska moc biskupa.

Na pokyn biskupa sa tu precita velknazsky dekrét o pri¢ine trestu.

Pritomni kiiazi zaspievali Zalm 108.

Ochotné je moje srdce, Boze, ochotné je moje srdce: budem ti spievat a hrat.
Prebud sa, dusa moja prebud sa, harfa a citara,
chcem zobudit zornicu

Budem ta, Pane, velebit medzi pohanmi

a zaspievam ti Zalmy medzi narodmi.

Lebo az po nebesia siaha tvoje milosrdenstvo
a tvoja vernost az po oblaky.

Boze, vznes sa nad nebesia

a tvoja slava nech je nad celou zemou.

Zachran svojich najmilsich;

pomdz svojou pravicou a vysly$ ma.

Vo svojej svatyni Boh povedal:

,S radostou rozdelim Sichem

arozmeriam sukotské udolie.

Moj je Galadd a moj je Manasses;

Efraim je prilba mojej hlavy

a Juda moje zezlo vladdrske.

Moab je nadrz, v ktorej sa kipavam,

Idumea sa mi stane podnozkou,

nad Filistinskom vitazne zajasam.”

Kto ma privedie do opevneného mesta

a kto ma odprevadi az do Idumey?

Kto iny ako ty, BoZe, ¢o si nds odvrhol?

A preco uz, Boze, nekracas na Cele nasich vojsk?
Ty ndm pomo6z dostat sa z utlaku,

pretoze l'udska pomoc nestaci.

1 Natom istom mieste, kde sa v bozskej liturgii udeluje aj kilazské svitenie.
2 Dikirion je dvojsvie¢nik, trikirion je trojsvie¢nik. Vylu¢ne ich pouzZiva len biskup.
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Po zaspievani 108. zZalmu, biskup aj sam, vlastnymi slovami, zdévodni pred pri-
tomnymi pri¢inu svojho rozhodnutia. Po splneni pravnych poziadaviek, nasleduje
liturgicky poriadok degradacie previnilca do laického stavu.?

Biskup: V mene Otca, i Syna, i Svatého Ducha. Amen.

Ja N. eparchidlny biskup, po prisnom, presnom a poctivom zvaZeni, ako aj po
vypocuti doveryhodnych svedkov a po dékaze ich svedectva, tohto kiaza na zaklade
svojej sudcovskej pravomoci vyhlasujem za vinného a usudil som ho za nedostojné-
ho k vykonavaniu knazskej sluzby. Vysledkom jeho tazkej nezakonnosti bola urdz-
ka Bozieho majestatu a pohorsenie Iudi. Na zaklade poverenia od najmocnejsieho
Boha, na zdklade kanonov apostolov a svatych otcov, zbavujem ttito osobu na ve¢né
¢asy od vonkajsich znakov kiazskej dostojnosti, ako nepotrebnej a zbyto¢nej osobe,
zakazujem mu kazdu sluzbu pri oltdri, v kostole a pri akejkolvek inej cirkevnej ¢in-
nosti. Svoje rozhodnutie a slova neodvolatelne potvrdzujem aj mocou svojej pastier-
skej palice. Anaxios.

Lud trikrat opakuje po biskupovi po kazdom tikone: Anaxids.

Nasleduje postupné odoberanie jednotlivych vonkajsich znakov knazskej hod-
nosti v sprievode patri¢nych liturgickych textov.

Pri odobrati ¢ase a diskosa: Naveky ta oberam o moc prinasat naSmu Panovi
a Bohu najsvatejsiu a neposkvrnenti obetu za Zivych a za mftvych, na co si sa stal
nehodnym. Anaxios.

Pri odobrati evanjelidra: Oberam ta o pravo v Cirkvi ¢itat a ohlasovat evanje-
lium, ktoré (pravo)patri len hodnym. Anaxids.

Pri odobrati kadidelnice: Mojimi rukami ta Jezi$ Kristus obera o pravo prinasat
mu duchovnu voniu, aby si spoznal vlastni nehodnost k prindsaniu tuto duchovnu
obetu a spoznat svoje zvrhlé a hanebné skutky. Anaxios.

Biskup jemne reze trestanému na obidvoch rukach palec a ukazovak, ktorymi
drzal Eucharistiu a hovori: Skrze tento rez oberam ta o moc prinasat obetu JeZisa
Krista a od udelovania akéhokolvek pozehnania, ktorti (moc si dostal) pri vkladani
rak biskupa. Anaxios.

Biskup ho vyzlieka z felénu so slovami: Zbavujem ta kiiazkého rucha, lebo na
ingpiraciu diabla, ale aj svojimi dobrovolnymi zlomyselnymi skutkami sis a stal opa-
kovane nehodnym nosit na sebe obraz Kristovho utrpenia. Anaxios.

Biskup odobera epitrachil: Panovu pecat si zneuctil tymto epitrachilom, za ¢o
ta ho zbavujem a odsudzujem za nehodného vykonévat akukolvek knzaska sluzbu.
Anaxios.

Nasleduje odobratie narukavnic: Oberdm ta o narukavnice, ktoré pripominaju-
ovocie dobrych skutkov. Neodolal si klamstvam a intrigdm diabla a tvoje ruky konali
zlo¢inne pred tvarou Pana Savaoth.Anaxids.

Pri odobrati pasa: Svoju hriesnu cestu si zacal opasany silou pozehnaného Boha
a Spinavou pecatou naplnené kracali po nej tvoje nohy ako nohy rychleho jelena

3 Biskup odobera vonkajsie znaky kriazskej hodnosti. Kilazsku vysviacku, ktord do duse sviteného
vtld¢a nezmazatelny charakter, nie je mozné nijakym spdsobom odstranit.
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a kracajuc cestou nezakonnosti viedli k padu do priepasti. Oberdm ta od vietkého
zlého chraniaceho pasu, aby si bez prekazok utekal na ceste veducej do zatratenia,
ktoré si si zasluzil na zaklade tvojich zlych skutkov. Anaxios.

Biskup odobera stichar a hodiac ho na zem hovori: Cisty stichar si bol povolany
nosit pred Panom neposkvrneny.Nedodrzal si poznané tajomstva, aby udia poznali
Kristovo meno a z neho cerpali silu k jeho nasledovaniu. Pravom ta oberam o dia-
konské sluzby a sluzby nizsich radov a zakazujem ti ich vykonavat. Anaxios.

Bez jediného slova vyzlieka biskup previnilca z podriasnika. Po vyzleceni z pod-
riasnika biskup oblieka degradovaného do jeho civilnych $iat so slovami: Od v§emo-
hticeho Boha, Otca, I Syna I Svatého Ducha mi udelenou mocou, som ti odobral tpl-
né knazské-liturgické oblecenie.

Nevieme povedat ¢o nasledovalo dalej, nakolko posledny list z Archijeratikona
chyba.

Trest zbavenia tradu knaza liturgickym obradom je vzacnym liturgickym pre-
javom Archijeratikona vydaného v Zamosti. Uvddzame to preto lebo sme presku-
mali archijeratikon z roku 1508 v Targoviéti (Rumunskou) s ndzvom Liturghierul lui
Macarie, ktory neobsahuje takyto obrad, ani nijaky iny jemu podobny.

V Presove v knizznici GTF PU v PreSove sa nachadza Archijeratikon bez udania
roku vydania a ostatnych néelzitosti. Podla odhadu odbornikov pochadzo 17. sto-
roCia. Ani tento Archijeratikon neobsahuje neobsahuje takyto obrad, ani nijaky iny
jemu podobny.

Tresty pre kilazov

So stthlasom Atanéaza Septického, Ivovského arcibiskupa, bol v roku 1745 vydany
katechizmus s nazvom Poucenije. V fiom st vymenované tresty pre kilazov: uderza-
nije, zapre$enije, neklu¢imstvo,nizlozenije a hlavny trest izverZenije - degraddcia.

V sucasnosti pre pripad potrestania kiiazov sa pouziva pravny poriadok platny
pre vychodné katolicke cirkvi Kédex kanonov vychodnych cirkvi z roku 1990,pro-
mulgovany papezom svitym Janom Pavlom II. Kédex pre vychodnych katolikov
uvadza tresty pre kiazov za jednotlivé delikty. Uvadzame ich z Kédexu pre lepsie
pochopenie spravodlivého ale aj milosrdného pristupu Cirkvi k jednotlivym delik-
tom. Delikty st potrestané suspendaciou, malou exkomunikdciou a velkou exkomu-
nikaciou. V stvislosti s témou nasej stadie sa spomina pri niektorych deliktoch aj
pozbavenie uradu, ale liturgicky obrad sa nevyzaduje.

Aktualny Archijeratikon pre katolickych biskupov byzantského obradu vyadny
v Rime v roku 1970, tiez neobsahuje takyto obrad, ani nijaky iny jemu podobny.

Tresty za jednotlivé delikty

Kan. 1436 - § 1. Kto tvrdosijne zapiera niektord pravdu, ktoru treba verit vierou
bozskou a katolickou alebo ju kladie do pochybnosti, alebo krestansku vieru tiplne
odmieta a zdkonne napomenuty sa nespamata, ma byt potrestany ako heretik, ale-
bo apostata va¢Sou exkomunikéciou, klerik okrem toho méze byt potrestany inymi
trestami, nevylucujuc prepustenie.

§ 2. Okrem tychto pripadov ten, kto tvrdosijne odmieta pravduy, ktora bola rim-
skym biskupom alebo kolégiom biskupov uznana za definitivne zavazujiicu mocou
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autentického Ucitelského tiradu, alebo kto podporuje nauku, ktora bola nimi odsu-
dend ako mylnd a zdkonne napomenuty ju neodvold, ma byt potrestany primeranym
trestom.

Kan. 1437 - Kto odmieta zvrchovanost najvyssej autority Cirkvi alebo spolocen-
stvo s veriacimi v Krista, ktori su jej podriadeni a zdkonne napomenuty neprejavi
poslusnost, ma byt potrestany ako schizmatik va¢Sou exkomunikaciou.

Kén. 1438 - Kto umyselne zanechal pravom predpisant spomienku hierarchu
v Bozskej liturgii a v Bozskych chvalach, ak zakonne napomenuty sa nespamatd, ma
byt potrestany primeranym trestom, nevylucujtic va¢siu exkomunikaciu.

Kan. 1439 - Rodicia alebo ich zastupcovia, ktori davajut deti pokrstit alebo vycho-
vavat v nekatolickom nabozenstve, majua byt potrestani primeranym trestom.

Kén. 1440 - Kto porusi normy prava o spoluti¢asti na posvatnych veciach, moze
byt potrestany primeranym trestom.

Kan. 1441 - Kto pouzije posvdtné veci na profanne uzivanie alebo na zly ciel, ma
byt suspendovany alebo mu mé byt zakdzané prijimanie BozZskej Eucharistie.

Kan. 1442 - Kto Bozskt Eucharistiu zahodi alebo ju so sviatokradeznym ciefom
odnesie, alebo prechovava, ma byt potrestany vacsou exkomunikaciou; a ak je klerik,
aj inymi trestami, nevylucujic prepustenie.

Kén. 1443 - Kto predstieral slavenie Bozskej liturgie alebo inych sviatosti, ma byt
potrestany primeranym trestom, nevylu¢ujuc vac¢siu exkomunikdciu.

Kén. 1444 - Kto sadopustil krivej prisahy pred cirkevnou autoritou alebo kto hoci
bez prisahy zdkonne sa pytajucemu sudcovi vedome potvrdil loz, alebo zatajil prav-
du, alebo kto k tymto deliktom navadzal, ma byt potrestany primeranym trestom.

Kén. 1445 - § 1. Kto pouzil fyzické nasilie voci biskupovi alebo mu spdsobil int
velku nespravodlivost, ma byt potrestany primeranym trestom, nevylucujuc ak je
klerik, prepustenie; ak vsak ten isty delikt bol spachany proti metropolitovi, patriar-
chovi alebo dokonca rimskemu velknazovi, vinnik mé byt potrestany va¢sou exko-
munikaciou, ktorej odpustenie v poslednom pripade je rezervované samému rim-
skemu velknazovi.

§ 2. Kto to vykonal proti inému klerikovi, rehol'nikovi, ¢lenovi spolo¢nosti spo-
lo¢ného zivota na spdsob reholnikov alebo proti laikovi, ktory aktudlne vykonava
cirkevnt tlohu, mé byt potrestany primeranym trestom.

Kén. 1446 - Kto neposltuchne vlastného hierarchu zakonne prikazujiceho alebo
zakazujuceho a po napomenuti zotrvava v neposlusnosti, ma byt ako vinnik potres-
tany primeranym trestom.

Kén. 1447 - Kto podnecuje rozbroj alebo nenavist proti ktorémukolvek hierar-
chovi alebo vyzyva podriadenych k neposlusnosti proti nemu, ma byt potrestany
primeranym trestom, nevylucujuc vacsiu exkomunikaciu, najma ak spachal tento
delikt proti patriarchovi alebo dokonca proti rimskemu velkiiazovi.

§ 2. Kto prekaza slobode sluzby alebo volby, alebo cirkevnej moci, alebo legi-
timnemu uzivaniu majetkov Cirkvi, alebo zastrasuje voli¢a, alebo toho, kto vykonava
moc alebo sluzbu, ma byt potrestany primeranym trestom.

Kén. 1448 - § 1. Kto na verejnom zhromazdeni alebo vo verejnom prejave, vo
verejne roz§irovanom spise, alebo ind¢ pouzijic spolocenské komunikac¢né pros-
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triedky vyslovi rahanie, alebo tazko poskodi dobré mravy, alebo sa dopusti krivdy
proti naboZenstvu ¢i Cirkvi, alebo vyvolava voci nej nenavist, alebo opovrhovanie,
ma byt potrestany primeranym trestom.

§ 2. Kto vstupi do zdruzenia, ktoré stroji tiklady proti Cirkvi, ma byt potrestany
primeranym trestom.

Kan. 1449 - Kto bez predpisaného stihlasu alebo dovolenia scudzuje cirkevné
majetky, ma byt potrestany primeranym trestom.

Kén. 1450 - § 1. Kto vrazdi ¢loveka, ma byt potrestany vac¢sou exkomunikaciou;
klerik ma byt okrem toho potrestany inymi trestami, nevylu¢ujuc prepustenie.

§ 2. Tym istym sp6sobom ma byt potrestany ten, kto zariadi potrat, ktory sku-
to¢ne nastal, pri dodrzani kan. 728, § 2.

Kan. 1451 - Kto uniesol ¢loveka alebo nespravodlivo zadrziaval, tazko pora-
nil, alebo zmrzadil, fyzicky, alebo dusevne mucil, ma byt potrestany primeranym
trestom, nevylucujuc vacsiu exkomunikaciu.

Kan. 1452 - Kto sposobil niekomu velkd nespravodlivost alebo vézne poskodil
jeho dobrti povest ohovaranim, je povinny k poskytnutiu primeraného zadostuci-
nenia; ak v§ak odmietol, ma byt potrestany mensou exkomunikaciou alebo suspen-
ziou.

Kéan. 1453 - § 1. Klerik Zijuci v konkubindte alebo zotrvavajuci na pohorsenie
vinom vonkaj$om hriechu proti ¢istote, ma byt potrestany suspenziou, ku ktorej, ak
zotrvava v delikte, mozu byt pripojené postupne iné tresty az po prepustenie.

§ 2. Klerik, ktory sa pokusil o zakdzané manzelstvo, ma byt prepusteny.

§ 3. Reholnik, ktory zlozil verejny doZivotny slub cistoty a nie je ustanoveny
v posvdtnom stupni, a ktory spachal tieto delikty, ma byt potrestany primeranym
trestom.

Kén. 1454 - Kto niekoho falo$ne obvinil z akéhokolvek deliktu, ma byt potresta-
ny primeranym trestom, nevylucujic vac¢siu exkomunikaciu; najma ak je obvineny
spovednik, hierarcha, klerik, reholnik, ¢len spolo¢nosti spolo¢ného Zivota na spdsob
reholnikov alebo laik ustanoveny v cirkevnej tilohe, pri zachovani kan. 731.

Kén. 1455 - Kto vyhotovil falosny cirkevny dokument alebo v fiom tvrdil neprav-
du, alebo kto akykolvek falosny, alebo zmeneny dokument vedome pouzil v cirkev-
nej veci, alebo pravy dokument zmenil, znicil, alebo zatajil, ma byt potrestany pri-
meranym trestom.

Kan. 1456 - § 1. Spovednik, ktory priamo porusil sviatostné tajomstvo, ma byt
potrestany vacsou exkomunikdciou, pri zachovani kan. 728, § 1, ¢. 1; ak v8ak toto
tajomstvo narusil inym spésobom, ma byt potrestany primeranym trestom.

§ 2. Kto sa akymkolvek sposobom pokadsil ziskat poznatky zo spovede alebo ich
ziskal a inym odovzdal, ma byt potrestany mensou exkomunikaciou alebo suspen-
ziou.

Kan. 1457 - Kniaz, ktory rozhresil spolupachatela v hriechu proti ¢istote, ma byt
potrestany va¢sou exkomunikaciou pri zachovani kan. 728, § 1, ¢. 2.

Kén. 1458 - Knaz, ktory pocas spovede alebo pri jej prilezitosti, alebo pod jej
zamienkou navadza kajacnika na hriech proti Cistote, ma byt potrestany primera-
nym trestom, nevylucujuc prepustenie.
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Kéan. 1459 - § 1. Biskupi, ktori niekomu bez manddtu kompetentnej autority
udelili biskupskua konsekraciu, a ten, ktory od nich tymto spdsobom konsekraciu
prijal, majt byt potrestani va¢sou exkomunikaciou.

§ 2. Biskup, ktory niekomu udelil diakonské alebo presbyterské svdtenia proti
predpisom kdnonov, ma byt potrestany primeranym trestom.

Kan. 1460 - Kto sa obratil priamo alebo nepriamo na ob¢iansku autoritu, aby
s jej naliehanim obdfZal posvatné svdtenie, urad, sluzbu alebo int tlohu v Cirkvi,
mé byt potrestany primeranym trestom, nevylu¢ujtic vacsiu exkomunikaciu, a ak ide
o klerika, aj prepustenie.

Kéan. 1461 - Kto na zdklade simonie udelil alebo prijal posvitné svitenie, mé
byt prepusteny; kto vSak na zaklade simonie udelil alebo prijal iné sviatosti, ma byt
potrestany primeranym trestom, nevylu¢ujuc vac¢siu exkomunikaciu.

Kan. 1462 - Kto na zaklade simonie obdrzal trad, sluzbu alebo inu ulo-
hu v Cirkvi, udelil, alebo akymkolvek sposobom si uzurpoval, alebo nezédkonne si
podrziaval, alebo inym odovzdal, alebo vykonaval, ma byt potrestany primeranym
trestom, nevylucujic vacsiu exkomunikaciu.

Kén. 1463 - Kto ¢okolvek daruje alebo slubuje, aby niekto, kto vykondva trad,
sluzbualebo tlohu v Cirkvi nezakonne nieco vykonal, alebo zanedbal, ma byt potres-
tany primeranym trestom; tak isto, kto také dary alebo sluby prijal.

Kan. 1464 - § 1. Kto okrem pripadov uz predvidanych pravom zneuzil moc, urad,
sluzbu alebo int tlohu v Cirkvi prostrednictvom aktu alebo zanedbania, ma byt
potrestany primeranym trestom, nevylucujtc ich odnatie, ak za toto zneuzitie nie je
zakonom alebo prikazom stanoveny iny trest.

§ 2. Kto vSak zo zavinenej nedbanlivosti nelegitimne vykonal alebo opomenul
akt moci, tradu, sluzby alebo inej tlohy v Cirkvi, ma byt potrestany primeranym
trestom.

Kén. 1465 - Kto zapisany do ktorejkolvek cirkvi sui iuris, tiez latinskej Cirkvi, pri
vykonévani, sluzby alebo inej tlohy v Cirkvi, akéhokolvek veriaceho v Krista, akym-
kolvek sposobom sa snazi priviest proti kan. 31 k prestupeniu do inej cirkvi sui iuris,
ma byt potrestany primeranym trestom.

Kén. 1466 - Klerik, rehol'nik alebo ¢len spolo¢nosti spolo¢ného Zivota na spdsob
rehol'nikov vykondvajuci podnikanie alebo obchodovanie proti predpisom kdnonov,
ma byt potrestany primeranym trestom.

Kéan. 1467 - Kto porusuje zavazky, ktoré mu boli ulozené z trestu, moze byt
potrestany tazsim trestom.

[ v stcasnosti sa Cirkev bori s mnohymi pohorslivymi prejavmi svojich sluzob-
nikov, ktory tresce aj zbavenim tradu, nedeje sa to vsak liturgickym obradom.
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Televizia, digitalne média a mytus o jaskyni:
kratka analyza vplyvu médii na l'udské poznanie.

OLGA GAVENDOVA
Univerzita Komenského v Bratislave
Rimskokatolicka cyrilometodskd bohosloveckd fakulta

Abstract: A human is Homo sapiens, a rational person, able to think in abstraction. Nowadays it is
spoken also about Homo videns, a human seeing, because of the amount of time spent watching the
television. It is spoken about Homo zappiens as well, a human clicking, because of the time spent on PC
and the Internet. Like all technical achievements, television and the Internet have positive and negative
sides. A person who keeps his distance, with sufficiently developed abstract and critical thinking, is able
to make use of the positive ones. An excessive use of these media does not create abstract and critical
thinking, but rather poses threats to it; this fact is confirmed also by neurosciences research. That is
why this paper in its second part deals with the theory of knowledge according to Plato and Aristotle.
Although their opinions in numerous cases oppose each other, they both agree on the idea that rational
knowledge is important; only it can enable to know the reality and distinguish the truth from the lie.
That is the reason why it is important to create opportunities and leave time to reflect, to develop logical
thinking.

Key words: Knowledge. Television. Internet. Truth. Brain. Senses.

Clovek - homo sapiens - savyznacuje schopnostou rozumového poznaniaa tym
sa odlisuje od Zivocichov. Je schopny utvarat si pojmy, vdaka nim mysliet, uvazovat
i komunikovat s druhymi. Zivo¢ichy tiez medzi sebou komunikujt, ale na rozdiel od
ludskej reci si svojim spésobom navzdjom odovzdavajui len znamenia, nie myslien-
ky. Len ¢lovek je schopny v zvukoch alebo znakoch chapat abstraktny obsah toho,
¢o sa komunikuje a tym sa vzdaluje od Zivo¢ichov. Schopnost abstrakcie, schopnost
tvorenia pojmov, je zdkladnym prejavom homo sapiens. Je to len zdklad, ktory ¢lo-
vekovi otvara dal$ie moznosti nielen myslenia, ale aj vSetkych jeho ¢innosti. Samo-
zrejme, nie je mozné uskutocnit ich tiplny zoznam. Za vSetky staci vybrat napriklad
oblast technického pokroku: vyndjdenie knihtlace, dalekohladu, parnika, pusného
prachu, ponorky, radia, telefonu, televizie, pocitacov, druzic... Netreba ani porov-
navat rozdiely v technike pocas staroci. Ak si pozrieme technicky pokrok za posled-
nych pétdesiat rokov, vidime prevratné zmeny, ktorymi sa ¢lovek dostava do celkom
novej pozicie a otvarajui sa mu dalSie moznosti.! Tie narastaju sirokou dostupnostou

1 Historicky vyvoj pohladov na postavenie intelektu v rdmci [udskej osoby a prirodzenosti ¢love-
ka pozri MLYNARCIK, P.: Kognitivne neurovedy o prirodzenosti ¢loveka - filozoficko-teologicky
pohlad. In: JAVORSKA, A. - CHABADA, M. - GALIKOVA, S. (eds.): Ludskd prirodzenost: rozum,
véla, cit. Nitra : FF KF, 2013. 5. 169 -183.
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vydobytkov vedy a techniky. Ved napriklad televizia a pocitac s internetom je beznou
vybavou domacnosti, smartfon ¢i tablet mozno bezne vidiet uz v detskych rukéch.

Napriek tizasnému technickému pokroku sa vSak stretavame s tazkostami, kto-
ré sa prejavuju prave na ¢lovekovi, jeho autorovi. Prejavuje sa to uz v detskom veku.
Pedagogovia sa Coraz CastejSie stazuju na nesustredenost deti, na ich neschopnost
logicky mysliet, tazkosti v matematike, fyzike ¢i chémii, na agresivitu, na necitlivost
pre hodnoty atd. Iste, nechce sa tym spochybnit, Ze kazdé dieta je iné a je zamerané
na iné: jedno viac na humanitné odbory, iné viac na technické. Starsi pedagdgovia,
ktori zazili aj iné generdcie deti, vSak posun vidia velmi vyrazne. Nieco to muselo
zapricinit. Pri¢iny sa hladaja v nespravnom skolskom systéme alebo v nefunguju-
cej rodinnej vychove ¢i niekde inde. Od psycholdgov sa pozaduje, aby deti vyliecili
a od politikov sa pozaduje, aby zmenili skolsky systém. Podla niektorych je problém
omnoho zdsadnejsi, nez sa na prvy pohlad zda. Napriklad taliansky politolég Gio-
vanni Sartori je toho ndzoru, Ze v poslednych rokoch vznika iny typ ¢loveka: od homo
sapiens sa prechddza k homo videns (¢lovek pozerajuci, vystiznejsie by bolo ¢lovek
¢umiaci, ¢umil). Sartori tento novy typ ¢loveka nevnima pozitivne, ako vyvinutejsi
adokonalejsi typ, ale skor negativne, teda ako ¢loveka, ktory ma ovela blizsie k zivo-
¢ichom nez homo sapiens. Na druhej strane podla Wima Veena a Bena Vrakkinga sa
dostavame k homo zappiens (¢lovek klikajtci). Postoj tychto autorov je pozitivnej-
$1. Predstavuju ¢loveka schopnejsieho vyuzivat moznosti, ktoré mu ponukaji nové
média a cely digitalny svet.

Moznosti vie vSak vyuzit ten, kto rozumie, kto ma rozvinuté myslenie. Prob-
lém nastava, ak sa k digitalnym médidm dostava dieta bez rozvinutého kritického
myslenia, bez schopnosti rozliovat medzi pravdou a klamstvom. Z tohto dovodu
sa v ¢lanku zameriame na to, ako vplyvaji médid na deti a mladistvych. Podla neu-
rovied totiz priskoré pouzivanie digitalnych médii v nadmernej miere vedie nielen
k ohrozeniu vybudovania abstraktného a kritického myslenia, ale aj k zmendm na
urovni mozgovej ¢innosti. Technicky pokrok by mal potom za nasledok skor krok
vzad, nez krok vpred.

Uvedené nas viedlo zamerat sa na teoriu poznania podla Platona a Aristotela.
Televizia a digitdlne média pripominaju Platénov mytus o jaskyni. Kam by ich Platon
v tomto myte umiestnil? Sta¢i naozaj poznanie obrazov, resp. tietiov pre plny rozvoj
'udského myslenia? Aristoteles v tedrii poznania vychadza zo zmyslovej skasenos-
ti. Aké miesto by digitdlne média zaujali v jeho teorii? Postoj tychto dvoch filozofov
je v mnohom protikladny, ale obaja sa zhoduju v tom, Ze rozumové poznanie je pre
¢loveka a pre ludsky zivot kltucové, lebo az ked je plne rozvinuté, dokaze rozlisovat
medzi pravdou a klamstvom, medzi skuto¢nostou a fikciou, medzi dobrom a zlom
avtedy je ¢lovek tym, ¢im ma byt: ¢lovekom.

Homo videns

Ako uz zo samotného pomenovania vyplyva, homo videns sa vyznacuje poze-
ranim, videnim. Podla G. Sartoriho ku vzniku nového typu ¢loveka dopomohol
jeden z technickych vydobytkov, objavenie televizie. V televizii sa hovorené slovo
spja s obrazom, pri¢om sa na rozdiel od rddia pozornost divaka prestiva viac na
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obraz. Ma to svoje vyhody, ale i tiskalia. Slovo je symbolom a ¢lovek mu rozumie len
vtedy, ak poznd vyznam slova. Bez poznania vyznamu ide o hocijaky mftvy znak.
Clovek pozna vyznam slova vdaka rozumu, vdaka schopnosti abstrahovat. Obraz je
zrakovou predstavou. Bud' ho ¢lovek vidi, alebo nie. Netreba poznat jeho vyznam,
sta¢i nebyt slepym.? Prevlada skor zmyslova stranka ¢loveka, zrak, pozeranie. Exis-
tuju sticna, ktoré je mozné vyjadrit jednozna¢ne pojmom i obrazom. Ide o vsetky
konkrétne sucna, napr. mrkva, jablori. Na druhej strane viaczna¢né pojmy (hlava,
koruna a pod.), ktorych pochopenie zavisi od celkového kontextu, sa prave obrazom
vyjadruja jednoznacne. Koruna stromu je koruna stromu, a nie je kralovskou koru-
nou. Avsak ludsky jazyk i Zivot je plny pojmov, ktoré sa nedajui pretlmocit do obra-
zu, o Co sa usiluje prave televizia. Ak sa chce zobrazit sloboda, nestaci na to ukazat
obrazok vdzna, ktory je prave prepusteny z vazenia. Ak sa chce zobrazit laska, nesta-
¢i na to obrazok chlapca a dievcata, ktori sa drzia za ruky a prejavujt si neznost;
chorobu nevysvetli pohlad na chorého.® Kym si ¢lovek abstrakciou z obrazkov ¢i zo
skutoc¢nosti vytvara pojmy a dokdze chapat veci, televizia robi opacny proces: pojmy
predklada do obrazov, no obraz nikdy nevyjadri celé bohatstvo pojmu. Ak sa dieta
obmedzi prevazne na zrakové vnemy, ¢o sa deje pri sledovani televizie, zakrpatieva
schopnost abstrakcie a zdroven aj fudska schopnost chdpat. Ochudobriuje sa o slova
a najma o bohatstvo vyznamov. No ak schopnost tvorit pojmy ¢loveka vzdaluje od
zivocichov, pozeranie ho k zivoc¢ichovi priblizuje.* Jazyk primitivov je preto primitiv-
ny, lebo sa obmedzuje na pojmy oznacujtice konkrétne sticno. Abstraktnejsi jazyk je
vlastny civilizacidam na vy$sej urovni. Ak pozeranie prevlada nad chapanim, ¢lovek
nevie pouzit schopnost abstrakcie a predstavivosti prostrednictvom jazyka. Pritom
prave abstrakcia a predstavivost st zdkladom pre rozvoj schopnosti argumentovat,
a tym aj rozvijat svoju raciondlnost. Tym sa ¢lovek odlisuje od Zivo¢ichov. Zivocichy
pouzivaju jazyk ako znak (na oznadenie nebezpecenstva) ¢i ako vyraz (vyjadrenie
indtinktu), ale nemaju argumenta¢nu schopnost: nie su schopné vytvarat tedrie ani
kritické tvrdenia. Potom v8ak nie je ani mozné poucit sa z chyb, ¢i uz vlastnych alebo
niekoho iného.

Nadmerné sledovanie televizie, alebo jej sledovanie od utleho veku vedie dalej
k stieraniu rozdielov medzi skuto¢nostou a fikciou. Kedze sa programy striedajt,
kladie sa vedla seba pravda (spravy) a fikcia (film, rézne Zdnre), a toto je popretkdva-
né reklamami. Divak s nevybudovanym kritickym postojom nevidi potom rozdiel,
¢oje skutocnosta ¢o nie. Ak sa k tomu prida televizny prijimac na dialkové ovladanie
s poCetnymi kandlmi, nielen rézia pontika mix informacii najrozli¢nejsieho druhu,
ale sam divék si k stieraniu rozdielov este viac dopomadha tym, Ze prepina jednot-
livé kandly s r6znymi zZanrami. Pritom ani nemusi vstat z pohovky. Stava sa sucas-
tou umelého televizneho priestoru®, do ktorého vstupuje slobodne tym, Ze si sadne
k televizii. Nadobuda pri tom dojem, Ze je vSade. Mie$anim minulého a pritomného,
vzdialeného a buduceho sa stieraju priestorové i ¢asové rozdiely a divak sa nachadza

2 Porov. SARTORI, G.: Homo videns. Televisione e post-pensiero. Roma : Editori La Terza, 2009. s. 13.
3 Porov. SARTORI, G.: Homo videns, s. 22.

4 Porov. SARTORI, G.: Homo videns, s. 8.

5 Porov. BAGGIO, A. M.: Hladat si tvdr. Bratislava : Nové mesto, 1996. s. 33.
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v trvalej pritomnosti. Clovek vo velkej miere formovany pozeranim potom povazuje
zaredlne len to, ¢o je videné. Co je videné, existuje. Co nie je vidiet, neexistuje: ,Non
vidi, ergo non est.“® Vsetko sa to deje na ukor pojmov, mentdlnych predstav, ktoré
vytvara nase myslenie. Tym sa vSak myslenie nesmierne ochudobnuje. Vzhladom
na to, ze sledovanie televizie stale zaberd vela ¢asu dospelych, ale najma deti, moze
predstavovat problém. Podla prieskumu vyuzivania médii vo volnom ¢ase mladych
Tudi, teda ziakov zakladnych a strednych §kél, pocas pracovnych dni sleduje televiziu
1az 2 hodiny denne 64,1 % respondentov, takmer tretina uviedla, ze televiziu sledu-
je 3 aZ 4 hodiny denne. Pocas volnych dni pocet hodin pred televiziou este sttipa na
3 az 4 hodiny denne, a 35,5 % sa priznalo dokonca k 5 a viac hodinovému sledova-
niu televiznych kanalov vo volnych dioch. Vo vic¢sej miere sleduju televiziu mlad-
$i Ziaci, nez starsi Ziaci. Pritom plati, Ze v mnohych rodinach televizne programy
aich obsahy nahradzaju rodicov, preberajt ich vychovnu funkciu. Takto mé televizia
moznost ovplyviiovat kazdy aspekt detskej socializdcie, a prave svojou programovou
Struktarou sa tak méze podielat na vytvarani hodnét, postojov a vzorov spravania.”
Zavaznym problémom je, ak ma k televizii pristup dieta este skor, nez sa naudi ¢itat
a pisat. Vo vysledkoch vyskumu, ktory pre OSN pre vychovu, vedu a kulturu vr. 1998
robila Holandska univerzita, sa uvadza: ,v priebehu jednej hodiny sa divakovi pond-
ka 5-10 nésilnych scén, ktoré su ale predstavené ako prijemné alebo prospesné; v 3.-5.
roku Zivota dietata hrozi, Ze ak bude sledovat televizny program, v ktorom vystupuje
agresor, stotozni sa s nim; az v 6. roku dieta dokaze rozlisit, ¢o je redlne a fantazijné;
sledovanie televizie zamestna dieta natol'ko, Ze nema cas pre redlne osoby a stava sa
zavislym; sledovanie Tv od¢erpava emocionalnu energiu, dieta prestava mat zaujem
o Tudi; pri ¢astom sledovani nasilia dieta strdca kontrolu nad svojimi agresivnymi
pudmi a tak dochddza k moralnemu otupovaniu.‘® Dalej straca aj schopnost empa-
tie. Podla Manfreda Spitzera ¢ast mozgu, oznacovana ako ,socidlny mozog“ dozrie-
va pomerne neskoro a az ked dozreje, moze sa ucit. Mozog sa pretvara ¢innostou,
aku robi - teda rozhovormi s druhymi, socidlnymi ¢innostami. Ak dieta cas, ktory
by malo stravit s druhymi, nahradi sedenim pri televizii, ¢ast mozgu sa nerozvinie,
preto nie je schopné empatie.’ Ak sa k tomu prida aj limitovanie v oblasti chdpania,
myslenia a uvaZovania, znamena to, Ze televizia vyznamne a zasadne ovplyviiuje ¢lo-
veka.

Homo zappiens

Ako si dne$nd generacia deti a mladych nevie predstavit bez televizie, coraz viac
k nej treba pripajat internet a facebook. Tieto dve média tvoria stale vyznamnejsiu
sucast travenia volného ¢asu dne$nych mladych ludi. Prave oni patria k najaktiv-
nej$im a najpocetnej$im uzivatelom tychto medialnych technoldgii, vdaka ktorym

6 SARTORI, G.: Homo videns, s. 62.

7 Porov. SLOVIKOVA, M.: Ndsilné televizne obsahy a potreba medidlnej vychovy. Dostupné na: http://
www.cvtist.sk/buxus/docs//prevencia/vcasmedia.pdf.

8 VANCIKOVA, J. - SEDIVA, G. - BEDNAROVA, A. - DOCI, I. - STRUKANOVA, I.: Vplyv médii na
psychiku deti: prehlad literatury a prieskum. In: Psychiatria - Psychoterapia - Psychosomatika, ro¢.
19, 2012, €. 2, S. 32.

9 Porov. SPITZER, M.: Kybernemoc! Jak ndm digitalizovany Zivot ni¢i zdravi. Brno : Host, 2016. s. 261.
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maju doslova na dosah ruky neskuto¢né mnozstvo informdcii a moznosti. Sta¢i mat
pripojenie na internet a minimalnym pohybom prstu sa dokdzu prestvat z jednej
oblasti informadcii do druhej, alebo sledovat viacero oblasti sti¢asne. Pre mladych je
to tak charakteristické, Ze Holandania Wim Veen a Ben Vrakking hovoria, Ze vznika
novy kultarny typ ¢loveka, homo zappiens, ¢lovek klikajuci. Ich kniha Homo zap-
piens je oslavou tohto nového ¢loveka a jeho nesmiernych moznosti.'°

Mladi dokdzu zru¢ne narabat s privalom informacii, bez problémov prendsaju
do virtudlneho sveta svoje denné radosti i ziale. Deti a mladez doslova ziju interne-
tom. Vyskum z roku 2010 preukazal, Ze 99,7 % z opytanych chlapcov a dievcat zak-
ladnych $kol sa aspon obcas pripdja k internetu, minimélne v $kole. Doma malo pri-
pojenie k internetu 84,8 % respondentov. Na internet sa 63 % z nich pripdja viackrat
denne. Pri jednom pripojeni stravi 31,8 % z nich v priemere 1-2 hodiny denne, 24,8
% dokonca 2-3 hodiny.!

Podla W. Veena a B. Vrakkingasa dne$na generdcia mladych stava protagonis-
tami podstatnych zmien v naSom pohlade na svet, na komunikaciu i na ziskavanie
informdcii. Najvacsie zmeny si bude vyzadovat skola, $kolsky systém, ktory bude
musiet opustit svoju tradi¢nu $truktaru a spdsob vyucby. Deti sa teraz ucia skiima-
nim a hrou, techniku videohier dokazu presuntt na najrozli¢nejsie problémy a zis-
kavaju tak poznatky, ktoré im tradi¢ny sposob vyucby nedokaze ponuknut. V tekutej
spolocnosti je to vyborny spdsob, ako sa naucit zvladnut neustale zmeny, neistotu
a potrebu prisposobit sa. Deti digitdlnej éry st netrpezlivé, chcti okamzite dostat
odpoved na svoju otazku, problém vyriesit jedinym kliknutim. Nikdy sa nezamys-
laju, nikdy nerobia len jednu vec, ale vzdy viacero naraz: pri uceni poc¢uvaji hud-
bu, pri televizii posielaju SMS-ky ,,priatelovi® z facebooku, vkladaju svoje najnovsie
video na youtube. Hoci je internet vyzvou, prebidza fantdziu a zvedavost, odovzda-
va vedomosti, ,existujui véak opodstatnené obavy, Ze zamestnavanie sa pocitacom
vedie u deti k rozvoju ¢isto technického a linedrneho myslenia, pri ktorom sa potlaca
asocia¢né a intuitivne myslenie. (...) dieta Zije vo fiktivnom prostredi, straca potre-
bu a schopnost vyjadrit svoje city, obavy. Strdca schopnosti orientacie v redlnom
priestore a fyzicku obratnost. Mdze prist bez vedomia rodicov do styku s informdcia-
mi, ktoré mozu ohrozit jeho dalsi vyvoj. Za najtcinnejsi a jediny sposob konfliktov
povazuje nasilie. Za¢ne stracat tvorivé a slobodné myslenie a uvazuje schematicky.
Ma tendenciu vyjadrovat sa isecne a v kratkych poveloch. Je dezorientované v oblas-
ti etickych noriem a hodnot.!? Rovnako aj zaverec¢na sprava z vyskumnej tlohy, ktora
robil Vyskumny utstav detskej psycholdgie a patopsycholégie uvadza, zZe ,pre mnoz-
stvo benefitov je internet hojne vyuzivany, a to v stale niz§om veku, ¢o stvisi s rizika-
mi, akymi je napriklad to, Ze v skorom veku deti sice mézu mat technické zrucnosti,

1o VEEN, W. - VRAKING, B.: Homo zappiens: Growing up in a digital age. London : Network Continu-
um Education, 2006. s. 95.

u Porov. GREGUSSOVA, M. - TOMKOVA, J. - BALAZOVA, M.: Dospievajtici vo virtudlnom priesto-
re. Zdvere¢nd sprdva z vyskumu 2010. dostupné online na http://www.zodpovedne.sk/download/
vyskumna_sprava_sk.pdf

2 VANCIKOVA, J. - SEDIVA, G. - BEDNAROVA, A. - DOCI, I. - STRUKANOVA, I.: Vplyv médii na
psychiku deti: prehlad literattiry a prieskum. In: Psychiatria - Psychoterapia - Psychosomatika, roc.
19, 2012, €. 2. 8. 31. 30-34.
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avSak chyba im emocna a socidlna zrelost, kritické uvazovanie, pre ktoré je nevy-
hnutna urdita vyspelost abstraktného uvazovania ako aj Zivotné skusenosti. Tech-
nicky sice vybavené, avSak neznalé rizik a spdsobom, ako sa v situdciach zachovat,
vyuzivaju deti prileZitosti internet Casto riskantne. '®

Neurobiolog Lamberto Maffei v knihe L ‘elogio della lentezza (Chvéla pomalo-
sti)!* vysvetluje fungovanie nervového systému a jeho interakcie s vonkajsim pros-
tredim, ktoré sa stava umelejsim a ¢loveka nuti k ¢oraz rychlejsim reakciam; musi sa
konfrontovat s ¢oraz rychlej$imi pristrojmi ¢i zariadeniami, no bez $ance na vitaz-
stvo. Nervovy systém totiZ funguje dvomi spdsobmi: rychlo a pomaly. Vdaka schop-
nosti rychlo reagovat dokaze uniknuat nebezpecenstvam; do tejto schopnosti patria
prevazne automatické reflexivne a bezprostredné reakcie na podnety prichadzajtice
z prostredia, spojené s primarnymi potrebami prezZitia. Su rozvinuté u Zivocichov,
ale aj u deti skor, nez sa naucia rozprdvat. V ramci mozgu sa spdjaju s pravou hemis-
férou. Pomaly spdsob reagovania je typicky pre vyssich Zivocichov; ¢lovek ho ma
vyvinuty velmi dobre. Spdja sa s lavou hemisférou a v jeho pripade sa tyka kontro-
ly ludského Zivota, vedie volby a rozhodnutia, vedeckt i umeleckd aktivitu, vztahy
medzi f'udmi a vztahy s prostredim. Pomaly systém je spojeny s volou, je usmerniova-
ny rozumom, ovplyviiuje ho kulttra. Dnes sa teda stretdvaju a dostavajt do opozicie
biologicky vyvoj uprednostriujtici pomaly systém, uvazovanie, racionalitu s kultur-
nym a technologickym vyvojom uprednostriujicim rychly systém, typicky najmd pre
Tudi pracujucich v oblastiach techniky.!®> Ak zostaneme v oblasti $kolstva, doterajsi
Skolsky systém je pomaly, nastaveny na uvaZovanie, rozvijanie logického myslenia,
na hodnotenie. Nova generacia mladych, vyrastajtica vo svete technolégii, mu nero-
zumie, lebo pren je charakteristicky rychly systém. Preto sa deti v $kole ¢asto nudia,
vyzaduju si individudlny pristup, ktory by im vyhovoval. Zavaznejsim dosledkom je,
ze hodnoty, zvazovanie im ni¢ nehovori, a preto ho odmietaju, alebo nevidia.

Podla neurovedca Adriana Cheoka deti digitalnej éry zacinaju mysliet nesek-
venénym spdsobom a z mnoZstva informdcii vedia vybrat to, ¢o potrebuji; poznanie
prostrednictvom pojmov postupne nahradzajt zru¢nostou v spésoboch vyhladava-
nia v spleti najrozli¢nejsich informdcii. Kriticky sa k internetu stavia aj M. Spitzer
v knihe Digitdlna demencia'®, ¢im mysli situdciu, kedy masivne pouzivanie digital-
nych médii vedie k oslabeniu a poskodeniu kognitivnych funkcii mozgu v takom
rozsahu, ktory sa podoba napriklad Alzheimerovej chorobe. Podla neho pri¢inou
rozvoja digitalnej demencie je nadmerné pouzivanie médii, ¢o sposobuje, ze ich uzi-
vatelia sa neucia aktivne, ale informacie prijimajt povrchne. Len preletia text ocami,
ale informacie nespracuju, nerobia kriticka analyzu precitaného textu. Preto jed-
notlivé oblasti mozgu nie su v senzitivnej faze vyvoja dostato¢ne stimulované. Lud-

3 TOMKOVA, J. - SZAMARANSZKA, 1. - VARHOLIKOVA, J. - BELICA, 1.: Prileitosti a rizikd pou-
Zivania internetu detmi. Socidlna siet facebook. Zdverecnd sprdva z vyskumnej tilohy PrileZitosti
a rizikd socidlnych médit pre detského pouZivatela. Bratislava : VUDPaP, s. 2-3.

14 Porov. MAFFEI, L.: L "elogio della lentezza. Bologna : Il Mulino, 2014.

15 Porov. LONGO, G.O.: Apprendere nell ‘era digitale. Dostupné na: http://www.cittadellascienza.it/
centrostudi/2016/02/apprendere-nell-era-digitale/.

16 Porov. SPITZER, M.: Digitdini demence: jak pFiprvujeme sami sebe a nase déti o rozum. Brno : Host,
2014. 8. 153.
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sky mozog zaroven nereaguje na podnety sprostredkované médiami tak citlivo ako
na podnety ludské, ¢o v pripade ziakov alebo Studentov vedie k menej efektivnemu
uceniu. Cim viac ¢asu stravia deti a dospievajtici pracou na poéitaci, tym horsie vzde-
lavacie vysledky dosahuji. Minimum informacii si ¢lovek osvojuje naspamat - ved je
tu siet, kde si informacie najde aj nabuduce. Z tohto dévodu dochadza k vyhasinaniu
synapsii a k znizovaniu udskej schopnosti pamatat si. Nervové spoje odumieraju, tie
nové neprezijd, lebo nie st potrebné. U deti a mladistvych vinou digitalnych médii
klesa schopnost ucenia a vysledkom st poruchy pozornosti a ¢itania, uzkost a otupe-
nost, poruchy spanku a depresie, nadvéha, sklony k nasiliu a ipadok spolo¢nosti.'”

Hoci W. Veen a B. Vrakking i dalsi uvadzaja nové moznosti, ktoré so sebou
prinasa typ ¢loveka homo zappiens, ich pohlad je utilitaristicky. Nekladu si etické,
ani psychologické otazky, ktoré st s nim spojené. Na rozdiel od nich je G. Sarto-
ri skepticky a upozoriiuje, ze deti digitdlnej éry budu ¢oraz viac desintegrovanymi
adekonstruovanymi ja, ktoré budu zapliiat psychiatrické kliniky. Podfa neho ,multi-
medidlny svet bude zaludneny virtualnymi ja rozlozenymi do mnohondsobnej osob-
nosti, teda dokonalymi neurotickymi ja.“!® V hre zostdva totiZ viacero otvorenych
otazok. Ako dokdzu komunikovat medzi sebou dve skupiny: na jednej strane deti
digitalnej éry, ktorych je este stdle mensina s va¢sinou, ktora mysli inak, cez pojmy?
Ako dokazu deti zvyknuté vSetko riesit cez virtudlny svet, zvladat redlny svet a redlne
problémy, ked im je vlastny individualisticky, uzavrety svet mimo realitu? Deti, kto-
ré vyrastli v kulttre knihy, prirodzene vrastali do toho, Ze dej ma svoje vychodisko,
svoj proces i zakltcenie, Ze ti¢inky maju svoje priciny. Deti interaktivneho digital-
neho sveta s moznostou preskakovat z hry do hry, z jednej oblasti do druhej, stra-
caju schopnost logicky mysliet, nedokazu pochopit ani naslednost vztahu ,najskor-
-potom’, a tym naslednost vztahu ,pri¢ina-uc¢inok®.!® Ako takéto deti budu vediet
riesit problémy, ktoré prinasa zivot, kde nepomoze prekliknit sa do inej oblasti. Aka
bude spolo¢nost, ak ju bude tvorit nie homo cogitans, hladajtci pri¢iny svojich prob-
lémov a moznosti, ako ich riesit, ale hrajuce sa interaktivne zvieratkd, ktoré sa naho-
dou stretn??°

Platonov mytus o jaskyni a stupne poznania

Obmedzovanie sa na to, ¢o je mozné vidiet a to tiez v skreslenej, obrazovej podo-
be cez televiziu, ¢i cez iné digitdlne média, Zivo pripomina Platonov mytus o jaskyni.
Ludia od narodenia prikovani k stene pred sebou vidia len tiene, a tie povazujt za
redlny svet. O svete za sebou i 0 svete mimo jaskyne ani len netusia.?! Tiene su podla
Platona pre poznanie zavadzajtce. Pre lepsie pochopenie jeho postoja treba mat na
pamati jeho nduku o poznani.

17 Porov. SPITZER, M.: Digitdini demence: jak pFiprvujeme sami sebe a nase déti o rozum. Brno : Host,
2014. S. 266.

8 Porov. SARTORI, G.: Homo videns, s. 145.

19 Porov. SARTORI, G.: Homo videns, s. 143.

20 Porov. SARTORI, G.: Homo videns, s. 153.

2 Porov. PLATON: Stdt, VI, 514 a - 521 b.
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Platon sa otazkou poznania zaobera vo viacerych dielach, pricom ani v jednom
ju nepredstavuje komplexne a systematicky. Ak sa chce nieco preskumat, da sa pou-
zit negativna cesta: zistit, o poznanie nie je. Tento sposob je vyjadreny v dialogu
Teaitetos. Poznanie nie je zmyslovym vnimanim, lebo poznanie musi byt neomylné
a spolahlivé a musi sa tykat toho, ¢o je. Zmyslové poznanie je vSak relativne a ¢asto
mylné; raz sa ndm nieco zda studené, o chvilu uz nie. Okrem toho vnimané veci sa
neustale menia. Meni sa nielen samotny subjekt, ale aj objekt poznania. Dalej nie
vsetko, ¢o ¢lovek pozng, je zdroven aj predmetom zmyslového vnimania, napriklad
sucno a nesticno.?? Rovnako sa nedaji vnimat zmyslami ani zavery matematickych
argumentdcii, a predsa ich pozname. Teaitetos v dialogu so Sokratom navrhuje, ze
k poznaniu sa da dostat cez ,pravdivy tisudok®, Aj ttto cestu vSak Platon zavrhuje,
lebo ¢lovek nemdze vediet, ¢i je jeho usudok spravny alebo nespravny, ak nepozna
skuto¢nost.?®

Platon skima dalej, ¢i ¢lovek poznd veci ,zmyslami“ alebo ,dusou” (psyché)
,pomocou‘ zmyslov. Na zmysly sa nesmie obracat, lebo z predchadzajuceho je zrej-
mé, Ze zmysly nepoddvaju objektivne informdcie. Musi sa ststredit na dusu alebo na
rozum: skiimajuc svoju dusy, nutiac ju, aby hladela do seba prostrednictvom logos,
a nie mimo seba a prostrednictvom zmyslov, bude moct v nej njst formu, pravy
a ,zabudnuty* aspekt veci. V tom spociva Platonova tedria rozpamdtavania (anam-
nésis). Vystizne ju vysvetluje v diele Mendn, v ktorom si otrok vdaka spravnym otdz-
kam spomenie na pytagorovu vetu. Aj zmyslové poznanie ma svoje miesto a dolezi-
tost, hoci v nom nespociva celé poznanie. V dialégu Faidon preto pouziva priklad
rovnakych driev a kamenov?* a predostiera svoj nazor, Ze aj pocas zmyslového vni-
mania rozum uchopuje ovela viac, nez mu samotné zmyslové vnimanie ako také
poskytuje: je to nie¢o vieobecné a odkazuje na podstatné. Clovek vsak vie aj o krase
o sebe a dobre o sebe, no tieto sa nedaju najst v zmyslovych veciach. Dochadza preto
k presvedceniu, Ze rozumova dusa na ne nazerala pred narodenim ¢loveka v zmys-
lovom svete podstat a potom sa na ne v zmyslovom svete v procese ucenia ,rozpo-
mina“ Pre fudi je preto typické, Ze nemajui Cisto zmyslové vnimanie, ale ono je vzdy
prestiipené niec¢im inteligibilnym, ¢o rozum, vychddzajuci zo zmyslového vnima-
nia, dokaze uchopit. ,,Co je rozumom véeobecne uchopené, smeruje k podstatnému,
k trvalému stcnu a je odlisné od toho, ¢o vnimatelné veci pontikaji zmyslom - od

premenlivych javov, od vznikania a zanikania.*®

22 Porov. PLATON: Teaitetos, 185 c.

3 Platdon od Protagora preberd presvedcenie o relativite zmyslov a zmyslového vnimania, ale nepri-
jima univerzalny relativizmus. Na rozdiel od Protagora je presvedéeny, Ze k absolitnemu a neo-
mylnému poznaniu sa dospiet da, ale nemdze byt rovnaké ako zmyslové vnimanie, ktoré je rela-
tivne a podlieha najrozli¢nej$im vplyvom zo strany subjektu i objektu. Okrem toho Platon preberd
Herakleitov ndzor, Ze predmety zmyslového vnimania sa vzdy stavajti, menia sa, preto nemozu byt
predmetom pravdivého poznania, lebo to musi byt stale, aby ho bolo mozné jasne a vedecky defi-
novat. Porov. COPLESTON, F.: Dé&jiny filosofie I. Recko a Rim. Velehrad-Roma : Refugium, 2014, s.
204-205.

24 Porov. PLATON: Faidon, 74 b.

s SEIDL, H.: Byti a védomi. Praha : VySehrad, 2005. s. 59-60.

THEOLOGOS 2/2019

& |



n3Msodiunmmm O - O

R

OLGA GAVENDOVA

Podla Platéna teda dusa vlastni vrodent predispoziciu poznania, ktoré nepo-
chadza zo zmyslov, ale - prostrednictvom dotyku so skuisenostou - prebudza nase
ukryté vedenie a pripomina nam pravdy. Ked dusa poznava, nemusi obracat svoju
pozornost na obrazy, ktoré vnimaju zmysly, lebo tie m6zu klamat. Ma sa vsak ststre-
dit na pravu formu veci, ktora je ukryta v nej a ktora si ma uvedomit. Mysel sa nema
podriadit zmyslom, ale ma si nimi - ako s nastrojom - posluzit.?®

Co je podla Platéna poznanie, je najvystiznejsie zhrnuté na priklade o priam-
ke a v myte o jaskyni v diele Stdt. Na priklade o priamke?’ ukazuje, Ze v poznani sa
da rozlisit medzi zmyslovym poznanim, veducim k ndzoru ¢i mienke a rozumovym
poznanim, veducim k poznaniu, k vedeniu. Za pravé poznanie povazuje len rozu-
mové poznanie. V oboch typoch poznania Platén dalej rozliSuje dalsie dve trovne
poznania. Najnizsi stupent zmyslového poznania tvori predstavivost a jej predme-
tom su ,tiene, obrazy, obrazy vo vode a povrchu pevnych hladkych a lesklych telies
avsetko podobné.“?® Kto sa zveri takémuto poznaniu, je najviac vzdialeny od pravdy;
zije v nevedomosti podobnej snu. Nedokaze rozoznat pravdu od klamstva, preto ak
niekto pride a o niecom ho presvedci, nevie, Ze to nie je pravda. Vyssi stupei pozna-
nia pozostava vo viere. Predmetom poznania je vo vSeobecnosti vSetka skuto¢nost,
ktord vnimame zmyslami, ,svet zivocichov okolo nés, celd rastlinna risa a vsetko,
¢o patri medzi umelecké vyrobky“2® Clovek zastavujtici sa pri pozndvani na tomto
stupni je presvedceny, Ze vonkajsia priroda je pravdivou realitou, ale nevidi, Ze je to
len viac-menej neredlna kopia neviditelného sveta. Oproti predchadzajicemu stup-
nu poznania, predstavivosti, na trovni viery uz dokaze rozoznat pravdivé od neprav-
divého.*

Rozumové poznanie ma tiez dve podskupiny ¢i stupne. Najskor je to myslenie.
Jeho predmetom su ¢isla, geometrické tvary a matematické priklady, ktorym pri-
slicha vacsia vSeobecnost a istota®! a pripravuje na posledny stupen poznania, na
rozumové poznanie, ktorého predmetom su idey.>> Myslenie je sprostredkovanym
poznanim, tyka sa matematicko-geometrického poznania, teda tvarov, ktoré sa daju
nakreslit, ako napriklad trojuholnik, kym rozumové poznanie je ¢istym vnimanim
idei, prvych principov foriem, od ktorych vsetko zavisi.

Jednotlivymi stupfiami poznania st teda predstavivost, viera, myslenie a rozu-
mové poznanie. Vystizne ich zobrazuje mytus o jaskyni, ktory je mozné rozdelit do
Styroch casti. Tieto predstavujt styri stadid, ktorymi musi ¢lovek prejst, ak sa chce
dostat k pravde. Prvé stadium zachytava ¢loveka uvazneného v jaskyni. Vazni pred-

26 Tato hierarchiu intelektu nad senzitivnou zlozkou duse mozno zretelne vidiet aj v Platénovej nau-
ke o dusi a v kontexte jeho estetiky a filozofii umenia. K uvedenému pozri JENIK, L.: Na ceste
k poznaniu seba samého II. Od témy udskej prirodzenosti v antickych dramach k niektorym prob-
lémom Platonovej filozofie umenia. In Studia Aloisiana, ro¢. 8, 2017. 4, s. 37-62.

27 Porov. PLATON: Stdt, VI, 509 d - 51 e.

38 PLATON: Stdt, 509 d - 510 a.

29 PLATON: Stdt, 510 a.

30 Porov. WYLLER, E. A.: Pozdni Platén. Praha : Rezek, 1996. s. 43.

3 Porov. PLATON: Stdt, 510 c.

32 Niet sa ¢o ¢udovat, Ze na Platdnovej Akadémii bol podla tradicie ndpis: ,Nech nevstupuje nik, kto
nepozna matematiku.
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stavuju velkd ¢ast T'udi, ktori va¢sinu svojho Zivota stravia v stave najnizsieho stupnia
poznania, ktorému v priklade o priamke zodpovedd predstavivost. Druhé stadium
predstavuje oslobodeného vaziia. On je az po ¢ase schopny vnimat zmyslové, kon-
krétne objekty, z ktorych doposial poznal len tiene. Ten sa dostava do stavu viery.
V tretom $tadiu opisuje vystup z jaskyne na denné svetlo. Vystup si vyZaduje vlastné
usilie, pracu a namahu. K dosiahnutiu pravdy vsak nestac¢i ani samotné vyslobodenie
sa z put, ani vystup z jaskyne. Este je k tomu potrebné pomalé a postupné privyka-
nie si na svetlo. Nejde teda o nahle vytrhnutie a obrdtenie sa k svetlu. Oslobodeny
z jaskyne je najskor zaplaveny svetlom, najskér rozoznava tiene skuto¢nych veci, ich
obrazy na vodnej hladine. Az neskor je schopny pozriet sa na samotné veci i na sln-
ko. Z prikladu o priamke ide o uroveii myslenia (matematické a geometrické pravdy)
arozumového poznania.

Ani jeden zo stupiiov poznania sa neda preskocit, kazdy ma svoju délezitost.
Ale ani videnie idei Platonovi nestac¢i. Preto uvadza eSte $tvrté $tadium, Stadium
ndvratu oslobodeného ¢loveka do jaskyne. Nestaci poznat pravduy, ale pravda zava-
zuje ku konaniu, k tomu, aby aj druhym napomahal k oslobodeniu sa zo sveta tiefiov
a iluzii. Preto stale kladie doraz na vzdelanie, lebo mladi mézu byt postupne prive-
deniaz kve¢nym a absolutnym pravddm a hodnotam a s tak usetreni toho, aby stra-
vili cely zivot v tiefiovom svetle omylov, nepravd, predsudkov, sofistického presvied-
¢ania, zaslepenosti voci pravdivym hodnotdm a pod.®

Aristotelova psycholdgia a poznanie

Aristoteles sa zvac¢sa kladie do opozicie k svojmu ucitelovi, no mnohé filozo-
fické nazory maju spolocné, alebo asponi podobné. Podobné maju napriklad trojité
chdpanie casti fudskej duse. Platon rozlisuje v dusi rozumovu cast, vznetliva ¢ast
a Ziadostivu Cast®* a otazku zasadzuje do etického a politického kontextu. Podob-
ne Aristoteles rozliSuje u ¢loveka tri ¢asti duse, ¢o mu slizi na vysvetlenie podstaty
¢loveka, jeho prirodzenosti i sposobu poznania. V ¢lovekovi rozlisuje vegetativhu
Cast duse, ktorej je vlastny rast, vyZiva a schopnost rozmnozovania, potom zmyslovt
cast, ku ktorej patri pohyb a zmyslova pamét a nakoniec rozumovt ¢ast. Vegetativne
schopnosti st predpokladom pre zmyslové, lebo ¢lovek musi najskér zit, aby mohol
citit, jeho organy musia byt vyzivované, a podobne rozumova ¢innost predpokla-
da a vychadza zo zmyslovych vnemov. Nejde o tri duse, ale ,vdaka dusi ako kom-
plementarnemu organiza¢nému principu tvoria tieto trovne schopnosti podstatnu
(substancialnu) jednotu, v ktorej je niz$ia troveri predpokladom pre vyssie.

Telesnost a zmysly su predpokladom pre rozumové poznanie, st jeho pred-
chodcom. Na rozdiel od Platona, podla ktorého si dusa hladiaca na tiene rozpama-
tuva na idey, ktoré poznala v nadzmyslovom svete idei, Aristoteles zastava nazor, ze
dusa je ako tabula rasa®, je v moznosti voci véetkym formam, voci vSetkému mys-
litelnému, a cely obsah myslenia si postupne utvara. Za¢ina zmyslovym poznanim.

3 Porov. COPLESTON, F.: Déjiny filosofie I. Recko a Rim. Velehrad-Roma : Refugium, 2014. s. 220.
34 Porov. PLATON: Stdt, IV, 443 b - 444 e.

35 PEROUTKA, D.: Tomistickd filosofickd antropologie. Praha : Krystal OP, 2012. s. 33.

36 Porov. ARISTOTELES: O dusi, 111, 430 a.
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Prvou funkciou senzitivnej duse je pocit, ktory je vistom zmysle pre senzitivnu dusu
najdolezitejsi a najcharakteristickejsi. Ludia maji zmyslové schopnosti v potencii,
teda st schopné prijat podnet od iného od seba. Zmyslova schopnost sa dostane do
aktu prostrednictvom kontaktu so zmyslovym predmetom. ,Vsetko prijima pod-
net a pohyb od toho, ¢o je ¢inné a posobi. Preto je mozné, Ze je drazdené rovna-
kym i nerovnakym.*” Zmyslova schopnost je v moznosti, no to, ¢o je vnimané, je uz
v dokonalom akte. Preto zmyslova schopnost vnimanim podstupuje zmenu a stava
sa podobnym, ako je to, ¢o vnima, teda dostava sa aj ona do aktu.*® Nejde pritom
o ndhradu jedného stavu za iny, opa¢ny, ale ide o realizovanie moznosti, 0 posun nie-
¢oho, ¢o uz v sebe obsahuje, o uskuto¢nenie.*® Ked sa zmysel stava podobny tomu,
¢ovnima av istom zmysle sa s nim zjednocuje, nejde o fyzické zjednotenie, ale zmy-
sel je vlastne ,schopnost prijimat zmyslové tvary bez matérie, ako vosk prijima znak
prsteia bez Zeleza alebo zlata, teda tak, Ze sice prijima zlaty alebo Zelezny znak, ale
nie ako zlato a zelezo. [...] [vnimany predmet] so zmyslom tvori sice jednotu, ale
ich podstata je r6zna. Lebo inak by to, ¢o vnima, bolo telesom. Ale ani vnimavost,
ani zmysel nie je telesom, ale je ur¢itym vztahom.“*® I v zmyslovom poznani sa veci
poznavaju nehmotne.

Aristoteles rozozndva pat vonkajsich zmyslov, ktorymi st zrak, ¢uch, chut,
sluch a hmat. Za najdolezitejsi zmysel povazuje zrak, lebo viac ako ostatné zmysly
dokaze rozoznat ¢i rozlisit jednotlivé predmety. Kazdy zo zmyslov ma svoj vlastny
predmet skiimania: zrak vidi farbu, ale nevnima hudbu, ¢uch vnima vone, ale nie
farby. Existujt vsak isté vlastnosti vnimanych predmetov, ktoré nemajt svoj vlastny
zmysel, ako napriklad pohyb, pokoj, tvar a velkost a ¢lovek ich vnima akoby mimo-
chodom spolu s inymi kvalitami.*' Preto je potrebny vnutorny ,spolo¢ny zmysel“. Je
to akoby taky nespecificky, vseobecny zmysel, ktory umoziiuje rozliSovat, ze videné
nie je to isté, ¢o pocuté, a zdroven umoziuje spajat vnemy, ktoré podavaju jednotlivé
vonkajsie zmysly. Okrem toho vdaka nemu ¢lovek pocituje, Ze pocituje, alebo vnima,
ze vnima. Zmysly sa nemylia, pretoZe kazdy zmysel vnima len to, ¢o je mu vlastné:
,Vnem vlastnych predmetov je pravdivy alebo aspori ¢o najmenej klamny. Za druhé
vsak sa tyka toho, comu sa pocitované vlastnosti prisudzujt, a tu uz omyl mozny je.
Lebo sa nemylime v tom, Ze nieco je biele, ale zvycajne sa mylime v tom, ¢i to bie-
le je tato alebo nejaka ind vec. A za tretie vnem sa tyka vSeobecnych, teda spolo¢-
nych vlastnosti, ktoré su spojené s tymi vlastnostami, ktoré tvoria vlastné predmety
vnimania, myslim napriklad na pohyb alebo velkost, pri ktorych vnimani sa naj-
skor mozeme pomylit.“? Dalej nasleduje fantazia, to znamena vytvaranie obrazov
a pamat, ktord ich uchovava.

Ak sa porovna zmyslova dusa s vegetativhou dusou, je vidiet, Ze zmyslova dusa
ma eSte dalsie schopnosti, ma nieco na viac. Rovnako je to aj v pripade, ak sa porov-

37 ARISTOTELES: O dusi, 11, 417 a 17-20.

38 Porov. ARISTOTELES: O dusi, 11, 418 a 3-6.

39 Porov. REALE, G.: Introduzione a Aristotele, Roma-Bari : Editori Laterza, 1977. s. 93.
40 ARISTOTELES: O dusi, I1, 424 a 20-25.

4 Porov. ARISTOTELES: O dusi, 111, 425 a 14-20.

4 ARISTOTELES: O dusi, 111, 428 b18-25.
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nd zmyslova dusa s rozumovou dusou. Aj rozumova dusa ma nieco na viac. Pre Aris-
totela je akt poznavania analogicky aktu vnimania. Tak ako pri akte vnimania ide
o prijatie zmyslovej formy, podobne aj pri akte poznavania ide o prijatie inteligibilnej
formy. Podstatny rozdiel vSak spociva v tom, Ze vnimanie zavisi od tela a je telesné,
kym rozumové poznanie je ¢innostou racionalnej duse. Inteligencia je sama o sebe
schopnost a potencia poznat ¢isté formy. Formy st v potencii obsiahnuté v pocitoch
avobrazoch fantazie. Je preto potrebné nieco, ¢o by uskutocnilo tato dvojitt poten-
cialitu a to tak, aby sa myslenie aktualizovalo tym, Ze v akte zachyti formu a for-
ma obsiahnutd v obraze sa stane pojmom v uskuto¢neni. Preto Aristoteles rozlisuje
medzi ¢cinnym intelektom a - terminmi pouzivanymi neskor - trpnym intelektom.*?
Ako sa farby nedaju vidiet a zrak ich nevidi, ak neexistuje svetlo, rovnako aj inteli-
gibilné formy, obsiahnuté v zmyslovych obrazoch by v nich zostali v potencidlnom
stave a intelekt v potencii by ich nemohol prijat v akte, ak by neexistovalo nieco také
ako inteligibilné svetlo, ktoré by intelektu umoznilo ,vidiet“ to inteligibilné, aby to
videné bolo v akte. Ide o podobny obraz, ako Platén pouziva s ideou Dobra, alebo
so slnkom, ak sa vratime k mytu o jaskyni, ktoré je mimo jaskyne a umoznuje vidiet
jednotlivé sticna. Nakolko cela ¢innost intelektu je duchovna, nemateridlna, Aristo-
teles ju mohol vysvetlit len analogicky. Schopnost zachytit formu je vlastnd ¢innému
intelektu.*

Aristoteles rozlisuje dve urovne intelektivneho poznania, takze intelekt pozna-
va veci najskor v potencii, vdaka comu sa méze priklonit k comukolvek, ale pozna-
nim sa priklana k niektorym sticnam a tym prechadza do uskuto¢nenia. Podla H.
Seidla uvedené vychodisko Aristoteles prebera z prirodnej filozofie; zrod je prechod
z potencie do uskuto¢nenia. Ale byt v uskuto¢neni je viac nez byt v potencii. Analo-
gicky to prestva aj do poznania: ,aby intelekt presiel vo svojej schopnosti, v ktorej
moze poznavat potencialne vsetko, do urcitého aktudlneho poznania, je potrebny
nejaky aktudlny princip, ktory tento prechod uskutoétiuje a riadi.“*® Je nim ¢inny
intelekt a je v akte zo svojej podstaty. Vdaka jeho ¢innosti dokaze zachytit vseobecné
v jednotlivom a tvorit pojmy, nasledne sudy a tsudky.

Digitalne média: ano ¢i nie?

Désledky uvedenej problematiky zasahuju viacero oblasti. Predovsetkym je tu
oblast samotného poznania. Vyber tedrie poznania podla Platéna a Aristotela nebol
ndhodny. V istom zmysle predstavujti opa¢né nazory. Platon stavia realitu idei mimo
zmyslovy svet. Svet idei je poznatelny rozumom; Aristoteles umiestriuje bytnost
veci, ktora je poznatelna rozumom uz do zmyslovych veci a rozum ju zachytava uz

4 Porov. ARISTOTELES: O dusi, 111, 430 a 5-25.

44 Podobné viactroviiové vysvetlenie principov ludského pozndvania ingpirované Aristotelom
a Tomé$om Akvinskym tvori vychodiskovy bod filozofie Bernarda Lonergana (1904 - 1984). Loner-
gan rozli$uje tyri urovne: zmyslové vnimanie, pochopenie (insight), rozumové postdenie a hod-
notenie. Podrobnejsie o ludskom poznani z Lonerganovej perspektivy so zameranim na problémy
vedomia a Iudskej slobody: ROJKA, L.: Sebapotvrdenie a sebakritickost ¢loveka. In: Studia Aloisia-
na, ro€. 7, 2016. ¢. 1. s. 21-36. ROJKA, L.: Bernard Lonergan a redlnost ludskej slobody. In: Ostium,
¢. 2 2014. (http://www.ostium.sk/sk/bernard-lonergan-a-realnost-ludskej-slobody-2/).

4 Porov. SEIDL, H.: Byti a védomi. Praha : Vysehrad, 200s5. s. 82.
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na zaciatku procesu poznavania. Na Platona i Aristotela nadvazuji potom v deji-
ndch dalsie tedrie poznania, preto predstavuju akoby dva nosné piliere tejto prob-
lematiky. V procese pozndvania je podla oboch filozofov ddlezitd aj faza zmyslové-
ho poznania, no predstavuje len prvy stupen, zaklad, dolezity pre to, aby si rozum,
resp. dusa mohla spomendt (Platon), pri¢om tiene st skor zavadzajtce, klamlivé ale-
bo aby rozum mal z ¢oho abstrahovat v§eobecné (Aristoteles). Pre oboch je pravym
poznanim rozumové poznanie, len ono vedie k pravde, k poznaniu.

Platén kladol na zaciatok poznéavania videnie tiefiov. Homo videns sice vidi
a hovori sa, ze raz vidiet je lepsie, nez stokrat len pocut, ale ¢lovek md aj iné zmysly,
ktoré pri pozerani televizie nie s zapojené a nemo6zu podat o predmete poznavania
ziadnu informadciu, ¢im poznavanie uZ na tejto rovine znac¢ne, ba az podstatne ochu-
dobnuju. V pripade tabletov sa pridava moznost zapojit hmat, a prstami prechadzat
po skle, ale ,,akému uzito¢nému zovSeobecneniu by sa ¢lovek mal poucit zo skuse-
nosti s neustalym prechadzajicim prstom? Ze cely svet je na ohmatanie rovnaky
a so vSetkym sa ma zachddzat rovnako, bez ohladu na to, ako to vyzera?* kladie si
otazku M. Spitzer.*® Deti potrebuju k poznaniu cely svet, nielen jeho obraz. Potre-
bujt vnimat vSetkymi zmyslami, ved vona ruze je ind, nez vona jablka, jablko chuti
inak, nez paradajka. No aj v pripade, Ze v poznani st zapojené vetky zmysly, resp.
ich vadsia cast, neda sa hovorit o poznani. Zmysly reaguju na podnet a tak dochadza
k vnemu. Ide pritom o automaticky proces: podnet vyvold reakciu. Zmysly vSak pri-
tom zachytdvaju len jednotlivé udaje. K ich spracovaniu dochddza az na rozumovej
urovni, az tam sa zachytdva podstata, teda vSeobecné, az tam prichadza ku skutoc-
nému poznaniu. Sledovat televiziu ¢i internet niekolko hodin denne a nenechavat
pritom priestor na hodnotenie, na utvorenie vlastného nazoru na videné, na utvéra-
nie vlastnych postojov, je velkou chybou. Ovela zavaznejsie vsak je, ak sa k televizii
alebo k pocitacu dostava dieta este skor, nez sa naudi ¢itat a pisat. Pozeranim nasava
nie slovd a ich vyznamy, neudi sa logickosti myslenia, ale nasava obrazy, ktoré sti len
castou reality, ak vobec st. Lebo ,ani pocitace, ani internet ni¢ nezmenili na zaklad-
nom sposobe fungovania ludskych poznavacich procesov. Monitor nezmenil spo-
sob, ako vidime. Naopak, len ten, kto sa naucil dobre vidiet uz v prirode, vie, ¢o si ma
s monitorom pocat. A len tomu, kto uz nieco vie, nehrozi, Ze sa utopi v rozsiahlom
mori informdcii.“”

Dalej, ak je dieta obrazmi ovplyvitované celé hodiny, vidi aj programy urcené
pre dospelych, nasava do seba nasilie a zvyka si nan. Stcasna spolo¢nost sa stavia
voci ndsiliu v rodindch, tvoria sa zakony na ochranu deti pred nasilim, pritom podla
K. Poppera televizia vnasa nasilie aj do tych rodin, kde by inak nebolo.*® Je sice poho-
dIné posadit dieta pred televiznu obrazovku a mat pokoj, ale zabuda sa, ze televizia
je v prvom rade komer¢nou zdlezitostou*, preto je strukttra programov a ich obsah

46 SPITZER, M.: Kybernemoc! Jak ndm digitalizovany Zivot ni¢f zdravi. Brno : Host, 2016. s. 191.
47 SPITZER, M.: Kybernemoc! Jak ndm digitalizovany Zivot ni¢i zdravi. Brno : Host, 2016. s. 175.

48 Porov. POPPER, K. R.: Una patente per fare tv. In: POPPER, K. R. - CONDRY, ].: Cattiva maestra
televisione. Milano : Reset, 1994. s. 20.

49 Porov. CONDRY, J.: Ladra di tempo. In: POPPER, K. R. - CONDRY, ].: Cattiva maestra televisione.
Milano : Reset, 1994. s. 35.



TELEVIZIA, DIGITALNE MEDIA A MYTUS O JASKYNI

tomu prispdsobena: snazi sa udrzat pozornost divdka natolko, aby sa mohla urobit
reklama nejakému produktu, program preto musi skoncit v ur¢itom case. V Zivo-
te sa vSak problémy nevyriesia za 45 ¢i 60 minutt. Okrem toho, aby si divdk nezvy-
kol, nezacal sa nudit a od televizie neodisiel, treba udrzat jeho pozornost: na to pod-
la K. Poppera staci ,zvysit davku“ napétia, nasilia, okorenit ho sexom.> Televizia
je preto nie tieiom odrazajicim realitu ale hrou tietiov, ktorda ma viac spolo¢ného
s ekonomikou, nez s realitou. V USA zacinaju deti sledovat televiziu v priemernom
veku devdt mesiacov a 9o % vSetkych deti pravidelne sleduje televiziu uz vo veku
dva roky. Z tohto dovodu sa vysiela reklama cielend na tato skupinu, takze dieta pri
nastupe do skoly poznd viac nez dvesto znaciek, resp. prislusnych vyrobkov. Pod-
a M. Spitzera je dosledkom jednak zéavislost a patologické stravovacie spravanie.!
U divaka sa postupne vybuduje podmieneny reflex: reklama pontka, divak kupuje.
Riesenim je obmedzovat ¢as straveny sledovanim televiznych programov a prezivat
¢o najviac Casu v redlnom svete.

Na rozdiel od Platonovho mytu, podla ktorého boli ludia od narodenia priko-
vani k stene bez moznosti otacat sa, si dnes clovek pred televiziu sada z vlastnej
vole, slobodne. A zabuda, Ze slobodne sa iou nechdva manipulovat, dezinformovat
a obmedzovat v pozndvani pravdy, v schopnosti rozlisovat skuto¢né od virtudlneho,
pravdivé od klamlivého. Slobodne sa rozhoduje, Ze sa jeho pozndvacie schopnosti
budu limitovat na obraz, na tiefi, na hru tiefiov a obmedzi svoje logické myslenie
a schopnost riesit skuto¢né Zivotné problémy. Preto je dal$im désledkom neprime-
raného, resp. priliSného sledovania televizie, ¢i pohybovania sa vo virtudlnom sve-
te, obmedzenie ludskej slobody, vznik novych roznych zavislosti. Pritom rozum
aslobodna vola st podstatnymi schopnostami ¢loveka. Ak st prave tieto schopnosti
obmedzované, ¢lovek nemdze aktualizovat svoje potencie, nemoze dordst do svojej
velkosti.

Treba uviest este jednu oblast, ktorej sa nasa téma dotyka. Je tiou vychova. Kaz-
dym rokom pribudaju deti, ktorych rodicia st uz odchovani televiziou. G. Sarto-
ri upozornuje, Ze tito rodicia nevedia byt rodi¢mi, nemaji potrebnu autoritu pre
vychovu, lebo nedospeli, a snazia sa byt partnermi deti. Potom vSak nevychovavaja
deti, ale monstra.>? Je preto potrebna medidlna vychova tak rodicov, ako i deti, aby si
vedeli vybrat z programovej ponuky a aby sledovany program vedeli zhodnotit, zau-
jat k nim postoj.

Na zdklade neurovied je zrejmé, Ze netimerné sledovanie televizie a prostried-
kov digitalneho sveta vedie k zmendm aj na biologickej trovni, na tirovni mozgovej
¢innosti. Aj z tohto dévodu je potrebné vytvarat priestor pre uvazovanie, pre hlada-
nie suvisov, pricin i dosledkov, je ddlezité ndjst si ¢as na rozvijanie logického mysle-
nia. Aby sa nakoniec ¢lovek naozaj nepriblizoval viac k zivo¢ichom, plati odporuca-
nie pripisované cisarovi Augustovi: Festina lente - pondhlaj sa pomaly. Aby sa rozvi-

5o Porov. POPPER, K. R.: Una patente per fare tv. In: POPPER, K. R. - CONDRY, J.: Cattiva maestra
televisione. Milano : Reset, 1994, s. 18.

st Porov. SPITZER, M.: Kybernemoc! Jak ndm digitalizovany Zivot ni¢i zdravi. Brno : Host, 2016.
S. 42-43.

52 Porov. SARTORI, G.: Homo videns, s. 142.
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jali obe mozgové hemisféry primerane rovnako. Lebo ako poznamenava G. Sartori,
z homo sapiens sapiens sa lahko mdze stat homo stupidus stupidus.> Treba preto
spomalit rychly rytmus, do ktorého ¢loveka stcasnd technicka doba vtahuje.

Ako vsetko, aj televizia a digitalny svet prindsaju vyhody i nebezpecenstva.
Mo6z7u ¢lovekovi pomdct realizovat moznosti a schopnosti, ale mozu ho aj strhnut na
niz$iu troven. Otvéraju mu moznosti vtedy, ak vie k nim pristupovat a vyuzivat ich
rozumne, ak si nechd priestor na uvazovanie, ak sa obrati k redlnemu svetu s redlny-
mi fudmi a bude prezivat redlne sktisenosti. Stretom s redlnym svetom je treba zacat
od utleho detstva, lebo prave vtedy sa rozvijaju vSetky nielen telesné, ale aj duchovné
ludské schopnosti, ktoré potrebuje cez cely svoj zivot.
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Abstract: Greek Catholic Metropolis of Presov sui iuris in Slovakia was established by the supreme
authority of the Roman Pope Benedict XVI. on 30january 2008. It follows from the name of the
metropolis sui iuris that it is up to it to examine its own ceremonial tradition and to formulate its
own legislation for the spiritual development of the local particular church. In this role, the Council of
Hierarchs commissioned a special commission to prepare the Statute of Permanent Diaconate which
would include theological, pastoral and personal status of this ministry in ecclesial communion. After
studying the relevant Magisterial documents and taking into account the practical pastoral need,
a special status was prepared as the first of its kind in the history of the Catholic Church of the Byzantine-
Slavic Rite in Slovakia. The aim of our paper is to define the conditions of acceptance and to formulate
future particular norms of diaconal service in the current conditions of the Greek Catholic Metropolitan
Church sui iuris.

Keywords: Deacon. Church. Diaconate. Bishop. Formation.

Diakondt véeobecne

Teologicky zaklad

Slovo diakon sa odvodzuje z gréckeho pojmu Sidkovog (diakonos) a znamena
osobu, ktora je v sluzbe niekoho. Profanne slovo diakonia naslo v biblickych textoch
Nového zdkona svoj vyznam najma vo vztahu k obsluhe pri stolovani. Teologicky
zaklad diakonie (sluzby) nachddzame u samého Jezi$a Krista. On svojimi konkrét-
nymi ¢inmi aZ po obetu na krizi naplnil vlastné slova: ,Neprisiel som sa dat obslu-
hovat, ale sluzit a polozit svoj Zivot ako vykupné za mnohych“ (Mt 20,28). Na inom
mieste hovori: ,Ved kto je vacsi? Ten, ¢o sedi za stolom, ¢i ten, ¢o obsluhuje? Nie
ten, ¢o sedi za stolom? A ja som medzi vami ako ten, ¢o obsluhuje (Lk 22,27). Tato
sebaidentifikacia Jezisa Krista ako sluzobnika, sa odrdza aj v jeho konkrétnom spra-
vani a vrcholi pri poslednej veceri, kde umyva svojim uc¢enikom nohy (porov. Jn 13,4-
5).Tymto postojom sa Spasitel stal univerzalnym prototypom akejkolvek cirkevnej
sluzby. Samotny diakonat ma pévod v apostolskych ¢asoch a patri teda k pévodnym
a $pecifickym cirkevnym sluzbam. Podla u¢enia Katechizmu Katolickej cirkvi je dia-
konska vysviacka sviatostnym stupiiom kiiazstva (porov. KKC, 1554), odli$nym od
presbyterdtu a episkopéatu. Diakon je svateny vkladanim ruk biskupa a konsekrac-
nou modlitbou na sluzbu. Podla staroddvneho principu Cirkvi plati, ze kazdé svite-
nie je ur¢ené na poslanie, ale nie kazdé poslanie je nutne spojené so svatenim. V roz-
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norodych formach sluzby, o ktorych este bude podrobnejsie pojednévané, nachadza
kazdy diakon svoje Specifické postavenie i realizdciu v Cirkvi.

Asponi stru¢ne je potrebné nacrtnat trojaky rozmer poslania Cirkvi, aby sa
v nom ukotvila aj sluzba diakonov. Je to na prvom mieste hlasanie Bozieho slova,
ktorym sa vzbudzuje a rozvija viera (evanjelizdcia). Kto uveril, v konkrétnom cirkev-
nom spolocenstve sa ztcastriuje slavenia verejného kultu v Duchu a pravde (litur-
gia). A prakticky krestansky Zivot sa realizuje najma skutkami lasky a milosrdenstva
vo¢i nudznym (charita).Tato trojita diakonia slova, kultu a skutkov lasky prindlezi
k podstatnému poslaniu Kristovej cirkvi, klerikov i laikov a vo svojej podstate nemo-
ze byt ni¢im nahradena.

Historicky vyvoj diakonatu

Otazka presného ustanovenia diakonatu ako sviatostného stupnia tajomstva
knazstva nie je uplne zodpovedand a jasnd. VSeobecne sa povaZzuje za prameii a oka-
mih ustanovenia diakondtu zndma udalost ustanovenia siedmich osvedc¢enych
muzov zo Skutkov apostolov (porov. Sk 6,3-6).! Napriek polemikdm exegétov, ¢i tato
udalost skuto¢ne mozeme povazovat za miesto, kde sa zrodil v Cirkvi diakonat, tra-
dicia Cirkvi povazuje toto miesto za prototyp buduceho hierarchického stupnia dia-
konatu, ktory bol ustanoveny samotnymi apostolmi. Diakonat presiel od apostol-
skych ¢ias po dnes délezitym vyvojom. Vykondvanie diakonie sa tak stava jednym
z podstatnych prvkov Cirkvi. V listoch apostola Pavla, ktoré ¢asto adresuje aj ,bisku-
pom a diakonom® naznacuje, Ze v 1. storo¢i uz mozeme hovorit o pritomnosti urcitej
hierarchie v $trukttrach Cirkvi, a tak aj o pritomnosti diakonatu ako takého.

Za zlatt éru diakonatu sa povazuje doba od 1. po 6. storocie po Kristovi. V tomto
obdobi rozkvital diakonat nielen ¢o do poctu, ale najma ¢o do délezitosti vlastného
poslania. Diakoni boli ¢inni v charitativnej sluzbe, dohliadali na pastora¢nu aktivitu
miestnej cirkvi a véemozne napomahali biskupom v ich trade. Nie zriedka boli prave
diakoni v 2. a 3. storoci vyvoleni na uprazdneny biskupsky stolec. Popri charitativnej,
jednou z nevyhnutnych tloh diakonov bola liturgicka funkcia. V 4. storoci ziskava
diakon vysadu ¢itat evanjelium pri Bozskej liturgii, aj ked to nebolo vylu¢né. Avsak
neexistuje Ziaden dokaz, Ze by diakoni v tomto obdobi aj kazali. Cirkevny poriadok
uvedeny v dokumente tej doby (apostolskeé konstitucie) pre liturgickt ulohu diako-
na je pritomny s minimalnymi zmenami v su¢asnej Konstantinopolskej tradicii, kto-
rej sucastou je aj nasa miestna cirkev. Tento spis vyslovne zakazuje diakonom slavit
Bozsku liturgiu a krstit. Diakonat v tomto obdobi este nebol chapany ako ,odrazovy
mostik® ku knazstvu.

V 4. storoci sa zacal u diakonov vytracat duch sluzby a zacala sa budovat nezdra-
va prestiz. Diakoni sa postupne vytrdcaju aj z vykondvania ich hlavnych funkcii. Do
uzadia zacala ustupovat charitativna sluzba diakona a do popredia zacala vystupo-
vat prave administrativna sluzba. Po Milanskom edikte v roku 313, Cirkev, so statu-
tom pravnickej osoby, zacala zaujimat pocetné dedicstva a prijimat charitativne dary.
Uloha diakona sa tak postva z tlohy sluzobnika do tilohy administrétora. Diakon sa

1 Pravdepodobne tato mienka pochadza od sv. Ireneja z Lyonu (f 202), cirkevného ucitela. Pozri
Adversus haereses 1. 26, 3; 11112, 10; IVi15, 1.
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stava tzv. “oeconomos’, ktory mal spravovat majetky a potom ich prerozdelovat tym,
ktori to potrebovali. Délezitym faktom je, ze od $tvrtého storocia sa tu stretavame
s postom archidiakona, ktory bol hlavnym biskupovym aradnym ¢initelom a tiez aj
asistentom pocas liturgie. Archidiakon tak mal liturgickd prednost pred vsetkymi
ostatnymi diakonmi, ako aj dominantné postavenie pred ostatnymi ¢lenmi ducho-
venstva.

Od 10. storocia sa v Byzantskej risi opét oslabovala pozicia diakona, a to prave
v jeho administrativnej pozicii v cirkevnej charite. Utvoril sa socidlny systém statu,
a tak prave stat zacal preberat od Cirkvi jej charitativne povinnosti. V podstate tak
zostala diakonovi, ako nadalej trvalému tradu, iba jeho liturgicka funkcia. Od 10.
- 11. storocia sa na Zapade stava diakonat iba akymsi prechodnym obdobim, ktoré
musi kandidat na presbyterat absolvovat. Na Vychode si v§ak diakonét zachovaval
svoje trvalé postavenie az do Unie. Préve uniatizmus spdsobil, Ze aj na Vychode sa
zacalo hovorit o diakonate ako medzistupni na ceste ku kilazstvu. Diakonska sluzba
v rozvetvenej podobe zanikla a obmedzila sa iba na liturgiu.

S jasnym hlasom, ktory volal po obnove diakonatu v Cirkvi na Vychode
i na Zapade, sa stretavame az na Druhom vatikanskom koncile. Tu nachadza svoje
ozivenie aj trvaly diakonat, ktory (na Zapade) nevyzaduje zavazok celibatu.?

Otzivenie trvalého diakonatu

Druhy vatikansky koncil (1962 - 1965) sa rozhodol obnovit v Latinskej cirkvi dia-
konét ako trvalu sluzbu v Cirkvi (porov. LG, 29). Suc¢asne sa snazil vysvetlit povahu
tohto trvalého diakonatu a jeho pastorac¢no-liturgické zameranie. Na krestanskom
Vychode trvaly diakonét* nebol nikdy zruseny, aj ked vplyvom Zapadu a inych okol-
nosti sa zredukovalo jeho vykondvanie. V pomeroch miestnej gréckokatolickej cirkvi
pocas komunistickej totality, ked kandidatov na knazov svatil biskup zo zahranicia
s povolenim $tatnych organov,’ sa nedalo uvazovat o praxi trvalého diakonatu. Dia-
konska vysviacka tvorila iba ¢asovo tizko obmedzeny predstupen ku knazstvu. Az po
zmene spolocenskych pomerov v roku 1989 prislo postupne k zrugeniu obmedzeni
pri budovani cirkevnych struktur zo strany statu. Tym sa vytvoril priestor aj pre real-
nu obnovu diakonskej sluzby a to minimalne z dvoch dévodov:

a) Dostato¢nym obsadenim farnosti novou generéciou kiazov sa naskytla moz-
nost prijat u niektorych absolventov teologického $tdia a semindrnej formacie stu-
pen diakonatu bez vazby na dalsie svitenie.

> Porov. FEDORISIN, J.: Sluzba diakona a jej aktudlnost' v dnesnej dobe. Diplomova praca na GTF PU
v Presove, 201. s. 34.

3 Porov. VNUK, E.: Priru¢ny slovnik krestanstva. Bratislava : SMARAGD, 2003. s. 75.

4 Privlastok ,trvaly“ nie je v Kodexe kanonov vychodnych cirkvi pri zmienke o diakonéte nikde pri-
tomny. V $tatate ho uZivame iba z potreby praktického rozliSenia od diakondtu viaZzucemu sa na
nasledné prijatie presbyteratu.

5 Mame na mysli obdobie od smrti bl. biskupa ThDr. Vasila Hopka (1 23.7.1976) po pad totalitného
spolo¢enského zriadenia v byvalom Ceskoslovensku.
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b) Na druhej strane existencia vlastnych biskupov si priam vyzadovala pritom-
nost diakonov najma pri liturgickych slaveniach.® Takto sa prakticky ozivil a uviedol
trvaly diakonat v Gréckokatolickej cirkvi na Slovensku do praxe a postupne sa for-
muje mentalita chapania diakona ako trvalo pritomného tradu v cirkvi. Z toho dovo-
du vznikla potreba vypracovania vlastného statutu trvalého diakona pre Presovsku
gréckokatolicku metropoliu sui iuris na Slovensku.

Pre spravny pochop diakona a urcenie jeho prav a povinnosti vo vychodnych
katolickych cirkvach s fundamentalne tieto $tyri pramene (dokumenty):

1. Kodex kanonov vychodnych cirkvi
Instrukcia na aplikaciu bohosluzobnych predpisov CCEO
Partikularne pravo kazdej cirkvi sui iuris
Oficidlne liturgické knihy sui iuris.

W

Podmienky na prijatie do trvalého diakonatu

Cirkev, vedomad si svojej zodpovednosti za vysvatenych sluzobnikov, stanovuje
pre prijatie kandidatov do duchovného stavu osobitné podmienky. Tieto podmien-
ky sa tykajti samotnej osoby, vonkajsich okolnosti ako aj duchovnych predpokladov
adispozicii kandidata. Pre kandidata na prijatie do trvalého diakonétu sa stanovuju
nasledujice podmienky:

a) mat aspon 25 rokov, ak ide o muza, ktory sa formoval prinajmensom tri
roky vo velkom semindri; v opa¢nom pripade musi mat asponi 30 rokov,

b) mat odportcanie od kilaza, ktorému bol zvereny na prinajmen$om trojro¢-
né obdobie, ak nejde o muza, ktory sa aspon tri roky formoval vo velkom
seminari,

c) matukoncené pat ro¢né filozoficko-teologické $tudid (aj externou formou),

d) mat prijaté obidve nizie svitenia, pri¢om ¢asovy odstup od prijatia poddia-
konatu a trvalého diakonatu musi byt aspori jeden rok,

e) mat zodpovedajuce intelektudlne kvality,

f) mat zodpovedajuci psychicky a fyzicky stav, ako aj dalsie osobné predpo-
klady (vyslovnost, spev, komunikacia, zodpovednost),

g) mat deklarované angaZovanie sa v spolocenstve cirkvi ako cerkovnik alebo
¢itatel, pokladnik, kantor, animétor a podobne,

h) mat pisomny sthlas manzelky alebo pisomny zavazok zotrvania v celibdte.

Vek sa ur¢uje s ohladom na predpokladant [udsku zrelost kandidata rozhodnut

sa pre trvalt diakonskd sluzbu v cirkvi. Pisomné odporucanie od presbytera farnos-
ti domicilia kandidata ma vyjadrovat jeho komplexné posudenie. V odporucani je
potrebné zohladnit stav rodiny, z ktorej kandidat pochadza, jeho osobné i duchov-
né predpoklady, doterajsi zdujem o dianie vo farnosti, motivaciu k rozhodnutiu
a nacrtnutie vizie budiceho zaradenia do $pecidlnej diakonskej sluzby. Nevyhnut-
nym predpokladom pre diakonské svatenie je filozoficko-teologické sttidium na nie-
ktorej katolickej teologickej fakulte. Kandidat trvalého diakonatu ma mat Gspes-
ne ukoncené studium katolickej teologie v magisterskom stupni. V zmysle noriem

6  Liturgia v byzantsko-slovanskom obrade predpoklada pritomnost diakona a ur¢uje mu $pecifické
ulohy.
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vSeobecného kanonického prava (CCEO) a po zvazeni moze kazdy miestny hierar-
cha prijat vhodného kandidata aj po ukonceni troch rokov predmetného $tudia po
vzdjomnej dohode.” Od kandidata sa Ziada predlozit aktudlne lekdrske osvedcenie
o telesnom i psychickom zdravi, pripadne odbornt spravu o prekonanych zavaznych
chorobach. K zistovaniu osobnych predpokladov kandidata na prijatie si moze hie-
rarcha vyziadat stanovisko aj inych zodpovednych laikov-odbornikov. Okrem toho
sa pre kandidata vyzaduje svedectvo o jeho angazovanosti v cirkvi, o dobrych mra-
voch jeho manzelky, pripadne aj deti. Diakonské svdtenie je prvym stupriom tajom-
stva kniazstva a preto sa po jeho prijati uz diakon nemoéze ozenit.® Z toho dévodu je
k ziadosti potrebny pisomny sthlas manzelky s vysviackou alebo pisomny zavazok
zotrvania v celibate.

O prijatie diakonského svatenia pre sluzbu v trvalom diakondte moze ziadat aj
kandidat, ktory nema formaciu v kitazskom seminari. Ziadost kandidata, hlasiaceho
sa z terénu farnosti, musi obsahovat tieto tlacené prilohy:

a) krstny list,
svedectvo o0 myropomazani (v pripade, Ze nebolo udelené pri krste),
sobasny list (ak je Zenaty),

ce

d) rodny list,

e) potvrdenie najvyssie ukonc¢eného vzdelania,

f) odportucanie miestneho fardra s potvrdenim angazovanosti,

g) lekarske svedectvo o zdravotnom stave,

h) Strukturovany Zivotopis,

i) vyjadrenie motivdcie rozhodnutia pre sluzbu trvalého diakona,

j)  vlastnoru¢ne podpisané vyhlasenie, ktorym dosvedc¢uje, Ze posvatny stu-
peil a s nim spojené povinnosti prijima z vlastnej vole a slobodne (kan. 761
CCEO),

k) pisomny sthlas manZelky (ak je Zenaty) alebo pisomny zavazok zotrvania
v celibate.

Po preskimani Ziadosti a porade sa biskup rozhodne, ¢i kandidata na trvaly dia-
konat do pripravy prijme alebo zamietne. Samotné prijatie do pripravy este nedava
automaticky pravo na diakonsku vysviacku. Poc¢as obdobia pripravy kandidét absol-
vuje potrebné §tadia, ak ich este nemd. Ak kandidat tspesne absolvuje pripravuy,
vysvatit na diakona ho mé vlastny biskup, alebo iny biskup na zaklade jeho pisom-
ného poverenia (kan. 747 CCEO).

7 Kanon 760 CCEO predpisuje pre prijatie za diakona najmenej tri roky filozoficko-teologického
Studia. Vyhoviet tejto norme by znamenalo zostavit a uskuto¢nit $pecidlny studijny program pre
budtcich trvalych diakonov, ¢o sa javi v su¢asnych podmienkach ako nerentabilné. Preto stano-
vujeme ako podmienku patro¢né filozoficko-teologické $tudia na prislusnej fakulte k prijatiu dia-
konatu. V podobnom duchu sa vyjadruje aj dokument Smernice o formdcii, Zivote a sluzbe trva-
lych diakonov na Slovensku (porov. ods. 69) v Rimsko-katolickej cirkvi, kedZe trojro¢ny $tudijny
program katolickej teoldgie nepontika Ziadna teologickd fakulta na Slovensku.

8  Tento suhlas sa vyZaduje uz pred prijatim poddiakonatu, kedZe podla starobylej tradicie uz ani
poddiakon nesmie vstupit do manzelstva.
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Formacia trvalého diakona

Vysvateny diakon ostdva aj po zacleneni do konkrétnej cirkevnej sluzby sub-
jektom permanentnej formdacie pod dohladom svojho biskupa. Miestny hierarcha
ustanovi na tuto tlohu osobitného kilaza (moderétora), ktory ma ndlezité vedomos-
ti a skdsenosti s pastoraciou a je bezahonny. Jemu zveri moderovanie permanent-
nej formdcie diakonov zohladnujtc jej ludsky, duchovny, intelektudlny a pastora¢ny
rozmer, pricom fudsky a duchovny rozmer sa vztahuje aj na diakonovu manzelku.
V kompetencii Rady hierarchov je schvalit program permanentnej formacie diako-
nov a vhodne napomadhat jeho uskutoc¢iovanie.

Ludsky rozmer formacie

Cielom ludského rozmeru formdcie je formovat osobnost posvatnych sluzobni-
kov tak, aby sa stali pre [udi nie prekdzkou, ale mostom, ktorym by sa mohli ahsie
stretnat s JeziSom Kristom, Vykupitelom ¢loveka.® Podla scholastickej axiomy Gra-
tia non destruit naturam sed perficiteam (milost neni¢i prirodzenost, ale ju pozdvi-
huje) je potrebné, aby sa BoZi sluzobnik zdokonaloval vo v8etkych Tudskych vlast-
nostiach a oplyval mravnymi ¢nostami. Ak sa jedna o Zenatého diakona, Ziada sa,
aby rozvijanim manzelskej duchovnosti dozrieval do obetujucej 1asky podla prikla-
du Jezisa Krista (porov. Ef 5,25). Sv. apostol Pavol v liste svojmu spolupracovnikovi
Timotejovi vystiZne nacrtol obraz diakona a jeho ddstojného spravania. Popri osob-
nych napomenutiach k mravnej ¢istote vyzyva diakonov, aby zili prikladnym Zivo-
tom v rodine a viedli svoje deti k Bohu (porov. 1 Tim 3,12).Takto budu sved¢it o vza-
jomnej jednote a manzelskej laske a o krase rodinného Zivota podla Bozieho planu.

Duchovny rozmer formacie

Diakon vo svojej sluzbe nasleduje Jezi$a Krista a ma sa mu usilovat, ¢o naj-
viac podobat. Preto by mal mat ducha pokory ako zdklad integrity kazdej osobnej
duchovnosti (porov. Flp 2,8). Dal$ou charakteristickou vlastnostou diakona ma byt
duch obety, vyjadreny trpezlivostou a vytrvalostou. Na osvojenie si tychto vlastnosti
je nutné viest solidny duchovny Zivot, pozostavajuci z rozjimania, pravidelnej mod-
litby ¢asoslova, slavenia Bozskej liturgie a prijimania svatych tajomstiev. Okrem toho
mé diakon povinnost zucastiiovat sa pravidelne na duchovnych cviceniach a prilezi-
tostnych duchovnych obnovach pre presbyterov podla programu vlastnej eparchie.

Intelektualny rozmer formacie

Dnes, v Case straty citlivosti na pravdy viery a krestanské hodnoty, je potreb-
né si nalezite do hibky osvojit pravé u¢enie katolickej nauky. K tomu maju poslazit
rozne tematické predndsky a kurzy, ktoré pod vedenim svojho moderatora diakoni
absolvuju. Diakon ma aj saim permanentne studovat praktické teologické discipliny
(mordlnu, pastordlnu a liturgickua teoldgiu) a cez lekttru Svatého pisma vnikat do
tajomstva trojosobného Boha. Z pozicie svojej sluzby je potrebné, aby okrem teo-
logickych disciplin ovladal aj zdklady psycholdgie Iudskej osoby a vedel riesit ohro-
zenia a tazkosti, ktoré dnes vplyvajui na ¢loveka. Teologickd fakulta nech pripravi

9 Porov. JAN PAVOL IL.: Pastores dabo vobis.. Trnava : SSV, 1994. ¢l. 4.

THEOLOGOS 2/2019

<l



n3Msodiunmmm O - O

& |

MICHAL HOSPODAR

$pecialny kurz pre trvalych diakonov, na ktorom sa kazdy rok systematicky prehlibi
poznanie iného predmetu.

Pastora¢ny rozmer formacie

Nie menej je dolezity pastora¢ny rozmer formacie, ktory ma viest k roznorodym
sluzbam, ktoré diakon vykonava. Ved prijatim svdtenia sa diakon stal podmetom
(subjektom) pastoracnej aktivity Cirkvi. Popri liturgickej pripadne katechetickej
sluzbe, pastoralne aspekty obsahuje sluzba diakona v oblasti charity a sociélnej pra-
ce. Sluzba charity je zdsadnou misiou diakona v socialnej sfére spolo¢nosti.'® Ulo-
hy diakona v oblasti lasky k bliznym st také pocetné ako formy utrpenia vo svete.
Dalsim priestorom na aktivitu diakona je $kolska i mimogkolska katechéza a praca
s mlddezou. Formdcia by nemala zabudnut na délezity misijny rozmer kazdej pasto-
racie, lebo este je mnoho tych, ktori nepoznaju svojho spasitela Jezisa Krista.

Status trvalého diakona v Presovskej metropolii

Prava a povinnosti trvalého diakona

Vysvateny diakon je zapisany (inkardinovany) do konkrétnej eparchie, pripad-
ne do institutu zasvateného Zivota. V stilade s Kddexom kanonov vychodnych cirkvi
je kazdy diakon povazovany za (vyssieho) klerika (porov. kan. 323 CCEO a i.), na
ktorého sa vztahuju prava a povinnosti vyssich klerikov. Vo vykonavani akejkolvek
¢innosti nech si je kazdy diakon vedomy, Ze vo vSetkom ma byt podriadeny svojmu
biskupovi ako nastupcovi apostolov a vlastnému hierarchovi. V Apostolskych kon-
Stitaciach sa zachovalo brilantné prirovnanie, Ze diakon ma byt uchom, okom a tak-
tiez srdcom a dusou biskupa.

Okrem prav a povinnosti vyplyvajtcich z Kédexu kanonov vychodnych cirkvi
(kan. 367-393 CCEO) prinalezi diakonovi zachovavat tieto povinnosti ako (vy$sieho)
klerika:

a) zabezpecit si byvanie podla svojho uvéZenia na uzemi eparchie, do ktorej
bol zaradeny, pri kazdej zmene je povinny o tejto skuto¢nosti informovat
svojho eparchidlneho biskupa;

b) pracovatv civilnom sektore na riadnu pracovna zmluvu a takto zabezpeco-
vat materialne potreby svoje a ak nie je celibatnym diakonom, tak aj svojej
rodiny, a to bez naroku na plat od cirkvi;

c) na zaklade dekrétu vlastného biskupa vykonavat sluzbu trvalého diakona
vo farnosti, na tzemi ktorej byva, alebo v jej blizkosti; pri zmene trvalého
bydliska tento dekrét automaticky straca platnost;

d) bez platného dekrétu diakon nesmie vykondvat diakonsku sluzbu;

e) uzavriet pisomnu dohodu s fararom (administratorom) farnosti, do ktorej
bol dekrétom zaradeny, o svojom pdsobeni (najma frekvencia, ¢as a miesto
vypoméhania pri bohosluzbach);

f) asponi polhodiny denne sa modlit ¢asoslov;

g) ustavi¢ne sa formovat pod vedenim kiiaza (moderdatora), ktorého biskup
ustanovil na tato tlohu.

10 Porov. PRUZINEC, T.: Diakoni a diakondt v ekumenickej perspektive. Kezmarok : ViVit, 2012. s. 57.
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V zmysle vyssie uvedenych smernic je diakon samostatne zdrobkovo ¢innou
osobou a svoju sluzbu v partikulérnej cirkvi vykondva bez naroku na finanéna odme-
nu. Civilnt pradcu ma vykonavat ¢o najlepsie, v stilade so svojim svedomim. Tym
vydava tc¢inné svedectvo o svojom duchovnom stave.

V pripade, Ze diakon pravidelne vykonava aj int ako liturgickd sluzbu, méze mu
byt priznana primerana odmena.

Ulohy vlastné diakonovi

Z diakonskej vysviacky podla partikuldrneho prava miestnej cirkvi sui iuris dia-
konovi vyplyvaju tieto ulohy v ramci liturgickej sluzby:

a) ohlasovat BoZie slovo po dohode s vlastnym hierarchom, fardrom resp.
administratorom; diakon moze predniest aj nedelnu alebo sviato¢nt homiliu, ak ho
o to farar z rozumného dévodu vopred poziada (porov. kin 614, §4 CCEO);

b) ak nieto nijakého knaza, je diakon prvym, ktorému prislucha udelit tajom-
stvo krstu v pripade nevyhnutnosti (porov. kian 677, §2 CCEO);

¢) pomdct kinazovi s rozddvanim Eucharistie, ak o to z rozumnych dévodov
poziada (porov. kan 709, §1 CCEO);

d) byt adastny na slaveni Bozskej liturgie a dalSich bohosluzieb (utierer,
hodinky, veciereri a iné) a to vlastnou sluzbou podla predpisov bohosluzobnych knih
(porov. kan. 699 §2, CCEO).

Zaver

Sluzba, ktort vykonavaju (trvali) diakoni, nema byt nijako chdpana ako pro-
tiklad ku knazskej pastoracnej aktivite, ale ako jej organicky doplnok. Zdéraziiu-
jeme tu slovo sluzba, lebo diakonské svdtenie je svitenie nie pre knazstvo, ale pre
sluzbu. Pred diakonmi v sticasnosti stoja nové vyzvy pri zviditelfiovani pdsobenia
Cirkvi vo svete. Za tejto situdcie dozrela potreba zaoberat sa pripravou tatutu trva-
lého diakona v slobodnych podmienkach Zivota Gréckokatolickej cirkvi na Sloven-
sku. Jednym zo zamerov prispevku je ozivit akademicku diskusiu o diakonate a jeho
praktickom uskutoc¢niovani. Pritom sa opierame o relevantné cirkevné dokumenty
pravneho i pastora¢ného charakteru a zohladiujeme ich prakticku aplikaciu. Zosu-
marizované podmienky prijatia kandidatov do diakonskej sluzby ako aj nacrt ich
integrélnej formdcie naznacujq, Ze ide o vazne zadelenie do cirkevnej sluzby, ktoré
nehodno podcenit.

Clanok je publikovany v ramci rie$enia projektu KEGA ¢. 018PU-4/2019 s naz-
vom DalSie vzdelavanie absolventov teologickych fakult.
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THOMAS AQUINAS’ TEACHING ON THE NECESSARY SIMPLICITY OF GOD

Thomas Aquinas’ Teaching
on the Necessary Simplicity of God

ROB JAMES

Diocese of Gloucester

Abstract: Thomas Aquinas’ teaching on divine simplicity is fundamental to all other doctrinal insights
he makes about the nature of the divine. Drawing on specific questions Thomas poses in his Summa
Theologica, this paper outlines what Thomas means by divine simplicity. Simplicity is shown to mean
that God’s essence and identity are identified with one another and that all divine potential is actualized
‘already’ in eternity. This paper shows how Thomas places his doctrine of simplicity above and logically
prior to any doctrines about the infinity, immutability or even the eternity of God. Thomas shows that
without the divine being simple, then none of these other doctrines have any foundation upon which
to stand. The final section of the paper addresses the connection between the apparently convergent
doctrines of simplicity and the Trinity. It demonstrates that, for Thomas, the two are intimately connected
and that, again, simplicity is locally first. This paper suggests that without simplicity, any doctrine of the
Trinity could decay into tri-theism.

Key words: Aquinas. Summa Theologica. Trinity. Doctrine of Simplicity. Doctrine of Immutability.

Introduction

The concept of divine simplicity is a key part of the foundation of Thomas Aqui-
nas’ doctrine of God. It is the subject matter of question three of the prima pars of
his magnum opus, the Summa Theologica. It is also a concept that peppers the sur-
rounding questions, right at the beginning of the Summa. This is at least suggestive
of this idea that the concept is therefore fundamental for Thomas and for his doctri-
nal enterprise. In what follows, we will attempt to explain why Thomas considered
divine simplicity to be so important and the use to which it is put in his doctrine of
God. We will address the question in three main sections. First, we will examine the
concept of divine simplicity itself primarily by reference to questions 3, 7 and 12 of
the Summa Theologica. Question 3 gives us the basic outline of the doctrine whereas
questions 7 and 12 provide important expansions and tests of the doctrine with ref-
erence to the concept of infinity. We will also make brief reference to other questions
and to other works by Thomas. Second, we will see how Thomas relies on divine
simplicity for his doctrines of the immutability and eternity of God. For this we will
primarily use questions 9 and 10 of the Summa Theologica. We will demonstrate the
interlinked nature of these concepts and their reliance upon simplicity. Third, we

1 This paper will use the translation of the Summa Theologica by the Fathers of the English Domini-
can Province, 1920.
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will examine the doctrine of the Trinity in respect of the doctrine of divine simplic-
ity. In many ways this is the ultimate test of Thomas’ doctrine for at first glance the
Trinity seems so at odds with the concept of simplicity. Throughout the paper we
will attempt to show the way in which divine simplicity is the absolute foundation of
every other doctrine Thomas holds about God.

What is meant by ‘Simplicity’?

Question 3 of Thomas’ Summa Theologica is ‘whether God is the same as His
essence or nature? He first makes the general point that things are not generally the
same as their nature. This objection to the thrust of the question is put in terms of
the differentiation between ‘God’ and ‘Godhead’ - the first is the being of God and
the second his nature or essence. Thomas further elaborates on this by noting that
‘aman’ is not the same as ‘his humanity’ The one is an individual instance of the spe-
cies human being’’ In reply to his set objections, Thomas states that God is indeed
‘the same as his essence or nature. The reason given is that the individual instance
of any species contains within it things that are not part of the nature of that spe-
cies. Thus, a human may have a different skin color from another human, but this
does not touch on their humanity (an example cited by Thomas in I.3). The essence
of any creature is ‘the formal part’ of that creature. However, because God is not
composed of ‘matter and form’ and thereby cannot be said to be an individualized
example of a type, it follows that he is indeed the same as his nature. Konstan and
Ramelli note that for Aristotle (who Thomas looks to for philosophical guidance)
‘matter’ and its causes is the ‘individuating principle of things that share the same
form,? form’ being, for Aristotle, something that inures within matter rather than
being transcendent in the way Plato conceptualized it. For Thomas, God’s lack of
matter and its attributes (such as spatial extension) makes it logical to identify God
with his essence and it follows that God is irreducibly simple. In arguing in favor of
the doctrine of Divine Simplicity, Leftow introduces his theme with the explanation
that for Mediaeval thinkers such as Thomas the term ‘simplicity’ was ‘shorthand for
the claim that [God] exemplifies no metaphysical distinctions whatsoever, includ-
ing that between subject and essential attribute.® Leftow thus provides a good, pithy
summary of Thomas’ answers to question three of the Summa. We will explore this
further in the next few paragraphs; the implications of this doctrine will follow later.

The distinction between matter and form and between that which is simple and
that which is complex is crucial for understanding Thomas. He reinterprets (and
maybe repairs) Aristotle’s ideas. An extended quotation from an article by Adams
and Cross is helpful for summarizing this and for noting that which is essential for
the thing formed to be that thing and that which is incidental to it.

Substantial form is that through which the composite receives actuality (esse).

Prime matter in itself is pure potency with no actuality of its own; it receives
whatever actuality (esse) it has through the substantial form that is inhering in it

2 DAVID, K. - RAMELLI, L.: Aristotle And Individual Forms: The Grammar Of The Possessive Prono-
uns At Metaphysics A.5, 1071a27-9. In: The Classical Quarterly 56(1), 2006, pp.105-12, p.111.
3 LEFTOW, B.: Is God an Abstract Object? In: Nous 24, 1990, pp.581-98, p.581.
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at the moment. Further, Aquinas insists, the substantial or per se unity of the com-
posite requires that there be at most one principle through which it receives actu-
ality (esse). Whatever comes to the composite after it is actualized, is accidental to
it; it cannot be that through which the composite comes to be absolutely speaking
(receives esse simpliciter), but only that through which it comes to be in a certain
respect (esse secundum quid).*

Thus, in Thomas’ reworking of Aristotle’s ideas it can be seen that the neces-
sarily linked properties of actuality and potentiality are at the crux of the matter.
Matter in a particular form has a mixture of both these properties, the actuality of
whichever form it takes at that moment and the potential to be shaped in another
form. As stated in the previous paragraph, God is simple because God is ‘the same as
his essence or nature. God is unique in that he has not potential (which all ‘things’
have). Instead, God is entirely actualized.

It would be a mistake to think that Thomas’ discussion of Divine Simplicity is
part of his exercise in apophatic theology. Certainly Thomas does engage in what
Buijs has called a ‘moderate negative theology’ He notes that attributes can indeed
be ascribed to God but also notes that we cannot ultimately say what these mean
when applied to God ‘because we can only understand them in deficient human
terms.”® But despite the moderation of this apophatic tradition, Divine Simplicity
seems to be stated in more positive terms. Burns points out that Thomas does indeed
say that he intends to limit himself to a discussion of the ways in which God does not
exist, and yet strays from this at one point, namely around the idea of God’s simplic-
ity. Burns notes Thomas’ insistence that ‘that God is positively “simple” more emi-
nently than creatures ever are, and not merely that He is not multiple in the ways in
which creatures are multiple.® In other words, although it is more usually the case
that Thomas will say what God is not, Divine Simplicity is considered so fundamen-
tal and so clear that it can be positively stated. God is positivity simple. On the other
hand, it should be noted that this realization comes, at least in part, through a cer-
tain amount of consideration of what God is not. Thomas has certainly considered
the possibility that God is matter and form in order to reject this and to state that
God is not these things. It is therefore not as if Divine Simplicity rises above the apo-
phatic tradition as a separate stream of thought, but rather that it arises out of the
unknowing of this tradition of negation. We human creatures cannot understand
what it is, in itself, to be utterly simple, but by this doctrine of unknowing we know
that God is not a ‘type’ of anything. The apophatic tradition points to Divine Sim-
plicity.

It is helpful to note Aristotle’s theoretical framework for understanding beings
(humans and other animals). Aristotle proposed that something called “the Soul” is

4 ADAMS, M. M. - CROSS, R.: Aristotelian Substance and Supposits. Proceedings of the Aristotelian
Society. In: Supplementary Volumes, 79, 2005, pp.15-72, p.18.

5 BUIJS, J. A.: The Negative Theology of Maimonides and Aquinas. In: The Review of Metaphysics
#41(4), 1988, pp.723-38, p.730.

6 BURNS, R. M.: The Divine Simplicity in St. Thomas. In: Religious Studies 25(3) 1989, pp.271-93,
p-272.
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the form of a being. However, he also noted that was not an adequate description as
this statement is too bland to give us any information. He went on to note the various
properties that this “soul” has and the list is one of functions that keep the physical
body alive. Sorabji suggests that this list points towards the fact that Aristotle actu-
ally thought of the soul as nothing more than these capacities of keeping life going.
He suggests that, for Aristotle, the ‘most appropriate account of the soul is the one
which picks out these capacities, [Aristotle] suggests the thought that perhaps the
soul just is these capacities. This thought is confirmed when we notice that Aristotle
speaks of the capacities as parts of the soul.” Thus, the essence of a person is in no
way defined by their ‘soul’ (in Aristotelian terms) but is rather found in the totali-
ty of body and soul. Duan notes that Aquinas spent a good deal of effort reworking
Aristotle’s ideas of essence, splitting essence into two categories, simple and com-
plex, and insisting on a spiritual side of existence that is not merely an expression
of matter. Simple essences are spiritual beings and composite essences involve any
being or thing that finds its form in matter, ® although even purely spiritual beings
are not simple in the way that God is simple because existence is not one of their
necessary properties; we will return to this in the next paragraph. This categoriza-
tion of essences is helpful for understanding Divine Simplicity in Thomas’ thought
as it emphasizes the essentially simple nature of the purely spiritual being, which has
a form unencumbered by and unentangled with the material world. This division of
essences makes sense of Summa Theologica question 46. Here, Thomas raises the
question of whether the world has always existed. One reason to think it might have
done is that ‘incorruptible’ parts of the creation (souls and spiritual beings) cannot
have had a beginning. He shows that this is wrong and that incorruptible things can
also have a beginning, if not an ending (unless specifically willed by God, as pointed
out by Wippel with reference to Thomas’ De Potentia, q. 5, a. 4.).° In Summa Theo-
logica question 46, we thus see the divine act of creation as from ultimate simplicity
to simple essence and composite essence, but it is very much a one way and depend-
ent process. The Simple creates the simple and the composite, the latter of which
will render its simple and incorruptible part in due time. All things flow from the
simplicity of God and what is simple is also incorruptible, but all rely on the contin-
ued connection to the ultimate Simplicity for their ongoing existence. It is the Divine
Simplicity that acts as the guarantor for existence. We will return to creation, exist-
ence, time and eternity again after a consideration of Thomas’ ideas about infinity.
We now return more specifically to the concepts of matter, form and spatial
extent as Thomas again finds these of importance when considering the question of
God’s infinitude, which he does in question 7. At 7.1 Thomas notes that Aristotle and
other philosophers have held that infinitude only applies to things that are of mat-
ter. Anything without matter lacks substance and so is not infinite. Thomas answers

7 SORABJI, R.: Body and Soul in Aristotle. In: Philosophy, 49, 1974, pp. 63-89, p.64.

8 DUAN, D.: Aquinas’ Transcendences to Aristotle in the Doctrine of Essence. In: Frontiers of Philo-
sophy in China, 2(4), 2007, pp.572-582, p.575.

9 WIPPEL, ]. F.: Thomas Aquinas on the Ultimate Why Question: Why Is There Anything at All Rather
than Nothing Whatsoever? In: The Review of Metaphysics, 60(4), 2007, pp.731-53, p-738.



THOMAS AQUINAS’ TEACHING ON THE NECESSARY SIMPLICITY OF GOD

this objection by noting that matter is “perfected” by its form. In other words, it is
possible to at least conceptualize the idea of a perfect cup or a perfect saucer. How-
ever, such perfection as matter can find in form means that when perfect, matter
cannot be infinite. God is free of this constraint though as the Divine is not com-
posed of matter. Thomas goes on (at 7.2) to question what we mean by infinity. He
manages to generate the concept of relative infinities, something that would take
some hundreds of years to be ‘discovered’ by mathematicians in the development of
Set Theory, where relative infinities are de rigueur. Thomas proposes that although
material things in specific forms cannot be infinite, any ‘created forms not received
into matter’ can be ‘relatively infinite’ but not ‘absolutely infinite. He has in mind
Angels, but also the human intellect, which at least in principle can conceptualize
anything. The implication of these relative infinities when compared with an abso-
lute sense of infinity is that the Divine alone can be considered infinite. Rogers also
points out that there is a relative simplicity here too. Non-corporeal beings are sim-
pler than corporeal beings, but are not simple in an ultimate sense because existence
is not one of their properties.' It is because of Divinity’s simplicity that Divinity is
also infinite. Complexity begets limits (e.g. those set by specific forms), simplicity is
without bounds.

It is helpful to our understanding of divine simplicity and its implications to
consider what thirteenth century theologians thought more generally about time
and eternity, especially in the light of Thomas’ notes about infinity. Dales’ compre-
hensive summary of these views cites Grosseteste who argued that for ‘pagans “eter-
nity” could only mean “duration without beginning or end,” but that the elevation
of the gaze of the mind (aspectus mentis) makes it possible for the Christian to see
that eternal does not mean perpetual, but simple, instantaneous, and atemporal.*!
The Franciscan friar William of Baglione also insists that eternity is simple. He said
that ‘eternity is utterly simple, although subsequent comments of his suggest that
he was rather confused on this point, still ultimately describing eternity as, in Dales’
words, ‘unending time.'? His fellow friar Eustachius of Arras did somewhat better
some thirty years after William’s attempted description of eternity. Eustachius sug-
gests that we need to think of eternity as ‘simplicissima and so is without distinction
of before and after... in fact it is what it has, for otherwise it would be composite’® In
other words, all potentialities of eternity are realized within eternity. John Pecham
expanded Eustachius’ ideas to note that eternity was simple in that it ‘embraces all
times, such that ‘now’ in terms of eternity encapsulates everything that is accom-
plished within time and all potential outside of time.'* In all this, the proper use of
the term ‘simple’ is shown to be that the subject discussed is equal in respect of its

1o ROGERS, K. - ROGERS, K.: The Traditional Doctrine of Divine Simplicity. In: Religious Studies,
32(2), 1996, pp.165-86 , p.166.

u DALES, R. C.: Time and Eternity in the Thirteenth Century. In: The Journal of the History of Ideas,
49(1), 1988, pp.27-45, p.3L.

2z bid., 34f.

5 Ibid,, 36.

14 Ibid,, 37.
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attributes and its potential. It is what it is and cannot be more or less. These thir-
teenth century views from other theologians tie in with Thomas’ view of infinity
in that they are clearly operating within the same world-view. Thomas is not doing
something new or particularly radical in talking about the simplicity of infinity.

Aquinas returns to the idea of infinity at 12.7. Here, he reminds his reader that
he has previously established that God was infinite and that this infinity means that
although God is knowable, he cannot be comprehended entirely by his creation.
Thomas says

Everything is knowable according to its actuality. But God, whose being is
infinite, as was shown above (q. 7) is infinitely knowable. Now no created intellect
can know God infinitely. For the created intellect knows the Divine essence more or
less perfectly in proportion as it receives a greater or lesser light of glory. Since there-
fore the created light of glory received into any created intellect cannot be infinite,
it is clearly impossible for any created intellect to know God in an infinite degree.
Hence it is impossible that it should comprehend God.

Some of the implications of what Thomas says here are clarified in the discus-
sion that follows on immutability, but firstly we should note that he has in no way
abandoned the idea of divine simplicity at this point. This mistake could be made
because infinity sounds complex. But the central point is, as Ross reminds us, that
‘only God, then, is the being whose nature is primarily to be. The nature of created
substances is to be F or to be G, but not essentially to be.'> God is infinite, but sim-
ple, because his essence (existence) is the same as his person. For a being whose
very essence is to exist (and only for such a being), the simplicity of the identifica-
tion between essence and identity both implies and logically precedes infinity. It is
entirely logical to suggest the doctrine of divine simplicity was deeply important to
Thomas because if God were not simple, then neither would God be infinite and
were God not infinite, God would be too similar to creation, just a bigger creature
rather than God in any meaningful sense. Simplicity is the doctrine that safeguards
God’s infinity and therefore God’s ‘godness.

Divine simplicity, immutability and eternity

Question g of the Suma asks whether God is truly immutable and question 10
asks whether God is eternal. It is to these two questions we now turn. Thomas is sure
that God is indeed immutable, but it is to the doctrine of divine simplicity that he
turns for his proof. At 9.1, Thomas says that because it was shown above that there
is some first being, whom we call God; and that this first being must be pure act,
without the admixture of any potentiality, for the reason that, absolutely, potentiali-
ty is posterior to act. Now everything which is in any way changed, is in some way in
potentiality. Hence it is evident that it is impossible for God to be in any way change-
able.

It is evident that Thomas starts from the assumption that it is accepted wisdom
that ‘God;, a being who created all that there is, exists. The property of this being is

15 ROSS, R. R. N.: The Non-Existence of God: Tillich, Aquinas, and the Pseudo-Dionysius. In: The Har-
vard Theological Review, 68(2), 1975, pp.141-166, p.154.
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to create via an act described by Thomas as ‘pure act. By this, Thomas states clearly
that he means an act that is complete in and of itself; an act that leaves no room for
potential, but one that is finished and total. There is no room within this action for
something to be created that was not created. All that God willed to be created was
created because there is no distinction between the will and the act in the sphere
of the Divine. This is in some ways merely a restatement of the doctrine of divine
simplicity, but as applied directly to creation. However, Thomas’ extrapolation from
this is new. Because of the veracity of his ideas on simplicity, he suggests that it fol-
lows that therefore there is no way in which God can be subject to change. If God is
the first actor, he cannot be subject to change. Change is something that belongs to
those creatures that have potential, potential imbued within them by God via the
establishment of all possible potentials in creation. There is no potential in God, not
in the negative way such a phrase is sometimes used in the English language, but in
the sense that all potential is already realized (and in fact has never not been real-
ized). If there is no potential, there can be no change. Thus, for Thomas, God must
be immutable.

Dodds supports the assertion made here that Thomas is being only positive
about immutability as a characteristic of God. Dodds points out that for humans
change can be good or bad. On the other hand, fora creature that had (hypothetical-
ly) no perfection at all, everything would be potential and any change would neces-
sarily be a good thing. Conversely, for the perfect being (God), any change would lead
to imperfection. God is thus necessarily immutable. Dodds is careful to point out
that such immutability does not lead to a God who is aloof and uncaring. God’s per-
fection includes ‘infinite love’ and it is ‘precisely to point out and maintain that deep-
er truth of God’s transcendent perfection that St. Thomas presents his arguments for
divine immutability.'®

For Thomas, the question of God’s immutability is intimately linked to the
question of his eternity. In question 10.2, Thomas cites Patristic support in the form
of Athanasias’ assertion of the Father, Son and Holy Spirit all being eternal. He goes
on to state that

The idea of eternity follows immutability, as the idea of time follows movement,
as appears from the preceding article. Hence, as God is supremely immutable, it
supremely belongs to Him to be eternal. Nor is He eternal only; but He is His own
eternity; whereas, no other being is its own duration, as no other is its own being.

We will return to the connection between eternity and immutability in
amoment. However, first it is important to note the absolute simplicity of the Divine
at the heart of Thomas’ idea of eternity. Eternity is, according to Thomas, a proper-
ty of God’s nature. In ordinary speech we assume that it is time that can be used to
measure things. Where God is concerned, God, in his simple eternity. is the meas-
ure of time. With respect to duration (a term that is about as non-temporal as tem-
poral language can become in English), Divinity defines the duration of Divinity.
More simply, God’s duration (or ‘eternity’ or ‘non-duration’) is part of his essence;

16 DODDS, M. J.: St. Thomas Aquinas and the Motion of the Motionless God. In: New Blackftiars,
68(805), 2007, pp-233-42, p.234f.
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the attribute of eternity is part of God’s essence and ‘God’ would not be God without
this.

By way of bringing together the ideas of immutability and eternity, which we
saw that Thomas is keen to do, we will look at a challenge to this link. Brown sug-
gests that the traditional view of God’s immutability does not mesh with human free
will as if God knows what humans will do (from the divine perspective of eterni-
ty), then human choice directly impacts upon God’s knowledge since humans could
have chosen other than they did.!” Brown has an ingenious argument, but focusses
his suggestions on the idea that God changes in response to knowing things about
creation and thus cannot be immutable. However, such an argument surely relies
on a concept of eternity that seems rather temporal. As Leftow says ‘all events which
occur at any time are timelessly present at once to [God].'® From our experience of
the world, limited to temporality, we cannot grasp what it is like to be without past or
future, but its meaning is that the choices we make are responded to (or not) by God
from his eternal will. The immutability of the Divine indeed relies on Divine eternity,
and both, as Thomas shows, rely on simplicity.

Simplicity and The Trinity

Despite its importance for Thomas, the doctrine of divine simplicity is not with-
out its problems when it comes to the rather more well-rehearsed doctrine of Trinity.
It would be naive to suggest that there is a necessary logical connection between the
doctrine of divine simplicity and the doctrine of the Trinity. Indeed, at first glance,
these two doctrines are opposed, the first advocating absolute simplicity and the
second advocating an almost-impossible-to-understand complexity. In trying to dis-
cern why Thomas thought that simplicity was an important doctrine, it is essential
that we understand how he squared this apparent circle. If it cannot be showed that
Thomas comes to a position whereby his understanding of divine simplicity logically
(and faithfully) precedes his ideas on God as Trinity, then it is doubtful that simplic-
ity is such a fundamental part of his thought as we have thus far assumed and sug-
gested. Kelly suggests that the tension between simplicity and trinity was a source
of genuine concern for Thomas. He says that Thomas ‘explicitly worried about and
fought to dispel the seeming contradiction between the philosophical requirement
of divine simplicity and the creedal insistence on a threefold personhood in God. *°
The problem is that for any of the three persons of the Trinity, it must be said that
they are divine - this is their essence - and that they are simple. But they are also dis-
tinct in that the Father is not the Son and the Holy Spirit is not the Father, and so on.
This latter point seems to pull away from the simplicity desired in the former. Kel-
ly in fact detects the possibility of a problem with the logic used by Thomas on this
very point. Thomas asserts that The Father is God and also that God is The Father.

7 BROWN, R. F.: Divine Omniscience, Inmutability, Aseity and Human Free Will. In: Religious Stu-
dies, 27(3), 1991, pp.285-95.

8 LEFTOW, B.: Time, Actuality and Omniscience. In: Religious Studies, 26(3), 1990, pp.303-21, p.305.

19 KELLY, Ch. J.: Classical Theism and the Doctrine of the Trinity. In: Religious Studies, 30(1), 1994,
pp.67-88, p. 67.
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Kelly suggests that the first statement is correct but that the latter is, in a formal
sense, incorrect because The Father is one of three persons of whom it can be said ‘is
God, but only when all three are cited collectively.?’ At least, to call one of the per-
sons ‘God’ would require rather more explanation of how the other two persons were
immanent within that person. Hughes goes further, suggesting that the strength and
clarity of Thomas’ vision of divine simplicity renders Trinitarianism dead as there
can be no distinction between the persons of the Trinity in a perfectly simple Divin-
ity.?! In summary, there are, at the very least potential, problems with holding to
divine simplicity whilst also insisting on the Trinity.

Emery offers us one way out of the problem. He summarizes the distinction in
Thomas’ thought between the oneness and Threeness of God by suggesting that,
for Thomas, ‘Trinitarian epistemology involves two distinct orders of knowledge:
that which concerns the divine essence (oneness), which natural reason can reach
to a certain extent, and that which concerns the distinction of Persons (Trinity),
to which only faith gives access?> At question 28.1 and citing what he had said in
answer to the previous question, Thomas himself says ‘relations exist in God real-
ly... the divine processions are in the identity of the same nature, as above explained
(g. 27, Aa. 2,4), these relations, according to the divine processions, are necessarily
real relations.’ In the same question, Thomas is also at pains to point out that a ‘rela-
tion” implies a necessary distinction in the two (or more) things that are related.
So Thomas is clear that there is no identity between the persons of the trinity in
respect to their personhood, but that there is nevertheless a nature which they share
and where identity is shared. Dolezal explains that what Thomas is doing over the
course of question 28 is a careful demonstration of the fact that although relations
do exist in God, they are qua divine existence and are not accidents (in the Aristote-
lian sense). For creatures, relation is accident as it is not part of their being as such,
but this is not so for God.?® Dolezal suggests that Thomas’ definitions of the Trini-
ty flow from his arguments about and beliefs about divine simplicity. He quips that
‘If one were not committed to the axiom of simplicity that there are no accidents
in God it is rather doubtful that one would arrive at such a strong identity between
the essence and personal relations of God.** Although throughout the remainder
of his paper Dolezal comes up against linguistic barriers that mean it is hard for us
‘composite creatures’ as he puts it, adequately to express the divine persons with-
out resorting to the language of substance and accident, this is no logical barrier to
Thomas’ suggestion.?® The existence of the three persons and their relationship one
to another is, according to Thomas, the fully realized potential, free, essence of God.

20 bid,, 79.

2 HUGHES, Ch.: On a Complex Theory of a Simple God: An Investigation into Aquinas’ Philosophical
Theology. Ithaca: Cornell University Press, 1989, pp.24off.

22 EMERY, G.: The Threeness and Oneness of God in Twelfth- to Fourteenth-Century Scholasticism. In:
Nova et Vetera (English Edition), 1(1), 2003, pp.43-74, p.66.

3 DOLEZAL, J. E.: Trinity, Simplicity and the Status of God’s Personal Relations. In: International
Journal of Systematic Theology, 16(1), 2014, pp.79-98, pp.82-5.

24 Ibid., pp.84f.

s Ibid,, p.98.
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A full examination of Thomas” doctrine of the Trinity has not been our aim
here. Rather, we have shown that the way in which Thomas formulates his doctrine
of the Trinity is consistent with his ideas on divine simplicity. In fact, Simplicity gives
us an important balance to Trinitarian ideas, demonstrating that whatever we mean
by ‘The Trinity, we cannot mean multiplicity. Without Simplicity, doctrines of The
Trinity could easily morph into tri-theism. In this litmus test of the importance of
simplicity for Thomas, we see beyond doubt that Simplicity comes first and that oth-
er doctrines flow from it, or at least rely on it for correct interpretation, even where
they are, at first glance, contradictory to simplicity.

Concluding remarks

We have demonstrated the crucial nature of the doctrine of divine simplicity
for all of Thomas’ other doctrines about God. The infinity, immutability and eter-
nity of God, as well as God’s relationship with form and matter, all follow as a direct
consequence of the doctrine of divine simplicity. It is even the case with the Trinity
that the way in which Thomas constructs his argument, this doctrine also follows
on from the doctrine of divine simplicity. Divine simplicity is the idea that in God
all potential is realized, already actualized from eternity, or, to put it another way,
that God’s attributes have an identity with his essence. For Thomas, this doctrine is
the root of all other doctrine about God. Without divine simplicity, the view of God
would be an entirely different one, where seemingly random attributes were gath-
ered together out of the experience of the believer. What Thomas achieves via his
doctrine of divine simplicity is a system where it becomes possible to work out the
attributes of God as a consequence of the guiding principle of simplicity. The doc-
trine of divine simplicity is crucial for Thomas’ other doctrines about God. In fact, it
is hard to overstate its importance for his system.
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Abstrakt: The papper submitted to your attention is the sociological analysis of the alternative
spirituality and its manifestations in the context of the postmodern society. The purpose of our study
is to gradually present a relatively overall view on the changes, which took place in society during its
historical development and had an impact on different areas of society while neither religion nor the
sphere of religiosity of the members of society was left out.

Key words: Postmodernity. Religion. Alternative spirituality. Social theories. Society. Social change.
Desecularisation.

Postmoderné dimenzie naboZenskej zmeny

V dnesnom globalizovanom svete vidime zdsadné zmeny, ku ktorym doslo pri
transformac¢nych a dejinnych procesoch vo vyvoji spolo¢nosti. Zmeny, ktoré cha-
rakterizuju sucasnost sa Casto popisujt ako triumf trznej ekonomiky, avSak neda sa
nevS§imnat si aj zmien tykajuicich sa predstav o viere a tlohe ndboZenstva, ktoré je
nablizku vSade tam, kde je ¢lovek. Napriek progndzam velkého poctu myslitelov,
ze dojde k znizovaniu socidlneho vyznamu ndbozenstva, pripadne k jeho zaniku,
nabozenstvo prezilo, dokonca moézeme povedat, Ze v novom kultdrnom prostredi sa
prei opat vytvara priestor. Sticasné ndbozenské ozZivenie sa prejavuje nielen postup-
nym odklonom od tradi¢nej cirkevnej religiozity, ale aj narastom novych alterna-
tivnych foriem religiozity. Europska spolo¢nost v tomto kontexte vykazuje v oblasti
religiozity niekolko paradoxov. Narastajtci dopyt po duchovnom naplneni, spiritu-
alite a metafyzickom vyjadreni Zivota, sa strieda s nekontrolovatelnym konzumiz-
mom, materializmom a hedonizmom ako Zivotnym s$tylom. Podla P. Bergera moze-
me hovorit ,nielen o objektivnej strdnke sekularizdcie (socidlne procesy), ale tiez
o strdnke subjektivnej, teda o sekularizdcii vedomia, co jednoducho povedané zname-
nd, Ze sa zvysuje pocet jedincov, ktori pri interpretdcii sveta a svojho Zivota sa zaobidu
bez ndbozenstva“.! Hodnoty a normy, ktoré boli nastavené nabozenskymi institucia-
mi st povazované za prekonané, zaostalé a nevyhovujuce stucasnym poziadavkam.
Pdsobenim globalizacie sa ¢oraz viac dominujuci trend individualizmu dostava do

1 ORBANOVA, E.: Ndbozensky synkretizmus v hnuti New Age. Trnava: Trnavska univerzita, 2010.
$. 25.
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miest a odvetvi ludskej ¢innosti, kde by este pred par desatro¢iami nemal vhodné
podmienky na pdsobenie.

Ideoldgia postmodernizmu prind$a posun v hodnotovych orientaciach sticas-
nej spolocnosti. R. Inglehart ju oznacuje ako postmaterialisticku spoloc¢nost.?
Vychodiskovym bodom pre tohto autora je tedria Abrahama Maslowa, tykajtica sa
hierarchizacie potrieb a ich realizacie - od fyziologickych potrieb, skrze potreby
bezpecnosti, spokojnosti, participacie, akceptacie, esteticko-intelektudlne k sebre-
aliza¢nym potrebam. Ako nahle dospeje generdcia, vychovana v obdobi blahoby-
tu, zdroven sa meni aj hierarchia hodnot tejto spolo¢nosti. materidlne potreby su
zabezpecené, preto podla spominanej tedrie Maslowa pozornost je nasmerovana na
uspokojovanie potrieb vyssieho radu, takych ako: pocit patri¢nosti, tcta, intelektu-
alna satisfakcia. Analyzované zmeny sa v$ak netykaju generacie rodicov, ktord taky-
to blahobyt nezakdsila. Zmeny sa tykaju generdcii ich deti. Skusenost dlho trvalého
blahobytu sposobuje v spolo¢nosti zmenu systému hodnét.?

R. Inglehart v kontexte analyzy postmodernej spolo¢nosti vymedzuje dve sku-
piny hodnot, ktoré nasleduju po sebe: materialistické a postmaterialistické. Tie prvé
st spojené s uspokojenim, zabezpecenim fyzickej alebo ekonomickej bezpec¢nosti,
spokojnosti. Medzi tieto hodnoty patria: technologicky vyvoj hospodarsky rozvoj,
prdca, peniaze (ako zdklad prezitia), zodpovednost $tatu za obdanov. Postmateria-
listické hodnoty st tie, ktoré sa stavaju ddlezité az po dosiahnuti ekonomickej bez-
pecnosti. Postmaterialistickymi hodnotami sti: dovera*, nezavislost, ekologia, prava
sexualnych mensin, prava zien, sloboda volby, tolerancia, zivotna satisfakcia, samo-
realizacia.® Funkcie a vyznam tradicie, rodiny, naboZenstva st postupne preberané
$tatom a jeho byrokratickym systémom.®

Z pohladu analyzovanej problematiky doveryhodnejsie teoretické zdzemie
zmeny hodnotovych orientdcii poskytuje koncepcia druhej demografickej revolucie,
ktorej autorom je Dirk ]. van de Kaa. Vo svojej studii Druhd demografickd revolticie
v Eurdpe (,, Europe’s Second Demographic Transition“) analyzuje zmeny demogra-
fického spravania pod vplyvom ideovych a kultarnych predpokladov.” V hodnoto-
vom systéme tejto revolucie uprednostiiovany je individualizmus a osobnd sloboda.
Nasledkom je oslabenie funkcii manzelstva a rodiny ako prirodzenej instittcie spo-

> TIZIK, M.: K socioldgii novej religiozity. Bratislava : Vydavatelstvo UK, 2006. 5. 142-143.

3 ZDZIECH, P.: Globalizacja, rozwoj ekonomiczny i wartosci o procesach unifikujacych swiat i ich
wplywie na sfere aksjologii z perspektywy teorii przemiany wartosci Rolanda Ingleharta. In: Religia
i religijno$¢ w warunkach globalizacji. Ed. M. Libiszowska - Zéttkowska. Krakéw : 2007. s. 41-53.

4 PODKOWINSKA, M.: Zaufanie w komunikacji organizacyjnej i rodzinnej. In: Zawirowania wokét
zaufania. Wyobrazenia i rzeczywistosc. Ed. Priifer, P., Marianski, J. Zielona Géra : 2011. s. 213-228.

5 INGLEHART, R., NORRIS, P.: Sacrum i profanum: Religia i polityka na swiecie. Krakow : Nomos,
2006. s. 33-38.

6 The Inglehart Values Map, dostupné na: http://www.worldvaluessurvey.org/statistics/some_fin-
dings.html. 15. 06. 2019); Porov. ZDZIECH, P.: Globalizacja, rozwdj ekonomiczny i wartoci o proce-
sach unifikujacych swiat i ich wplywie na sfere aksjologii z perspektywy teorii przemiany wartosci
Rolanda Ingleharta. In: Religia i religijnos¢ w warunkach globalizacji. Ed. M. Libiszowska — Zott-
kowska, Krakéw : 2007. s. 42.

7 KAA van de, D. J.: Postmodern Fertility Preferences: from Changing Value Orientation to new
Behaviour. In: Working Papers in Demography 74 :1998. s. 10-18.
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lo¢enského Zivota a znizenie porodnosti na iroven nezabezpecujtcu sebareproduk-
ciu populdcie.® Vyznamny slovensky sociolog, Jozef Matulnik v tomto kontexte kon-
Statuje: ,, Druhd demografickad revolucia vyrazne oslabila rodinu zalozend na trvalom
manzelskom zvazku, ktora ma mimoriadne vyznamné postavenie v systéme institd-
cii modernej demokratickej spolo¢nosti a jej oslabenie podkopava samotné zaklady
tejto spolo¢nosti. ?

Individualizmus zasahuje tak etickd, ako aj moralnu, ¢i politicka subsféru spo-
lo¢nosti, v ktorej jedinec sa vymariuje spod vSetkych foriem institucionalnej kontro-
ly a autority a posuva sa k hodnotdm nazyvanym ,higher order needs of self-actua-
lisation.“!°. Francis Fukuyama prezentuje nasledovnu situdciu zindividualizovanej
spolo¢nosti ,Kazdy, kto prezil desatrocia od patdesiatych rokov do devatdesiatych
rokov v Spojenych statoch alebo v inej zdpadnej krajine, sotva moze popriet obrov-
ské zmeny hodnot, ku ktorym doslo v tomto obdobi. Tieto zmeny hodnét a noriem
st zlozité, vseobecne ich v§ak mozno charakterizovat ako narastajuci individualiz-
mus.!! A dalej pokracuje: ,Individualizmus, zakladné cnost modernych spolo¢nos-
ti, za¢ina postupne prechadzat z hrdej sebesta¢nosti slobodnych Iudi na akysi druh
uzavretého sebectva, kde sa ciefom samym o sebe stava zvySovanie osobnej slobody
na najvyssiu moznud mieru, bez ohladu na zodpovednost voci druhym.“1

Z tohto dévodu, podla M. Mraza, postmodernizmus je vyvinovou etapou civi-
lizdcie, pre ktort je charakteristicky univerzalny skepticky relativizmus, nemoznost
akejkolvek definicie a fragmentdcia poznania i sveta. V tomto svete poznanie a veda
maju vylu¢ne interpretativnu funkciu. Pre postmodernizmus je charakteristicky ide-
ologicky chapany pluralizmus: poznanie, pravda, spravodlivost, prirodzenost st len
modality subjektivneho preZivania skuto¢nosti. Stredom pozornosti postmoderné-
ho ¢loveka sa stava konzum ako najvyssi ciel a hodnota jeho Zivota. Jednotlivec priji-
ma rolu konzumenta, aj ked neprodukuje materialne dobra.'* Je taktiez spolo¢nos-
tou, v ktorej spotreba slizi zaroven ako komunika¢ny prostriedok a spdsob socidlnej
identifikdcie. Spotreba je teda sucastou procesu hladania $tastia a umoziiuje merat
jeho intenzitu - ¢im vyssia spotreba, tym vyssia miera uspokojenia, a teda i predpo-
klad dosiahnutia $tastia.'* Konzumna spolo¢nost na piedestél vyzdvihuje material-
ny blahobyt ako zdruku a moralny determinant proludského pokroku spolo¢nos-

8  PASTOR, K.: Demografické zmeny v retazci pricin a nasledkov. In: Socidlne a zdravotné désledky
zmien demografického sprdvania na Slovensku ako vyskumny problém. Trnava : 2004. s. 34.

9 MATULNIK, J.: Pokles pérodnosti na Slovensku. Sociologickd perspektiva. Trnava : 1998. s. 65.

o LESTHAEGE, R., SURKYN, J.: Value Orientations and the Second Demographic Transition in
Northern, Western and Southern Europe: An Update. In. Demographic Research, 2004, Special
Collection 3 : Article 3, s. 47. Dostupny online: http://www.demographic-research.org/special/3/3/
s3-3.pdf

u FUKUYAMA, F: Velky rozvrat. Ludskd prirodzenost a opdtovné nastolenie spolocenského poriadku.
Bratislava : Agora, 2005. s. 62.

2 FUKUYAMA, F: Velky rozvrat. Ludskd prirodzenost a opdtovné nastolenie spolocenského poriadku.
Bratislava : Agora, 2005. s. 63.

3 BARBER, B.: Skonsumowani. Jak rynek psuje dzieci, infantylizuje dorostych i potyka obywateli. War-
szawa : 2008. s. 275.

4 SZTOMPKA, P.: Socjologia, s. 563-564. KARDIS, K.: Vybrané pristupy sucasnej sociologie. In: Zbor-
nik religionistickych a sociologickych $tudii 1: 201m. s. 217-233.
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ti. V skutocnosti sa ukazalo, Ze sprievodné javy konzumnej spolo¢nosti - hedoniz-
mus,' egoizmus a chamtivost - uvrhli spolo¢nost do novej formy totality a dikta-
tu pohlcujiiceho desocializovanych jedincov. Po oslabeni a zni¢eni ndboZenstva sa
rozsiruje strach z prazdnoty, ktory je treba individualne aj institucionalne zaplnit
konzumnou zabavou, reklamovanymi aktivitami a carpe diem (M. Mraz). Vyznam-
ny slovensky socioldg Jozef Matulnik v ¢lanku: ,Stcasné zmeny rodinného sprava-
nia a zmeny religiozity na Slovensku“ prezentuje vysledky mnohych sociologickych
vyskumov, ktoré poukazuju na to aké nepriaznivé dosledky so sebou prinasa oslabe-
nie rodiny a manzelstva pre Zivot dospelych a deti. (Waite a Lehrer, 2003; Osborne
a McLanahan, 2007; Wilcox, 2015). Ako tvrdi: ,Dalekosiahle nepriaznivé dosledky
vSak mozno spdjati s oslabovanim religiozity. Tie m6Zu dopadat napriklad na mlada
generdciu a oslabovat u nej pozitivne posobenie religiozity*

Odvolava sa pritom na vysledky rozsiahleho amerického vyskumu religiozity
mlddeze:,...podla zisteni mnohych $tdii sa religiozita a spiritualita spaja s pozitivny-
mi dosledkami pre dospievajacich akymi st vyssia sebatcta, lepsie fyzické zdravie,
vyssie aspiracie tykajuce sa vzdelania a tiez chrani mladych I'udi pred skorym zaca-
tim sexualnej aktivity, delikvenciou a uzivanim alkoholu a drog.“ (Pearce, L. D., Lun-
dquist Denton, M. L., 2011, s. 5-6).

O konkrétnych socidlnych désledkoch supermarketizacie f'udskej identity, piSe
v knihe Koniec zdbavy. Nemecko na kolendch! A ¢o my? Peter Hahne. Prezentuje
v nej obraz dekadentnej nemeckej spolo¢nosti, ,spolo¢nosti Zijucej pre zdbavu'. Vys-
Sie uvedeny konzumny model spolo¢nosti, spolu s demografickych kolapsom pred-
stavuje vrazednti pre tieto spolo¢nosti kombinaciu: ,Coskoro budeme mat obrovské
mnozstvo star¢ekov a babiciek, ale Ziadne vnucata. (...). UZ v roku 2040 bude mat
kazdy druhy Nemec viac ako 65 rokov. Priemerna dizka Zivota tych, ktori sa dnes
narodia, bude 98 rokov u chlapcov a 102 rokov u dievéat. (...). Na to, aby sme vsak
zostali u sucasného podielu starych Tudi, by sme podla vypoctov OSN potrebova-
li kazdoroc¢ne 3,6 miliona pristahovalcov. A aby sme udrzali iba pocet obyvatelov
Nemecka, by bol by potrebny (pri su¢asnom podiele 600 0oo vystahovalcov plus
obmedzeny pocet novorodencov) jeden milion pristahovalcov. Tak je to kazdému,
kto vie pocitat, jasné: pristahovalectvo moze starnutie spolo¢nosti zmiernit, v Ziad-
nom pripade vSak nie vyriesit. Vac¢sina pristahovalcov v su¢asnej dobe mieri priamo
do socidlneho systému. Nemecko je uz v si¢asnosti najvacsou pristahovaleckou kra-
jinou na svete. Mame $tvorndsobny alebo patnasobny pocet pristahovalcov ako kla-
sické pristahovalecké staty - ako Kanada alebo Australia. A kto by chcel riesit prob-
lém pristahovalectvom, mal by si tiez pov§imnut, Ze uz 60% tu narodenych deti ma
povod v uplne inej kulttire.’® Znamenim doby st teda zmeny v axionormativnom
systéme spolo¢nosti na pozadi paradigmy spolocnosti zdZitkov - Die Erlebnisgesell-
schaft. Autorom tohto konceptu je Gerhard Schulze. Spominand paradigma vyché-
dza z analyzy procesov individualizacie, javu, ktory koncom 8o. rokov reflektoval
v Nemecku socioldg Ulrich Beck. Schulze odhal'uje estetické schémy kazdodennosti,
analyzuje socidlne konstrukcie, ktoré koduji hodnotové rebricky a kulttrne prefe-

15 FROMM, E.: Mit nebo byt? Praha : Aurora, 1992. s. 10.
16 HAHNE, P.: Konec legrace. Nemecko na kolenou! A co my? Praha : Navrat dom, 2007. s. 35.
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rencie velkych socidlnych skupin. Kontextom teorie je analyza spolo¢nosti blahoby-
tuv Nemecku na konci 20. stor., avsak podla tohto autora je to celosvetovy fenomén.
Klcova otazka znie: Akym spdsobom sa konstituuje socidlny poriadok vo vysoko
individualizovanej spolo¢nosti? Spolo¢nym zdkladom takejto spolo¢nosti je mys-
lienka vytvorenia nddherného, zaujimavého zivota, ktory sa podla nasho vnimania
vyplati. Hedonisticky zivotny postoj, ktory bol rezervovany prislusnikom privilego-
vanych vrstiev sa stava v désledku socidlnych zmien masovym javom, cielom socidl-
nych aktérov je prave zazitok vo vsetkych oblastiach Zivota a konania. '

Ako uvadza slovensky sociolog Roman Kolldr, upriamenie pozornosti na soci-
dlne dosledky druhej demografickej revolucie je predovetkym poukazovanim na
dezintegraciu rodiny zalozenej na trvalom manzelskom zvizku muza a Zeny. F. Fu-
kuyama tvrdi: , Velky rozvrat spustil dokonca aj dlhodoby upadok atomarnej rodiny
avdosledku toho ohrozil jej reprodukénu funkciu. Na rozdiel od hospodarskej vyro-
by, vychovy a vzdeldvania, na rozdiel od aktivit vo volnom ¢ase a dalsich funkcii, kto-
ré sa presunuli mimo rodinu, nie je isté, ¢i mimo atomdrnej rodiny existuje kvalitna
ndhrada za reprodukciuy, a to zasa vysvetluje, preco mali zmeny v Struktare rodiny
také zavazné dosledky pre socidlny kapital. Vacsina udi velmi dobre poznd zmeny,
ktoré sa odohrali v zdpadnych rodindch a ktoré zachytavaju statistiky o porodnosti,
manzelstvach, rozvodoch a poctoch deti narodenych mimo manzelstva“.® Z dlho-
dobého hladiska institticia manzelstva vyrazne straca svoju popularitu, oproti tomu
sa dramaticky zvysil pocet ludi, ktori ziju v kohabitdcii. Matthew Fforde poukazuje
na nebezpecenstvo spoluzitia v kohabitdcii, ktord je jadrom Siriaceho sa rozkladu
rodiny. , Vztahy tohto druhu st vsak mimoriadne nestabilné a spdjaju sa s im vlast-
nym druhom rychleho rozvodu. Vplyv stratilo i manZelstvo ako v$eobecne schvalova-
ny kontext plodenia deti“.*

Konzumny Zivotny styl, ako dosledok pdsobenia postmodernej kultdry vyrazne
ovplyviiuje proces dezintegracie rodiny. Sociolog W. Majkowski konstatuje: ,,... kon-
zumizmus (...) zniZuje kvalitu manzelsko-rodinného Zivota a neraz spdsobuje roz-
pad rodiny. (...). Uspokojovanie umelo generovanych ,potrieb” vedie k zdvislostiam:
alkoholizmu, narkomanii, nikotinizmu. Konzumny $tyl Zivota moze viest k aborcii.
(...). Akékolvek varianty konzumnych postojov v manzelstve vedd nakoniec k hedo-
nizmu, ktory sa najcastejsie prejavuje prave v priestore manzelského spoluzitia.
Manzelsky partner - prevazne zena - je chdpany ako predmet ktory ma sluzit len
na uspokojovanie vlastnych sexualnych potrieb bez podstatného osobného rozme-
ru communia. Takyto spdsob redukuje sexudlny Zivot ¢loveka (...) len na primitivne
dosahovanie slasti s pomocou partnera, ktory ma rolu uzitkového predmetu. Hedo-

7 HONDLOVA, G.: Spole¢nost prozitku: Gerhard Schulze. In: Soudobd sociologie III. Ed. J. Subrt
akol., Praha, 2008, s. 163-171; SCHULZE, G.: Die Erlebnisgesellschaft. [online], dostupné na: http://
www.single-generation.de/wissenschaft/gerhard_schulze. htm#erlebnis [citované 2019-08-15];
PLENCNER, A.: Masova kultira a pop-kultura ako systémy kultary. In: Kultira a réznorodost kul-
tirneho. Ed. V. Gazov4, Z. Slu$na a kol. Bratislava : 2005, 5.186-209.

18 FUKUYAMA, F: Velky rozvrat. Ludskd prirodzenost a opdtovné nastolenie spolocenského poriadku.
Bratislava : Agora, 2005. s. 52.

19 FFORDE, M.: Desocializdcia. Kriza postmodernity. Bratislava : Lu¢, 2010. s. 228.
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nistické postoje jedného z partnerov takto degraduju déstojnost druhej osoby a tym
aj znizuju kvalitu manzelského Zivota.*

Takto dochadza postupne k strate socialneho kapitalu. Tradi¢ny mechanizmus
integracie a sudrznosti sa zrtil, jednotlivci sa od seba navzajom vzdialili. Nemaja
voci sebe zavazky, st zmdteni z toho ako sa maju spravat k inym jednotlivcom, ¢o ma
za nasledok narusenie ich identity. Kulttra uz nie je prvok, ktory spaja l'udi pospolu,
spolocnost sa zbavila tradicii, zanechala svoje dedicstvo, ¢im jednotlivci v narasta-
jicej miere stracaja prislusnost k celku. Od roku 1990 vyrazne narastli javy spojené
s tromi formami oslabovania vazieb medzi ludmi: osobnd osamelost, vztahy zbavené
autentického obsahu a celkové oslabenie institucii a mechanizmov fungovania lud-
ského spolocenstva. Ich narastajuci vyskyt v rovhakom case, velka rychlost s akou
stale pribudaju a skuto¢nost, Ze sa vietky tykaju oslabovania véizieb medzi ludmi
nasvedCuje tomu, Ze ide o ten isty proces, ktory je skuto¢ny kultarny rozklad.?!

Alternativna spiritualita na pozadi fenoménu nabozenského

pluralizmu

Vyssie predstaveny kontext a nacrtnuta trajektdria sosiokultiinych zmien kore-
luje s nabozenskou zmenou. V pluralistickej spolo¢nosti st véetky hodnoty pova-
zované za rovnako dolezité, nie st zakotvené v dlhorocnej tradicii a preto nemoze-
me jedny z nich favorizovat na tkor tych druhych. Hierarchie hodnét sa vyznacuju
pluralizmom, ¢iZe vedla seba zacinaju existovat roznorodé a niekedy aj protikladné
normy, idedly, koncepcie ¢loveka a svetonazory, ktoré sa neustale menia. Tento teku-
ty pluralizmus zapricinuje nestalost réznych foriem subsystémov spolo¢nosti, a naj-
ma religiézneho subsystému. Z mnohych predstav, idei, hodn6t ndbozenského trhu,
sucasny clovek vybera tie, ktoré najviac zodpovedaju jeho kocovnej identite. Nezna-
mend to, ze tento ¢lovek odmieta celt nabozenskd tradiciu, ale meni svoj postoj
k nej. Tradicia sa stava predmetom volby.??

Ako sme uviedli v ¢lanku Religiozita v pohybe. Procesy nabozenského pluraliz-
mu a individualizdcia religiozity,?® socioldgia ndbozenstva pojem nabozensky plu-
ralizmus spdja s troma osobitnymi aspektmi verejného rozmeru nabozenstva. Po
prvé, spolo¢nosti sa navzajom liia z ohladu na mieru nabozenskej diferencidcie.
Po druhé, troven akceptacie, uznania jednotlivych ndbozenskych skupin a denomi-
ndcii je diferencovany a meni sa v zavislosti od kontextu konkrétnej krajiny a spo-
lo¢nosti. Kazdy jednotlivec, ktory je konfrontovany s kulturnou pluralitou tak, Ze sa
stava jeho stcastou, chape odlisné kulttry ako alternativhu moznost volby.?* Podla
P. Bergera dosledkom sekularizacie je ,demonopolizdcia ndboZenstva: najvyraznej-
Sou charakteristikou dnesného sveta uz nie je sekularizdcia, ale ndboZenskd plura-

20 MAJKOWSKI, W.: Konzumizmus a rodinny Zivot. In: Humanitné vedy a socidlne univerzum. Ed. M.
Majkowski, M. Mraz. Trnava : Filozoficka fakulta Trnavskej univerzity v Trnave, 2009. s. 38. 42.

2 FFORDE, M.: Desocializdcia. Kriza postmodernity. Bratislava : Li¢, 2010. s. 21-23.

2 MARIANSKI, J.: Sekularyzacja i desekularyzacja. 2006. s. 89-94.

3 KARDIS, K.: Religiozita v pohybe. Procesy nabozenského pluralizmu a individualizacia religiozity.
In: Theologos: theological revue. Ro¢. 19, ¢. 1, 2017. 5. 250-264.

24 VACLAVIK, D.: Sociologie novych ndbozZenskych hnuti. Brno : Masarykova univerzita. Praha, 2007.
s. 69.
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lita“?® Po tretie, roznoroda je aj podpora pre moralnu a politicki hodnotu, akou je
rozsirenie spolocenskej akceptdcie vo vztahu k rozmanitym nabozenstvam.?
Termin ndbozenska roznorodost prijima rézne vyznamy, formy:

1.

Najjednoduchsim indikatorom nabozenskej diferencidcie v danej krajine
je celkovy pocet v nej fungujtcich ndbozenskych organizacii alebo konfes-
nych tradicii. Tento vyznam pojmu pluralizmus akceptuju Stark a Finke.
Pokial nabozensky trh nepodlieha kontrole, bude on prijimat skor pluralis-
ticky charakter, a pojem pluralisticky vo vztahu k poctu firiem, posobiacich
na trhu - ¢im viac firiem mad vyznamny podiel na trhu, tym vyssia je miera
pluralizmu.?”

Alternativne chapanie ndbozenskej diferenciacie zdoraziuje skor individu-
alny, nie skupinovy charakter. Znizuje sa vyznam tradicie, respektive insti-
tucionalizovanych nositelov tradicie, ¢i uz nabozenskej alebo inej. Jednot-
livec je ntiteny neustéle volit medzi réznymi svetondzormi a ponukami spi-
ritudlneho trhu. Tie mu predkladaju alternativne sposoby rieSenia existen-
cialnych otazok.

Inym ukazovatelom ndboZenskej diferenciacie je pocet odlisnych tradicii
vierovyznania, alebo svetovych ndbozenstiev, vyskytujtcich sa v jednotli-
vych krajinach.

Int moznost, ktora sa vyskytuje najma v tych krajindch, v ktorych podpo-
ra velkych nabozenskych organizdcii je pomerne slabd. V tomto pripade sa
pluralizmus vztahuje na réznorodost individudlnej skisenosti, spajajucu
r6zne nabozenské nazory a postoje. Su to osoby, ktoré experimentuju s r6z-
nymi formami ndbozenského kapitalu, spajaju tieto formy do nového syn-
kretického celku.

V poslednom vyzname nabozensky pluralizmus znamena proces, v dosled-
ku ktorého homogénna, predtym ndbozenska tradicia, podlieha procesu
vnutornej diferencidcie vo forme sekty alebo $koly. Prikladom je Turecko,
kde postupne dochadza k diferencidcii, rivalite a konfliktom medzi rozny-
mi formami a prejavmi islamského nabozenstva.?®

Elementarnou sucastou vyssie spomenutych procesov je tranzicia pluralizmu
do roznych foriem deinstitucionalizovanej religiozity, ktora sa vyznacuje tymito
dosledkami:

1.

detradicionalizacia sacrum. Prijima podobu ponuky priameho, bez-
prostredného pristupu k sacrum, ktorti ponukaju sticasné hnutia obnovy
a regeneracie ducha. Tato decentralizdcia je spojena s individualizaciou
a subjektivizaciou. Tieto hnutia si ¢asto prisvojuju tradi¢né symboly, nabo-
zenské obrady, ktoré vyuzivaju k uspokojovaniu potrieb jednotlivca alebo
skupiny.;

25
26
27
28

MEZRICKY, V.: Globalizace. Portal, 2003. s. 140.

BECKFORD, J.: Teoria spoleczna a religia. Krakow : Nomos, 2006. s. 112.

STARK, R., FINKE, R.: Acts of Faith: Explaining the Human Side of Religion. Berkeley : 2000. s. 198.
BECKFORD, ].: Teoria spoleczna a religia. Krakow : 2006. s. 113-114.
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2. zazitkova religiozita. Vo vacSine novych nabozenskych hnuti sa objavuje
osoba charizmatického vodcu, ktora je schopna vyvolat silné emocie a zjed-
nodusuje naboZensky obsah. Tento jav ma svoje miesto vo vsetkych chariz-
matickych hnutiach, pochddzajucich z krestanstva ako aj judaizmu, ¢i isla-
mu (novoevanjelicka elektronicka Cirkev, medialni kazatelia). Tu sa pou-
kazuje na urcita dereguldciu a nezavislost od akychkolvek ndbozenskych
institdcii;

3. od obsahu k forme. Tato tendencia sa prejavuje hladanim praktickych,
jednoduchych odpovedi na existencidlne otdzky (ktoré prinesu dobry
pocit, spokojnost, redukciu stresov, prekonanie psychologickych blokad).
Postmoderny ¢lovek sa vo svojej naivite dava zlakat ré6znym spiritudlnym
pridom, lakavym ponukam, pseudonabozenskym hnutiam a sektam, kto-
ré slubujti okamzité odpovede na existencidlne otazky, lahsiu cestu spasy,
zivot bez striktnych moralnych pravidiel a zavazkov, okamzity duchovny
zazitok. V kone¢nom dosledku vedu ¢loveka do slepych uliciek, v ktorych
¢lovek namiesto jasnej orientdcie preziva chaos. Namiesto zakotveného
svetonazoru preziva tmu, kde sa namiesto rychlej spasy dostava do destruk-
cie vlastnej osobnosti. Je to tzv. novy $tyl nabozenskej konsumpcie, prispo-
sobeny postmodernému $tylu Zivota. Vac¢sina novych hnuti prijima podo-
bu tzv. ndboZenstva sluzieb, ponuka ¢iernobiely obraz skuto¢nosti, lahké
rieSenie problémoyv, recepty na dobry zivot (New Age, Hare Kri$na, Trans-
cendentdlna mediticia) (Pace 2002: 2411-2412; Maier 1999: 88-89);%°

4. reinterpretdcia tradicie. Ide o privlastnene si urcitej nabozenskej tradicie
a jej reinterpretdciu v sulade s individudlnymi o¢akavaniami alebo etnic-
kymi, etickymi, politickymi poziadavkami. S to hnutia, ktoré sa snazia
o obnovu prvotnej naboZenskej tradicie, zachovanie jej ¢istoty a nedotknu-
telnosti. St namierené proti sekularizdcii a st reakciou na procesy moder-
nizacie. K tymto hnutiam patria predovSetkym neofundamentalistické
evanjelické hnutia v USA, neointegristi a neotradicionalisti v katolickej
Cirkvi.®

Konkretnym vyjadrenim uvedenych tendencii je zdujem o alternativnu spiri-

tualitu. Pojem sa stdva v poslednych desatroc¢iach kli¢ovym terminom. Medzi naj-
vyznamnejsie rysy vyvoja najma v zdpadnych nabozenstvach patri vznik sukrom-
nych, neinstitucionalizovanych foriem viery a nabozenskej praxe. Napriek tomu, ze
nadalej pretrvava posvatno, stdle viac sa nachddza v netradi¢nych formach, pricom
tradi¢né formy viery (rozvijané vo vnuitri nabozenskych institucii) sa posuvaju k for-
mam viery sustredenej na vlastné ja, prirodu, alebo sam Zivot. Dochadza k posunu
od ndbozenstva zameraného na Boha, Bibliu a Cirkev ku osobnej a vnutornej spiritu-
alite orientovanej na vlastné JA. Hovorime o alternativnej spiritualite, ktord sa nevia-
ze na ziadnu nabozenska tradiciu, jednotlivec tu ¢erpa in$piraciu z ré6znych zdrojov

29 PACE, E.: 2002: Ruchy odnowy i odrodzenia. In: F. Lenoir (ed.), Encyklopedia religii swiata, War-
szawa : 2002. s. 2411-2412; MAIER, H.: Politickd ndbozenstvi, Brno, 1999, s. 88-89.

30 PACE, E.: 2002: Ruchy odnowy i odrodzenia. In: Encyklopedia religii swiata. Ed. F. Lenoir, Warszawa
12002. S. 2406-2413.
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a textov (napr. spisy krestanskych mystikov, budhistické pisma, sufijské texty), ktoré
ako vonkajsie autority su chapané inak, ako sa chépe Biblia ako autorita v krestanstve
alebo Koran v islame. Alternativna spiritualita je cesta usitd na mieru, sustredenim
na vlastné Ja sa snazi rozsirit posvatno do celého Zivota, a hlavne za hranice institu-
cionalneho nabozenstva.’!

Stala sa oznacenim pre ,individudlny nezdvdzny a od institucie nezdvisly ndbo-
Zensky zdujem, pre ktory je charakteristickd hodnota vnttorného zdzitku a praktické-
ho, denného prezivania, tieZ aby umocriovala a rozsirovala moznosti a schopnosti ¢lo-
veka. Pojem spiritualita sa tymto spbsobom postupne odptital od svojho krestanské-
ho zdkladu a zacal naopak vyjadrovat skér inspirdciu v mimokrestanskych duchov-
nych tradicidch. Spiritualita sa tak do znacnej miery stala protikladom k religiozite
a ndstrojom odmietnutia organizovaného ndbozenského Zivota“.3*

Aj ked'v kontexte zdpadnej Europy mozeme hovorit o krize krestanského nabo-
zenského monopolu, sicasne sa ukazuje, zZe sekulariza¢né tendencie nemajt line-
arny charakter, a ze nabozenstvo nezanika. Objavuje sa tzv. polymorfna religiozi-
ta.®3 Proces prechodu od presne definovanej cirkevnej religiozity k mimocirkevnej
je preto vyznamnou, ale nie jedinou tendenciou naboZenskej zmeny v sicasnosti.
Tento prechod ¢asto zahfa rozne postupné formy zdistancovanej cirkevnej religio-
zity. Viaceri jedinci si vyberaju z bohatej naboZenskej ponuky tie elementy, ktoré
najviac zodpovedaju meniacim sa duchovnym a emocionalnym potrebam. V takom-
to pripade prevlada skor ¢iasto¢na identifikdcia s pravdami viery a moralnymi hod-
notami, normami Cirkvi. Je to tzv. selektivna religiozita.>* Dne$na doba umoznuje
nielen variabilitu ndboZenskych prejavov, ale sa aj ukazuje, Ze je ovela jednoduchsie
pocuvat vlastné ja, ako zachovavat evanjelid a Dekaldg. Pre novoveky synkretizmus
st charakteristické aj meniace sa ndzory o osobe Jezi$a Krista. Velké mnozstvo kul-
tov Ho povazuje za jedného z Avatarov, ktory uskutoc¢nil svoju ¢iastkovu tlohuy, a po
ktorom samozrejme prichadzaju dalsi (Mojzi$, Budha, su¢asni jogini, indicki avata-
rovia). Antropozofia ho dokonca stotozyje s Kri$nom a poukazuje na jediné boz-
stvo, ktorym je ¢lovek. V pripade judaizmu sa zrodilo mystické ucenie nadvazujtice
na tradiciu hebrejského okultizmu, tzv. Kabala; v gnostickych evanjeliach ma svoje
zdklady ezoterické krestanstvo a islam otvoril cestu tancujacim Dervisom, ktori pat-
ria k mystickému rddu - stifizmu. Z celej rady nosnych spolo¢nych prvkov typickych
pre synkretické kulty ako priklad uvadzame akceptdciu reinkarnacie, ktord vylucuje
vieru v Kristovo vzkriesenie. Oboje st navzajom inkompatibilné. Napriek tomu, ze
sa s krestanstvom rozchadza uz v samotnej akceptacii reinkarnacie, nechdva priestor
pre vstup Jezisa Krista do systému, no nepredstavuje ho ako Bozieho syna, ale ako
¢loveka, ktory poukdzal na nekone¢né obzory bozskej dokonalosti kazdého ¢loveka.
Chépanie reinkarndcie sa zaroven vzdialuje aj od pravoverného chdpania reinkar-

3 VOJTISEK, Z.: Encyklopedie novych ndboZenstvi. Novd ndbozenskd hnuti, sekty a alternativni spiri-
tuality. Praha : Euromedia Group, 2006. s. 16.

32 VOJTISEK, Z.: Rozpoznat neviditelné. In: Dingir 2010, ro€. 13, €. 3, s. 104.

3 BARZ, H.: Abschied vom christlichen Religionsmonopol. Religioser Wandel in der Bundesrepub-
lik. In: Wertediskussion im vereinten Deutschland. Hrsg. Von A. Klein. K6ln : 1998. s. 106-108.

34 MARIANSK], J.: Sekularyzacja i desekularyzacja w nowoczesnym swiecie, s. 86-87.
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ndcie v hinduizme, kde ide o trest za chyby v minulom a v sti¢asnom Zivote, aviak
v hnuti New Age znovuzrodenie predstavuje mimoriadne zaujimavé Sance, ktoré su
dokonca projektované samotnym ¢lovekom.3*

Zaver

V sti¢asnom nabozenskom poli mozno pozorovat prejavy prehibenej religiozity,
mystickej, podlozenej duchovnou skusenostou viery, selektivnej a individualizova-
nej (privatizovanej) religiozity, nasledne sekularizovanu religiozitu, aZ po ¢iastoc¢-
ny zanik ndbozenskych tkonov. Sucasny ¢lovek ¢oraz Castejsie preferuje subjektiv-
ne pocity a zazitky, coraz viac hlada a experimentuje, taktiez v oblasti nabozenstva.
Takyto stav podporuje trhovy pluralizmus nabozenskych a duchovnych pontik.
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ZAKLADY DUCHOVNEHO RASTU BOHOSLOVCOV

Zaklady duchovného rastu bohoslovcov
a permanentna formacia knazov Spisskej diecézy

PETER MAJDA

Katolicka univerzita v Ruzomberku
Teologicky institut TF KU, Spi$ské Podhradie

Abstract: This article briefly reflects some of the conditions that help with spiritual growth of
seminarians and priests. It is an overview of major conditions and spiritual needs, which a called person
should concentrate on, in his spiritual life. It is mostly about a need to recognize his own limitation, need
of forgiveness and mercy and need of spiritual guidance. In the second part the article describes a model
of the permanent formation of priests in Diocese of Spis, recommended by the apostolic exhortation
Pastores dabo vobis.

Key words: Spiritual growth. Forgiveness. Mercy. Spiritual guidance. Permanent formation.

Uvod

Duchovny rast povolanej osoby velmi zalezi od formac¢ného prostredia, v kto-
rom sa pripravuje na duchovné povolanie. Vo forma¢nom procese je zo strany vycho-
vavatelov délezita sicinnost a kolegidlna jednota. Zo strany formovaného sa zasa
vyzaduje aktivny pristup k formdcii. Subeh tychto podmienok prinasa svoje ovocie
v autoformdcii, v ktorej sa osobnost buduceho kiaza ma vycibrit az do takej miery,
aby spltala isté kritéria pre prijatie diakonatu a kiazskej vysviacky. Tymito kritéria-
mi st: uplnd sloboda, dokladna pripravenost prevziat ministérium a zavazky, schop-
nost vykonavat sluzbu, neporusena viera, prava zboznost, spravny umysel, potrebné
znalosti, spravna nduka, dobra povest, neporusené mravy, ¢nosti a potrebné vlast-
nosti, fyzické a dugevné zdravie (porov. KKP, kan 1051). Samozrejme, Ze vyznam-
nu tlohu na ceste formdcie osobnosti budtceho knaza zohrava aj farnost, knazské
spolocenstvo a rodina. Farnost, z ktorej bohoslovec pochadza, by mala podporovat
bohoslovca modlitbou a konkrétnymi prejavmi lasky, ktorymi dava pocitit kandida-
tovi kiazstva, Ze ho veriaci milujt a ¢akaja na neho. Modlitby a prejavy lasky spolo-
Censtva veriacich a osobitne kazdého veriaceho mézu posiliiovat bohoslovca v povo-
lani. Navstevy bohoslovcov aj v inych farnostiach pocas rokov pripravy na kiazstvo,
¢i uz z dévodu réznych formacnych a pastora¢nych aktivit, pomaha veriacim viac si
uvedomit zodpovednost, ktorti maji mat za povolania.

Zakladné podmienky duchovného rastu
Vyznamnu tlohu pri duchovnom raste povolanej osoby zohrava predovsetkym
knaz vo farnosti, z ktorej povolana osoba pochddza. Osobna laska a starostlivost
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vyzaduje aj z jeho strany vzdy obnovent pozornost. S novou starostlivostou a zauj-
mom sa majt obracatvoci kandidatovi kilazstva aj jeho zndmi a priatelia z radov kiia-
zov. PretoZe pocas semindrskych rokov sa kandidat kiazstva stretdva nielen s krasou
Cirkvi, ale j s jej slabostami a bolestami. Uzavretd vychovna instittcia a Student-
ské prostredie dokaze niekedy problémy zvacsit, preto Student teoldgie potrebuje
priatelov z radov kiazov, ktori Ziju svoje povolanie s radostou a vierou. Bohoslovec,
ktory ma priatelov zijucich v radosti viery a v bratskych knazskych vztahoch, dosta-
va vynikajicu podporu na posilnenie svojho povolania a na prekonanie vyvinovych
kriz, ktoré mozu prist. Od takych knazov by sa mal dozvediet aj informacie o zak-
ladnych podmienkach duchovného rastu. Niektoré z tychto podmienok teraz v krat-
kosti vymenujeme.

Uznat'si vlastni obmedzenost

Kazdodenna psychologicka skiisenost nam umoziiuje nevnimat seba ako doko-
nalu bytost, ktora by nerobila Ziadne chyby, ale nam ukazuje nasu pravu tvar, Ze sme
hriesni. Padom prvych rodicov sa nasa obmedzenost stala zjavnou. Obmedzenost
¢loveka tu treba chapat v zmysle hriechu, ktory je naklonny spachat. Hriech je tkon
neposlusnosti ¢cloveka a prerusuje styk s Bohom. Stava sa tak prekazkou k $tastiu ¢lo-
veka, pretoZe osobné a spolo¢né stastie bez Boha nie je mozné dosiahnut.! Preto ma
hriech tak osobny ako aj spolocensky charakter.? Hriechom sa naznacuje v ¢loveku
jeho vnutornd rovnovaha a v jeho vnutri nastavajt rozpory a konflikty. Takto rozpol-
teny nevyhnutne vyvolava rozpoltenost aj vo vztahoch k druhym ludom. Clovek sa
v takejto situdcii ma moznost zamysliet nad tym, nakolko je jeho konanie zalozené
na hodnotach. Len laska k hodnotdm mu pomaha pocitit vinu, uznat si ju a oslobo-
dit sa od nej. Mnohokrat v8ak ¢lovek brzdi svoje priestupky strachom z odhalenia,
potrebou presvedcit seba a inych o svojej priamosti, hrozou pred nasledkami alebo
pohladom na jeho nedokonalost. A to je na skodu, pretoze laska k hodnotdm ma
vacsiu silu.® Zamyslanie sa nad touto svojou obmedzenostou umozuje ¢loveku pra-
ve svedomie. Ak je spravne, orientuje ¢loveka neustale na ciel a pomdha mu naplno
rozvintt svoju existenciu. Je to Bozi program vlozeny do srdca ¢loveka.* Pomocou
svedomia sa v ¢loveku vyvolava destruktivna a konstruktivna vina. Prva je vycitkou
svedomia, psychologicka skisenost ¢loveka. Druhd je opravdiva ltost, skrasenost,
mordlna skasenost. Vycitka ¢loveka viaze k chybe, ale Iitost ho oslobodzuje.’

Je velmi dolezité toto rozliSovanie medzi psychickym pocitom viny a Ittostou.
Robi chybu kazdy, kto tieto dve veci stotoziiuje. Knaz a psycholog Jozef Augustyn to
nazyva rozdielom medzi juddsskou [titostou a petrovskou [utostou. Ked Judas spo-

1 Porov. JANAC, P.: Perspektiva milosrdenstva. Namestovo : RKFU Habovka, 1998. s. 18 - 19.

> Porov. JAN PAVOL I1.: apostolska exhortacia Reconciliatio et poenitentia, 15. In: https://www.kbs.
sk/obsah/sekcia/h/dokumenty-a-vyhlasenia/p/dokumenty-papezov/c/reconciliatio-et-paeniten-
tia. (20.3.2017).

3 Porov. CENCINI, A.: Zivot v usmifeni. Praha : Paulinky, 1998. s. 26.

4 Porov. JANAC, P.: Perspektiva milosrdenstva. Namestovo : RKFU Habovka, 1998. s. 25.

5 Porov. CENCINI, A.: Zivot v usmi¥eni. Praha : Paulinky, 1998. s. 26.
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znal svoju vinu, odisiel sa obesit, Peter horko zaplakal a prijal pontikané odpustenie.®
Len ten lutuje, kto opravdivo miluje. Ltitost a pokora je teda najistejsia cesta lasky.
Ten, kto prijima od Boha v8etko pokorne a vda¢ne, nechava sa obdarovat laskou bliz-
neho a je si vedomy svojej nedokonalosti. Tak prijima lasku druhych v uplnej jedno-
duchosti a dokaze aj sam lasku darovat, bez toho, aby sa zbavil pokory.” Ked' si za¢ne
¢lovek vazit dary inych, bude si vazit aj vlastné obmedzenia. A ak sa stane svedkom
toho, ako sa ostatni delia o svoje pady, bude schopny akceptovat aj on vlastné slabosti
a nedokonalosti.®

Odpustenie a milosrdenstvo

,V nebi bude vicsia radost nad jednym hriesnikom, ktory robi pokdnie, ako nad
devdtdesiatimi deviatimi spravodlivymi, ktori pokdnie nepotrebuju“ (Lk 15, 7).

Po faze uznania si viny prichadza ¢loveku na pomoc Bozie milosrdné odpus-
tenie. Mnohi vsak, akoby maélo chapali zmysel a vplyv Bozieho odpustenia na ich
zivot, a preto nie su schopni ani medzi sebou si navzdjom odpustit. Stale ich znepo-
kojuji minulé hriechy, nevedia sa nad tieto hriechy povzniest, nevedia ich opustit,
oslobodit sa od nich. Vlec¢u tato tarchu neraz cely Zivot, stracaju tak svoje najlepsie
sily a okradaju sa o vnutornu radost, ktora je bezpodmienecne potrebna na vlastné
posvatenie a duchovny rast.’

Etymologicky vyznam slova milosrdenstvo znameng, Ze ide o najprvoradejsiu
a najpodstatnejsiu vlastnost Boha, v ktorej je ukrytd cela plnost vztahu Boha k ¢love-
kovi. Slovo milosrdenstvo je zlozené z dvoch slov. Ozyva sa v iom milota, laskavost,
ale druha cast vyrazu obsahuje stopu srdca. Termin milosrdenstvo hlasa, Ze Boh ma
srdce a srdcom miluje biedneho ¢loveka.'®

Ved Boh nechce smrt hrie$nika, ale aby sa obritil a 7il (porov. Miid 1, 13). Biedny
Clovek je vtedy, ked si uvedomuje svoje nepravosti a chce sa ich zbavovat. Duch takeé-
hoto ¢loveka je skriiseny a poniZzeny, a to sa Bohu paci, ako hovori zalmista: ,Obe-
tou Bohu milou je duch skruseny a poniZeny; BoZe, ty nepohrdas srdcom skrusenym
a ponizenym*“(Z 51,19). Odpustenie a milosrdenstvo majt aj uzdravujtici prvok. Pré-
ve pri vedomi, Ze nam je odpustené alebo pri vyrieknuti prosby o odpustenie, sa
v cloveku spusti duchovny liecebny proces, ktory lie¢i mnohé sposobené zranenia,
ubliZenia, utrpenia. Zrazu vSetko vidime v novych perspektivach. Lie¢ebnou silou
tohto procesu je laska, ktort treba transformovat do medziludskych vztahov a skut-
kov zivota.

Milosrdenstvo je teda laskou, ktora presahuje aktkolvek spravodlivost.!* Ono
bolo uz na pociatku a nim sme boli stvoreni. Sme akoby z ,milosrdného cesta’, pre-

ré

to mame byt nim aj ,poznaceni®. Tento fakt nemozeme ignorovat. Castokrat nam

6 Porov. AUGUSTYN, J., - JEDLINSKI, K., - SANTORSKI, J.: Terapia a pastordcia. Trnava : Dobré kni-
ha, 1999. 5. 24 - 25.

8 Porov. SCOTT PECK, M.: V jiném ritmu. Olomouc : Votobia, 1995. s. 49 - 50.

9 Porov. GRAF, R.: Ano, Otce. Trnava : Dobra kniha, 1998. s. 47.

10 Porov. JANAC, P.: Perspektiva milosrdenstva. Namestovo : RKFU Habovka, 1998. s. 7.

u Porov. JAN PAVOL I1.: encyklika Dives in miesericordia, 5. In: https:/ /www.kbs.sk/obsah/sekcia/h/
dokumenty-a-vyhlasenia/p/dokumenty-papezov/c/dives-in-misericordia. (21.3.2017).
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vSak chyba subjektivna skisenost odpustenia a nedokazeme sa potom ani dostatoc-
ne radovat z milosrdenstva.'? Nasou cestou ma teda byt aj cesta milosrdnej lasky.
Perspektiva milosrdenstva je aj v nasich rukach. Nakolko dokdzeme konat skutky
milosrdnej lasky, natolko budeme duchovne rast.

Potreba duchovného vedenia

Na tému - duchovné vedenie - je mozné pisat velmi vela, pretoze ide o roz-
siahlu tému. V podstate je duchovné vedenie potrebné v kazdej pozicii, v kazdom
povolani, a tym narastd aj jeho $pecializicia. Preto sa v tejto ¢asti obmedzime len na
vyzdvihnutie jeho potreby a niektorych zasad, ktoré platia v kazdej oblasti duchov-
ného vedenia. VSeobecna duchovna skdsenost nas uci, ze mnohi z tych, ktori nastu-
pia na cestu duchovného rastu, hladaja konkrétnu duchovnt pomoc. Mézu ju ndjst
bud v nejakej komunite, alebo u jednotlivej osoby, ktord vystupuje ako vodca na
duchovnej ceste, ¢o eSte neznameng, zZe to musi byt zaroven spovednik. Univerzal-
na potreba a uzito¢nost duchovnej pomoci sa zaklada na skuto¢nosti, ze duchovny
zivot sa odvija v Case, nezvratnym a progresivnym sposobom a smeruje k cielu, ktory
pozname len vSeobecne, preto ¢lovek hlada niekoho s bohatSou duchovnou skuse-
nostou, aby mu mohol posluzit svojim prikladom, skisenostou a vzdelanim, ktoré
st primerané jeho vlastnej osobnosti.'®

O duchovnom vedeni hovorime vtedy, ked veriaci, ktory hlada plnost krestan-
ského Zivota, dostava duchovnti pomoc, ktora ho osvecuje, podporuje a vedie k rozo-
znavaniu Bozej vole na ceste duchovného rastu az po dosiahnutie svatosti.'* Cielom
duchovného vedenia je teda duchovna pomoc udelovana vedenej osobe, aby lepsie
spoznala Bozi plan Zivota, a aby vyuzivala vSetky prostriedky a moznosti aké Boh
dava na uskutocnenie tohto planu. Je to poméhajuce sprevadzanie inych v prehlbo-
vani spojenia s Bohom a realizdcie jeho planu.' Jezuita Jozef Augustyn zdéraziuje,
ze prameniom duchovného Zivota v kazdom ¢lovekovi je sam Boh, a jeho objavenie
arozvoj musi sprevadzat tiez druhy ¢lovek.

Duchovnému vodcovi by preto nemali chybat predovsetkym také vlastnosti
ako nezistna laska, zodpovednost, znalost a skisenost, rozvaznost, zrelost, pokora,
reSpektovanie slobody, diskrétnost, svitost a odusevnenie. Zo strany vedenej oso-
by sa predpoklada dobry umysel, duch viery, poslugnost, aprimnost, dovera a rastu-
ca duchovnd samostatnost.!” Pri duchovnom vedeni je potrebny laskyplny dialog,

2 Porov. CENCINI, A.: Zivot v usmifeni. Praha : Paulinky, 1998. s. 53.

3 Porov. ZONTAK, S.: Duchovné vedenie rodin, prednaska. In: Studia thelogica scepusiensia, nr. 2.
Aktudlne otazky pastoracie. Zbornik prednasok katedry pastordlnej teoldgie. Spisské Podhradie :
Kniazsky semindr, 1998. s. 32 - 33.

4 Porov. BERNARD, CH. A.: L aiuto spirituale personale. Roma : Rogate, 1994. s. 23.

15 Porov. BARRY, W.A., - CONNOLLY, W., ].: Kierownictvo duchowe w praktyce. Krakéw : Wydawnictwo
M, 1992. 5. 26.

16 Porov. AUGUSTYN, J.: Kierownictwo duchowe. Krakow : WAM, 1992. s. 5.

17 Porov. GALIS, T.: Duchovné vedenie vo vSeobecnosti, prednaska. In: Studia theologica scepusiensia,
nr. 2. Aktudlne otazky pastordcie. Zbornik prednasok katedry pastorélnej teologie. Spisské Podhra-
die : Knazsky semindr, 1998. s. 25 - 29; Porov. AUGUSTYN, J.: Duchovné vedenie. Trnava : Dobrd
kniha, 1999. s. 22n, 65n, g7n.
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v ktorom duchovny vodca spritomriuje lasku nebeského Otca a tak umoziiuje vede-
nej osobe Otca poznat a milovat. Aby dial6g v duchovnom vedeni fungoval, duchov-
ni otcovia a psychologovia uvadzaju rozne postoje, pohlady, ale v podstate sa zhodu-
ji.'® Opierajuc sa o tychto autorov pontika lazarista P. Stanislav Zontdk nasledujicu
syntézu postojov v duchovnom vedeni:'°

Prijatie

Prijatie znamena pre vedenu osobu, symbolickd pritomnost Boziu. Prijatie
vyzyva veriaceho ¢loveka, aby videl a citil ako Boh prijima gesto jeho dovery, ako ché-
pe jeho Tudské obavy na ceste k vacsej ludskej zrelosti a hlbsiemu nabozenskému
vztahu. Preto je velmi dolezZité prijat osobu taku aka je, ako osobu slobodntl 3j s jej
limitmi, pokrokmi, sklamaniami a osobnymi problémami. Nie je vhodné preruso-
vat dialog rychlymi otdzkami a radami. Prijatie teda znamend nechat osobu hovorit
o sebe, o svojich problémoch. Prijatd osoba musi sama definovat svoj problém, jeho
zaciatok, priebeh, okolnosti i désledok. K re$pektu jeho slobody patri aj sloboda roz-
hodovania, preto nie je pripustny ziadny citovy natlak.

Pocuvanie

Len ten naozaj po¢uva druhého, kto je aktivne pritomny v dialogu a zaroven vie
mlcat. Toto nie je blahosklonnd neutralita ani jednoducha empatia. Pocavat tu zna-
mend nechat doty¢ného predlozit svoj problém, pretoze len on sam ho preziva, len
on sam ho moZe autenticky predstavit. Pocuvajtci sa musi oslobodit od kazdej inej
starosti, ¢cinnosti a nechat hovoriacemu volny priestor. Ml¢at vSak neznamena zostat
ticho, ale zosuladit svoje myslienky s myslienkami hovoriaceho. To si vyZaduje velku
trpezlivost. Vyzaduje to tiezZ snahu duchovného vodcu o pochopenie podstaty prob-
lému. Tato snaha vylu¢uje kazdy predsudok, dohady a undhlené interpretdcie i teo-
retické posudzovanie, ¢i objektivizovanie skisenosti. Tu ide o déleZitost osoby, ktora
sa nachadza uprostred problému. Cielom poctivania nie je teda len zaujem o pred-
lozeny argument, ale zdujem o osobu, pretozZe jediny prostriedok, pomocou ktorého
si uvedomi naplno realitu svojho Zivota je v tom, Ze ju poctivame. Len tak moze Celit
pravde minulosti, integrovat ju ako svoju vlastnu a len tak méze budovat budtcnost
bez strachu a zodpovedne.

Ohldsenie BozZieho slova

Duchovne odhalujuci sa ¢lovek nachidza prvy prejav BoZieho slova v sebe
samom, ked nachddza Boha pritomného vo svojom Zivote a svojom probléme. Dal-
$§im prejavom BoZieho slova je samotny Zivot duchovného otca i slova, ktoré hovori,
aby sa s nimi mohol vedeny konfrontovat. Treba si uvedomit, Ze to nie st jeho slova,

18 Porov. HOSTIE, R.: Il Sacerdote consigliere spirituale. Torino : Borla, 1966. s. 23-55; Porov. ARNAUD,
Y.: La consultation pastoral d ‘orientation rogérienne. Descleé de Brouwer : 1969. s. 42 - 60; Porov.
CROUCHON, G.: Le préte conseiller et psycologue. Paris : 1971. s. 62n; Porov. GODIN, A.: La rala-
zione umana nel dialogo pastorale. Torino : Borla, 1964. s. 33n.

19 Porov. ZONTAK, S.: Duchovné vedenie rodin, prednaska. In: Studia thelogica scepusiensia, nr. 2.
Aktudlne otazky pastoracie. Zbornik prednasok katedry pastoralnej teoldgie. Spisské Podhradie :
Knazsky semindr, 1998. s. 44 - 46.
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ale slova Kristove, ktoré treba v danej situdcii zvestovat, a ten kto hlada pomoc, sa
mdze nimi citit osloveny a ndjst v nich Boha, ktory ho miluje prave v danej situdcii
a Zela si zjavit mu tato svoju lasku. Ovocie duchovného vedenia sa dostavi, ak je dia-
l6g zaviseny vzdy modlitbou, tak spolo¢nou ako aj modlitbou duchovného otca za
vedent osobu.?

Takyto spdsob dialégu nas robi opravdivymi ludmi v najhlbSom zmysle:
duchovnom i emociondlnom. Toto nie je otazka ,techniky dialdgu’ ale je to otdz-
ka ,intuicie srdca, citlivosti srdca“ Takato inteligencia srdca je podstatne odli$na od
inteligencie rozumu.*!

Takymto sposobom, pomocou vedomia vlastnej obmedzenosti, prostrednic-
tvom odpustenia a pocitovania milosrdenstva, ako aj pomocou duchovného vedenia
naplneného laskavym dialogom, méze kazdy ¢lovek a obzvlast ten, ktory sa formuje,
aby sam raz pomahal [udom, ako duchovny sprievodca, pocitit radost z Bozej pri-
tomnosti a duchovného rastu. Takto ma kazdy otvorené dvere pre naplnenie svojho
Zivota.

Potreba duchovného vedenia bohoslovcov

Predstavili sme si vysSie niektoré v§eobecné podmienky duchovného rastu na
ceste ku knazstvu, spomenuli sme potrebu uznat si vlastné zlyhanie, podmienku
odpustenia a milosrdenstva, ako aj potrebu duchovného vedenia, v ktorom ma svoje
nezastupitelné miesto prijatie, pocuvanie i ohlasenie BozZieho slova. Da sa povedat,
ze kazdy povolany prechadza podobnymi troviiami duchovného rastu este pocas
svojho rozhodovania sa pre knazské povolanie. V momente, ked urobi potrebné roz-
hodnutie, vstupuje do fazy, akoby bliZsej pripravy a trovne uzsie a Specificky zame-
ranej na formdciu pre kiazstvo v kitazskom semindri.

V kiazskom seminari prichddza do kontaktu s predstavenymi vonkajsieho fora,
ale aj predstavenymi vnutorného foéra. Obidve fora st velmi dolezité pre formdciu
jednotlivca ku knazstvu. Mézeme dokonca povedat, Ze jednym z najdolezitejsich
sposobov semindrnej vychovy ku knazstvu je individudlne sprevadzanie bohoslov-
cov v ramci duchovného vedenia. Je to klasicky prostriedok a metoda duchovnej for-
mécie bohoslovcov, ktory vytvdra a udrziava vernost a velkodusnost pri vykondvani
knazskej sluzby.??

Ak chceme, aby sa bohoslovci, ako buduci knazi stali opravdivymi duchovny-
mi vodcami Bozieho ludu, nemozno povazovat duchovné vedenie pocas seminar-
nej formacie len za formalitu. NajlepSou pripravou bohoslovcov na plnenie budtcej
sluzby duchovného vodcu je osobny a systematicky pristup a vyuzitie tohto dobro-
denia, ktoré duchovné vedenie pontka. Problémy a ohrozenia v duchovnom vedeni
bohoslovcov prichddzaju vtedy, ak sa v duchovnom vedeni za¢ne uplatiiovat prilis
formalny pristup zo strany bohoslovcov i samotnych duchovnych vodcov.

20 Porov. AUGUSTYN, J.: Duchovné vedenie. Trnava : Dobré kniha, 1999. s. 20.
2 Porov. AUGUSTYN, ], - JEDLINSKI, K., - SANTORSKI, J.: Terapia a pastordcia. Trnava : Dobra kni-

ha, 1999. 5. 19.
22 Porov. Jan PAVOL I1.: apostolskd exhortdcia Pastores dabo vobis, 81. Trnava : SSV, 1994. s. 199.
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Dnes do semindra prichadzaju mladi [udia ¢asto zmateni a vselijako zraneni.
Ale na druhej strane st velmi otvoreni a plni dobrej vole. Ak sa takyto mlady ¢lovek
uchédza o vstup do knazského semindra, je to obvykle sprevadzané velkou uslachti-
lostou. A prave na ti by mali duchovni vodcovia v knazskom seminari nadviazat od
samého zaciatku formacie a odporucat buducim klerikom jednoznac¢né pravidelné
duchovné vedenie.

Hlavnym protagonistom v duchovnom vedeni bohoslovcov je $piritudl. Je
potrebné, aby prave on viedol kandidatov knazstva otvorene a Uprimne, ale tiez
vltdne a srde¢ne. Akondhle vycitia mladi bohoslovci pochopenie a prijatie zo strany
$piritudla, otvaraju sa mu tprimne a hlboko aj vo velmi tazivych osobnych zalezitos-
tiach. Preto je potrebné, aby Spiritual v knazskom seminari mal ¢as pre bohoslovcov
na hlboké a individuélne rozhovory.

Sociologické prieskumy prezradzajt, Ze v prostredi, kde pracuju zreli a obeta-
vi knazi, vznikaju tiez hlboké kilazské a reholné povolania. Takyto knazi sa stavaju
prvymi vzormi kilazskej totoznosti. Rovnako je to s duchovnym vedenim v kiaz-
skom seminari. Ak je $piritudl v kitazskom semindri kompetentny a ludsky i duchov-
ne zrely, stava sa pre buducich knazov prirodzenym vzorom duchovného vodcu.?®

Model permanentnej formdcie kiiazov v Spisskej diecéze

Apostolska exhortdcia Pastores dabo vobis papeza Jana Pavla 1. vo svojej Sies-
tej kapitole pod¢iarkuje vyznam permanentnej formdcie, ked o nej pise, Ze je nevy-
hnutna pri poznavani a nasledovani tohto nepretrzitého volania cize Bozej vole.
Ako dovod permanentnej formdcie papez zdbraznuje prave vernost kriazskej sluzbe
a proces nepretrzitej konverzie.** Tato skutocnost si hlboko uvedomoval aj spissky
biskup Mons. Frantisek Tondra, ktory pocas svojej pastierskej sluzby pri kiazskych
rekolekcidch aj svoje prihovory ku kiiazom opieral o tuto apostolskua exhortaciu.

Potreba permanentnej formdcie

Z toho dovodu vznikla iniciativa permanentnej formacie kiazov Spisskej die-
cézy, ktora predniesol spissky biskup Mons. Franti$ek Tondra na zasadani knazskej
rady 1. juna 2001. Hned potom 15. augusta 2001 promulgoval Program vzdeldvania
kriazov Spisskej diecézy a tiez Vykondvaciu instrukciu k tomu.?

Program vzdeldvania kriazov v Spisskej diecéze

Podla Programu vzdelévania knazov Spisskej diecézy je potrebné, aby kiaz
neustéle a systematicky rozvijal svoj osobny duchovny Zivot i vzdelanie, nakolko sa
aj vedecké poznatky z teologickych odborov rozvijaju.

3 Porov. AUGUSTYN, J.: Vedeni Bohem. Kostelni Vydii : Karmelitanske nakladatelstvi, 2002. s. 94 -
95.

24 Porov. JAN PAVOL II.: Posynodélna apostolska exhortacia Pastores dabo vobis, 70. Trnava : SSV,
1994. 8. 172.

5 Porov. ARCHIV BISKUPSKEHO URADU: ACES 2001. Spisské Podhradie : Rimskokatolicky biskup-
sky trad, 2001.
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Dalgie systematické vzdelévanie kitazov Spiskej diecézy sa zacalo uskutociio-
vat v tychto teologickych disciplinach: 1. moralna teoldgia, 2. $piritudlna teoldgia, 3.
biblicka teoldgia, 4. kdnonické prava, 5. religionistika, 6. katechetika, 7. dogmati-
ka, 8. pastoralna teologia, 9. liturgika. Za kazdy teologicky odbor bol vymenovany
garant.?®

Subjektom vzdelavania boli knazi Spisskej diecézy, ktori po absolvovani troj-
ro¢ného systematického vzdeldvania mali sedem roénd pauzu a potom sa znova
mali prihlasit na vzdeldvanie. Vzdelavanie sa netykalo knazov, ktori dosiahli dok-
torat z teologie alebo cirkevného prava, vyucujucich na vysokoskolskych fakultach,
knazov do troch rokov knazskej sluzby, knazov, ktori uz mali patdesiat rokov veku.
Vynati spod tejto povinnosti boli aj knazi v sluzbach inych diecéz, kiazi na misiach
alebo na stadiach. Vzdelavanie sa uskutoc¢niovalo vo vacsich dekanatnych mestach
alebo podla urcenia dekana v trojro¢nom ¢asovom obdobi, pricom kazdy rok boli
urcené tri discipliny z deviatich menovanych teologickych disciplin. Na zaver napi-
sali knazi aspon tridsat stranovti $tudiu z danej discipliny, ktoru si sami vybrali.?”

Neskorsie upravy Programu vzdeldvania kiiazov

Casom sa ukazalo, 7e Program vzdelavania kitazov Spigskej diecézy je potrebné
upravit, preto neskor presiel niektorymi tpravami. Sicasnd podoba Permanentnej
formécie knazov Spisskej diecézy je taka, ze Program vzdeldvania je zdkladom pre
tretiu Cast permanentnej formacie a pridali sa dve casti, ktoré chybali, a to formacia
novokiazov, formdcia kiflazov v druhom a tretom roku kfiazstva a vzdeldvanie kfia-
zov z dalsich troch rokov po jednoro¢nej pauze.

Z uvedeného vyplyva, ze spissky biskup FrantiSek Tondra nastavil v kooperacii
so svojimi spolupracovnikmi funkény model permanentnej formacie kiazov v Spis-
skej diecéze, ktory zodpovedad podmienkam diecézy a podmienkam knazov v tejto
diecéze.

Kriazské rekolekcie ako model permanentnej formdcie

Okrem toho za permanentnu formdciu ostatnych kiiazov mozno povazovat uz
tradi¢né knazské rekolekcie, ktoré maju v Spisskej diecéze dve zakladné Casti - litur-
gicku a pracovnu. Knazské rekolekcie obsahuju:

1. prvok duchovno-liturgicky (spolo¢né slavenie svitej omse a liturgie hodin
vzdy s biskupom),

2. prvok formacny - prostrednictvom prihovoru biskupa ku kilazom na zaciatku
druhej casti rekolekcii,

3. prvok vzdeldvact - prostrednictvom prednasky urc¢eného odbornika na aktu-
alnu tému a naslednej diskusie,

4. prvok informacny - prostrednictvom aktualit,

26 Porov. BISKUPSKY URAD: Manudl pastoracného kitaza. Partikuldrne prdvo Spisskej diecézy. Spis-
ské Podhradie : Rimskokatolicky biskupsky trad, 2004. 5. 54 - 55.

27 Porov. BISKUPSKY URAD: Manudl pastoracného kitaza. Partikuldrne prdvo Spisskej diecézy. Spis-
ské Podhradie : Rimskokatolicky biskupsky trad, 2004. s. 56 - 58.
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5. prvok spolocensky - spolo¢ny obed, neformdlne rozhovory pocas prestavky,
vymena skusenosti, vzajomné povzbudenie.

Tento model je v Spisskej diecéze zauZivany a mozno ho povazovat za vynika-
jici model permanentnej formdcie pre vsetkych kiazov. Tento model odporuca aj
apostolska exhortdcia Jana Pavla II. Pastores dabo vobis.?®

Zaver

,<Formovanie buducich knazov a trvald starostlivost o ich osobné posvacovanie
vsluzbe, aj o ustavi¢nt obnovu pastora¢nej horlivosti po cely ich Zivot povazuje Cir-
kev za jednu z najcitlivejsich a najdolezitejsich uloh vzhladom na budtcu evanjeli-
zaciu ludstva.”?® Cirkev vyZaduje pravy timysel a schopnosti. Pravy imysel je dispo-
zicia dat k dispozicii svoj Zivot v znalosti veci, aby splnil to, ¢o Cirkev Ziada od svojich
knazov. Schopnostami su vlastnosti, predpoklady, dary, psychické, fyzické, mravné
andbozenské dispozicie. Aj ked nemozno o¢akavat, ze vsetky vlastnosti buda doko-
nalé, pre kazda zdkladnu schopnost existuje prah, pred ktorym nemozno rozumne
predpokladat povolanie. Nedostatky v jednej oblasti sa musia kompenzovat vyssimi
kvalitami v ostatnych oblastiach. V tejto faze formovania kiazov sa musia brat do
uvahy zdkladné podmienky duchovného rastu. V konfrontdcii s nimi sa da lepsie
posudit, ¢i povoland osoba ma spominané schopnosti, dary a vlastnosti, ktoré st pre
sluzbu knaza tak nevyhnutne potrebné.

Predstavenym Cirkvi prislicha pravo postdit pravost kilazského povolania
hned v jeho pociatku. Prvym protagonistom knazskych povolani je knaz vo farnosti.
On zaroven ako prvy posudi, poradi a usmerni ¢loveka, ktory sa mu zddveri s tuzbou
stat sa kniazom. Do knazského semindra ma diecézny biskup prijimat iba tych, kto-
rych povazuje za spdsobilych natrvalo sa venovat posvatnym sluzbam vzhladom na
ich Tudské a mravné, duchovné a intelektualne vlohy, ako aj vzhladom na ich sprav-
ny amysel a telesné i dusevné zdravie. PredovSetkym diecéznemu biskupovi patri
zodpovednost za pastordciu zamerand na kiazské povolania. Vykonava ju osobne,
aj ked mo6ze a ma vyuzivat aj mnohorakd spolupracu®® Pre formaciu seminaristov
je preto nevyhnutny knazsky seminar, ako najvhodnejsie miesto pre forméciu ku
knazstvu, s osobitne duchovne silnymi a zrelymi predstavenymi®!, ktori pomahaju
biskupovi skimat motivy a ciele, pre ktoré sa kandidat rozhodol vstapit do knazské-
ho semindra. Rovnako st délezité znaky povolania, formované a ziskavané v urci-
tych etapach rastu kinazského povolania. Tato starostlivost o duchovny rast ma svoje
prirodzené pokracovanie v starostlivosti biskupa o permanentnu formaciu knazov,
ktori st jeho ,predizenymi rukami“ v jednotlivych farnostiach. Preto je potrebna
jednota s biskupom, ktorej v Spisskej diecéze napomaha Program vzdeldvania kna-
zov a model permanentnej formacie.

28 Porov. JAN PAVOL II.: posynodalna apostolska exhortécia Pastores dabo vobis, 80. Trnava : SSV,
1994. 8. 197.

29 BARTA, J.: Kriazskd spiritualita v Zivote a ucent BoZieho sluhu biskupa Jdna Vojtas$dka. Namestovo
: Tlaciaren Kubik, 2010. s. 184.

30 Porov. JAN PAVOL I1.: apostolska exhortacia Pastores dabo vobis, 41. Trnava : SSV, 1994. s. 102.

3 Porov. JAN PAVOL I1.: apostolska exhortacia Pastores dabo vobis, 60. Trnava : SSV, 1994. s. 148.
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KOSCIOt WOBEC PRZEMIAN ETYCZNO — MORALNYCH WSPOtCZESNEGO SWIATA

Kosciol wobec przemian etyczno - moralnych
wspolczesnego swiata

JAN MAZUR - ANDRZE] NAROJCZYK
Uniwersytet Papieski Jana Pawla Il w Krakowie
Wydziat nauk spotecznych

University of PreSov in Presov
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Abstract: In search for answers to questions of religiosity, morality and the future of this values it is
necessary to focus our attention on the fact that religion, morality is not some independent social social
entities. The socialisation is process of human being integration to society its values and norms, basic
principles. The right upbringing should open for human dimension of culture and values, norms resulting
from them. It is dominating conviction that is not existing objective values and absolute truth. Because
of that everything is relative. The importance are getting individual values, connected with securing
necessity and ambitions of individual and losing importance values, which are base of all society, about
which is making consensus, which aim is realisation of common good of all individuals, groups and
echelons.

Key words: Religiosity. Morality. Sociocultural determinants. Society. Modernity. Postmodernism..

Wspolczesng rzeczywistos¢, zarowno swiatowa, jak i nasza polska, cechuje
ogromny dynamizm wielorakich przemian cywilizacyjnych. Ich konsekwencja s3
liczne pozytywne zjawiska w roznych plaszczyznach codziennego zycia: politycz-
nej, spotecznej, gospodarczej i kulturowej. I tak jedynie celem egzemplifikacji pod-
kresli¢ nalezy, iz w plaszczyznie politycznej jest to przechodzenie od panstw typu
totalitarnego do panstw demokratycznych, od dyktatur do tzw. panstwa prawa, od
panistw programowo ateistycznych do panstw neutralnych swiatopogladowo. Z kolei
do zjawisk pozytywnych w plaszczyznie spotecznej zaliczy¢ mozna upodmiotowie-
nie poszczegdlnych wspdlnot i spotecznosci, a tym samym odkrywania rzeczywi-
stej podmiotowosci przez cztowieka w ramach zycia panstwowego, narodowego,
regionalnego. Takze wiele zjawisk wspotczesnego zycia gospodarczego uznac nale-
zy za pozytywne. Wystarczy wspomnie¢, iz powrot w wielu krajach do kierowa-
nia sie gospodarki wlasciwymi jej prawami stworzyl przestrzen autentycznej ludz-
kiej aktywnosci i osobistego zaangazowania. Wreszcie takze plaszczyzna kultu-
rowa przyniosta wiele pozytywnych zjawisk, jak chociazby poszerzanie sie poczu-
cia wspdlnoty dzisiejszego swiata, poszanowanie praw mniejszosci, a tym samym
powszechny dostep do cato$ci narodowych i etnicznych kultur, zniesienie cenzury
w wielu krajach, powszechny dostep do srodkow spotecznego przekazu. Wszystkie
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zaakcentowane tu zjawiska stanowia ciggle poszerzajacy sie krag zjawisk pozytyw-
nych bedacych konsekwencja wspétczesnych przemian cywilizacyjnych.

Konsekwencja wspotczesnych przemian cywilizacyjnych s3 jednak takze zja-
wiska, ktore coraz czesciej niepokoja ludzki umyst i serce. Mozna powiedzie¢, ze
wspotczesno$¢ stawia nowe wyzwania, ktore po prostu trzeba podja¢, a to oznacza
probe ich rozwigzania. W tym kontekscie warto postawic pytanie: czy katolicka ety-
ka zycia publicznego poprzez gtoszone warto$ci moze by¢ pomocna przy rozwiazy-
waniu probleméw wynikajacych ze wspétczesnych przemian cywilizacyjnych. Proba
odpowiedzi na to pytanie stanowic¢ bedzie tre$¢ niniejszego rozdziatu.!. By¢ moze
chodzi tu tezi o to, by wspdtczesny cztowiek byt bardziej przygotowany na wyzwania
wspotczesnodci i umiat sie odnajdywac zaréwno w swieckich jak religijnych obsza-
rach swojego Zycia.

Proces globalizacji wyzwaniem duszpasterskim

Kosciolow chrzescijanskich

Globalizacja kojarzona jest czesto z upodabnianiem sie do siebie roznych obsza-
row $wiata, przekraczaniem typowych dla przysztosci znacznych jego zréznicowan.
Wymaga to wiec siegania po takie pojecia jak: calo$¢, uniwersalizm, czy wreszcie
homogenizacja, ktdra najbardziej chyba wigzana jest z przebiegiem i skutkami glo-
balizacji. Pojmuje sie bowiem i charakteryzuje globalizacje, jako ,zespot procesow,
ktore tworza jeden wspolny $wiat™. Mowiac inaczej jest to zespot proceséw, kto-
ry prowadzi do zunifikowania praktyk politycznych, gospodarczych i kulturowych
wywodzacych sie z zachodu i emanujacych na pozostate czesci $wiata. W tym sze-
rokim rozumieniu globalizacji miesci sie definicja Sztompki, wedtug ktorego przez
globalizacje nalezy rozumie¢ ,proces zageszczania i intensyfikowania sie powigzan
i zaleznosci ekonomicznych, finansowych, politycznych, militarnych, kulturowych,
ideologicznych, miedzy spoteczno$ciami ludzkimi, co prowadzi do uniformizacji
swiata w tych zakresach i odzwierciedla sie w pojawieniu sie wiezi spotecznych, soli-
darnosci i tozsamosci w skali ponadlokalnej i ponadnarodowej”™.

Stusznie wskazuje sie na trzy najwazniejsze obszary globalizacji: obszar eko-
nomiczny, spoteczny i kulturowy. Pewnie nalezatoby jeszcze doda¢ obszar techni-
ki i technologii ze wzgledu na to, ze zmiany w tym obszarze stanowia jeden z naj-
wazniejszych czynnikow rozwoju globalizacji, jej materialnego wyrazu. Globalizacja
jest wiec zjawiskiem cywilizacyjnym®. Oznacza rozprzestrzenianie sie oraz intensy-
fikacje relacji spotecznych, ekonomicznych i politycznych miedzy poszczegolnymi
regionami i kontynentami. Jest zjawiskiem wielowymiarowym i wieloaspektowym,

1 NAPIORKOWSKI, S.: Teologia polska wobec wyzwan wspétczesnosci. In: Kosciét w zyciu pub-
licznym. Teologia polska i europejska wobec nowych wyzwan. Ed. K. Gézdz. Lublin : Wydawnictwo
KUL, 2004. s. 47-51.

2 GILEJKO, L.: Globalizacja a zréznicowanie spoteczne we wspétczesnym swiecie. Warszawa. 2009.
8. 55.

3 DZWONCZYK, J.: Spoteczenstwo informacyjne wobec wyzwan globalizacji. In: Backer R., Mar-
szatek-Kawa J. Modrzynska J. (red.).: Globalizacja, integracja, transformacja. Torun : 2004. 8. 319.

4 GILEJKO, L.: Globalizacja a zréznicowanie spoteczne we wspéiczesnym swiecie. Warszawa : 2009.
s. 60
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obejmujacym wiele rozmaitych procesow o roznej skali czasowej. Bardzo istotng
cechg globalizacji jest wiec wielowymiarowos¢ i wzajemne oddziatywanie na siebie
bardzo wielu sfer®.

Na spoteczne aspekty globalizacji zasadniczo skladaja sie zmiany w strukturze
spotecznej i zawodowej $wiata. Nastepuje zmniejszenie ilosci rolnikow oraz robotni-
kow w spoteczenstwie, wraz ze zwiekszeniem roli i ilosci pracownikéw umystowych.
Zjawisku temu towarzyszy wzrost ilosci prywatnych przedsiebiorcow. Przyczyng
tego jest mechanizacja oraz specjalizacja pracy, przy zachowaniu takich samych
nakladow sity roboczej®. Duzy wptyw na spoteczne aspekty globalizacji wywiera roz-
woj Internetu. Sprzyja on nawigzywaniu kontaktow z obywatelami innych miast,
regionow czy krajow. Umozliwia on takze szybkie przesytanie wiadomosci i obrazéow
na druga strone globu, dokonuje tym samym rzeczy niegdys niemozliwej, a miano-
wicie zbliza spoteczno$c swiata, niwelujac bariere odlegtosci miedzy nimi.”

Jezeli chodzi o gospodarcze aspekty globalizacji, to s3 one zdecydowanie fatwiej
dostrzegalne i szybciej ulegaja zmianie niz spoleczne, pomimo tego, ze w przewa-
zajacej mierze facza sie z nimi. Przykladem moga by¢ wszelkie wielkie przemiany
gospodarcze jak chociazby transformacja gospodarczo-ustrojowa w krajach postso-
cjalistycznych po upadku ZSRR, czy jakiekolwiek inne przejscie ideologii gospodar-
czej w bardziej liberalng polaczona z demokratyzacja danego panstwa®.

Globalizacja jest niewatpliwie w najwiekszym stopniu dostrzegalna od strony
spoteczno-gospodarczej. W lat osiemdziesiatych i dziewie¢dziesigtych XX wieku
nastapito gwattowne nasilenie sie proceséw zwigzanych z rozwojem gospodarczym.
Znajduja one jednak przelozenie réwniez na sfery zycia pozagospodarczego, w tym
takze na polityke. Proces globalizacji, a co za tym idzie postep naukowo - techniczny,
zwlaszcza w sferze srodkow masowej komunikacji, miat istotny wptyw na przeobra-
zenia w obszarze polityki. Dzieki niemu sposoby komunikacji wiadzy z obywatelami
ulegty radykalnej zmianie. Wtadza uzyskata niespotykane dotad mozliwosci dotar-
cia do swoich wyborcéw. Zjawisko to miato duze znaczenie, zwlaszcza w okresach
wzmozonych dziatan komunikacyjnych, to znaczy podczas kampanii wyborczych,
ktore stopniowo wraz z rozwojem nowoczesnych srodkow masowego przekazu ule-
galy coraz wiekszej profesjonalizacji® .

Globalizacja niosaca ze sobg takie zjawiska, jak wzmozona ruchliwo$¢ prze-
strzenna ludzi, wielokulturowos¢ i odchodzenie od tradycyjnych warto$ci spowodo-
waly zjawisko obcosci w zyciu spoteczno-politycznym, ktore ugruntowato kategorie
marketingu politycznego. W wyniku tego zycie polityczne zaczelo sie upodabniac¢
do rynku, na ktérym podstawowe znaczenie ma podaz i popyt. Zdaniem Chodub-
skiego uczynito to z obywatela anonimowego konsumenta nabywajacego produkty

5 KOWALSKA, M.: Globalizacja i demokracja-konflikt czy wspotokreslanie sie? In: Sobczak J. Bacher
R., (red.): Europejska mysl polityczna wobec proceséw globalizacji, E6dz : 2005. s. 81.

6  STIGLITZ, J. S.: Globalizacja. Warszawa : 2004. s. 19.

7 STIGLITZ, J. S.: Globalizacja. Warszawa : 2004. s. 21-23.

8 KOLODKO, G.: Globalizacja a perspektywy rozwoju krajéw posocjalistycznych. Torun : Dom Orga-
nizatora, 200L1. s. 26.

9 KOWALSKA, M.: Globalizacja i demokracja-konflikt czy wspétokre$lanie sie? In: Europejska mysl
polityczna wobec proceséw globalizacji. Ed. ]. Sobczak, R. Bacher. £6dz : 2005. s. 81 - 83.
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podazy. W $wiecie polityki owa anonimowos¢ powoduje, ze obietnice wyborcze nie
zobowiazujg juz politykdéw, nastepuja czeste zmiany opcji politycznych, pojawia sie
lansowanie wcigz nowych wizji i programow dziatania. Dziatania polityczne staja sie
powierzchowne, przelotne, nastawione na dorazny efekt, a wtadza sprawowana jest
w sposob instrumentalny'® .

Wspélczesny $wiat charakteryzuje sie dwoma na pierwszy rzut oka wyraznie
przeciwstawnymi tendencjami: unifikacja, upodobnieniem z jednej strony, a z dru-
giej pogtebiajacym sie zréznicowaniem. Dotyczy to zwlaszcza zréznicowania spo-
lecznego. W najogolniejszym ujeciu mozna mowic o trzech gtéwnych wymiarach
tego zréznicowania. Pierwszym jest wymiar globalny, miedzynarodowy czy miedzy-
kontynentalny. Drugi to wymiar makrostrukturalny obejmujacy spoteczenstwa roz-
nych krajow i wreszcie wymiar mikrostrukturalny, lokalny, czy wrecz jednostkowy.
W kontekscie procesow globalizacji najwazniejszy jest wymiar pierwszy, miedzy-
narodowy. Wielu obserwatoréw uwaza, ze zrdznicowanie jest najwazniejszq cecha
wspotczesnego swiata. Podkresla sie, ze swiat ten nie tylko posiada swoje centra
i peryferie, ale funkcjonuje wedtug dwoch réznych i to znacznie od siebie odlegtych
szybko$ci. Miarami tego zréznicowania s3 dane dotyczace produkgji i dochodéw
krajowych, koncentracji bogactwa i niedostatku, obszaréw zasobnosci i krancowego
wrecz ubdstwa. Szczegdlnie wazne jest przy tym, iz mimo wysokiego tempa rozwo-
ju calego wspotczesnego $wiata globalne rozpietosci poglebity sie w ostatnim czasie.
Zréznicowanie dotyczy w szczegolnosci dostepu do produktow rewolucji komunika-
cyjnej i informacyjnej. Wraz z powstaniem i dynamicznym rozwojem nowych tech-
nologii komunikacyjnych, zwlaszcza umozliwiajacych btyskawiczny dostep do naj-
nowszej informacji ze wszystkich dziedzin, Internetu, $wiat jeszcze szybciej zaczat
sie dzieli¢ na tych, co ,maja i wiedzq” i na tych, co ,nie majq i nie wiedzg”. W rezul-
tacie mimo globalizacji gospodarki proces polaryzacji nie tylko postepuje, ale i przy-
spiesza. Zroznicowanie dotyczy takze krajow bogatych i tak samo jak w skali global-
nej proces ten ulega wyraznemu zaostrzeniu''.

Piotr Masloch w artykule , Globalizacja i jej wptyw na rozwéj wspélczesnej cywi-
lizacji” podkresla, ze globalizacja jest procesem dynamicznym, dlatego tez jej sto-
pien i przebieg moze zmieniac sie w roznych dziedzinach, moze dotyczy¢ zaréwno
rynkéw towarowych, jak i rynkow ustug, produkeji, przemystu, technologii i wie-
dzy oraz wzorcow konsumpgji i kultury masowej. Niejednokrotnie podkreslany jest
paradoksalny charakter wspotczesnych procesow globalizacji. Globalizacja wywotu-
je bowiem zjawiska i procesy, ktore, jakby sie mogto wydawa¢, nawzajem przeciw-
stawiaja sie sobie lub przynajmniej zmierzaja w rozbieznych kierunkach. Uniwer-
salizacji wolnorynkowego systemu gospodarczego towarzyszy ,fragmentaryzacja”
gospodarcza poszczegdlnych krajow, regionow ekonomicznych i globu jako catosci.
Pojawiaja sie wyrazne linie graniczne oddzielajace od siebie to wszystko, co znala-
zto sie w gtéownym nurcie globalnej gospodarki, od tego, co sie¢ w nim nie mie$ci.
Dla loséw poszczegolnych krajow, regionow, grup etnicznych czy spotecznych, grup

o KOWALSKA, M.: Globalizacja i demokracja-konflikt czy wspétokreslanie sie? In: Europejska mysl
polityczna wobec proceséw globalizacji. Ed. ]. Sobczak, R. Bacher. £E6dz : 2005. s. 83.
SULMICKA, M.: Ubdstwo we wspéiczesnym swiecie. Warszawa : 200. S. 54.
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zawodowych, instytucji lub tez poszczegdlnych ludzi bardzo wazna kwestia jest to,
czy maja znalez¢ sie w tym nurcie, czy nie. Marginalizacja ta powoduje, ze w spote-
czenstwie narasta poczucie zagrozenia. Od obaw nie s3 wolne kraje zamozne, coraz
czesciej jednak upowszechnia sie przekonanie, ze odmowa udzialu w procesach glo-
balizacji po prostu nie jest juz mozliwa. Proces globalizacji wiagze sie rowniez z nie-
obliczalnoscia i nieprzewidywalnoscia zachodzacych w gospodarce $wiatowej pro-
cesow. Reagujac na zwigzane z powstawaniem wielkich, miedzynarodowych kor-
poracji zagrozenia, gléwne regiony gospodarcze $wiata coraz scidlej integrujg sie
gospodarczo ze sobg, przeciwstawiajac niepewnej reszcie $wiata wlasne sprawdzone
rozwiazania i powigzania gospodarcze. Tak wiec niejako odwrotng strong gospodar-
czej globalizacji $wiata czy uniwersalizacji systemu wolnorynkowego jest postepu-
jaca de facto ,regionalizacja” - wyksztalcenie sie trzech gtéwnych regionow: Unii
Europejskiej, skupionej wokot Stanow Zjednoczonych péinocnoamerykanskiej stre-
fy wolnego handlu i strefy azjatyckiej, ktorej osrodkiem jest Japonia. W przeciwien-
stwie do weze$niejszych koncepgji globalizacji obecnie nie akcentuje sie w sposob
wyrazny jej tendencji do ujednolicenia. Wzajemne powigzania spoteczenstw i kra-
jow nie musza bowiem w sposdb jednoznaczny oznaczac postepujacego ujednolica-
nia zachodzacych na $wiecie procesow i zjawisk'2.

Globalizacja wywotuje niewatpliwie bardzo istotne zmiany w $wiecie spotecz-
nym. Czesto uwaza sie je za szczegolnie wazne, gdyz w konsekwencji ma ona prowa-
dzi¢ nie tylko do wlaczenia narodéw $wiata w procesy integracyjne, ale tworzy¢ ,jed-
no $wiatowe spoteczenstwo globalne”. Badacze zjawiska podkreslaja, ze w obszarze
zmian spotecznych procesy globalizacji majg charakter strukturalny.

Do najwazniejszych zmian zalicza sie:

*  wyrazne zlamanie sztywnych granic spoteczenstw narodowych, a nawet

zwiekszajacg sie role czynnikow, postaw i orientacji ponadnarodowych,

+  gwaltowng erupcje wielosci nowych form organizacji spotecznej i to na roz-

nych poziomach, nie tylko ponadnarodowym,

+  zmiany w strukturze spoteczenstw, pojawianie sie i rozwoj instytucji kreu-

jacych nowe zbiorowosci spoteczne,

+  zwiekszona i wielokierunkowa ruchliwos¢ spoteczna, a przede wszystkim

migracje,

+  powstawanie nowych podziatow i konfliktow spotecznych, badz ponowna

eksplozje starych konfliktow spotecznych,

+  zanikanie niektorych waznych dla epoki przemystowej organizacji i insty-

tucji spotecznych’®.

Znaczenie zmiany w procesie globalizacji podkresla réwniez Katarzyna Marze-
da. Wedtug niej zmiana stanowi istote proceséw globalizacji. Autorka podkresla, ze
dotychczasowe pojecia miejsca, dystansu, czy granic stracity swe pierwotne znacze-
nie, a procesy i zjawiska spoteczne zachodza dzis bez wyraznej lokalizacji teryto-

2 MASLOCH, P: Globalizacja i jej wplyw na rozwdj wspélczesnej cywilizacji. Przedsiebiorczosé -
Edukacja 1. 2005. s. 18-20.

3 GILEJKO, L.: Globalizacja a zréznicowanie spoteczne we wspéiczesnym swiecie. Warszawa : 2009.
S. 55-50.
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rialnej, ponad granicami panstw narodowych. Zmienito sie wiec nie tylko znaczenie
odlegtosci terytorialnych, ale takze rola i znaczenie panstw narodowych, organizacji
miedzynarodowych oraz wszystkich innych podmiotéw, na ktdre procesy globaliza-
cyjne oddziatywuja'*.

Anthony Giddens podkresla, Ze jedna z najwazniejszych zmian, ktdre nastapity
pod wplywem globalizacji jest intensyfikacja relacji spotecznych na swiatowa ska-
le. Uwaza on, ze dzieki niej zjawiska regionalne, co prawda pozostajace w realnym
oddaleniu geograficznym, s3 zwigzane ze soba, majac jednoczesnie swoje kazdora-
zowe odpowiedniki w innej czesci globu®.

Rozwoj technologii oraz nowoczesnych srodkéw komunikowania i przekazy-
wania informacji sprawia, ze swiat w coraz wiekszym stopniu upodobania sie do glo-
balnej wioski. Konsekwencja tej kompresji czasu i przestrzeni jest zanikanie dystan-
su miedzy ludzmi, przy jednoczesnym zacie$nianiu sie wiezow wspotzaleznosci,
co tworzy coraz bardziej rozbudowany mechanizm sprzezenia zwrotnego. Sytuacja
taka rodzi koniecznos¢ usuwania wszelkich barier kulturowych i opierania wszel-
kich stosunkow na relacjach uniwersalnych, czytelnych i zrozumiatych w kazdym
miejscu i czasie. W rezultacie nastepuje uniformizacja w skali globalnej wartosci,
standardéw zachowan, aspiracji, celéw i dazen, co G. Ritzer nazywa procesem medo-
naldyzacji spoteczenstw?®.

Globalizacja, podobnie jak kazde zjawisko, w przypadku, gdy rozpatrujemy je
dtugofalowo, ma swoje wady i zalety. Dla jednych wymuszona przez nig internacjo-
nalizacja polaczona ze stopniowym zniesieniem wszelkich barier, jest zjawiskiem
wymarzonym. Inna cze$¢ tego samego spoleczenstwa traktuje to zjawisko jako cos
niewyobrazalnie ztego, burzacego powszechnie dotychczas przyjety porzadek. Jed-
noczes$nie nikt nie ma zastrzeze, co do postepujacego regionalizmu. Przejawiajacego
sie m.in. w dotowaniu lokalnych przedsiewzie¢, promocji miejscowych specjatow
kulinarnych, czy wspieraniu regionalnej turystyki'” .

Jezeli chodzi o strone kulturowa to, pod wptywem rozwoju spoteczenstwa
informacyjnego, globalizacja nie tylko ulatwita rozwoj massmedidw, ale przyczynita
sie do rozpowszechnienia i wprowadzenia w Zycie idealow spoteczenstwa obywatel-
skiego. To z kolei pobudzito potrzebe koniecznosci wspotdziatania dla dobra wspél-
nego. Kolejnym skutkiem, jaki wywotato zjawisko globalizacji byto porzucenie przez
spoteczenistwo kultury ludowej, zastepujac ja nowo powstala kultura masowg, przy
jednoczesnym zachowaniu status quo kultury wysokiej*® .

Gwattowny rozwdj mediow elektronicznych oraz dynamiczna ekspansja tech-
nologii informacyjno - komunikacyjnej zrewolucjonizowata praktycznie wszyst-
kie dziedziny ludzkiego Zycia. Rozwoj nowych technologii w sferze komunikowa-

14 MARZEDA, K.: Globalizacja a globalne spoteczenstwo obywatelskie. In: Sobczak J., Bacher R.
(red.).: Europejska mysl polityczna wobec proceséw globalizacji. £6dz : 2005. s. 28 - 29.

15 BURSZTA, W. J.: Antropologia kultury. Poznan : 1998. s. 159.

16 HANZLIK, M.: Swiat bez granic. Globalizacja a spoleczenistwo informatyczne. In: Europejska mysl
polityczna wobec procesow globalizacji. Ed. J. Sobczak, R. Bacher. £6dz : 2005 s. 107.

7 SZYMANSKI, W.: Globalizacja. Wyzwania i zagrozenia. Warszawa : 2001. 5. 25-30.

18 SZYMANSKI, W.: Globalizacja. Wyzwania i zagrozenia. Warszawa : 2001. s. 20.
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nia oraz pozyskiwania i dostepu do informacji uruchomit proces okreslany mianem
rewolucji informacyjnej badz elektronicznej. Owa rewolucja informacyjna zdaniem
A. Giddensa stanowi pierwszy i najwazniejszy czynnik globalizacji. Nalezy jednak
zauwazy¢, iz dostep do zaawansowanych technologii, bedacych nosnikiem infor-
magji nie jest rownomierny w skali calego globu, a nawet w miejscach gdzie jest on
mozliwy, nie wszyscy moga w rownym stopniu z niego korzysta¢. Cala rewolucja
technologiczna i informacyjna dokonuje sie wiec w $wiecie ludzi bogatych. Gtow-
nym problemem wigzacym sie z globalizacja jest wlasnie wylaczenie z tego procesu
wiekszosci rozwijajacego sie swiata.

Globalizacja obok niewatpliwych korzysci niesie za sobg takze wiele negatyw-
nych konsekwencji. Mozna do nich zaliczy¢ wzrost nieréwnosci ekonomicznych, co
prowadzi do zepchniecia ogromnej czesci mieszkancow swiata na margines pozba-
wiony szansy na udziat w dobrodziejstwach tego procesu. R. Fortner twierdzi, ze
zamiast o globalnej wiosce powinni$my raczej mowic o globalnej metropolii. Pojecie
to wedtug Fortnera lepiej oddaje istote globalizacji, poniewaz zwraca uwage na fakt
wystepowania dysproporcji i nieréwnosci'®.

Pomimo negatywnych zjawisk, jakie wywotuje proces globalizacji nie moz-
na zaprzeczy¢ fundamentalnemu znaczeniu rewolucji informacyjnej dla proceséw
zachodzacych we wspotczesnym $wiecie. Tak jak poprzednia rewolucja przemysto-
wa przeksztalcita spoteczenstwo agrarne w spoleczenstwo industrialne, tak rewolu-
cjainformacyjna byfa przyczyna istotnych przeobrazen spotecznych, ktore prowadza
do powstania spoteczenistwa okreslanego mianem spoteczenstwa informacyjnego.

Najwazniejszym wyrazem, swego rodzaju synteza dynamiki globalizacji jest
ksztaltowanie sie spoteczenstw nazywanych postmodernistycznymi, badz postfor-
dowskimi. Spoteczenstwa postmodernistyczne s produktem i wyrazem proceséw
globalizacji. Postmodernizm oznacza zakwestionowanie wielu dotychczasowych
wartosci i ,prawd obiektywnych”. W yjeciu filozoficznym uwaza sie go za sprzeciw
wobec naiwnej i gorliwej wiary w postep oraz wobec zaufania do prawdy obiektyw-
nej czy naukowej. W filozofii pociaga za soba podejrzliwos¢ w stosunku do daleko-
sieznych ustalen wartosci spoteczenstw Zachodu i wiary w ich postep wyplywaja-
cy z utopijnych wizji doskonatosci, ku jakiej ma wies¢ ewolucja, postep spoteczny
czy wykorzystanie nauki. Spoteczenstwa postmodernistyczne ksztaltujace sie pod
duzym wplywem globalizacji cechuje z jednej strony przyspieszona, czesto rewolu-
cyjna dynamika zmian w wielu obszarach, a jednoczesnie wzrost zagrozen i niepew-
nosci spotegowany kryzysem wartosci i ostrych wyzwan etyczno-moralnych. Wyni-
ka stad wielki dylemat spotecznego ryzyka i odpowiedzialnosci, dramatyczne nie-
kiedy pytanie o prawomocnos¢ innowacji biologicznych, wielkich eksperymentow
medycznych czy militarnych®.

Globalizacja sprawita, ze we wspotczesnym $wiecie znacznie nasility sie procesy
migracji i emigracji. Konsekwencja tego zjawiska jest ujednolicenie réznych przeja-

19 OCIEPKA, B.: Komunikacyjne $ciezki globalizacji. In: Stadtmuller E, (red.).: Wkraczajgc w XXI
wiek-miedzy globalizacja a zréznicowaniem. Wroclaw : 2003. s. 58.

20 GILEJKO, L.: Globalizacja a zréznicowanie spoteczne we wspéiczesnym swiecie. Warszawa : 2009.
s. 60-01.
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wow zycia spotecznego, politycznego jak i ekonomicznego. W Europie po powsta-
niy, a nastepnie rozszerzeniu sie Unii Europejskiej na inne panstwa, proces globa-
lizacji objat praktycznie caly kontynent. Potaczyt on odrebne kulturowo, historycz-
nie i politycznie kraje i narody. W dawnych czasach procesy wymiany kulturowej
ograniczaly mozliwosci przemieszczania sie i podrozy rozciggnietych mocno w cza-
sie. Obecnie za sprawa Internetu, szybkich kolei, samolotow i calej infrastruktury
umozliwiajacej szybkie i proste przemieszczanie sie miedzy innymi krajami ludzie
z fatwos$cig moga zmieniac¢ miejsce swego pobytu czy zamieszkania. Przemiany te
powoduja, ze zacierajq sie rdznice kulturowe i zanika to, co je zrodzito, czyli przy-
wigzanie do miejsca urodzenia i zamieszkania oraz zwigzanych z tym spotecznych
tradydji, historii i wszystkiego tego, co sklada sie na pojecie kultury danego regio-
nu, kraju czy narodu. Globalizacja w wymiarze kulturowym jest rezultatem rozwoju
masowej turystyki, wzmozonych migracji, komercjalizacji produktow kulturowych
oraz rozprzestrzeniania sie ideologii konsumenckich.?' Na jej rozwoj wplywaja tak-
ze dzialania marketingowe miedzynarodowych korporacji oraz rozwdj masowych
srodkow komunikacji. Aby zapobiec zanikaniu powstajacych przez wiele pokolen
tradycji narodowych czy kulturowych Unia Europejska, pomimo dazen do standary-
zacji wielu dziedzin zycia spotecznego, wprowadza programy majace na celu ochrone
dobr kulturowych. Programy te zapewniaja $rodki finansowe na odnowe zabytkow,
najrozniejsze formy propagowania kultury danego regionu, tworzenie kot zaintere-
sowan, imprez pokazujacych historie, kulture i tradycje danych regionéw. Ogromna
wage przywiazuje sie do wyrabiania w mlodziezy szacunku oraz przywigzania do
rodzimych tradycji narodowych jak i regionalnych. Organizowane s3 najrozniejsze
pokazy, targi i inne imprezy czy programy telewizyjne scisle zwiazane z propago-
waniem odrebnoéci regionéw i ich korzeni. W zyciu codziennym mozna zauwazy¢
wzrost zainteresowania regionalnymi potrawami, rozwija sie agroturystyka?2.

Coraz cze$ciej zwraca sie uwage na niebezpieczenstwa, jakie niesie ze soba
postepujacy w bardzo szybkim tempie proces globalizacji. Niejednokrotnie podkre-
sla sie to, Ze globalizacja zagraza ciggtosci i autentycznosci panistw narodowych, ich
niezaleznosci, jak rowniez niszczy lokalng kulture i tradycje. Procesu globalizacji nie
mozna powstrzymac. Jednakze postep cywilizacyjny nie tylko za sprawa globaliza-
cji zaczat wplywac na kulture regionéw. Wiele czynnikéw politycznych oraz ekono-
micznych sprawito, Ze pewne dziedziny Zycia spoteczenstw zwigzane z narodowo-
$cia i kultura zaczely zanikac¢. Globalizacja, a wlasciwie jej kontrolowany i madrze
nadzorowany przebieg, sprawia, Ze moga sie one na nowo sie odrodzi¢®.

We wspotczesnym $wiecie procesy globalizacyjne zachodza z taka szybkoscia, iz
rownolegle z nimi dokonuja sie rewolucyjne wrecz przeobrazenia spoteczne. Z jed-
nej strony nastepuje rozwoj technologiczny, z drugiej zas poszerzanie sie (nawet
w spoteczenstwach bogatych), takich zjawisk jak bezrobocie czy utrata poczucia

2 GIDDENS, A.: Runway World. How Globalization Is Reshaping our Lives. New York : 2000, s. 64.

2 GIDDENS, A.: Runway World. How Globalization Is Reshaping our Lives. New York : 2000, s. 132-
135.

3 GIDDENS, A.: Runway World. How Globalization Is Reshaping our Lives. New York : 2000, s. 135-
136.
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bezpieczenstwa socjalnego. Czlowiek w pewnym sensie staje sie czyms w rodzaju
niewolnika postepu technicznego. Powszechna pogon za pieniedzmi, kariera czy za
nowinkami technicznymi niejednokrotnie odbywa sie kosztem zZycia rodzinnego,
religijnego i kulturowego®*.

Konsekwencje aksjonormatywne

F. Fukuyama uwaza, ze rozwdj technologii faczy sie z rozszerzaniem liberalnej
kultury, a to niesie z sobg duze koszty spoteczne. W swojej ksiazce Wielki wstrzgs,
Fukuyama pisze, ze oslabienie wiezi rodzinnych, jako instytucji spotecznej byto
szczegolnie widoczne w drugiej potowie XX wieku. ,W wiekszosci krajow Europy
iw Japonii przyrost naturalny spadt tak znacznie, ze w nastepnym stuleciu spoteczeri-
stwa te ulegnq depopulacji, jezeli powstatych brakéw nie wyréwna liczniejsza imigra-
cja. Spadta liczba matzenstw i narodzin, wzrosta gwattownie liczba rozwodéw; jedno
na troje dzieci w Stanach Zjednoczonych rodzito si¢ poza matzeristwem, a w Skan-
dynawii az potowa. Wreszcie nastgpit gleboki czterdziestoletni kryzys zaufania do
instytucji spotecznych. U schytku lat piecdziesiqtych wiekszosc¢ mieszkaricow Stanéw
Zjednoczonych i Europy ufata swoim rzgdom i swoim wspotobywatelom, na poczqtku
zas lat dziewiecdziesigtych - juz tylko nieliczna mniejszosc. [...] Cho¢ nie ma dowo-
dow, ze ludzie mniej sie ze sobg wigzali i mniej ze sobq przestawali, ich wzajemne wie-
zi na ogét okazywaty sie mniej trwate, mniej glebokie i obejmowaty mniejsze grupy™>.
Fukuyama podkreéla, ze bogate spoteczenstwa zachodnie przezywaja gteboki kry-
zys moralny. Dowodza tego réznorakie badania socjologiczne, na ktérych Fukuyama
opiera swa opinie i do ktorych czesto w swej ksigzce sie odnosi. Autor uwaza takze,
ze ludzie dazac do bogactwa i dobrobytu zatracaja zycie rodzinne, towarzyskie oraz
religijne. Caty swoj czas po$wiecaja oni pomnazaniu pieniedzy. Pogon za ,sukce-
sem” gospodarczym sprawia, ze ludzie niszcz3 wszystko to, co stanowi o godnosci
i sensownosci naszego zycia. Fukuyama okresla to zjawisko jako nieroztropne zuzy-
cie ,kapitatu spotecznego’, przez ktory rozumie ,,zasoby wspolnych warto$ci danego
spoteczenstwa”?. Niszczac swoj spoteczny kapital, tzn. wiezi i zasady moralne, spo-
leczno$c nie przetrwa zbyt dtugo a jej dorazne sukcesy (duzy przyrost dobr material-
nych) wkrétce moga sie okaza¢ czynnikiem zniewolenia. W swej ksigzce Fukuyama
stawia pytanie o to, czy wspdtczesne demokracje wieku informacji zdotaja utrzymac
porzadek spoteczny w warunkach gospodarczych i technologicznych. Autor stwier-
dza, iz ,jesli wiec zgodzimy sie z tym, ze kapitat spoteczny nie jest dobrem publicz-
nym, a raczej dobrem prywatnym, silnie wigzqcym sie ze sferq publiczng, zrozu-
miemy, ze wspdtczesna gospodarka rynkowa zawsze wytwarzac bedzie taki kapitat.
W firmach prywatnych kapitat spoteczny mozna wytworzyc¢ - i najczesciej tak sie wla-
snie dzieje - inwestujqc w szkolenia i treningi interpersonalnych umiejetnosci wspét-
pracy. Istnieje, oczywiscie, ogromna literatura na temat tworzenia kultury korporacji,
ktora polega na socjalizacji pracownikéw do przestrzegania norm, jakie zwiekszajq

24 RYBA, M.: Przemiany spofeczne i polityczne w procesie globalizacji. Cztowiek w kulturze 14, 2002.
s. 121

3 FUKUYAMA, E.: Wielki wstrzqs. Warszawa : 2000. S. 14.

26 FUKUYAMA, F.: Wielki wstrzgs. Warszawa : 2000. s. 16-17.
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ich gotowos¢ do wspélpracy i zbudujq poczucie tozsamosci grupowej™’. W innym
zas miejscu pisze: ,Nowoczesne, postindustrialne gospodarki kapitalistyczne wytwa-
rza¢ bedq staly popyt na kapitat spoteczny. Na dluzszq mete powinny one by¢ w sta-
nie wygenerowac dostatecznie wiele kapitatu spotecznego, by podaz zréwnowazyta
popyt. Mozemy byc pewni, ze tak sie stanie, gdyz osoby prywatne realizujgc wlasne,
egoistyczne cele, bedq zarazem wytwarza¢ kapitat spoteczny i cnoty z nim zwiqzane,
takie jak uczciwos¢, rzetelnosc i odwzajemnianie. Bdg, religia i wielowiekowa tradycja
sq w tym procesie pomocne, ale nie niezbedne”*®. Fukuyam twierdzi, ze wolny rynek
zaspokoi potrzeby rowniez w sferze moralnej. Kiedy ludzie beda potrzebowac zasad
moralnych, silnych wiezi spotecznych - rynek je wytworzy. Tak wiec przez kapitali-
styczny ,egoizm” wygeneruje sie ,uczciwo$c, rzetelnos¢, odwzajemnianie”

Mieczystaw Ryba podkresla, ze ludziom wydaje sie, ze w swiecie, w ktorym
wszystko jest na sprzedaz, z tatwoscig bedzie mozna kupi¢ uczciwos¢ czy mitosc.
Wystarczy wzigc troche pieniedzy i poprosic¢ o ,piec¢ godzin przyjazni’, ,dwie godziny
mitosci”. Zapomina sie jednak, ze przyjazn kupiona nigdy nie zastapi relacji prawdzi-
wej, nie wypehni ludzkiej samotnos$ci. Moralnos¢ jest dziedzing aktywnosci ludzkie-
go ducha, wiec nie o materie, nie o pieniadze tu chodzi. Autor ,Przemian spofecz-
nych i politycznych w procesie globalizacji” uwaza, ze jedyna mozliwoscig naprawy
zycia wspdlnotowego wspotczesnych spoteczenstw jest powrdt do chrzescijanistwa.
Przy tym podkresla on, ze nie chodzitoby tutaj o taki powrét do religijnosci, jaki
przewiduje Fukuyama, piszac: ,[...] ludzie bedg dochodzi¢ do wiary nie z powodu
przyjecia prawdy objawienia, ale dlatego, ze z braku wiezéw spotecznych czujq nie-
dosyt rytuatéw i tradycji kulturowej.[...] Bedq powtarza¢ stare modlitwy i odprawiac
rytuaty nie z przekonania, ze zostaty nam dane przez Boga, lecz po to, by przekaza¢
swym dzieciom wlasciwe wartosci, czerpac rados¢ i bezpieczenstwo z zachowari rytu-
alnych i odczuwac wspélnote ludzkiego doswiadczenia, jakq one przynoszq™. Rytu-
aty i modlitwy bez wiary w osobowego Boga - oto wizja religijnosci Fukuyamy. Nie
trzeba thumaczy¢, jak wielka z tego ptynie prymitywizacja i ptytko$¢ myslenia o isto-
cie religii (rozumianej nade wszystko jako osobowa relacja cztowieka z Bogiem) i jej
roli w zyciu spotecznym. Mieczystaw Ryba pisze, ze méwigc o powrocie do chrzesci-
janstwa ma on na mysli prawdziwy powrét do religii, a wiec nade wszystko powrét
do wiary w osobowego Boga - jakby to powiedziat papiez Jan Pawet II: 0 nowa ewan-
gelizacje. Autor zauwaza na koniec, Ze proces globalizacji faczy sie z ogromem pro-
bleméw etycznych w zyciu spotecznym?®.

Cztowiek od zawsze przy dokonywaniu jakichkolwiek wyborow kieruje sie swo-
imi doswiadczeniami. Do$wiadczenia te pozwalaja mu przewidywac, jakie skutki
beda mialy jego zachowania oraz przypomnie¢ sobie, jakie uczucia towarzyszyty mu
w podobnej sytuacji. Dzieki temu cztowiek moze unikna¢ btedéw. Kazda podejmo-

27 FUKUYAMA, F.: Wielki wstrzgs. Warszawa : 2000. s. 19.

28 FUKUYAMA, F.: Wielki wstrzgs. Warszawa : 2000. s. 20. Porov. BELL, D.: The Return of the Sacred.
The Argument on the Future of Religion. In: British Journal of Sociology 28 (4), 1977, s. 419-449.

29 FUKUYAMA, F.: Wielki wstrzqs. Warszawa : 2000. s. 23. PFAUTZ, H. W.: The Sociology of Seculari-
zation. In: American Journal of Sociology. 1955-1956, ¢. 61 (2), 5. 121-128.

3 RYBA, M.: Przemiany spofeczne i polityczne w procesie globalizacji. Cztowiek w kulturze 14, 2002.
S. 125-126.



KOSCIOt WOBEC PRZEMIAN ETYCZNO — MORALNYCH WSPOtCZESNEGO SWIATA

wana decyzja musi by¢ zgodna z naszym systemem wartosci. Warto$c jest cecha lub
zespotem cech danej osoby stanowiacej o jej walorach, ktére s3 cenne dla innych.
Mowigc prosciej system wartosci, ktéry wyznajemy méwi innym o nas samych.
O tym, co jest dla nas wazne, a co nie. Spoteczenstwo wymaga od ludzi dostoso-
wywania sie do rzeczywistosci. We wspdlczesnym swiecie cztowiekowi jest bardzo
trudno skodyfikowa¢ swéj system wartosci. Swiat stat sie globalng wioska, mamy
powszechny dostep do srodkéw masowego przekazu, informagji, opinii, faktow
i ideologii. Moze wlasnie dlatego ludzie zyjacy w XXI wieku konfrontujg w swoim
umysle rozne, czesto sprzeczne ze sobg lub zupelnie skrajne poglady. Nattok infor-
macji nie pozwala im rozroznic, co jest dobre, a co zle, co jest czarne, a co biate.
Media kreuja wizje cztowieka wyzwolonego, ktérego nadrzednym celem jest samo-
realizacja, zapominajac o jego duszy i o tym, Ze istnieja wartosci, ktore nie moga
zosta¢ wyparte przez jego ambicje®!.

Jesli globalizacja prowadzi do zmian w kierunku upodabniania sie materialnych
elementow roznych kultur, to nalezy zada¢ pytania o ich warstwe aksjologiczng. Mia-
nowicie trzeba odpowiedzie¢ na pytanie czy w slad za globalizacja tresci kulturowych
idzie uniwersalizacja wartosci, tzn. czy mozna moéwic o kulturze globalnej oraz czy
globalizacja powoduje przewartosciowanie kultur. W tym drugim wypadku chodzi
zaréwno o wewnetrzng weryfikacje istotnych wartosci w obrebie wspolnot kulturo-
wych, jak i podejscie do zachowanych odrebno$ci kulturowych ze strony spoteczno-
$ci miedzynarodowej. Globalizacja zwiazana jest ze wzmozong dyfuzjq kulturowa.
Procesy wzajemnych oddziatywan kulturowych s3 intensywniejsze i skompresowa-
ne w czasie. Nowe tendencje w sztuce, prady literackie, muzyka popularna, rozryw-
kowe kino, powszechnie czerpia inspiracje ze zrodet zewnetrznych. Nie mozna mie¢
watpliwosci, ze wszystko to pozostawia jakis slad w kulturach. Nie jest natomiast
oczywiste, ze jest to wszedzie ten sam $lad, co prowadzitoby do trwalej uniwersali-
zacji elementow kultury. Chodzi raczej o takie dobra i wartosci, ktore ze wzgledow
praktycznych fatwo daja sie wpisywac w istniejace systemy. Najbardziej nawet orto-
doksyjni islamisci nie odrzucaja bowiem mozliwo$ci przemieszczania sie samolota-
mi do Mekki i wykorzystywania nowoczesnych srodkéw facznosci do prowadzenia
interesOw, nie rezygnujac przy tym z wielokrotnej w ciagu dnia modlitwy. Zamozne
muzutmanki jezdza na zakupy mercedesami, studiuja na najlepszych zagranicznych
uniwersytetach, zastaniajac przy tym tradycyjnie glowe i uznajac swoje drugorzedne
miejsce w hierarchii rodzinnej i spotecznej. Przywigzani do tradycji Polacy zmieniaja
nawyki zywieniowe, coraz powszechniej dotaczajac do swego jadtospisu lekkie dania
kuchni srédziemnomorskiej. Pawet Starosta okresla to nowym komunitaryzmem,
rozumiejac go, jako praktyczng reakcje spoteczenstw na zmiany. Reakcja ta polega
na rownolegtym odrzucaniu i przystosowywaniu sie do wzoréw globalnych. Jezeli
jednak spojrzymy na ten problem z drugiej strony to mozna stwierdzi¢, iz w wie-
lu przypadkach ogolne tendencje globalizacyjne korygowane s zaréwno lokalnymi
mozliwosciami materialnymi, jak i racjonalna koniecznoscia dostosowania ich do
miejscowych systemow wartosci podstawowych. Ten sam na calym $wiecie McDo-
nald’s r6zni sie w poszczegolnych regionach $wiata, adaptujac wlasng oferte zywie-

3t MISIAK, W.: Globalizacja. Wiecej niz...., dz. cyt. s. 130-132.
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niowa do narzuconej miejscowq religia diety. Nawet stynni tenorzy, realizujac swia-
towa trase koncertowg, modyfikowali repertuar w poszczegdlnych krajach, dofacza-
jac do standardéw operowych najpopularniejsze lokalne piesni. Zjawiska takie, pole-
gajace na harmonizacji niezwykle intensywnego pradu kulturowych oddziatywan
zewnetrznych z tradycjami kulturowymi grupy, w socjologii nazywane sg glokaliza-
cja. Glokalizacja jest instynktownym szukaniem kompromisu miedzy tym, co nie-
uchronne, stanowigcym realne zagrozenie dla specyfiki grupy, a tym, co stanowi o jej
tozsamosci i integralnosci®?.

Opinie antropologéw kulturowych, socjologow i filozoféow na temat wptywu
globalizacji na zmiany kulturowe sa podzielone. Zwiazane jest to ze zréznicowany-
mi postawami spotecznymi wobec globalizacji, od bezwarunkowej jej aprobaty do
totalnej negacji. Wsrdd intelektualistow dominuje jednak podejscie deterministycz-
ne oraz wywazone opinie o koniecznosci akceptacji postmodernistycznego swiata,
w ktorym wyrazng przewage probuje zdoby¢ i narzuci¢ srodowisku zewnetrznemu
kultura zachodnia, a $cislej amerykanska, z jej wszechobecng komercja. Z drugiej
strony mamy do czynienia z postawami buntu, racjonalnej krytyki i bezwzgledne-
go odrzucenia. Takie stanowisko prezentuje Zygmunt Bauman, ktory zestawia glo-
balizacje z uniwersalizacja. Tej drugiej przypisuje miniong juz zdolno$c organiza-
cji myslenia o sprawach globalnych, pierwsza traktuje, jako eufemistyczne okresle-
nie “Nowego Nieladu Swiatowego”. Globalizacje odnosi on do globalnych nastepstw,
z reguly niezamierzonych, a nie do globalnych w swym zatozeniu przedsiewzie¢.
Uniwersalizm jest pojeciem najblizszym leksykalnie dla globalizacji. Globalizacja
oznacza dostownie $wiatowy zasieg, uniwersalizm - powszechnos¢ i wspdlnote war-
tosci®.

Kazda kultura zwigzana jest z jaka$ duza grupa spoteczna. W spoteczenstwach
nowoczesnych taka grupe stanowi narod. W nizej zaawansowanych spoteczno$ciach
np. afrykanskich ciagle, mimo znaczacych zmian w kierunku integracji narodowej,
podstawowymi $rodowiskami kulturotwdrczymi pozostaja grupy etniczne, szcze-
golnie plemiona. W obydwu przypadkach etnicznos¢ stanowi czynnik zasadniczo
wiazacy grupe pod wzgledem kulturowym. Skladaja sie na nig m.in. wspolna pamiec¢
historyczna, do$wiadczenia, jezyk, wierzenia, systemy etyczne i obyczaje. Bliskos¢
geograficzna, przenikanie kulturowe i migracje upodobniaja pewne elementy kul-
tury takze w szerszej skali, np. regionu, tworzac kregi kulturowe z dominujacymi
w nich systemami wartosci kulturowych. Spoiwem s3 dla nich najczesciej religia,
podobienstwo instytucji spotecznych i politycznych, niekiedy rézna konfiguracja
innych elementéw, wspolne w historii prady myslowe, style w sztuce i architektu-
rze, tozsame poczucie estetyki. Posiadanie dystynktywnych cech czy to przez kul-
tury narodowe, czy szerzej regionalne, nie oznacza ich wylacznie endogenicznego
rozwoju i zamkniecia na zewnetrzne bodzce kulturalne. Zdaniem K. Birkett-Smi-
th'a wynika to z natury cztowieka, ktora w konfrontacji z innymi kulturami skfania

3 HALIZAK, E. - KUZNIAR, R. - SYMONIDES, ].: Globalizacja a stosunki miedzynarodowe. Byd-
GOSZCZ : 2003. S. 244-246.

3 HALIZAK, E. - KUZNIAR, R. - SYMONIDES, ].: Globalizacja a stosunki miedzynarodowe. Byd-
gOSZCZ : 2003, 5. 247.
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go do dokonywania optymalnych dla siebie wyboréw dobr i wartosci kulturowych
ze wzgledow pragmatycznych czy tez estetycznych. Dyfuzja kulturowa prowadzi,
zatem do ich internalizacji w $rodowisku zewnetrznym wobec oryginalnego zro-
dta. W historii nowozytnej istniaty tylko dwa systemy wartosci kulturowych, ktdre
mogtyby by¢ uznane za uniwersalne. W obu przypadkach podstawowym kryterium
wyrozniajacym byla religia. Byty to chrze$cijanistwo i islam. W panstwach cywili-
zacji zachodniej w wyjasnieniach filozoficznych najczeéciej stowo “uniwersalizm”
wystepowato wlasnie w pofaczeniu z przymiotnikiem “chrze$cijanski’. Budowane na
podstawach religijnych systemy wartosci kulturowych zyskiwaty w dtuzszym okre-
sie (czesto poprzez rozbudowana dzialalno$¢ misyjng) miliony zwolennikow. Nie
obywalo sie takze bez ich wzajemnej, niekiedy krwawej rywalizacji. W przeszlosci
doswiadczyta tego Europa®*.

Wielokrotnie podejmowano na gruncie socjologii proby znalezienia uniwer-
salnych zjawisk kulturalnych. Graham P. Murdock na podstawie bogatego materia-
tu empirycznego wymienit okoto dwustu identycznych dziedzin majacych znacze-
nie w kazdej kulturze. Zaliczono do nich takie dziedziny jak higiena, jezyk, pokre-
wienstwo, rodzina czy wychowanie. Clyde May Kluckholm poszukiwatl natomiast
szczegotowych cech kulturowych, np. norm moralnych identycznych we wszystkich
spotecznosciach ludzkich. Taka uniwersalng cecha okazata sie zasada zachowania
zycia cztonkow wlasnej grupy. Nalezato ja jednak obwarowac tyloma dodatkowymi
warunkami, ze ostatecznie dostarczato to liczniejszych argumentéw relatywistom
niz zwolennikom uniwersalno$ci wartosci kulturowych. W tej samej kategorii war-
tosci moralnych Claude Levi-Strauss umiescit tabu kazirodztwa. Wielu autorow,
w tym Johan Huizinga za uniwersalne uwazat pewne typy zabaw i gier. Wreszcie
Noan Chomsky dowodzit tezy o powszechnosci podstawowych zasad gramatyki.
W kulturze europejskiej status wartosci uniwersalnych przyznawany byt czesto tym,
ktdre zawarte sa w platonskiej triadzie: prawda, dobro, piekno. Do podobnych uni-
wersaliow przychylali sie nawet zadeklarowani relatywisci. Melville J. Herkovits np.
za takie uwazal moralnos¢, piekno, standardy prawdy. Dzi$ w politycznej dyskusji
priorytetowe miejsce zajmuja prawa czlowieka i liberalizm ekonomiczny®*.

Mimo roszczen i aspiracji zaden dotad system wartosci kulturowych, oparty na
takich czy innych kryteriach nie zyskat uniwersalnego charakteru. Uniemozliwia-
fa mu to utrwalona tozsamos¢ grupy, dodatkowo potwierdzajaca sie w warunkach
zagrozen zewnetrznych, jak réwniez kryjacy sie za kazdym uniwersalizmem etno-
centryzm.3® Rodzi sie zatem pytanie o realng mozliwo$¢ uniwersalizmu w kulturze
wspotczesnego swiata. Chodzi przy tym o uniwersalizm rozumiany w sposob filo-
zoficzny, zgodnie, z ktérym powszechne czy upowszechniane warto$ci s3 wyrazem

3 HALIZAK, E. - KUZNIAR, R. - SYMONIDES, J.: Globalizacja a stosunki miedzynarodowe. Byd-
gOSZCZ : 2003. S. 248.

35 HALIZAK, E. - KUZNIAR, R. - SYMONIDES, J.: Globalizacja a stosunki miedzynarodowe. Byd-
gOSZCZ : 2003. 8. 248-249.

3 BAK, T, KARDIS, M., VALCO, M., KALIMULLIN, A. M., GALUSHKIN, A.: A philosophical-
-sociological diagnosis of youth subcultures in the context of social changes [print]. In: XLinguae
[electronic] : European scientific language journal. - ISSN 1337-8384. - ISSN 2453-711X. - Ro¢. 12, €.
2 (2019), 5. 165-166.
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wspolnej akceptacji, uzyskanej nie poprzez wzajemne przymuszanie i nacisk, ale
dialog i szukanie kompromisu. Przy takim podejsciu pojecie uniwersaliow oznacza,
ze zjawiska posiadajg identyczna tres¢, a nie tres¢ kulturowo uwarunkowang®.

Czy najblizsze powszechnej akceptacji prawo humanitarne jest prawem uni-
wersalnym w sytuacji, gdy niektore mocarstwa nie wyrazaja zgody na jego imple-
mentacje i gdy kolejne miedzynarodowe lub niemiedzynarodowe konflikty zbrojne
jaskrawo dowodzg jego zupelnego lekcewazenia? W jaki sposdb amerykanski prag-
matyzm przejawiajacy sie w stosowaniu lub famaniu prawa miedzynarodowego,
w zaleznosci od biezacych potrzeb politycznych, ma sie do uniwersalnosci tego pra-
wa? Problem jest tym bardziej interesujacy, ze niektore opiniotworcze srodowiska
amerykanskie probuja uzasadni¢ postepowanie Amerykanow ich potega i bezwa-
runkowa dzi$ supremacja w $wiecie, za$ rygoryzm prawny, przywiazanie do instytu-
cji miedzynarodowych i tolerancje Europejczykow - ich staboscia. A przeciez mie-
dzynarodowe systemy normatywne odzwierciedlaja, potwierdzaja i sankcjonuja
pewne minimum wspoélnych norm moralnych, stanowigcych integralng cze$¢ kazdej
kultury. Dla innych specyficznych cech poszczegdlnych kultur znacznie trudniej jest
znalez¢ wspdlny mianownik. Rozwaza¢ takze mozna promocje uniwersalizmu praw
cztowieka, jednak tym razem nie tylko, jako systemu norm stanowionych, ale praw
nierozdzielnie i naturalnie zwigzanych z cztowiekiem.*® Przekonanie o uniwersal-
nosci podstawowych cech i dazen ludzkich wystepujacych we wszystkich kulturach
jest jedna z podstawowych zasad zawartych w Raporcie Swiatowej Komisji Kultury
i Rozwoju pt. “Nasza kreatywna réznorodnos¢”. Dokument uznaje prawa czlowieka
za jeden z gtéwnych wyrazéw uniwersalnej etyki. Zdaniem Thomas’a Franck’a euro-
pejski kanon praw czlowieka peten jest zasad, dalekich od gtebokiego zakorzenienia
w kulturze Zachodu.* Stwierdza on, ze stanowig one produkt ostatnio dokonujace-
go sie rozwoju, uprzemystowienia, urbanizacji, komunikacji, rewolucji internetowej,
ktore maja zastosowanie wszedzie, nawet, jesli nie zdarzyty sie w tym samym czasie.
Tu jednak nasuwa sie pytanie, ktore z tych praw maja charakter uniwersalny. Bhikhu
Parekh, odwolujac sie do istoty cztowieczenstwa, wymienia wsrdd cech gatunko-
wych zdolnos¢ myslenia i marzen, postugiwania sie jezykiem i osadzania, a w kon-
sekwengji tworzenia i zmieniania otaczajacego $wiata. Twierdzi wiec, ze posiadajac
wspolne zdolnosci, pragnienia i potrzeby, ludzie musza tez mie¢ podobne warunki
dla przetrwania i rozwoju. Zapewnic je mogg tylko uniwersalne wartosci moralne,
takie jak jednos¢ ludzkosci, godnos¢, wartos¢ zycia ludzkiego, réwnos¢, zaspoko-
jenie podstawowych potrzeb. Problem z akceptacja wymienionych wartosci pole-
ga jednak na tym, ze niezaleznie od naszego do nich przywiazania, rézne srodowi-
ska kulturowe réznie je traktuja i interpretuja. Zadne tez prawo, ani wewnetrzne ani

37 HALIZAK, E. - KUZNIAR, R. - SYMONIDES, J.: Globdlizacja a stosunki miedzynarodowe. Byd-
gOSZCZ : 2003, S. 250.

33 HALIZAK, E. - KUZNIAR, R. - SYMONIDES, J.: Globalizacja a stosunki miedzynarodowe. Byd-
gOSZCZ : 2003. S. 252.

3 KARDIS, M., STURAK, P, KRALIK, R., NGUYEN TRONG, D., KORZHUEV, A., V., KRYU-
KOVA, N. L.: A sociological-religious probe into contemporary global Salafi jihadism [print]. In:
European Journal of Science and Theology [print]. - ISSN 1842-8517. - ISSN 1841-0464. - Ro¢. 15, ¢.
4 (2019), s. 124-125.
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miedzynarodowe, ani tez naciski opinii miedzynarodowej nie s3 w stanie w krotkim
czasie ich zagwarantowad, jesli nie uczyni tego spoleczenstwo, w ktérym funkcjonu-
je jednostka. Dowodem na to s3 liczne przyktady roznic w postawach spoteczenstw
wobec takich kwestii jak aborcja, eutanazja. Zasadzanie kary $mierci np. w krajach
islamskich za handel narkotykami rodzi sprzeciw zwolennikéw uniwersalizmu
praw czlowieka. Tradycyjnie sprawiedliwg w niektorych kulturach, a jednoczesnie
ekonomicznie uzasadniong kare chtosty uznaja oni za naruszajaca godnos¢ ludz-
k3. Nikt jednak nie protestuje, gdy godno$¢ ludzka jest naruszana w publicznych
europejskich szpitalach, a stawki zywieniowe s3 w nich wielokrotnie nizsze od sta-
wek wieziennych. Przyklady te $wiadczg o tym, ze uniwersalne standardy praw czlo-
wieka w rzeczywistosci spotecznej odzwierciedlaja zaledwie upowszechniajacy sie
od pewnego czasu sposob myslenia, a nie powszechnie aprobowany sposob poste-
powania. Prowadzi to do postawienia zapewne nieoptymistycznej tezy o nieistnie-
niu w dzisiejszym $wiecie uniwersalizmu w kulturze. Jak stusznie zauwaza Antonina
Kloskowska uniwersalne s3 dziedziny i problemy regulacji kulturowych, natomiast
roznorodne s3 sposoby tych regulacji. Mozna zatem mowi¢ jedynie o tendencjach
do uniwersalizacji pewnych dobr i wartosci, o trwajacej dyskusji nad wspolnymi
potrzebami i interesami. Nie zmienia to jednak stanu faktycznego. Procesy globali-
zacji moga te tendencje utrwalac i poglebiac, ale tez moga wywotywac skutek zupet-
nie odwrotny. Identyfikowane z najwyzej rozwinietymi krajami cywilizacji zachod-
niej moga pociaggac za soba wzmozony opdr panstw uposledzonych w tym procesie,
przekladajacy sie na zasadnicza i nie zawsze racjonalng negacje wszystkiego, co koja-
rzone jest z tym $wiatem. Taki kierunek reakcji mozna, jak sie wydaje, obserwowac
w niektorych krajach islamskich.

Zakonczenie

Wspolczesne spoteczenstwa w duzej mierze za sprawa procesow globalizacji
staty sie spoteczenstwami konsumpcyjnymi, w dobie powszechnego kapitalizmu.
Niewatpliwie ma to ogromny wplyw na wartosci wyznawane przez ludzi. Coraz
mniej dbamy o rodzine, przyjazn czy relacje z bliskimi, na znaczeniu zyskuja nato-
miast takie warto$ci jak pogon za pieniedzmi, wyscig szczurdw, walka o lepsze jutro,
zapomina sie o tradycji, mito$ci, cho¢ deklaracje temu przecza. Jezeli chodzi o sytu-
acje w Polsce, to Polacy wiedzg jak chca by¢ postrzegani, méwig o warto$ciach, jakie
s3 dla nich wazne, lecz nie zawsze sie do tego stosuja. Z uptywem czasu nasz system
warto$ci ewoluowal, rozszerzyt sie. W dzisiejszym swiecie, w dobie coraz bardziej
postepujacej globalizacji, bardzo wazne jest to, aby ludzie nie zapominali o warto-
$ciach przekazanych im przez starszych, czcili rodzine, tradycje, patriotyzm, wiare,
ale takze, aby dotaczyli do swego systemu wartosci wiasne wartosci oparte na wiedzy
i doswiadczeniu. Bardzo istotne jest rowniez to, zeby ludzie pamietali, iz ich hierar-
chia wartosci w przyszlosci stanie sie przykladem dla przysztych pokolen i to na jej
podstawie beda one tworzy¢ swoj wlasny system wartosci.

40 HALIZAK, E. : Globalizacja a stosunki miedzynarodowe s. 250-253.
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SYTUACJE NIEZGODNE Z KATOLICKA DOKTRYNA O MAtZENSTWIE

Sytuacje niezgodne z katolicka doktryng o matzenstwie.
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Abstract: Marriage is one of the world’s oldest institutions. As a bond between a man and a woman,
it constitutes fulfillment of God’s commandment inscribed in the human nature and bestowed in the
moment of creation: “So God created human beings, making them to be like himself. He created them
male and female, blessed them, and said, Have many children, so that your descendants will live all over
the earth and bring it under their control” (Gen 1:27-28). The path of life in marriage isn't easy and it
includes various problems and difficulties. Today, we can talk about a certain crisis of the institution
of marriage connected with ongoing secularization and with lack of understanding for the essence of
marriage. It leads to degradation of the value of marriage and to behavior infringing the teaching of the
Church. The present article discusses situations contrary to the catholic teaching about marriage, i.e.
divorces and non-sacramental relationships. We also raised the question of the same-sex relationships,
which appear to be in conflict with the nature of a human being and to be more and more imminent
danger for the institution of marriage.

Key words: Family. Church marriage. Divorce, Non-sacramental relationship. Homosexual union. Civil
marriage.

Wstep

Matzenstwo, jako wspolnota dwojga ludzi - mezczyzny i kobiety - cechuje sie
jednoscig i nierozerwalnoscia. Prawde te przypomina nieustannie Kosciot. Jednak
wspolczesne przemiany spoteczne, demograficzne, polityczne i mentalne wywiera-
ja duzy wplyw na instytucje malzenstwa i rodziny. Czesto jest to wptyw negatywny,
ktorego skutkiem jest upadek i rozbicie wielu matzenstw. Wskazuja na to prowa-
dzone badania, na taki stan rzeczy zwracaja uwage duszpasterze'. Zauwazyli to réw-
niez juz prawie pot wieku temu Ojcowie Soboru Watykanskiego 11: ,Dobro osoby
oraz spoteczenstwa ludzkiego i chrzescijaniskiego taczy sie scisle z pomyslna sytuacja
wspdlnoty matzenskiej i rodzinnej. [...] Nie wszedzie jednak godnos¢ tej instytucji
jasnieje pelnym blaskiem. Przystania ja wielozenstwo, plaga rozwodéw, tak zwana
wolna mitos¢ i inne wynaturzenia; ponadto wolna mito$¢ matzeniska nazbyt czesto
preferowana jest przez egoizm, che¢ uzywania i niedozwolone praktyki skierowane

1 GORALCZYK, P: Rozwéd i powtdrne matzeristwo, Com 103(1998), s. 13.
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przeciwko ptodnosci. Poza tym wspotczesne warunki ekonomiczne, socjopsychicz-
ne i obywatelskie wprowadzaja do rodziny powazne zaktocenia; wreszcie w pewnych
czesciach $wiata nie bez zaniepokojenia obserwuje sie problemy powstate w wyniku
wzrostu demograficznego. Wszystko to niepokoi sumienia™. Niepokojaca jest sytu-
acja osob rozwiedzionych, ktore czesto szukaja swego «szczescia» w nowych zwiaz-
kach. Jest to jednak sytuacja niezgodna z nauka Kosciola. Jeszcze gorsze zagrozenie
wynika ze zmiany obyczajow i mentalnoéci cztowieka w wyniku czego dochodzi do
powstawania i legalizacji zwiazkéw osdbtej samej plci i tworzenia tzw. alternatyw-
nych modeli rodziny?. Jest to sytuacja nie tylko nie zgodna z nauka Ko$ciota, ale tak-
ze sprzeczna z zamystem Stworcy?.

Problem rozwodow

Sytuacja matzenstwa i rodziny jest dzi$ bardzo trudna. Zaklécenia w funkcjo-
nowaniu tych instytucji s3 wieloaspektowe i wielorakie i prowadza czesto do pato-
logii, w ktdrej matzenistwo i rodzina przestaja pelni¢ swoje wlasciwe funkcje*. Coraz
czesciej dochodzi do rozwodow. Statystyki wskazuja na wzrost ich liczby zwlaszcza
w krajach uprzemystowionych®. Réwniez w Polsce liczba rozwoddw stale wzrasta.
W 1996 1. zZanotowano 39449 rozwodow, w 2001 I. juz 45308, a w 2006 r. az 71912°. Te
dane jednak nie do konca oddaja pelen obraz skali rozpadu matzenstwa w Polsce,
gdyz liczba matzenstw rozbitych i przezywajacych wielkie trudnosci jest wieksza niz
liczba rozwodow’.

Zjawisko rozwodow jest czesciej spotykane w miastach, niz na wsi. Wptyw na to
ma sytuacja spoleczna oraz psychologiczna: anonimowos¢ stosunkéw miedzyludz-
kich, brak nieformalnej, lokalnej kontroli spotecznej nad postepowaniem cztonkow
spotecznosci oraz ograniczonos¢ konfrontacji wlasnych ocen i opinii w szerszym
gronie. Problem rozwodu dotyczy nie tylko ludzi dorostych, ale takze albo przede
wszystkim dzieci, ktére pozostaja bez opieki jednego z rodzicéw, najczesciej ojca®.

Przyczyny rozpadu malzenstw s3 bardzo rézne. Odpowiedzialnoscia za taki
stan rzeczy nie mozna jednak obarcza¢ wylacznie wspotczesnego $wieckiego pra-
wodawstwa, dopuszczajacego rozwody i legalizujacego powtorne zawarcie matzen-

1 KDK 47.

2 SKRZYPKOWSKI, D.: Troska duszpasterska Kosciota o osoby pozostajqce w zwigzkach niesakra-
mentalnych, StGd XVIII-XIX(2005-2006), s. 223-225.

3 KOKOSZKA, A.: Moralnos¢ zycia matzeriskiego. Sakramentologia moralna, Cz. III, Tarnéw : 2005,
s. 89.

4 GORALCZYK, P.: Powtdrne zwiqzki matzeriskie w teologicznym i etycznym swietle, Zabki 1995, s.
29; Gierdziewicz, B. Niektdre zagadnienia terapeutyczne zwiqzane z homoseksualizmem, w: Homo-
seksualizm - sprawa prywatna?, M. Renkielska [red.], Kielce 1998, s. 10. Analize na temat trudnej
sytuacji polskiej rodziny; Zabielski, J. Sytuacja rodziny w Polsce dzis, RTKB I1(2003), s. 27-40.

5 LASKOWSKI, J.: Maizeristwo i rodzina w $wietle nauki Soboru Watykariskiego II, Warszawa : 1982,
5. 15.

6 Malzeristwa zawarte i rozwigzane w latach 1970-2006, http:/ /www.stat.gov.pl/gus/5840_646_PLK_
HTML.htm, (dostep, 20.11. 2009 1.).

7 KASPRZYK, P.: Separacja matzonkdéw - instytucja funkcjonujgca w polskim prawie rodzinnym
i w prawie kanonicznym, lusMatr 8(2003), . 87.

8 GORALCZYK, P.: Powtérne zwigzki..., dz. cyt., s. 33.
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stwa. Pelne przyczyny kryzysu trwatosci matzenstwa i rodziny dotycza natury socjo-
logicznej, psychologicznej i religijno-moralnej. Wedtug statystyk sa trzy zasadnicze
przyczyny rozpadu matzenstw: zdrada, naduzywanie alkoholu i niezgodnos¢ cha-
rakteru, a obok nich wymienia sie wiele innych takich jak: trudnosci mieszkaniowe,
negatywny stosunek do cztonkow rodziny, niedobér seksualny, nieporozumienia na
tle finansowym oraz réznice swiatopogladowe. Zwykle jednak te przyczyny faczac
sie ze soba powoduja wystapienie jednej ze stron o rozwod'°.

Na pierwszym miejscu, jako przyczyny rozwodow znalazly sie zdrada lub porzu-
cenie rodziny oraz zwigzanie sie z inng osoba przez ktoregos z matzonkéw. Pomimo
panujacych pogladéw gloszacych tolerancje wobec swobody seksualnej wiekszos¢
jest zdania, ze mito$c i lojalno$c matzenska wiaza sie bardzo $cisle z wiernoscia i tego
oczekuja od swojego wspotmatzonka. Dlatego zdrada jest traktowana jako zto, bar-
dzo czesto niewybaczalne. Nalezy jednak zauwazy¢, ze ujawnienie zdrady, nie powo-
duje najczesciej od razu rozpadu matzenstwa, wiele osob podejmuje wrecz drama-
tyczng walke o odzyskanie uczué i zainteresowania wspotmatzonka wtasng osoba
co ma doprowadzi¢ do uratowania matzenstwa. Jednym ze sposobow tej walki jest
sprzeciw wobec rozwodu, uniemozliwiajacy wspétmatzonkowi formalnego zawarcia
nowego zwigzku''.

Kolejng przyczyng rozwodow jest alkoholizm i w nieco mniejszym zakresie
narkomania. Powyzsze patologie spofeczne bardzo czesto prowadza matzenstwa
i rodziny do tragedii. Powoduja one nie tylko degradacje materialng, ale takze utra-
te pracy zarobkowej, niszczenia zdrowia oraz wzrost liczby przestepstw w rodzi-
nach czego konsekwencja jest rozbicie rodziny'2. W trudnej sytuacji znajduja sie
zwlaszcza zony alkoholikow, wiele z nich twierdzi, ze wychodzac za maz nie wie-
dziato o naduzywaniu alkoholu przez narzeczonego. Zdarza sie jednak i tak, ze
kobieta swiadomie poslubita mezczyzne, sadzac ze jej mitos¢ pomoze mu wyle-
czy¢ sie z natogu. Motywem dalszego trwania w takim zwigzku moze by¢ przede
wszystkim autentyczna mito$c oraz obawa przed samotnoscig, a takze przekonanie,
ze dzieciom potrzebny jest ojciec, czy wreszcie lek przed opinig otoczenia, poniewaz
nawet osoby znajace sytuacje rodziny alkoholika sktonne s3 raczej obwinia¢ kobiete
o nieudane matzenstwo'3.

Inng przyczyna rozwoddw jest niemoznos¢ porozumienia sie ze wspotmatzon-
kiem w sprawach zycia codziennego. Czesto matzonkowie mieszkajac razem, nie
chca, czy nie potrafig nawigzac ze sobg kontaktu psychicznego, przez co nie reali-
zuja celow rodziny jako grupy i wspdlnoty, a ograniczaja sie wylacznie do realizacji
wlasnych celow. Trwato$c i szczescie w matzenstwie zaleza dzi$ w duzo wiekszym
niz kiedykolwiek stopniu od wzajemnej mitosci, poczucia odpowiedzialnosci za
wspotmatzonka i umiejetnosci spetnienia jego oczekiwan, czyli od zdrowej, dojrzatej

9 WIELGUS, S.: Rodzina wobec wspdtczesnych zagrozen, w: Rodzina: zrédio zycia i szkota mitosci,
D. Kornas-Biela [red.], Lublin : 2000, s. 27.

o TOMKIEWICZ, A: art. cyt., s. 63.

v GORALCZYK, P.: Powtérne zwigzki..., dz. cyt., s. 44.

12 PRZYGODA, W.: Troska Kosciota o rodziny w sytuacjach trudnych, AK 588(2007), s. 244.

3 SKRZYPKOWSK]I, D.: art. cyt., s. 228.
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osobowosci obydwojga matzonkow'*. Niemozliwos¢ znalezienia wspolnego jezyka
oznacza brak wiezi psychicznej, powoduje nieche¢ lub nieumiejetnos¢ zaintereso-
wania sie problemami i potrzebami wspdétmatzonka oraz prowadzi do tego, ze mat-
zonkowie zyja obok siebie, ale nie dla siebie. Taka postawa jest przeciwna integracji
i realizacji wspdlnych celdéw, i ma duzy wplyw na wzrastanie niezadowolenia mat-
zonkow. W konsekwencji prowadzi to postawy egoistycznej - kazde z nich nastawia
sie tylko na odbior i z perspektywy zaspokojenia wlasnych potrzeb ocenia postepo-
wanie wspotmatzonka. Tymczasem brak prawdziwej mitosci, zdolnosci wyrzecze-
nia, poczucia obowiazku i odpowiedzialno$ci powoduje w zyciu matzenskim niepo-
rozumienia, konflikty i rozejscie sie’®.

W wielu przypadkach przyczyna powstawania konfliktow miedzy matzonkami
jest ich niedojrzatos¢®. Przejawia sie ona na co dzien w braku swiadomosci pod-
jetych zobowigzan i obowigzkéw oraz braku przygotowania do ich wypetniania,
w zlym sposobie traktowania matzenstwa i rodziny i nieprzygotowaniu do wspot-
zycia oraz wspotdziatania w relacjach maz-zona, rodzice-dzieci. Zdarza sie takze, ze
matzonkowie pozostajac pod wptywem swoich rodzicow, we wspolnym zyciu kieruja
sie ich sugestiami i niejako ich oczami patrza na wspétmatzonka'”. Rozwigzaniem
trudnosci zycia codziennego moglaby okazac sie krotka rozmowa matzonkéw, na
ktora tak czesto brakuje czasu'®.

W. Przygoda wskazuje na globalny kryzys demograficzny dotykajacy zwlaszcza
kraje wysoko rozwiniete, ktory nie omija réwniez Polski. Polega on na drastycznym
zmniejszeniu sie liczby narodzin oraz kurczeniu sie spoteczenstw. Tym negatyw-
nym zjawiskom towarzyszy wydtuzanie sie sredniej dtugosci zycia, co w konsekwen-
cji powoduje proces starzenia sie spoteczenstw. Kryzys demograficzny, obok innych
przyczyn, ma takze przyczyny o charakterze moralnym i duchowym'®. Zdaniem
Benedykta X VI brak wiary, nadziei i mitosci jest przyczyna tego, ze ,wiele par posta-
nawia nie zawierac zwigzku matzenskiego, tak wiele matzenstw sie rozpada, a liczba
narodzin sie znaczaco zmniejszyla". Juz sam fakt tatwej decyzji i zgody na rozej-
Scie sie jest u chrzescijan dowodem ostabienia ich wiary, bo wypowiedzi Ewangelii
i nauka Kosciota s3 co do rozwoddw niezmienne 2!

Aktualnym dzi$ problemem polskich matzenstw i rodzin s3 wyjazdy jednego ze
wspotmatzonkéw do pracy zarobkowej poza granice kraju®?. Pobyt za granicg naraza
na zetkniecie sie ze wzorcami kulturowymi i religijnymi, bardzo czesto zsekularyzo-
wanymi, a w konsekwencji przyjecia ich za swoje. Niejednokrotnie oddalenie fizycz-

4 MIZIOLEK, W.: Duszpasterstwo maizenistw niesakramentalnych, w: HD 50(1981), s. 121.

15 GORALCZYK, P.: Powtdrne zwigzki..., dz. cyt., s. 46-47.

16 LASKOWSKI, J.: Matzenistwo wspélnotq mitosci, Warszawa : 1993, s. 20-21.

17 SKRZYPKOWSK], D.: art. cyt., s. 228.

18 PILSNIAK, M.: Nie opuszcze Cie az do $mierci, w: WDr 2(2008), s. 56.

19 PRZYGODA, W.: art. cyt., s. 245.

20 BENEDYKT XVI.: Solidarnosc z dzie¢mi i mtodziezq w burzliwych czasach. Przestanie do uczestni-
kéw XII Sesji Plenarnej Papieskiej Akademii Nauk Spotecznych, OsRomPol 8(2006), s. 15.

a - MIZIOLEK, W.:art. cyt,, s. 121.

2 WOJACZEK, K.: Wyjazdy zarobkowe matzonkéw za granice jako problem pastoralny, HD 4(2007),
s. 11
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ne od matzonka powoduje rozluznienie wiezow matzenskich i rodzinnych, a w pota-
czeniu z rozluznieniem zasad moralnych rozpad matzenstwa i rozwod?.

D. Skrzypkowski zwraca uwage, zZe ,istnieje takze wiele innych czynnikow
destrukcyjnych, do ktorych nalezy zaliczy¢ niewlasciwe przygotowanie do matzen-
stwa, czyli nieznajomos¢ zasad wspotzycia codziennego z drugim cztowiekiem i nie-
wlasciwy wybdr wspotmatzonka oraz nieznajomos$c zasad pozycia matzenskiego.
Za mato istotne uwaza sie takze roznice wyksztatcenia, kultury, poziomu moralne-
go i religijnego. Zatrzymanie sie jedynie na cechach zewnetrznych, takich jak uro-
da, inteligencja czy mtodos¢ nie daje wlasciwego rozpoznania drugiej osoby. Jeze-
li w takim przypadku jedynym motywem malzenstwa jest znalezienie partnera do
wspotzycia seksualnego, wowczas dana osoba sprowadzona jest wylacznie do roli
przedmiotu, a kontakt z nig pojmowany jest jako posiadanie na wlasnos¢. Nie ule-
ga watpliwosci, ze udane zycie we wspdlnocie matzenskiej uzaleznione jest w duzej
mierze od przyjecia zasady wspotpartnerstwa, polegajacej nie tylko na wzajemnym
zrozumieniu, ale rowniez na umiejetnosci stosowania wiasciwie pojetych kompro-
misow w przypadkach konfliktowych™.

Kazdy rozwdd jest wielkim ztem moralnym poniewaz powoduje ostateczne
rozbicie matzenstwa i rodziny. Poczatkowo matzonkowie po rozwodzie odczuwaja
zadowolenie, jednak szybko odkrywaja w swoim zyciu pustke i osamotnienie oraz
zwigzane z zaistniala sytuacja wyrzuty sumienia. Najgorsza sytuacja jest wtedy, gdy
pomimo sprzeciwu jednej ze stron rozwod zostat na niej wymuszony®. Najbardziej
odczuwalne skutki rozwodu s3 w sferze emocjonalnej. Powstaje gleboki zal po utra-
conym matzonku i pustka pozostajaca po przywigzaniu emocjonalnym do niego.
Zerwanie wiezi taczacej dwoje ludzi bywa tym bardziej bolesne im dtuzej te osoby
znaly sie ze soba, byty sobie bliskie oraz gdy nie widza szans na wypetnienie tej pust-
ki poprzez znalezienie innego partnera. Czesto zdarza sie, ze wieksze skutki rozwo-
du ponosi nie tylko strona porzucona, ale takze po jakims czasie strona, ktéra ode-
szla. S one wywolane poczuciem winy oraz swiadomoscia, ze druga osoba wykonata
wielki wysitek, aby do rozwodu nie doprowadzi¢?®.

Rozwod wywoluje takze wielkie skutki w sferze psychicznej czlowieka, powo-
duje wzrost schorzen umystowych oraz fizycznych. Osoby bedace w separacji albo
zaraz po rozwodzie znacznie cze$ciej popadaja w depresje, przebywaja na zwolnie-
niu lekarskim z powodu choroby, powoduja wypadki samochodowe a takze maja
silniejsze tendencje samobojcze. Rozwdd bardziej przezywaja kobiety, zalezy to od
sytuacji spotecznej, mieszkaniowej, ogdlnego stanu w jakim sie znajduja po rozwo-
dzie. Osoby po rozwodzie s3 bardzo poranione duchowo i obolate psychicznie. Mez-
czyzni zazwyczaj staraja sie ukry¢ swoje emocje, jednak czesto w sytuacjach trud-

3 BANACH, J.: Wyzwania duszpasterskie wynikajqce z migracji zarobkowej z terenu diecezji tarnow-
skiej, Cur 1(2007), s. 159-165; Wasniowski, G. Duszpasterska odpowiedz Kosciola na wyzwania pty-
nqce z nieregularnych sytuacji matzeristw i rodzin, Tarnow : 2008, s. 10-11.

24 SKRZYPKOWSK]I, D.: art. cyt., s. 229.

35 GORALCZYK. P.: Powtdrne zwigzki..., dz. cyt., s. 50-51.

26 SKRZYPKOWSKI, D.:art. cyt., s. 231.
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nych reaguja agresja. U nich czesciej niz u kobiet wystepuje poczucie porazki zycio-
wej, osamotnienia oraz poczucie winy, trwajace czesto do korica zycia®’.

Kolejng negatywna konsekwencja jest nowy podziat rol po rozwodzie, zwlasz-
cza dla rodzica, ktéremu zostaje przyznana opieka nad dzie¢mi. Musi on przyjac¢
znaczng czes¢ obowigzkéw nalezacych do tej pory do wspdtmatzonka. Dlatego tez
czesto takie osoby probuja zawrze¢ nowy zwiazek, co miatoby zatagodzi¢ skutki roz-
padu poprzedniego matzenstwa?®.

Nie ulega watpliwoéci, ze najbolesniej rozwdd przezywaja dzieci. ,Nierzadko
zamiast by¢ kochane i darzone czutoscia, wydaje sie, ze s3 jedynie tolerowane™.
A nawet bywaja one bardzo czesto wiaczane w konflikt trwajacy miedzy rodzicami,
co ma bardzo szkodliwy wptyw na ich psychike. Przez wiele lat dzieci czuja zal do
swoich rodzicéw o zajmowanie sie swoimi sprawami, oraz brak troski i przejawow
mitosci do nich®. Badania psychologiczne wskazujg, ze u dzieci z rodzin rozbitych
czesciej wystepuja problemy z nauka, nerwice, a takze cze$ciej wchodza w konflikt
z prawem. Dzieci te czesciej rezygnuja ze szkoty, wykazuja zachowania chuliganskie,
a takze dwa razy cze$ciej maja swoje dzieci przed ukonczeniem 20 roku zycia®'.

Konsekwencje rozwodu rodzicow dostrzegana u dzieci, ktore weszly juz w zycie
doroste okresla sie mianem «Dorostych Dzieci Rozwiedzionych Rodzicow». Maja
oni duze trudnosci z nawiazywaniem gtebszych relacji z innymi ludzmi, brakuje im
pewnosci siebie, odczuwaja lek przed porazka, o$mieszeniem, okazaniem swojej
stabosci®. Ci ludzie doswiadczaja wielu problemow w relacjach z pleig przeciwng.
Bardzo powaznie podchodza do kazdej relacji, przez co przezywaja duze napiecie,
chca by¢ wazni dla kogos, a zarazem odczuwaja lek przed odrzuceniem?®. Rozwdd
wywiera tak wielkie zmiany w psychice dziecka, dlatego tez czesto zdarza sie, ze ich
matzenistwa rowniez koncza sie rozwodem3*.

Koscidt, stojac na strazy nierozerwalnosci matzenstwa, sprzeciwia sie rozwodo-
wi, gdyz jest on powaznym wykroczeniem nie tylko przeciw prawu koscielnemu, ale
takze naturalnemu. Rozwdd zrywajac dobrowolnie zawartg przez matzonkéw umo-
we, aby zy¢ razem az do $mierci, zniewaza zbawcze przymierze, ktérego malzenstwo
sakramentalne jest znakiem®.

Rodzaje zwigzkow niesakramentalnych

Obecne czasy s3 czesto nazywane czasami transformacji. Liczne zmiany kultu-
rowe i ustrojowe maja w wielu krajach wptyw na sytuacja spoteczna. Rozpowszech-
niaja sie liberalne poglady dotyczace wspdlnego zycia mtodych ludzi. Moralne warto-

7 GORALCZYK, P.: Powtérne zwigzki..., dz. cyt., s. 52-53.

28 SKRZYPKOWSK]I, D.. art. cyt., s. 232.

29 BENEDYKT XVI,: Solidarnos¢ z dzie¢mi..., art. cyt., s. 15.

30 JABEONSKI, K.: Sojusznicy, powiernicy, sedziowie..., Charaktery 3(2005), s. 19-21.
3 GORALCZYK, P.: Powtérne zwigzki..., dz. cyt., s. 56-58.

2 JABEONSKI, K:. Sam sie sobg zajme, Charaktery 4(2005), s. 19-21.

3 JABELONSKI, K.: I cheg, i bojg sie, Charaktery 5(2005), s. 19-20.

3¢ SKRZYPKOWSK]I, D.: art. cyt., s. 233-234.

35 KKK 2384.
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sci chrzescijanskie zostaja czesto pomijane i lekcewazone®. W wyniku tego powsta-
ja, takze wsrod katolikéw, sytuacje nieprawidtowe, w ktorych zyja mtodzi ludzie
- tzw. zwigzki niesakramentalne. Terminem tym okresla sie ludzi ochrzczonych
w Kosciele rzymskokatolickim, ktorzy nie zawarli waznego sakramentalnego mal-
zenstwa®’. Poniewaz zadaniem Kosciota jest doprowadzenie do zbawienia wszyst-
kich ludzi, a zwlaszcza ochrzczonych, dlatego tym zagadnieniem w sposob szcze-
golny zajeli sie Ojcowie Synodu Biskupéw w Rzymie, ktory odbyt sie w dniach 26
wrze$nia do 25 pazdziernika 1980 roku®®. W posynodalnej Adhortacji Apostolskiej
Familiaris consortio papiez Jan Pawet Il wyréznia cztery rodzaje nieprawidtowych
zwigzkow, w ktorych zyja katolicy™.

Matzenstwo na probe

Pierwsza nieprawidtowa sytuacja, na ktéra zwraca uwage Jan Pawet II jest
tak zwane «malzenistwo na probe». Polega ono na tym, ze jest zawierane na jakis
czas mniej, lub bardziej dokladnie okreslony przez matzonkow, po ktorego upty-
wie podejmuja oni decyzje czy pozostac ze soba dalej, czy tez sie rozstac*. W dzi-
siejszych, niepewnych czasach wielu ludzi chciatoby usprawiedliwi¢ takie matzen-
stwo wskazujac na zalety, ktore z soba niesie. Jednak jest to zjawisko niemozliwe do
zaakceptowania juz przez sam rozum ludzki, ktory sprzeciwia sie «eksperymento-
waniu» na czlowieku, bronigc jego godnosci. Godnos¢ osoby ludzkiej domaga sie,
aby mitos$¢, ktora obdarowuje sie dwoje ludzi byta petna, wylaczna oraz pozbawiona
jakichkolwiek ograniczen czasowych czy okolicznosciowych*.

Kosciot stojac na strazy wiary i moralnosci wyraza sprzeciw wobec takich zwiaz-
kéw. Bo chociaz fizyczne zjednoczenie osdb jest glebokim darem ciata i rzeczywi-
stym symbolem oddania sie drugiej osobie, to nie odzwierciedla ono w petni ofiar-
nej mitosci Chrystusa*?. Malzenistwo bedace realnym symbolem wiernego i trwatego
zjednoczenia Chrystusa z Kosciotem nie moze by¢ tylko czasowe, ale nierozerwalne,
tak jak nierozerwalna jest wiez Chrystusa z Kosciotem. Podobnie jak cztowiek nie
rodzi sie i nie umiera na probe, tak zwigzek Chrystusa z Kosciotem tez nie jest na
probe®.

Niestety czesto taka sytuacje jest bardzo trudno zmieni¢, gdyz duzy wplyw ma
brak wychowania mtodych os6b do prawdziwej i autentycznej mitosci oraz nalezyte-
go korzystania z ludzkiej plciowosci. Zatem nalezy tak wychowywac¢ mtode pokole-
nie, aby z pomoca taski Bozej, odwaznie walczylo z budzacymi sie pozadliwosciami

36 WYTRWAL, T.: Nieprawidlowe zwiqzki matzeriskie, WDr 8(1998), s. 78.

3 PYZLAK, G.: Duszpasterstwo zwiqzkow niesakramentalnych, w: RT 6(2006), s. 176.

3 GREZLIKOWSKI, J.: Troska duszpasterska Kosciola o matzeristwa niesakramentalne, w: HD
4(1996), s. 51-52.

39 KOKOSZKA, A.: Moralnos¢ zycia..., dz. cyt., s. 64.

4 WYTRWAL, T.:art. cyt., s. 78.

4 FC8o.

42 MIERZWINSKI, B.: art. cyt., s. 115-116.

s AUGUSTYN, J.: Rodziny w przypadkach trudnych, HD 4(1992), 5.46.

THEOLOGOS 2/2019

z
[EEN
(9]



n3Msodiunmmm O - O

[y
[y
(e)]

KRZYSZTOF MYJAK — RAFAL ZELAZNY

i poprzez nawigzywanie wiezow czystej mitosci bytoby odzwierciedleniem mitosci
Chrystusa**.

Rzeczywiste wolne zwiazki

Czym innym niz matzenstwa na probe sa rzeczywiste wolne zwiazki. S3 to
zwiazki nie potwierdzone zadng uznang publicznie czy to cywilng, czy religijng
wiezig instytucjonalna, ale cechuja sie trwato$cia i wzajemnym pozyciem takim jak
w malzenstwie®. Zjawisko to wystepujace coraz czeéciej, coraz bardziej przykuwa
uwage duszpasterzy. Bowiem u jego zrodet moga znajdowac sie bardzo rézne przy-
czyny, na ktdre oddziatujac bedzie mozna ograniczyc lub zapobiec ich konsekwen-
cjom. Wplyw na taki stan rzeczy moze mie¢ trudna sytuacja ekonomiczna, kulturo-
wa czy religijna, gdyz zawarcie prawidtowego matzenstwa narazitoby niektore osoby
na szkody, na utrate korzysci ekonomicznych, czy nawet na dyskryminacje. Czuja sie
one wrecz do tego przymuszone. U innych natomiast os6b mozna stwierdzi¢ posta-
we pogardy, sprzeciwu i odrzucenia spoteczenistwa, instytucji matzenstwa rodziny,
tadu spoteczno-politycznego, lub tez wylaczne poszukiwanie przyjemnosci*. Cza-
sem zdarza sie wreszcie, ze popycha do tego catkowita nieSwiadomos¢ i skrajna bie-
da, a innym razem uwarunkowania wynikajace z pewnej niedojrzatosci psychicznej,
blokujacej zawarcie trwatego i ostatecznego zwigzku. Tradycyjne zwyczaje niekto-
rych krajow przewiduja zawarcie wlasciwego i prawdziwego matzenstwa dopiero po
pewnym okresie wspolnego mieszkania oraz urodzeniu sie dziecka*’.

Wszystkie te elementy stawiaja przed Kosciolem trudne wyzwania duszpaster-
skie. Konsekwencje s réznorakie: religijne, gdyz wplywaja na zatracenie religijne-
go sensu malzenstwa; moralne, gdyz pozbawiaja taski sakramentalnej i wywotuja
powazne zgorszenie; oraz spoleczne, gdyz niszcza samo pojecie rodziny i oslabiaja
poczucie wierno$ci wobec spoteczenstwa. Zadaniem duszpasterzy oraz wspdlnoty
lokalnej ma by¢ poznanie, kazdej oddzielnie, z takich sytuacji oraz ich konkretnych
przyczyn. Przez odpowiednie podejscie do zyjacych ze soba, troska o to, azeby przez
cierpliwe nauczanie i petne mitosci upominanie oraz przyktad chrzescijanskiego
zycia ufatwic im droge do naprawienia swojej sytuacji. Na pierwszym miejscu jednak
nalezy zapobiegac powstawaniu takich zwigzkéw, wychowujac mtodych do prawdzi-
wej wiernosci, bez ktorej nie ma prawdziwej wolnosci. Pouczajac ich o warunkach
i strukturach sprzyjajacych takiej wiernosci, trzeba pomaga¢ mtodym w duchowym
dojrzewaniu, aby byli zdolni do poznania i zrozumienia bogatej rzeczywistosci ludz-
kiej oraz nadprzyrodzonej sakramentu matzenistwa*.

Wierni powinni natomiast broni¢ w swoim spoteczenstwie waznosci matzen-
stwa i rodziny, tak aby wiadze publiczne przeciwstawialy sie rozpadowi tych insty-
tucji, a w regionach,w ktorych z réznych przyczyn mtodzi nie majg warunkéw do

44 FC8o.

4 Wytrwat, T. art. cyt., s. 79.

46 FC 81; KOSCISZ, H.: Konferencje rekolekcyjne dla os6b zyjgcych w zwigzkach niesakramentalnych,
Tarndw : 1995, s. 7-8.

4 FC8; MIERZWINSKI, B.: dz. cyt., s. 112-115.

4 FC8.
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zawarcia malzenstwa, spoteczenstwo oraz wladze publiczne winny swoimi decy-
zjami dopomaga¢ prawnie zawartemu matzenstwu, zapewniajac place rodzinna,
mieszkanie oraz stwarzajac odpowiednie mozliwosci zycia i pracy®.

Katolicy, zlaczeni tylko slubem cywilnym

Coraz czedciej zdarza sie, ze katolicy, odrzucajac lub przynajmniej odkladajac
$lub koscielny, z roznych wzgledéw, czy to ideologicznych, czy praktycznych wolg
zawrze¢ tylko slub cywilny>. Zjawiska tego nie mozna stawiac¢ na réwni z ludzmi
zyjacymi bez zadnego zwiazku. Istnieje tutaj bowiem przynajmniej jakies zobowia-
zanie do okreslonego i przypuszczalnie trwatego zwiazku, cho¢ czesto przy tej decy-
zji nie jest wykluczana mozliwos¢ ewentualnego rozwodu. Osoby te bedac gotowe do
publicznego potwierdzenia ich zwigzku przez panstwo, wyrazaja gotowos¢ podjecia
przywilejow oraz zobowiazan wyptywajacych z matzenstwa. Pomimo to Ko$ciét nie
moze zaakceptowac takiej sytuacji®'. Taka sytuacja wydaje sie fatwa do uregulowania
od strony kanoniczno-prawnej, jednak duzo trudniejsza od strony duszpasterskiej®.
Celem Jego duszpasterskiego oddziatywania bedzie uzmystowienie potrzeby har-
monii pomiedzy zyciem a wyznawang wiarg oraz uczynienia wszystkiego co mozli-
we, aby doprowadzi¢ te osoby do unormowania ich sytuacji wedtug chrzescijanskich
zasad. Nalezy traktowac te osoby z wielka mito$cig i zainteresowac je zyciem wspol-
not ko$cielnych, aby same zrozumiaty swoj btad i go naprawity®.

Rozwiedzieni, ktorzy zawarli nowy zwigzek

Kolejnym rodzajem nieprawidlowych sytuacji w zyciu chrzescijan sa zwigzki
0sob po rozwodzie. Bardzo czesto zdarza sie, ze powodem wniesienia do sadu spra-
wy o rozwdd jest che¢ zawarcia nowego zwiazku. Niestety plaga rozwodéw dotyka
takze matzenstwa katolickie®*. Ko$ciét nie moze pozostawic bez opieki tych swoich
cztonkow, ktorzy przez rozwdd i ponowne zawarcie matzenstwa cywilnego zeszli
z drogi zbawienia®.

Zadaniem duszpasterzy wynikajacym z mitosci do prawdy jest wlasciwe roze-
znanie kazdej sytuacji. ,Zachodzi bowiem réznica pomiedzy tymi, ktorzy szczerze
usitowali ocali¢ pierwsze matzenstwo i zostali catkiem niesprawiedliwie porzuceni,
a tymi, ktorzy z wlasnej, ciezkiej winy zniszczyli wazne kanonicznie matzenstwo. Sa
wreszcie tacy, ktorzy zawarli nowy zwiazek ze wzgledu na wychowanie dzieci, czesto
w sumieniu subiektywnie pewni, Ze poprzednie matzenstwo, zniszczone w sposdb
nieodwracalny, nigdy nie byto wazne”°. Ko$cidt stojac na strazy nauki Chrystusa
odmawia tym ludziom rozgrzeszenia, nie dopuszcza ich do Komunii $w. oraz nie

49 Ibid., GREZLIKOWSKI, J.: Troska duszpasterska..., art. cyt., s. 58.
o WYTRWAL, T.:art. cyt., s. 78.

st FC 82.

2 Ibid., GREZLIKOWSKI, J.: Troska duszpasterska..., art. cyt., s. 55.
53 FC8a.

54+ AUGUSTYN, J.: art. cyt., s.45.

55 MIERZWINSKI, B.: art. cyt., s. 119.

56 FC 84.
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zezwala na spetnianie niektérych funkcji®’. Papiez wzywa do okazywania pomocy
osobom ochrzczonym, zyjacym w takich zwiazkach, aby nie czuli sie odlaczeni od
Kosciofa i na ile moga aktywnie uczestniczyli w Jego zyciu®.

Problem zwigzkow homoseksualnych

Duze zagrozenie dla matzenstwa i rodziny, ktorych podstawa jest zwiazek mez-
czyzny i kobiety, stanowi wynaturzenie podstawowego ksztattu tych instytucji. Do
takiego trzeba zaliczy¢ dewiacje jaka jest homoseksualizm oraz legalizacje zwiaz-
kéw homoseksualnych®. ,Homoseksualizm oznacza relacje miedzy mezczyznami
lub kobietami odczuwajacymi pociag ptciowy, wytaczny badz dominujacy, do osob
tej samej ptci”®.

Nalezy odrézni¢ homoseksualizm jako sktonno$¢, dominujacg i trwata, do osob
tej samej plci od zachowan homoseksualnych praktykowanych w zyciu. Osoby prze-
jawiajace zachowania homoseksualne s3 nazywane «gejami» - mezczyzni i «lesbij-
kami» - kobiety®!. Skala tego problemu jest dzi$ ogromna. W imie tolerancji i row-
nouprawnienia osoby te domagaja sie coraz wiecej praw, w tym takze uznania ich
zwigzkow za réwnoznaczne z malzenstwami oraz przyznania im prawa do adopcji
dzieci®®.

Wielki wptyw na te sytuacje miaty badania prowadzone w latach czterdziestych
i pie¢dziesigtych XX wieku przez amerykanskich naukowcow pod przewodnictwem
Alfreda C. Kinseya®®. Wskazuja one, ze heteroseksualnosc jest tylko jedng z «opcji»
w szeregu zachowan seksualnych®. Traktuja one takze kazda aktywnos$¢ seksual-
na - czy to heteroseksualna czy homoseksualna, a nawet stosunki ze zwierzetami
- jako prawidlowa i naturalna®. W swoich badaniach Kinsey wykazat, ze 10% popu-
lacji meskiej to homoseksualisci®. Jak sie okazato po kilkudziesieciu latach badan
Kinseya nie mozna uzna¢ za naukowe, gdyz popehit on podstawowe btedy meto-
dologiczne. Badania byly prowadzone na niereprezentatywnej grupie osob, gtownie

57 GREZLIKOWSK], J.: Troska duszpasterska..., art. cyt., s. 51-52.

58 FC84.

59 TOMKIEWICZ, A.: art. cyt., s. 58.

6o KKK 2357.

6 SKRZYDLEWSKI, W.: Palgce problemy seksualnosci, Krakéw 2003, s. 85-88.

62 LACROIX, X.: Mifos¢ nie wystarczy. Homoseksualizm a prawo do zawierania matzenstw i adopcji
dzieci, Krakow : 2007, s. 13-23; Olejniczak, S. Homoseksualna rewolucja kulturalna, w: Rewoluc-
ja homoseksualna. Homoseksualizm w etyce katolickiej, polityce i jego spoteczne konsekwencje, B.
SOBCZAK [red.], Warszawa 2005, s. 31-32.

6 SZYMBORSKI, K.: Co nam uczynit Kinsey, Charaktey 3(2005)., s. 22-23.

64 REISMAN, J. A. EICHEL, E. W. KINSEY.: Seks i oszustwo. Rzecz o indoktyrnacji. Sledztwo
w sprawie badari dotyczqcych ludzkiej seksualnosci, prowadzonych przez Alfreda C. Kinseya, War-
della B. Pomeroya, Clydea E. Martina i Paula H. Gebharda, Warszawa : 2002, s. 57.

6 TOMKIEWICZ, A.: art. cyt., s. 59.

66  OBIETTIVO, CH.: ABC o homoseksualizmie, Krakow : 2008, s. 7.
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wsrod wiezniow®, ktorych Kinsey czesto sam dobierat do badan, co zarzucit mu
jeden z jego wspotpracownikow®®,

Badania te mialy ogromny wplyw na $wiadomos¢ oraz zmiany obyczajowe
i prawne w wielu krajach i byly w pewnym sensie zrodtem legalizacji zwiazkéw
homoseksualnych. Na badaniach Kinseya zostata oparta decyzja skreslenia przez
Amerykanski Zwigzek Psychiatryczny homoseksualizmu z wykazu choréb psy-
chicznych®. Znaczny wzrost aktywnosci lobby homoseksualnego jest takze zauwa-
zany od kilkudziesieciu lat w Europie. Zwlaszcza od 1981 roku kiedy to Parlament
Europejski wezwat panstwa Wspélnoty do ustalenia tego samego limitu wieku dla
zwigzkow heteroseksualnych i homoseksualnych w celu unikniecia dyskryminacji
tych ostatnich™. Od konca lat osiemdziesigtych XX wieku zaczyna sie w poszczegol-
nych krajach Europy proces legalizacji zwigzkéw homoseksualnych™, a takze uzna-
nie ich praw do adopcji dzieci’®. Potwierdzeniem tego procesu jest uchwata Par-
lamentu Europejskiego z 1994 roku, ktora wzywa do wszczecia w poszczegolnych
krajach procesu legalizacji prawnej dotyczacej par homoseksualnych oraz zwalcza-
nia dyskryminacji tych osdb. Za dyskryminacje Parlament uznaje m.in.: potepienie
homoseksualnego stylu zycia jako zgorszenia, zakaz zawierania matzenstw, odmo-
wa praw do adopcji dzieci, zwolnienie z pracy zatrudnionych w Kosciotach i insty-
tucjach koscielnych, zakazanie promocji kultury i stylu zycia”. W 2003 roku Polsce
i innym krajom kandydujacym do Unii Europejskiej zarzucono dyskryminacje oséb
ze wzgledu na orientacje seksualna. Do najwiekszych «sukceséw» lobby homosek-
sualnego nalezy takze umieszczenia w europejskiej «Karcie Praw», ktora jest pod-
stawg projektu Konstytucji Unii Europejskiej, zapisu o prawie do zawarcia zwigzku
matzenskiego™. Lobby homoseksualne domaga sie takze tak absurdalnych praw jak
m.in.: aby instytucje religijne udzielaty slubu parom homoseksualnym i wyswieca-
ly homoseksualnych duchownych; aby pary homoseksualne miaty takie same pra-
wa jak matzenstwa, w tym prawo do adopcji dzieci; aby tak zweryfikowa¢ programy
szkolne, zeby przedstawiaty homoseksualizm jako rzecz normalng i akceptowalng™.

Homoseksualisci w znacznej mierze oparli swoje postulaty na twierdzeniu, ze
homoseksualizm jest wrodzony. Na tej podstawie domagaja sie coraz wiecej praw

67 TOMKIEWICZ, A.: art. cyt., s. 59; FJAKOWSKA-STANIK, M.: Wazne badania nie catkiem bez-
stronne, Charaktery 3(2005), s. 24-25.

68  REISMAN, J. A. EICHEL, E. W.: dz. cyt., s. 366-367.

69 TOMKIEWICZ, A:. art. cyt., s. 59.

7o WIERZE]JSKI, W.: Polityczny homoseksualizm w Unii Europejskiej, w: Rewolucja homoseksualna.
Homoseksualizm w etyce katolickiej, polityce i jego spoteczne konsekwencje, SOBCZAK, B. [red.]:
Warszawa :2005, s. 17.

7 Pierwszym krajem legalizujacym zwigzki homoseksualne byta Dania (1989), nastepnie uczynity to:
Norwegia (1993), Szwecja (1995), Holandia (1997), Francja (1999), Belgia (2000) oraz Niemcy i Fin-
landia (2001), a w ostatnim czasie takze Portugalia, Wielka Brytania i Hiszpania.

72 Tak jest m.in. w Danii, Holandii, Szwecji, Wielkiej Brytanii i Hiszpanii. Wierzejski, W. art. cyt., s.
18-20.

7 LAUM, A. Wspélczesne zagadnienia teologii moralnej. Teologia moralna - zagadnienia szcze-
gotowe, Krakéw :2002, s. 329-330.

7%  WIERZEJSKI, W.: art. cyt., s. 20.

75 Ibid,, s. 21; OLEJNICZAK, S.: art. cyt., s. 31-32.
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i traktowania ich na réwni z matzenstwami. Utrzymuja oni, ze homoseksualizm jest
jednym z «wariantéw» cztowieka podobnie jak heteroseksualizm. I chociaz geneza
sktonnosci homoseksualnych jest w duzej czesci nieznana, to jednak coraz nowsze
badania wydaja sie wykluczac teze o ich wrodzonym pochodzeniu’®.

Przyczyn homoseksualizmu nalezy szuka¢ w sferach psychologicznej i biolo-
gicznej cztowieka, zwigzanych z jego rozwojem. Na nieprawidtowy rozwdj osobowo-
$ci mtodego czlowieka, a w konsekwencji powstanie i utrwalenie zaburzen homo-
seksualnych, moga wptywac zte relacje w rodzinie””. Rodza sie w mtodym czlowieku
zranienia spowodowane obojetnoscia lub nawet wrogoscia ojca do syna, zachfan-
noscig matki pragnacej zachowac syna tylko dla siebie i odizolowa¢ od ojca’™. Duza
role odgrywa takze brak w zyciu dziecka rodzica tej samej plci, a co za tym idzie brak
koniecznej w pewnym etapie rozwoju identyfikacji z nim”. Negatywne skutki moze
miec¢ nieakceptowanie przez rodzicéw pici dziecka lub wychowywanie do identyfi-
kagji z plcig przeciwng oraz zranienia zadane przez rodzenstwo®. Inng przyczyna
homoseksualizmu moze by¢ deprawacja seksualna, obserwacje zachowan homosek-
sualnych, albo naklanianie lub przymuszanie do czynow seksualnych®'.

Przyczynami sktonnosci homoseksualnych mogga by¢ takze nieprawidtowe rela-
cje spoteczne takie jak uwiedzenie homoseksualne, przebywanie wsrod osdb jednej
plci w duzych grupach bez mozliwoéci podjecia relacji z osobami plci przeciwne;j,
czy tez nieprawidlowe wzorce kulturalne i spoteczne®?.

Dzi$ coraz cze$ciej zwraca sie uwage na zapobieganie i leczenie homoseksu-
alizmu. Profilaktyka polega przede wszystkim na budowaniu prawidtowych relacji
w rodzinach miedzy rodzicami a dzie¢mi®:. Mozliwe jest takze uleczenie homosek-
sualizmu o czym $wiadczy dziatalno$c znanych w tej dziedzinie fachowcéw®*. Jeden
znich R. Cohen w swojej ksigzce doktadnie opisuje etapy uzdrowienia z homoseksu-
alizmu® oraz narzedzia i techniki, ktore sa w tym procesie pomocne®.

Homoseksualizm jest sprzeczny z natura cztowieka, dlatego takze w Pismie
Swietym zawarte jest potepienie takich czynéw. W opowiadaniu o zniszczeniu

76 COHEN, R.: Wyjs¢ na prostq. Rozumienie i uzdrawianie homoseksualizmu, Krakéw 2002, s. 46-54.

77 Jankowski, W. Homoseksualizm. Aspekt etyczny, w: Stownik matzeristwa i rodziny, w: E. Ozorowski
[red.], Warszawa-tomianki : 1999, s. 163.

7 VAN DEN AARDWEG, G.: Homoseksualizm i nadzieja. Psycholog opowiada o leczeniu i przemia-
nie, Warszawa : 1998, s. 82-86.

7 ANGE, D.: Homoseksualizm. Czym jest? Do czego prowadzi?, Krakow :1993, s. 23-24.

8o Ibid., s. 24.

8  SZYMANSKI, Z.: Homoseksualizm. Aspekt biologiczny, w: Stownik matzeristwa i rodziny, E. Ozo-
rowski [red.], Warszawa-Eomiakni : 1999, s. 165.

8 POETAWSKA, W.: Psychologiczne uwarunkowania homoseksualizmu, w: Homoseksualizm -
sprawa prywatna?, RENKIELSKA, M. [red.]: Kielce : 1998, s. 27-29; KLUZOWA, K.: Spoteczne
aspekty homoseksualizmu, w: Homoseksualizm - sprawa prywatna?, M. Renkielska [red.], Kielce :
1998, . 54-56.

8 TOMKIEWICZ, A.: art. cyt., s. 60-61.

84 Naleza do nich m.in.: VAN DEN AARDWEG, G. - MEVES, R. COHEN, J. NICOLOSI, CH.
VONHOLDT, L. PAYNE, W. GASSER; LAUM, A. dz. cyt., s. 380.

85 COHEN, R.: dz. cyt,, 5. 107-143.

86 Ibid., s. 151-229.
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Sodomy(por. Rdz 19,1-25) ukazany jest jednoznaczny osad postepowania mieszkan-
cOw tego miasta, ktorzy chcieli dopuscic sie takich czynéw i za swe grzechy ponie-
8li $mierc®”. Rowniez Ksiega Kaptanska wprost zakazuje czynéw homoseksualnych:
,Nie bedziesz obcowat z mezczyzna tak jak sie obcuje z kobieta. To jest obrzydliwos¢”
(Kpt 18,22), a w innym miejscu mowi, ze karg za takie bezecenstwa jest $mier¢ (por.
Kpt 20,13). Nauke o homoseksualizmie zawiera w swoich listach $w. Pawet (por. 1 Kor
6,9-11;1 Tm 1,8-10). Jest ona szczegolnie widoczna w Liscie do Rzymian, gdzie zacho-
wania homoseksualne sa ukazane jako sprzeczne z naturg ludzka, wprost godzace
w godnos¢ cztowieka: ,Dlatego to wydat ich Bog na pastwe bezecnych namietnosci:
mianowicie kobiety ich przemienily pozycie zgodne z naturg na przeciwne natu-
rze. Podobnie tez i mezczyzni, porzuciwszy naturalne wspotzycie z kobieta, zapa-
fali nawzajem zadza ku sobie, mezczyzni z mezczyznami uprawiajac bezwstyd i na
samych sobie ponoszac zaptate nalezng za zboczenie” (Rz 1,26-27).

Opierajac sie na Pismie Swigtym réwniez Kosciot jest przeciwny homoseksu-
alizmowi, czego dowodem sg wypowiedzi Ojcow Kosciota oraz licznych doktorow
Kosciota i teologdw, a takze wspdtczesne dokumenty Stolicy Apostolskiej®®. Kongre-
gacja Nauki Wiary wystepujac przeciwko krazacym opiniom jakoby mozna uspra-
wiedliwi¢ niektére akty homoseksualne stwierdza, ze: ,akty homoseksualne sa
z samej swej wewnetrznej natury nieuporzadkowane, i ze nigdy w zaden sposob nie
mozna ich uzna¢”®. Koéciot przypomina, ze zgodnie z Bozym zamystem wspotzy-
cie plciowe moze by¢ moralnie dobre tylko w zwigzku matzenskim. A wspétzycie
homoseksualne jest sprzeczne z tym zamystem, gdyz w zZaden sposob nie wyraza
zjednoczenia komplementarnego zdolnego przekazac zycie®. Trzeba zaznaczy¢, ze
cho¢ same w sobie sktonnosci homoseksualne nie s grzeszne, to jednak stwarzaja
one mniej lub bardziej silng sktonnos¢ do postepowania, ktore jest moralnie zte®’. Te
sktonnosci s czesto przyczyna wielkich trudnosci, dlatego nalezy takie osoby oto-
czy¢ szacunkiem i wspotczuciem oraz pozbawic¢ oznak dyskryminacji®?. Kongregacja
Nauki Wiary zauwaza, ze ,wlczenie «sktonnosci homoseksualnej» do zespotu kry-
teriow, ktore nie moga stanowi¢ podstawy dyskryminacji, moze tatwo doprowadzi¢
do uznania homoseksualizmu za pozytywne zrédto praw cztowieka. [...] Jest to tym
bardziej szkodliwe, Ze nie istnieje prawo do homoseksualizmu, a zatem nie moze sta-
nowic uzasadnienia rewindykacji prawnych™?. Mogtoby to w konsekwencji dopro-
wadzi¢ do sytuacji, w ktorej w imie obrony podstawowych praw czlowieka przed dys-

87 OBIETTIVO, CH.: dz. cyt,, s. 45-46.

88 SLIPKO, T.: Homoseksualizm z punktu widzenia etyki katolickiej, w: Rewolucja homoseksualna.
Homoseksualizm w etyce katolickiej, polityce i jego spoleczne konsekwencje, B. Sobczak [red.], War-
szawa 12005, S. 7.

8 PHS8.

9 Kongregacja Nauki Wiary, Homosexualitatis problema. List do biskupéw Kosciota katolickiego
o duszpasterstwie os6b homoseksualnych, 7.

o Ibid, 3.

92 KKK 2358-2359.

9 Kongregacja Nauki Wiary, Omosessualita. Uwagi dotyczqce odpowiedzi na propozycje ustaw o nie-
dyskryminacji 0s6b homoseksualnych, 13.
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kryminacja, bytyby afirmowane sktonnosci homoseksualne®*. Osoby homoseksual-
ne s wezwane, aby przez sakramenty, a szczegolnie przez czesta i szczera spowiedz
sakramentalng, przez modlitwe i $wiadectwo, podazaty za Chrystusem faczac swoje
trudnosci i cierpienia z krzyzem Chrystusa, co pozwoli im na oddalanie sie od nie-
moralnej i destrukcyjnej formy zycia jaka jest homoseksualizm®.

Podsumowanie

Podsumowujac nalezy stwierdzi¢, Ze matzenistwo osiaga swoja penie na funda-
mencie chrztu, gdy jest zawarte w Kosciele przez zywa wiare i mito$¢ do Chrystusa.
Woéwczas na mocy zakorzenienia w Chrystusie i Kosciele znak sakramentalny udzie-
law sposob pewny, skuteczny i nieodwotalny faski Bozej, a takie matzenstwo staje sie
konkretnym znakiem i sposobem urzeczywistniania i realizacji Kosciota w swiecie
oraz zapowiedzia nowego, lepszego porzadku w czasach ostatecznych.

Matzenstwo - obraz przymierza Boga z ludzmi - przedstawione jako wspolnota
mito$ci i wiernosci dwojga ludzi, od samego poczatku byto nierozerwalne. Chrystus
potwierdzit te prawde, ukazujac w matzenstwie Jego relacje do Kosciota i nadajac
mu godnos¢ sakramentu. Prawde te podkresla réwniez Ko$cidl, stajac na przestrzeni
wiekéw w obronie jego godnosci, jednosci i nierozerwalnosci.

Podsumowaniem do zagadnienia homoseksualizmu w kontekscie zagrozenia
jaki on stwarza dla matzenistwa niech bedzie wypowiedz Kongregacji Nauki Wia-
ry, ktora stwierdza, ze: ,nie istnieje zadna podstawa do porownywania czy zaktada-
nia analogii, nawet dalekiej, miedzy zwigzkami homoseksualnymi a planem Bozym
dotyczacym matzenstwa i rodziny. Malzenstwo jest $wiete, natomiast zwigzki homo-
seksualne pozostaja w sprzecznosci z naturalnym prawem moralnym. Czyny homo-
seksualne bowiem wykluczaja z aktu piciowego dar zycia. Nie wynikajg z prawdzi-
wej komplementarnosci uczuciowej i ptciowej. W zadnym wypadku nie beda mogly
zosta¢ zaaprobowane”™®,

Wszystkie przedstawione tutaj nieprawidlowe sytuacje, w ktorych zyja ludzie,
mniej lub bardziej przez nich zawinione, winny stac sie dla nich wezwaniem do
powrotu na droge zbawienia, z ktorej zeszli. Zadaniem za$ duszpasterzy jest szcze-
gblna o nich troska, aby w trudnej sytuacji jakiej sie znalezli, nie pozostali sami
i mogli na nowo do$wiadczy¢ przemieniajacej mitosci Boga, obecnego w sposdb
szczegllny w zyciu i postudze Kosciota.
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ETICKE HODNOTENIE EUTANAZIE

Etické hodnotenie eutanazie: kritické zhodnotenie
sucasnych argumentov z teologickej perspektivy

MAREK PETRO

University of PreSov in Presov
Greek Catholic Theological Faculty

Abstract: The word euthanasia has Greek origins and literally translates to good, easy death (eu - well’
or ,good" + thanatos - death’). Catholic Church ethics does not accept the idea of euthanasia, as the life
is considered a gift from God and therefore it is God alone who has the right to decide about one'’s life.
Humans ourselves are only stewards of their lives. Various reasons such as eugenic, economical, criminal,
experimental or sympathetic are considered to be no justification to perform euthanasia. It is still morally
inadmissible. Nowadays, euthanasia is presented to be false compassion and as an obligation to spare the
sick person from suffering that is seen as meaningless and degrading to human dignity. In this paper, we
present the ethical evaluation of euthanasia from the perspective of Catholic moral theology.

Key words: Human. Old age. Sickness. Suffering. Life. Euthanasia.

Uvod

Viaceri autori pouzivaju rozli¢né definicie eutandzie a asistovanej samovrazdy.
Preto ako velmi dolezité sa ukazuje ich pojmové vymedzenie.! Katechizmus Katolic-
kej cirkvi uvadza tato definiciu: ,Umyselnd eutandzia je vrazdou, nech by boli akékol-
vek jej formy a dévody. Je v zdavaznom rozpore s déstojnostou [udskej osoby a s tictou
k Zivému Bohu, jej Stvoritelovi.“ (KKC 2324)

Pojem eutandzia je gréckeho povodu a doslovne znamena dobrt, lahku a pri-
jemnu smrt (eu - dobre, thanatos - smrt). MdzZe sa definovat ako zdsah z “milosti‘,
bez bolesti a utrpenia u nevyliecitelne chorych pacientov, tkon ktorého cielom je
,SpoOsobit alebo urychlit smrt tazko chorého ¢loveka a tak ukoncit jeho utrpenie®?
Eutandziu je mozné vykonat na zaklade vlastnej ziadosti pacienta alebo za predpo-
kladu, ze by si to ziadal.

Postoj katolickej etiky v pripade eutandzie je vSeobecne odmietavy. Princip
posvatnosti fudského Zzivota nedovoluje ¢loveku zasiahnut s tmyslom privodenia
smrti.? Zivot je darom Boha a len Boh ma pIné a dominantné pravo nad Zivotom ¢lo-
veka a ¢lovek nema vlastné pravo o fiom rozhodovat. Clovek je len jeho spravcom.

1 VOLEK, P.: Prehlad argumentdcie proti eutandzii a asistovanej samovrazde. In: Medicinska etika &
Bioetika. Bratislava : 2017. 24(1-2): 5. 14-19.

> STEFKO, A.: Eutandzia z pohladu katolickej mordlky. Trnava : Dobra kniha, 1998. s. 19.

3 Porov. GULA, R. M.: Euthanasia: a Catholic perspective. In: Health Progress (Saint Louis, Mo.). ro¢-
nik 68 ¢islo 10, s. 28-34, 42.
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Ani rozne dévody, ako eugenické, ekonomické, kriminélne, experimentalne a soli-
dérne, nie st dostato¢nou pri¢inou na vykonanie eutanazie, ktora je moralne nepri-
pustna.

Narozdiel od dnesného uzivania a vyznamu, v davnej minulosti termin eutana-
zia znamenal vSestrannu pomoc zomierajicemu ¢loveku, zameranu na miernenie
telesnych bolesti a dusevnych tizkosti. Dnes sa eutandzia presadzuje pod zdmienkou
falosného stcitu. V skuto¢nosti odkryva individualistické ponatie slobody silnejsich
proti slabsim. V pozadi tychto tendencii smerujucich k usmrcovaniu zo ,stcitu” je
mentalita, ktora nepozna zmysel utrpenia. Clovek sa oddéva iltizii, Ze je pAnom nad
zivotom a smrtou.

Biomedicinske vedy sa zhoduju v zdkladnom presvedcenti, Ze [udska bytost tvori
jednotu v rozmere telesnom, dusevnom, duchovnom a socidlnom. Uvedené rozme-
ry nemozno od seba rozdelovat. Ludské zdravie a choroba sa prejavuje vo vsetkych
tychto rozmeroch Tudskej osoby.* Zdravotna starostlivost sa musi tykat celého ¢lo-
veka. Nasa medidlna spolo¢nost nds chce presvedcit, Ze Zivot je dobry len vtedy, ked
v iom niet utrpenia ani bolesti. Zial, Tudom sa nahovara, Ze umriet v dosledku euta-
nazie je dostojnejsie, ako umriet prirodzenou smrtou.

Privrzenci eutanazie hrozostrasnym opisom utrpenia chorych sa usiluji vyvolat
prislusné pocity hrozy, a tak pripravit [udi, aby stihlasili s eutanaziou. To, Ze eutana-
zia je dobrd, je velka loz. Eutandzia podkopdva spolo¢nostou uznavant tlohu lekdra
ako liecitela a rozbija vztahy medzi chorym a lekdrom. Eutandzia je negacia duchov-
nych a moralnych hodnét ¢loveka. Mravnou i pravnou povinnostou lekara je lie-
¢it choroby a zachovavat zivot. Skuto¢nou pomocou tazko chorym a umierajucim
je orientdcia, ktord smeruje k naplneniu zmyslu Zzivota. Trpiaci ¢lovek sa vo svojej
nudzi obracia na lekdra a ddva mu bezhrani¢nt doveru. Dolezitou povinnostou oset-
rujuceho lekara je tiit silné bolesti a uzkosti chorého pacienta.

Clovek je povolany k plnosti, ktora presahuje rozmery jeho pozemskej existen-
cie. Tazko chory ¢lovek sa potrebuje vysporiadat s otazkami o zmysle Zivota a potre-
buje podporu a nadej. Laskava podpora najblizsich pribuznych, priatelov a osetruju-
ceho persondlu mierni tizkosti a bolesti umierajticeho ¢loveka a jeho obavy z buduc-
nosti. Pri oSetrovani smrtelne chorého pacienta ma lekar spolupracovat s ostatnymi
¢lenmi timu starajuceho sa o pacienta. Nazor na smrt ako na nezmyselny koniec

“«_ 1

zivota neobstoji, je totiz radikdlny rozdiel medzi “davat smrt” a “suhlasit s umiera-
nim”. Prvy je skutok, ktory ni¢i Zivot, druhy ho prijima az do smrti.

Hippokratova prisaha, ktora bola napisand v piatom storo¢i pred Kristom, ma
doposial v medicine nad¢asovii hodnotu. Aj ked' sa pocas dejin viackrat upravovala,
zasady, ako sa ma lekér spravat voci ¢loveku - pacientovi, svojim kolegom a verejnos-
ti sav podstate zachovali: ,Spésob svojho Zivota zasvdtim podla vlastnych sil a svedo-
mia k tZitku chorych a budem ich ochrariovat pred kazdou krivdou a bezprdvim. Ani
prosbami sa neddm prinutit na podanie smrtiaceho lieku, ani sdm nikdy na to neddm
podnet. Nijakej Zene nepoddm prostriedok na vyhnanie plodu“>

4 KORENEK, J.: Lékai'skd etika. Praha : Triton, 2002. s. 163.
5 Hippokratova  prisaha.  https://lekom.sk/slovenska-lekarska-komora/hippokratova-prisaha
(22.04.2019).
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Ludsky Zivot je potrebné chranit od pocatia do prirodzenej smrti. Prikdzanie
,Nezabije$!” je zavazné pre kazdého ¢loveka. Zdkony v naSom $tite neumoziuju
eutandziu. Odmietanie eutanazie je opakovane potvrdené zavaznymi medzinarod-
nymi prehldseniami.® Eutandzia odvracia pozornost od skuto¢nych potrieb tazko
chorého a umierajuiceho ¢loveka.

Nijaky socidlny, hospodarsky a kultrny stav spolo¢nosti neodstrani zo sveta
utrpenie a bolest. Choroby, starnutie, nestastia, prirodné katastrofy st najobvyklej-
Sie priciny utrpenia. Je vSeobecne zname, Ze ludia, ¢o tazko znasaju utrpenie, zZiadaji
iného ¢loveka, najcastejsie lekara, aby ich usmrtil, a tak zbavil bolesti. Tento sposob
odstranenia bolesti sa dnes oznacuje ako eutandzia.

V sacasnosti sa eutandzia predstavuje pod zamienkou falosného sucitu
az ,povinnosti uchranit chorého ¢loveka od neuzito¢ného a fudsku dostojnost zne-
vazujuceho utrpenia“’ V skuto¢nosti to odkryva individualistické ponatie slobody
silnejsich proti slabsim. V pozadi tychto tendencii smerujucich k usmrcovaniu zo
Lsucitu“ je mentalita, ktord nepoznd zmysel utrpenia. ,Kazdy ludsky Zivot od chvile
pocatia az po smrt je posvdtny, pretoZe [udskd osoba je chcend pre riu samu na obraz
a podobu Zivého svitého Boha.“ (KKC 2319)

No ¢lovek sa oddava iluzii, Ze je panom nad Zivotom a smrtou. Niektori stipenci
eutandzie, ¢i uz st vedeni falo§nym stcitom alebo volou, ktora si moze urcit vsetko,
si malo uvedomujuy, ze ,niektoré nazory priptstajiice moznosti eutandzie st svedec-
tvom o zlyhani ich tazkosti“® A pritom utrpenie je prileZitostou pre ¢loveka, aby so
stcitom sprevadzal svojich chorych, aby im ukazoval, Ze je s nimi, aby im poskytol
svoj Cas.

Kratko z histdrie

Kedy a ako prisiel ¢lovek na myslienku dobrej smrti (eutandzie), sa nedd presne
urdit. Historické tidaje nam hovoria o rozli¢nych spésoboch vrazd, samovrazd, zabi-
tiach starych, chorych a bezmocnych ludi, napr. dobytie tazko raneného. ,No nie
vsetky tieto ukoncenia Zivota vSak mdzeme nazvat eutandziou. V niektorych primi-
tivnych kmenoch historia zaznamenavala velmi drastické sposoby ukoncenia Zivota
chorych a starych Iudi“® Niekedy to bolo na poziadanie starych, ¢i chorych a niekedy
nasilne.™

Stary a Novy zdkon nepoznaju problém eutandzie. Biblia spomina iba pripa-
dy samovrazdy, ako moznost vyhnut sa zlému zaobchadzaniu a pokorujucej smrti
(smrt Saula - 1 Sam 31, 3-5); smrt Samsona - Sdc 16, 22-31). V pripade Samsona i$lo

6 Pozndmka autor: »Deklardcie rozli¢nych organizdcii prezentuji svoj postoj k eutandzii«. Vid:
INBADAS, H. - ZAMAN, S. - WHITELAW, S. - CLARK, D.: Declarations on euthanasia and assis-
ted dying. In: Death Studies, 41(9): s. 574-584.

7 MINAROVIC, J.: Mordlna teoldgia I. Bratislava : 1996-1997. s. 222.

8  KORENEK, J.: Lékaf'skd etika. Praha : Triton, 2002. 5. 164.

9 STEFKO, A.: Eutandzia z pohladu katolickej mordlky. Trnava : Dobra kniha, 1998. s. 31.

0 U Batakov na Sumatre zostarnuty otec vyzval deti, aby ho zjedli; nechal sa zhodit zo stromu ako
zrelé ovocie, potom ho pribuzni usmrtili a skonzumovali. Suaudeau, J.: Eutandzia. In: Potrat a euta-
ndzia. Zbornik prednégok Papezskej rady pre rodinu. Bratislava : Serafin, 2002. s. 97.
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napriklad o ¢in, ktory bol sti¢astou netinavného boja proti nepriatelom. Neslo teda
o eutandziu v dnesnom slova zmysle.

Pre krestansky stredovek je eutandzia vo svojom pévodnom vyzname nezndma.
Vyraznymi predstavitelmi myslenia stredoveku vo vztahu k zivotu, utrpeniu, zomie-
raniu a smrti boli Thomas Morus!! (*1478 - t1535) a Francis Bacon'? (*1561 - 11626).
V ich dielach sa mozeme stretnut s akymsi ndznakom ponuky smrti pre trpiacich,
no tazko mbzeme postdit, ¢i ide o pozitivny vrazedny zasah, alebo nie. Profesor Sipr
uvadza, ze Morus a Bacon pripisovali terminu eutandzia iny obsah, nez tomu rozu-
mieme dnes. T. Morus hovoril vo svojej Utdpii, vo vztahu k eutanazii, ako o dobro-
volnom prijati pomoci knaza a lekara pri umierani.'®

V nov$om obdobi lekari 19. storo¢ia odmietali dobrovolnu eutandziu. Hlasy za
uzdkonenie eutanazie sa zintenzivnili az potom, ako A. Jost vydal knihu Prdvo na
smrt (1895) a nositel Nobelovej ceny W. Ostwald uverejnil ¢lanok Prdvo na eutand-
ziu (1913).

Dal$imi zastancami eutanazie boli filozof Nietzsche (*1844 - 11900)™*, bioldg
Haeckel (*1834 - 11919)'5, pravnik Bindig'® a lekar Hoche. Tito autori boli piliermi
nacistickej ideologie v Nemecku. Nevieme ale posudit, ¢i predpokladali tak velky
dosah svojich myslienok, ktoré sa v nacizme stavali realitou. Nielen fasizmus uva-
dzal eutandziu do praxe. V byvalom Sovietskom zvize bola v roku 1922 schvalena
beztrestnost eutandzie. Na zdklade toho bolo v tom istom roku zastrelenych 117
nevyliecitelne chorych deti.

No nastastie aj pravo na zivot malo svojich zastancov. V roku 1935 sa objavuje
kniha F. Waaltera Eutandzia a posvdtnost Zivota. No v tom ¢ase uz mozeme registro-
vat prvé pokusy o legalizaciu eutanazie (Anglicko, USA).!”

Sucasnost

Aj v si¢asnosti md eutandzia svojich obhajcov i odporcov. V mnohych krajinach
sveta sa jej obhajcovia organizuju v roznych spolkoch. Medzi prvé krajiny, ktoré st
,Za eutanaziu’, patria: Australia, Belgicko, Nemecko, Dansko, Franctizsko, Holand-

1 Aj ked eutandzia vo svojom povodnom vyzname je krestanskému stredoveku nezndma, jej mys-
lienka sa zvla$tnym sposobom objavuje v diele T. Mora Utépia. Treba podotknut, Ze T. Morus je sva-
tym Katolickej cirkvi. Pre debaty o eutanazii byva ¢asto predmetom sporov. Samotny vyraz eutana-
zia T. Morus vo svojom diele Utdpia nepouziva. Porov. STEFKO, A.: Eutandzia z pohladu katolickej
mordlky. Trnava : Dobrd kniha, 1998. s. 33-34.

2z F. Bacon prichddza s ndvrhom, Ze lekdr ma okrem iného, ,ulah¢it zomieranie® Nie je celkom isté,
¢i autor vyrazom ,ulahéenie zomierania“ mysli aj pozitivny vrazedny zdsah, alebo nie. U Bacona
sa po prvykrat stretivame s pojmom eutandzia. Porov. STEFKO, A.: Eutandzia z pohladu katolickej
mordlky. Trnava : Dobrd kniha, 1998. s. 34.

53 Porov. SIPR, K.: Historicky pohled na eutanazii. In: SCRIPTA BIOETHICA, 2002. ro¢. 2, ¢. 2, s. 10.

4 Jepovazovany za ,krstného otca“ Hitlerovho nad¢loveka, nakolko vo svojej filozofii zamenil pojmy
dobry a zly za silny a slaby. DoZadoval sa, aby sa pomoc a starostlivost poskytovala silnym a odopie-
rala slabym.

15V roku 1904 Ziadal eliminovat statisice choromyselnych, postihnutych rakovinou a malomocnych
morfiom a lebo inym rychle posobiacim jedom.

16 Je autorom tedrie hodnotného a nehodnotného Zivota.

17 Porov. STEFKO, A.: Eutandzia z pohladu katolickej mordlky. Trnava : Dobré kniha, 1998. s. 31-36.
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sko, India, Taliansko, Japonsko, Kanada, Kolumbia, Novy Zéland, Svédsko, Svajéiar-
sko, Spanielsko, Juzna Afrika, USA, Zimbabwe. '8

Prvym $tatom, ktory prikrocil k uzakoneniu eutandzie, bolo Holandsko. Trest-
nost eutandzie zrusilo uz v 7o-tych rokoch. V decembri 1993 prijalo zdkon, umoziu-
juci lekarom vykon eutanazie.'®

Dal$ou krajinou v Eurépe kde je eutandzia legalna uz od roku 1999 je Alban-
sko. Dnia 23. septembra 2002 sa k Holandsku a Albansku pridalo i Belgicko a neskor
taktiez Svajéiarsko. Pocet krajin, ktoré zakonne umoziuju nevylie¢itelne chorym
pacientom zomriet na poziadanie s pomocou druhého ¢loveka, sa tak rozsiril.2°
Nasledujticou krajinou v EU ktora schvalila eutanaziu je od roku 2008 Luxembur-
sko. V krajinach, ktoré schvalili eutanaziu, pocet obeti prudko rastie.?!

Pri uvazovani o pripustnosti eutandzie sa ¢asto pouziva argument Sikmej plochy

(a slippery slope).?

18 Porov. STEFKO, A.: Eutandzia z pohladu katolickej mordlky. Trnava : Dobra kniha, 1998. s. 39.

19 SUAUDEAU, J.: Eutanézia. In: Potrat a eutandzia. Zbornik prednasok PépeZskej rady pre rodinu.
Bratislava : Serafin, 2002. s. 104.

20 Porov. Eutandzia aj v Belgicku, In: Bulletin ZIVOT CIRKVI, 2002, ¢. 39, 5. 2.

2 Podla informacii kanadskej agentury LifeSite- News.com, kym v roku 2002, ked v Belgicku euta-
ndziu legalizovali, pripadalo 20 zabiti na mesiac, dnes je to uz 30, ¢iZe ide o jednu osobu denne
a 5o-percentny narast obeti pocas uplynulych 36 mesiacov. Este horsia je situdcia v Holandsku.
Kym v roku 2003 usmrtili ,holandski doktori , ¢o je termin, ktory uz ziskal pejorativny obsah, 1815
Tudi, v roku 2004 to uz bolo 1886, ¢ize lekéri ,zo stcitu“ dnes v Holandsku usmrtia viac ako 5 ludi
denne. Futandzia sa pritom netyka iba starsich. Holandsky zakon umoziiuje vykonat eutandziu
na poziadanie aj detom star$im ako 12 rokov. A to nie je v8etko. Ako pre anglické noviny Evening
Standard priznal holandsky pediater Eduard Verhagen, jeden z poprednych zastancov eutandzie
mladistvych, potrebnd je tiplna legalizacia eutandzie bez ohladu na vek, vratane nemluvniat. Euta-
ndzia deti je totiz v holandskych nemocniciach uz realitou a zakon by na to mal reagovat a lekdrov
chrénit. Sam Verhagen priznal, Ze uz usmrtil $tyri deti kratko po narodeni. To, ¢o sa tradi¢ne pova-
Zovalo za zverstvo, teda niektori ,holandski doktori “ povazuju za akt humanity. Ako povedal Ver-
hagen, ,smrt méZe byt humdnnejsia ako pokracujuci Zivot‘. Usmrtit [udsky Zivot je dnes ,humén-
ne“ alebo ,etické nielen pocas tehotenstva, ale ¢oraz viac po cely biologicky zivot. Slovami Petra
Singera, profesora z Princetonu a guru kulttrnej lavice, ludsky jedinec moze vlastnt osobnost zis-
kat alebo stratit, napriklad ked je postihnuty, starsi, inak ,neprospesny* alebo nespdsobily. Singer,
podla ¢asopisu New Yorker najvplyvnej$i myslitel dnegka, to nazyva ,praktickou etikou Viac ako
prakticku etiku to vSak pripomina praktiky nacizmu. Podla podkladov norimberského sudu totiz
nacisti vrokoch 1939 - 1941 usmrtili az 70-tisic , bezcennych* zivotov. Zdd sa teda, Ze Eurdpa sa ¢oraz
viac podobd na svoju totalitna minulost. Nezaostava ani trh. Belgické lekérne uz pontkaji balicek
nastrojov potrebnych na domdce vykonanie eutanazie. Bali¢ek stoji 60 eur (nie¢o vyse 2300 kortn)
a preddva sa v 250 lekdrtiach po celom Belgicku. Eutandziu si, skratka, mozno zvolit od nula po 99
rokov, doma ¢i v nemocnici. Je to zdkonné a huménne, taka je dnes (opat) doba. Preto zastancov
kultury Zivota prijemne prekvapilo neddvne hlasovanie parlamentného zhromazdenia Rady Euré-
py v Strasburgu. Na tiom bola koncom aprila vi¢$inou 138 hlasov proti 26 odmietnuta tzv. Marty-
ho rezolucia, ktord eutanaziu poZadovala. Viac v8ak zaraza, ako te$i skuto¢nost, ze Rada Eurdpy
sa nie¢im podobnym vobec zaobera. DANISKA, J.: Na okraj. In: Tyzderi. http://www.tyzden.com/
index.php?w=art&idart=2604&idiss=56 (15.09.2018).

22 Porov. BURGESS, ].A.: The great slippery slope argument. In: Journal of Medical Ethics. London.
1993, 19, S. 169-174, eISSN: 1473-4257.
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Eutanazia v dokumentoch Cirkvi

Druhy vatikdnsky koncil v konstitucii Lumen gentium tento problém necha-
pe ako problém zomierania a smrti, ale predklada ho ako problém chdpania Zivota
v celej girke a hibke kontextu dejin spasy. Je tu zahrnuté bohatstvo uéenia Cirkvi -
nielen o hodnote Zivota, ako 0 Bozom dare, ale aj o0 jeho cieli a ceste k nemu. V Pasto-
ralnej konstitucii Gaudium et spes koncil kladie doraz na uctu k ¢loveku a hovori, ze
vsetko Co je proti samému Zivotu, teda i eutanazia, st nehanebné veci, ktoré poskvr-
1uju civilizaciu a st tazkou urdzkou Stvoritela. Koncil sa jednoznacne hlasi k obrane
zivota a jeho znicenie pokladd za urdzku Stvoritelovej lasky.?®

Katechizmus Katolickej cirkvi umyselnu eutanaziu radikalne odmieta, nakolko
je v zavaznom rozpore s déstojnostou ludskej osoby a s tictou k Stvoritelovi (Porov.
KKC 2324). Odvolava sa na piate Bozie prikazanie: ,Nezabijes!“ (Ex 20, 13). ,Poculi
ste, Ze otcom bolo povedané: «Nezabijes!» Kto by teda zabil, péjde pred sud. No ja vaim
hovorim: Pred sud péjde kaZdy, kto sa na svojho brata hnevd“ (Mt 5, 21-22).

Ti Tudia, ktori st v nebezpecenstve smrti, si vyzaduja osobitnu tctu a chorym
alebo inak postihnutym osobdam treba poskytnut potrebnt podporu, aby mohli
v ramci moznosti viest normalny Zivot. Dalej Katechizmus hovori, Ze priama euta-
nazia z akychkolvek dévodov je moralne neprijatelnd, je povazovana za zabitie, az
za vrazedny ¢in a aj ,konanie alebo i zanedbanie, ktoré samo osebe alebo zamer-
ne zapricinuje smrt s ciefom skoncit bolest, je vrazdou, ktora je v zavaznom rozpo-
re s dostojnostou Tudskej osoby a s tictou voéi Zivému Bohu, jej Stvoritelovi“ (KKC
2277). Konanie s ,,dobrym amyslom“ nemeni povahu tohto vrazedného a nepripust-
ného ¢inu.

Pépez Pius XII. nazyva vrazdu z milosrdenstva (eutandziu) falosnym milosr-
denstvom, nedovolenym a moralne odsudenym. Opakuje tradi¢né ucenie Cirkvi:
,Jedinym Pdnom Zivota ¢loveka, ktory sa neprevinil hrdelnym zlocinom stihatelnym
trestom smrti, je Boh (...) Nikto na svete, nijakd stikromnd osoba ani ludskd moc
neméze oprdvnit (lekdra), aby Zivot priamo odstrdnil; poslanim lekdra totiZ nie je
Zivot znicit, ale ho zachrdnit.**

Najdolezitejsi prejav Pia XII. k tejto otdzke odznel pre ucastnikov deviateho
kongresu Talianskej spolo¢nosti anestézioldgov v stvislosti s pouzitim analgetik na
zmiernenie bolesti pacientov pred smrtou s rizikom jej urychlenia (tzv. nepriama
eutandzia).

Papez odpoveda na otazku anestéziologov: ,Pytate sa nds: «Dovoluje ndbozen-
stvo a mordlka lekdrovi a pacientovi (ked je blizko smrti) stlmit bolesti a vedomie
pomocou narkotik na zdklade lekdrskej indikdcie, aj ked sa predpokladd, Ze ich pou-
Zitie skrdti Zivot?» Treba odpovedat’ «Ak nejestvuju iné prostriedky a ak to v danych
okolnostiach nebrdni splnit si dalsie ndbozenské a mordlne povinnosti: dno»“.*

3 Porov. STEFKO, A.: Eutandzia z pohladu katolickej mordlky. Trnava : Dobré kniha, 1998. s. 85-87.

24 SUAUDEAU, J.: Eutanazia. In: Potrat a eutandzia. Zbornik prednasok PapeZskej rady pre rodinu.
Bratislava : Serafin, 2002. s. 121.

35 SUAUDEAU, J.: Eutandzia. In: Potrat a eutandzia. Zbornik prednasok Papezskej rady pre rodinu.
Bratislava : Serafin, 2002. s. 122.
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Papez sv. Pavol VI. kvalifikuje eutandziu ako hanebny zlo¢in. Pocas svojho
pontifikitu viackrat odsudil eutandziu, pri¢om tak robil vzdy v suvislosti s tctou
k Tudskému Zivotu a odstudenie eutanazie spajal s odstdenim interrupcie. Zaviedol
tieZ termin déstojnost smrti (tlmit bolest) v protiklade s vrazdou zo sucitu: ,Majtic
na pamdti hodnotu kazZdej ludskej bytosti, radi by sme znova pripomenuli, Ze lekdr
md byt vzdy v sluzbdch Zivota a podporovat ho az do konca; nikdy nesmie schvalovat
eutandziu, ani odopriet oby¢ajnu ludski povinnost pomdct Zivotu dbstojne zavrsit
svoju pozemski put*.2®

Papez sv. Jan Pavol II. pokladd propagdciu eutandzie za tazké moralne zlo
a pobludenie, za spravanie, ktoré je nezlucitelné s tictou k l'udskému zivotu. Hovori,
Ze eutandzia je kulturou smrti a nie kultarou Zivota.

Jeho encyklika Evangelium vitae (1995) je rozhodnym a jednozna¢nym potvrde-
nim hodnoty Iudského zivota a jeho nenarusitelnosti a zarover je naliehavou vyzvou

v mene Boha, adresovanou vsetkym a kazdému jednotlivo: ,Respektuj, chrdn, miluj
«“7

rv v

Zivot a sluz Zivotu - kazdému ludskému Zivotu (EV s5).

V tvode tento dokument poukazuje na znepokojujtice tikazy, ked sa s novymi
perspektivami vedeckého a technického pokroku rodia nové formy utokov na dos-
tojnost udskej bytosti a zaroven sa utvara ,nova kulttrna situdcia’, v ktorej preciny
proti zivotu nadobudaju doposial nepoznany aspekt, ¢o vzbudzuje hlboky nepokoj.
Znacna Cast verejnej mienky ospravedliuje preciny proti Zivotu v mene prava na slo-
bodu jednotlivca a na takomto predpoklade Ziada od $tatu nielen ich beztrestnost,
ale dokonca schvalenie (Porov. EV 4).

Tazisko takéhoto myslenia vidi papeZ v oslabenej citlivosti na Boha a ¢loveka.
Ked nase myslenie straca citlivost na Boha, strdca ho aj na ¢loveka, na jeho ddstoj-
nost a zivot. V takejto klime byva utrpenie odmietané, ¢lovek je nakloneny sudit, ze
zivot stratil akykolvek zmysel a podlieha ¢oraz silnejSiemu pokuseniu pripisat si pra-
vo ukondit ho (Porov. EV 23).

Oslabenie citlivosti na Boha a ¢loveka, spolu so vietkymi jeho zhubnymi nasled-
kami pre Zivot sa odohrava v hibke svedomia. Ide tu predovetkym o svedomie kaz-
dého ¢loveka, ktory vo svojej jedinecnosti stoji pred Bohom sam. No v istom zmysle
tu ide i o svedomie spolo¢nosti, nakolko je istym sposobom zodpovedné za to, ze
utvara “kultiru smrti ba vytvara a upeviiuje skuto¢né struktury hriechu, ktoré su
namierené proti Zivotu (Porov. EV 24).

V 65. bode encykliky papeZ poukazuje na jasnu definiciu eutandzie. Popri potre-
be definicie poukazuje aj na dalsie aspekty: na rozdiel medzi eutanaziou a zrieknu-
tim sa tzv. “dpornej terapie’, teda takej, ktord nie je tmerna redlnej situacie chorého.
Poukazuje na vyznam tzv. “paliativnej terapie“?®, ktorej cielom je zmiernit utrpenie

26 SUAUDEAU, J.: Eutandzia. In: Potrat a eutandzia. Zbornik prednasok Papezskej rady pre rodinu.
Bratislava : Serafin, 2002. s. 124.

27 Porov. STEFKO, A.: Eutandzia z pohladu katolickej mordlky. Trnava : Dobré kniha, 1998. s. 84-87.

28 Definicia odboru: Paliativna medicina je nadstavbovy diagnosticko - terapeuticky medicinsky
odbor nad zakladnymi klinickymi odbormi interné lekarstvo, neuroldgia, pediatria a vSeobec-
né lekarstvo. Zaoberd sa diagnostikou a lie¢bou pacientov s chronickou nevylie¢itelnou a zaro-
veni pokrocilou a aktivne progredujucou chorobou s ¢asovo limitovanym preZivanim. Neposkytuje
kauzdlnu lie¢bu, ale jej cielom je udrZat moznu kvalitu Zivota a7z do momentu smirti. Paliativna
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pacienta v termindlnom $tddiu choroby. Mozno pri tom pouzit aj také prostried-
ky, pouzitie ktorych je spojené s rizikom skratenia Zivota. Pritom pripomina, Ze bez
vazneho dovodu netreba zbavovat zomierajuceho vedomia. V zavere 65. bodu tejto
encykliky papez sv. Jan Pavol II. hovori, Ze ,eutandzia je vdZnym porusenim Bozie-
ho zakona ako moralne nepripustné dobrovolné zabitie ludskej osoby. Toto ucenie
sa zaklada na prirodzenom zdkone a na pisanom Bozom slove (...)“ (Porov. EV 65).

Papez sv. Jan Pavol II. taktiez schvalil Deklardciu o eutandzii, v ktorej sa podava
vysvetlenie cirkevnej nduky a odpoved na novovzniknuté otazky. Tento dokument
vydala Kongregdcia pre nduku viery v roku 1980.%

Deklaracia upozorfiuje na hodnotu Iudského zivota v stlade s u¢enim o stvo-
reni. Eutandziu predstavuje ako odmietnutie Boha a jeho planu pre ludsky Zivot.
Deklardcia potvrdzuje, Ze v sic¢asnej dobe je velmi dolezité v okamihu smrti chranit
dostojnost ludskej osoby a krestanské chdpanie zivota pred technickostou, ktora by
mohla byt zneuzita.

V deklardcii sa tvrdi: ,Treba rozhodne povedat, Ze ni¢ a nikto neméze dovolit
usmrtit starého ¢loveka, nevyliecitelne chorého, alebo zomierajticeho v agonii. Nik-
to nemoze o takyto vrazedny ¢in zZiadat ani pre seba, ani pre druhého, za ktorého ma
zodpovednost, ani s tym vyslovne alebo ml¢ky sthlasit. Ziadna autorita ho neméoze
ani zdkonne nariadit, ba ani povolit. Je to porusenie Bozieho zakona, urdzka dostoj-
nosti ¢loveka, zlo¢in proti Zivotu, utok proti ludskému pokoleniu‘*

Ludsky zivot je preto potrebné chranit od pocatia az po prirodzenu smrt. Pri-
kazanie ,Nezabije$! je zavizné pre kazdého ¢loveka. Ziadne zékony neumoziiuju
eutanaziu a jej odmietanie je opakovane potvrdené zavaznymi medzindrodnymi
prehldseniami. Eutandzia odvracia pozornost od skuto¢nych potrieb tazko chorého
a umierajiceho ¢loveka.

Eutanazia sa definitivne javi ako smrt, ktord je nedéstojna pre ¢loveka. Ohrozu-
je jednotlivé osoby a v kazdom z nich zaroveri celé Tudstvo na svete. Pri strate pocitu
etického statusu udskej osoby sa symbolom pokroku pomaly stava technika usmr-
covania, ktoru ¢lovek zneuzZiva.

Sme svedkami toho, ze posvdtnost Zivota sa nechdpe ako absolutna hodnota,
ale sa o nej diskutuje. Preto je nutné vybudovat novi skuto¢nu “kultaru Zivota', kto-
rd ma mat pevné zakotvenie v BoZom prikdzani: ,Nezabijes!“*!

medicina je sti¢astou hospicovej starostlivosti, z ktorej historicky pochddza. Hospicova starostli-
vost je tak jedna z foriem paliativnej starostlivosti. Hlavnym cielom odboru paliativna medicina je
kontrola bolesti a ostatnych obtazujtcich symptémov ochorenia, ako aj pozitivne ovplyvilovanie
psychologickych, socidlnych a duchovnych problémov pacienta a jeho rodiny. Je spojend so zmier-
nenim utrpenia a stabilizdciou jeho stavu vzhladom k jeho preterminélnemu alebo termindlnemu
$tadiu ochorenia. Ndvrh koncepcie odboru paliativna medicina. http://www.hospice.sk/hospice1/
data/koncepcia.rtf (13.09.2018).

29 Porov. STEFKO, A.: Eutandzia z pohladu katolickej mordlky. Trnava : Dobra kniha, 1998. s. 93.

30 SUAUDEAU, J.: Eutanazia. In: Potrat a eutandzia. Zbornik prednasok PapezZskej rady pre rodinu.
Bratislava : Serafin, 2002. s. 126-127.

3 Porov. STEFKO, A.: Eutandzia z pohladu katolickej mordlky. Trnava : Dobra kniha, 1998. s. 99.
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K problematike eutandzie sa vyjadruje spolo¢nym vyhlasenim Katolicka i Evan-
jelickd cirkev a.v. Nazov dokumentu je Spolo¢né vyhldsenie k problému eutandzie.>*

Definicia a rozdelenie

Niet dvojznacnejsieho slova, ako je eutanazia. Etymologicky znamena ,dobrt
smrt*. Tento vyraz ako prvy pouzil Francis Bacon v 17. storo¢i na oznacenie ,lahkej
a prijemnej smrti®.

Termin ,prijemnej smrti“ pouzila Kongregdcia pre nduku viery vo svojej Dek-
lardcii o eutandzii na oznacenie toho, ¢o ludia o¢akavaju od eutanézie: ,prijemnut
smrt', ktora by skratila ich utrpenie a ktora by z ich hladiska va¢Smi zodpovedala
Tudskej dostojnosti.

Text Kongregdcie vSak opravuje takuto subjektivinu koncepciu a podava objek-
tivnu definiciu eutandzie: ,Pod slovom eutandzia rozumieme ¢&in alebo zanedbanie
¢inu, ¢o svojou podstatou alebo umyslom spbsobuje smrt za ticelom odstrdnit kazdu
bolest.”

Eutanaziu je preto potrebné skiimat vzhladom na timysel a na pouzité metddy.

Dokument rozli$uje tuto definiciu od inych vyznamov, ktoré sa casto slovu
eutandzia davali, napr. ,bezbolestnd smrt*, ,pokojnd smrt bez krutych bolesti“a i.

Rozlisuje tiez aktudlny pojem eutanazie od faktu ,usmrtit zo stcitu“: s cielom
radikdlne odstranit vemi velké bolesti, alebo nepredlzovat postihnutym detom,
nevyliecitelne alebo dusevne chorym strastiplny Zivot azda na celé roky, ¢o by mohlo
pritom uvalit pritazké bremena na ich rodiny a na spolo¢nost*.*?

V moralnej teoldgii a v krestanskej etike sa pouZivaju terminy priama a nepria-
ma eutandzia. Privlastok priama oznacuje ,priame a imyselné vykonanie aktu na
skratenie zivota“3* No vychddzajtc z definicie nejde iba o vykonanie aktu - ¢inu, ale
aj o zanedbanie ¢inu. Preto sa priama eutanazia moze vykonat aktivne, alebo pasiv-
ne.

Priama eutandzia - je umyselné zabitie ¢loveka. M6Ze sa uskutoc¢nit:

*  aktivne - umyselné konanie (podla KKC a EV) ,pozitivnym* zakrokom

(napr. vpichnutie latky, ktord sposobi smrt),
*  pasivne - umyselné zanedbanie (podla KKC a EV) ¢lovek sa ,necha zomriet*
(napr. prestane sa mu poddvat vyziva).*®

Aktivna eutandzia znamend usmrtenie pacienta na jeho zelanie. V takom pri-
pade ide o chcent alebo dobrovolnu eutanaziu. Ak lekar usmrti pacienta proti jeho
voli, hovorime o nechcenej alebo nasilnej eutanazii. O nedobrovolnej eutandzii
hovorime vtedy, ak sa ¢loveku sposobi smrt bez jeho stihlasu, alebo so stthlasom ¢le-

32 Spolocné vyhldsenie k problému eutandzie. https://www.kbs.sk/obsah/sekcia/h/dokumen-
ty-a-vyhlasenia/p/ekumenicke-dokumenty/c/spolocne-vyhlasenie-k-problemu-eutanazie
(12.05.2019).

33 SUAUDEAU, J.: Eutanazia. In: Potrat a eutandzia. Zbornik prednasok Papezskej rady pre rodinu.
Bratislava : Serafin, 2002. s. 107-108.

3¢ BOSMANSKY, K.: Clovek vo svetle pastordlnej mediciny a medicinskej etiky. Spisska Kapitula - Spis-
ské Podhradie : Kitazsky semindr biskupa Jana Vojtassdka, 1996. s. 125.

33 SUAUDEAU, J.: Eutanazia. In: Potrat a eutandzia. Zbornik prednasok PapeZskej rady pre rodinu.
Bratislava : Serafin, 2002. s. 110.
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na rodiny, nemocnicnej rady alebo stdu. KIa¢om je skuto¢nost, Ze pacient je nekom-
petentny a niekto iny musi rozhodnut bud’ o tom, ¢o by si pacient Zelal, alebo ¢o je
vjeho zdujme.

Pasivna eutanazia spociva v cielavedomom zanedbani alebo preruseni liecby,
ako aj technickych opatreni predlzujtcich Zivot smrtelne chorého, upustenie od
transfuzii, infzii, hemodialyzy a liecby kyslikom. Podnet méze prist zo strany zdra-
votnickych pracovnikov, pribuznych alebo samotného pacienta.

Socidlna eutandzia je typom pasivnej eutanazie, bez konkrétneho individualne-
hovinnika. MézZe ju zapri¢init nedostatok liekov a zdravotnickych zariadeni na tirov-
ni doby. Stvisi s ekonomickou troviiou krajiny, jej bohatstvom a jeho rozdelovanim.

V obidvoch pripadoch tu ide o cielené privodenie smrti. Ma zdklad predovset-
kym v amysle:

+  usmrtenie zo sucitu na Ziadost chorého,

* urychlenie smrti tazko chorému a ukoncenie jeho utrpenia.

Dal§imi tmyslami mozu byt:

*  eugenické - snaha o ¢istu rasu,

+  ekonomické - zabijanie dusevne a nevyliecitelne chorych, invalidov, star-
cov,

*  krimindlne - usmrcovanie zlo¢incov,

*  experimentdlne - zabijanie pre r6zne vyskumy,

*  soliddrne - zabitie pre vyssi zaujem, napr. pre zachranu viacerych.

Nie vzdy tu ale ide o eutandziu v pravom slova zmysle. O skuto¢nej eutandzii
hovorime iba vtedy, ak ide o nevylie¢itelne chorého - zomierajticeho.®

Nepriama eutandzia - znamena, Ze sa nepouziju véetky prostriedky k dalSiemu
predlZovaniu zivota zomierajticeho pacienta - smrt nastala ako sekundarny nezela-
telny vysledok.>”

Papez sv. Jan Pavol II. vo svojej encyklike Evangelium vitae rozlisil medzi euta-
naziou a rozhodnutim zrieknut sa tzv. “apornej terapie”. U¢il, Ze ,v situdcidch, ked je
smrt blizka a neodvratnd, je mozné v zhode so svedomim zriect sa zakrokov, ktory-
mi by sa dosiahlo len do¢asné a bolestné predizenie Zivota, nema sa viak prerugovat
normalna terapia, akd sa v podobnych pripadoch vyZzaduje“ (EV 65). Zrieknutie sa
prostriedkov “Upornej terapie“ nie je totozné ani so samovrazdou, ktora je moral-
ne nepripustnad a ani s eutanaziou, ,vyjadruje skor ortotanacny aspekt prava ludskej
osoby na dostojnu smrt*.3

Zrieknut sa takzvanej “Gpornej terapie“ znamena zrieknut sa extraordinarnych
(mimoriadnych) prostriedkov, teda takych, ktoré su technicky ndro¢né alebo ekono-

36 Porov. STEFKO, A.: Eutandzia z pohladu katolickej mordlky. Trnava : Dobra kniha, 1998. s. 21.

37 BOSMANSKY, K.: Clovek vo svetle pastordlnej mediciny a medicinskej etiky. Spisska Kapitula - Spis-
ské Podhradie : Ktazsky seminér biskupa Jana Vojtassdka, 1996. s. 125.

38 Ortotandciou chce I. Kutny poukazat na ,relacionalny a vyrovnavajuci faktor medzi umelym skra-
tenim (eutanazia) a umelym predlzovanim ludského Zivota (distanazia)*. KUTNY, I.: Postoj k Zivo-
tuv extrémnych situdciach. In: Viera a Zivot. Trnava : Dobré kniha, 1999, ro¢. 9., ¢. 4, s. 343.
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micky nakladné. Avsak, ak by boli odoprené ordinarne (riadne) lie¢ebné prostriedky
na zachovanie Zivota, nie je to mozné moralne ospravedInit (Porov. EV 65).

Existuje niekolko typov nepriamej eutanazie, z ktorych vyberdm:

*  Ukoncenie umelej vyZivy pacienta - pacient musi byt v tomto pripade vyzi-
vovany intravenozne, alebo nasogastrickou trubicou. Je nutné rozlisit ordi-
narne a extraordindrne prostriedky. Dodnes sa rozchddza nazor odborni-
kov v tom, ¢i umeld vyziva a hydratdcia st v tomto pripade povinnostou.

*  UdrZovanie mrtvej tehotnej Zeny (mrtvy cely mozog) - tu zohravaju tlohu:
dostojnost - pripisovand mftvemu telu; ¢i Zena nie je degradovana na funk-
ciu inkubatora; ¢i sa tu da aplikovat zdsada extraordinarnych prostriedkov;
je ,zdrojom orgdnov* na transplantdciu, jej organy sa daju vyuzit na zachra-
nu dalsich Zivotov; predpokladany stihlas Zeny; postavenie otca v otazke
rozhodnutia. Neexistuje tu jednoduché riesenie.

*  Ukoncenie dialyzy - ¢i pacientovo rozhodnutie pre ukoncenie dialyzy je vo
véetkych pripadoch eticky opravnené. Co u Iudi, ktori si nekompetentni
(v kéme)? Nazory odbornikov sa rozchadzaju.*

Na zdklade mnohych vzniknutych a novovznikajucich bioetickych problémov

a otazok zistujeme, Ze niekedy je velmi maly priestor na spravne rozhodnutie, aby sa
nepriama eutanazia - “Gporna terapia‘, nestala priamou, hoci bude vykonana pasiv-
ne - tzn. zanedbanim nie¢oho, ¢o nebolo slobodno zanedbat.

Zaver

Velké pokroky mediciny a ich technické moznosti umelo predlzuju zivot v takej
miere, Ze hrozi tzv. ,teror humanity” (H. Thielicke). Preto aktudlnu poziadavku
umoznit eutandziu je mozné chapat ako prvotnd vzburu proti tomuto ,teroru®. Bliz-
Sie skimanie nam ale ukazuje, aké nestéle je chipanie eutandzie. Preto je nutné
urcit, kedy hovorime o eutandzii v pravom zmysle slova. Jednotné chapanie spozna-
vame v dvoch skutoc¢nostiach: 1. Pri zakladnom uznani dostojnosti ludskej osoby,
nie je sice fudsky Zzivot nikdy bez ceny, ale nemézeme ho Iubovolne skracovat ani
predlzovat. 2. Osoba sa povazuje za mftvu, ak déjde k nezvratnému vyhasnutiu vet-
kych funkcii celého mozgu - Gplny nezvratny centrdlny vypadok funkcie.

V dne$nom jazykovom chdpani eutandzie sa nam pontkajd Styri moznosti
rozliSovania: 1. Eutanazia, ako Tudské sprevadzanie zomierajticeho jeho pribuzny-
mi a duchovnym otcom v poslednych hodinach pozemského Zivota. Toto zodpo-
vedd povodnému zmyslu vyznamu, este pred érou modernej mediciny, pricom sa
rozumie taka pomoc blizneho, ktora smeruje k dobrému, prirodzenému ludskému
umieraniu. 2. Eutandzia, ako odstranenie ,bezcenného” Zivota - spolocenské zabitie.
3. Eutandzia, ako usmrtenie smrtelne chorého na jeho vlastné Zelanie, tzv. priama
eutandzia, alebo ,zabitie z milosti“. Mnohé $taty tato formu eutanazie pozaduju ako
pravo c¢loveka na fu. 4. Eutanazia, ako zrieknutie sa extraordinarnych prostriedkov,
alebo inych technik, ktoré predlzuju Zivot pacienta, u ktorého zacal neodvratny pro-
ces zomierania - nepriama eutandzia - “Gpornd terapia“ (Porov. EV 65).

39 Porov. ONDOK, J.P.: Bioetika. Svitavy : Trinitas, 1999. s. 123-126.
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Pohlad na ucenie Cirkvi ndam potvrdzuje, Ze Zivot je hodnota, s ktorou ¢lovek
nesmie [ubovolne zaobchddzat, preto je priama eutandzia chdpana ako nezodpo-
vedné konanie. Z vyssie povedaného ale nevyplyva poziadavka na neobmedzené
predlZovanie Zivota. ,Clovek je povolany k plnosti Zivota, ktory presahuje rozmery
jeho pozemskej existencie, pretoZe spociva v i¢asti na samom Zivote Boha“ (EV 2).

s«

Preto je mozné zrieknut sa dalSej “Gpornej liecby* a prijimat také medikamenty na
tisenie velkych bolesti, ktorymi sa sekunddrnym efektom skracuje fudsky zivot.*°
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of Romania
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Abstract: In this study, we aim to bring back to the attention of researchers, theologians and ecclesiastical
historians a missionary figure who crossed the entire Western and Eastern Europe at the service of the
Church, at the end of the nineteenth century and the first half of the Twentieth Century: the Jesuit monk
Felix Wiercinki. In various European languages, he wrote books and articles, performed catechesis,
spiritual exercises or preached to different Christians. Here, besides brief biographical information, we
want to review his journalistic activity in the Greek-Catholic theological literature in Romania.

Keywords: Felix Wiercinski. The Jesuit Order. Poland. Romania. Greek Catholic. Blaj.

Looking at the Greek Catholic religious journals we
identified various studies signed by Father Felix Wiercin-
ski S.J. Looking more closely, I noticed the tenacity of this

author in constantly publishing studies on both the history of '-“- , Jh-f\ y
Catholics or united (Greek Catholics) in Eastern Europe, as Y

well as dogmatic or homiletic studies. In this study we want
to somewhat outline the biographical profile of this vener-
able apostle of European vocation, thus contributing to the
reconstitution of the loving Jesuit of Basilian monasticism |
and of the Catholic cause, but also to the recovery of its con-
tribution to the history of life both Romanian and Catholic, through the work done
in the Latin Catholic environment of Tasi and Bucharest, as well as the Greek-Catho-
lic one, by the fact that Father Felix crowned his apostle at Blaj, resting here and
being buried in the land of Blaj.

Biographical note
Father Felix Bernard Joseph Wiercinski S.J' was born in August 20, 1858 in Putzig
(at that time in Prussia, currently in Puck, Poland), near Danzig (at that time Prus-

1 The biographical data that outlines Father Felix's profile was taken from Romanian sources: Cinci-
zeci de ani la altarul Domnului, in ,Unirea’, Blaj, nr. 31, 1935, p. 4; Cronica, Reculegeri pentru preoti,
in ,Cuvantul Adevarului’, Bixad, 1935, nr. 9-10, p. 412; Cronica, Un jubileu, in ,Cuvantul Adevarului’,
Bixad, 1939, nr. 9-10, p. 403; Volum festiv in amintirea evenimentului unic in istoria Eparhiei de Iagi:
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sia, currently Gdansk in Poland)?. It came from a Polish family that had come from
Lithuania to Western Prussia, where become German. He studied at Danzig, proving
his ability to learn languages and took his baccalaureate in July 1877. He entered the
Jesuits Order on June 18, 1878 and was sent for theological studies in Rome, where he
became an alumnus of the “Germanicum- Hungaricum’. Attends novitiate in Stara
Wie$ (in that time in Austrian Galicia, today in Poland). On June 21, 1885, Danzig
was ordained a priest. Here, close to the East, felt the longing to work for the Union,
knowing previously the martyrdom of the united Ukrainians. Here he meets the first
Romanian he has met, the young Neculai Sava from Iasi, and with the Romanian lan-
guage, which he learned from him. This is how in 1887, he is in Iasi, Romania, as pro-
fessorand prefect at the Diocesan Seminary,,St. Joseph” and catechist at the Catholic
Primary School here, and preacher in the Romanian language at Bishop losif Camil-
li's Episcopal Cathedral. On August 7, 1894, he was appointed rector at the same
Diocesan Seminary and professor of theology. He requested aid for the Seminary in
Chernivtsi, Esztergom from Cardinal Kolos Ferenc Vaszary, through Austrian con-
sul Wodianer to Emperor Francis losif, from the Romanian Government (following
the intervention of Prince Gh. Sturza from Miclauseni), and from others. Following
misunderstandings, on August 17, 1897, he was appointed a missionary in the parts
of Poland under the Tsar occupation, being sent to the Basilian monks in Krisnipol-
ye (called Krystynopol in Polish, since 1951 is the city Chernovohrad in Ukraine),
where he was a professor of dogmatics and where he collaborated with the Basilian
monk theologian Kalysz Basilian. After a year he returned to Moldova (a region in
Romania, not the Republic of Moldova) as rector (again) of the lasi Seminar. This
time, he did not have much time in Romania, because on July 27, 1900 he was again
sent to Cristianopol as rector of the Seminar there. On November 15, 1901, was sent
as dogma professor to the Faculty of the Jesuit Order in Krakow. In 1902 he returned
to Moldova for the third time, where he was appointed the administrator of the Bot-
osani parish and superior of the Jesuits’ houses in the Roman Catholic Diocese of
lasi. On October 23, 1903, he was sent again as missionary from the commission of
the Holy See, to the parts of Russia to observe the attitude of the Russian monaster-

hirotonirea a 33 absolventi clerici ai acestui seminar, lasi, 1939, pp. 18-21; Dumitru Neda, Cu un prie-
tin bun mai putin. P. Felix Wiercinski S.J, in ,Cultura Cresting’, Blaj, nr. 1-2, ian.-febr. 1940, pp. 122-
126; T P. Felix Wiercinski S.J., in ,Unirea’, Blaj, nr. 4, 1940, p. 1; Necrolog, in ,Cuvantul Adevarului’,
Bixad, nr 2, febr., 1940, pp. 94- 95; S-a stins, in ,Lumina crestinului’, Iasi, 1940; Pdrintele Wiercinski
nu mai este, in ,Farul Nou”, 1940; losif Gabor, losif Simon, Necrolog, Ed. Presa Bung, Iasi, 2001, pp.
32-33; Emil Dumea, Cdrti si reviste catolice romdnesti in Moldova, Sapientia, lasi, 2002, pp. 106, 112,
126-127; Anton Rus, Pdrintele iezuit Felix Wiercinski (1858-1940), publicist in literatura religioasd
greco-catolicd romdnd, in ,Cultura Crestind’, Blaj, nr. 1-2, 2004, pp. 284-290; Alois Moraru, losif
Réchiteanu, Pdstorii Diecezei de lasi si rectorii Seminarului diecezan, Ed. Sapientia, lasi, 2004, p.
46-47, 61; Delia Tdlnar, Pantheonul Blajului, Ed. Buna Vestire, Blaj, 2017, p. 57; Otto Canisius Farren-
kopf, Nachruf P. Felix Wiercinski, in ,Mitteilungen’, https://roomakiriku-kaustad.eu/wp-content/
uploads/2018/06/elulugu.pdf; http://www.ercis.ro/dieceza/preoti/raposati.asp?id=29. From the
perspective of the state of knowledge in this field, we have not identified studies in other European
languages and we do not know that a monograph about Felix Wiercinski to be published in Europe.

2 (ities in the long-claimed area of Germany and Poland. Cf. Enciclopedia Generale, Istituto Geogra-
fico Aaoatini, Novara, 1990, p. 447.
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ies on the Union, especially in Moscow. The mission was difficult because the Jesuits
were forbidden to enter Russia. After spending a time in the Polish town of Oswiecin
(called Auschwitz by the Germans) in Prince Oginski’s castle, where he studied Rus-
sian, he goes to Hannover, dressed in clothes that are not for the clergy bought in
Breslau (today Wroctaw, Poland) and passes through Berlin to Russia (1903-1911). He
arrived in the Russian cities of Nijni-Nowgorod, Saratov, Harkiv (today in Ukraine),
Odessa (today in Ukraine), Nicolaev (today in Ukraine), Mohylew (Moghildu, today
in Belarus) and especially in Moscow, where is the catheter and converts more Rus-
sians, establishes the “The Living Rosary” Association with 300 members, activating
primarily through laymen, priests being forbidden religious propaganda. Probably
is rector of the Catholic Seminary in Saratovand archpriest/dean in Moscow. He also
goes to Podolsk, Smolensk and several places where Catholics are to be catechised,
until he is betrayed by a pseudo-unit (pseudo-Catholic) and then expelled. In 191 he
was exiled in Denmark and Sweden. He continued his apostleship in Aarhus (Den-
mark), for Polish, in Malmo (Sweden), in Jutland (in Denmark); in Hannover and
Oldenburg (in Germany); Danzig, Oppeln (since 1945 in Opole in Poland), Cernduti,
Berlin, Beuthen (today Bytom, in Poland), in Weidenau (Austria) and others, tak-
ing spiritual exercises for priests, monks, nuns, teachers, students, children’s insti-
tutes, conferences for workers, professors of theology, writing in Polish and German
magazines. During World War [ in Germany he founded piety associations, devel-
oping parish missions, serves for the Russian prisoners of war and preaches, in Star-
gard (Poland), to Pomerania, Romanian prisoners. In 1922 he moved his residence to
Wroclaw. In 1923, asked by Cardinal Afolf Bertram, he took over the pastoral service
of 102 refugee families in Sagan (Upper Silesia, now Zagan in Poland). In May 1925
he returned to Romania where he worked as a missionary in Bessarabia in Chisinau,
from where he went on missions to Cretoaie, Cineseuti, Tighina, Balmaz, carrying
out a vast missionary activity beginning with the regions of Bessarabia and Bucovi-
na, down to Brdila and Ploiesti. In September 1929 he was spiritually named at the
Seminary ,St. Duh” in Bucharest and professor of philosophy, a ministry including
the professor of dogmatics, Romanian and French language at the Romanian Uni-
fied Seminary in Oradea. On August 3, 1930, the Bishop Mihai Robu once again
entrusted him with the rector’s mission at the Diocesan Seminary in lasi, which he
conducted until July 25, 1932, when he went to Germany at the Jesuit College in Mit-
telsteine. Craving of apostolic spirit, in 1933 he was sent again as a missionary to
Estonia, where he remained for four years. In 1934, he took care of small Estonia, the
parish mission in Parnu. From here he sometimes traveled to Helsinki in Finland.
He wrote Estonian sermons in the manuscript, editing a monthly and a quarterly
magazine in Tallinn (Estonian capital). On June 21, 1935, he celebrated in Danzig
the jubilee of the 50th anniversary of the priesthood, an event also recorded in the
Greek-Catholic Romanian press of the time?. Towards the end of his life, at his insist-
ence, the superiors endorsed his definitive establishment in Romania. He returned
to Bucharest on November 4, 1938, however, being already aged - 8o years old - he

3 Cincizeci de ani la altarul Domnului [50 years anniversary of priesthood], in ,Unirea’, Blaj, nr. 31,
1935, - 4-
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was entrusted only with the mission of conducting spiritual exercises in various the-
ological seminaries and monasteries. Prior to Christmas of 1939 he went to Blaj (the
center of the Greek Catholic Church in Romania) to hold spiritual exercises for the
theologian students and the Greek-Catholic nuns of the Congregation of the Mother
of God. At the Epiphany feast of January 6, 1940, he felt bad, and after a short suffer-
ing he rested on Saturday, January 20, 1940, at 82 years (today National College ,1.M
Klain”), just after completing the 10-day spiritual exercises at the Greek-Catholic
nuns of the Congregation of the Mother of God. He was buried with great solemnity
on January 22 in Blaj after the Eastern ritual (after the Roman rite, cf. Necrolog, Tasi,
2001, p. 33), in the Romanian earth, beneath Blaj’s sacred glade. ,With the Romanian
epitrachelion was placed in the coffin; with Romanian songs was made the funeral
service; and Romanian words were heard at partition; sincere Romanian tears were
shed by the grave ...[] and love of Romanian hearts also spends it beyond the tomb™.

He worked in Poland, Germany, Russia, Ukraine, Belarus, Romania, Denmark,
Estonia, Latvia, Lithuania, Sweden, Silesia, Bessarabia, Bucovina, Austria, England,
France, Italy, etc. Briefly, we can say that it has roamed the whole of Europe, working
in 18 countries, most in Romania - where he activated, with interruptions, 23 years.
An almost unbelievable biography, where the places where he works and the diversi-
ty of ministries are changing in an alert pace °. A famous missionary, he knew about
eight foreign languages; preach and serve liturgical offices in Polish, German, Rus-
sian, French, Italian, English, Ruthenian, Estonian and Romanian.

Priest Latin Rite monk of the Order of the Society of Jesus, was attached to East-
ern Catholicism, that is, to the United or Greco-Catholic Churches and, in particular,
to the Basilian Order, whose reorganization took place in Galicia, being in a superior
time of the monastery, teacher and then rector of the Basilian Fathers Seminary in
Crystynopol. When the Jesuit parents, entrusted with the reorganization of the Basi-
lians in Galicia, withdrew from the Basilian monasteries, Father Wiercinski asked
his superiors to be left to the Basilians until death, but his desire was not fulfilled.

These are the coordinates of the life of a missionary who, although not Romani-
an, was in the service of the Catholic Church, was called upon by God to work among
the Romanians.

He first came to Romania in 1887 (when he was 29) and died in Romania in 1940
(82 years); a short calculation © shows that during the 53-year period, in five rounds,
he actually worked in Romania for 22 years. His love for the Romanians led him to
learn the Romanian language to such an extent that he could also activate on pub-
lishing land in the Romanian publications. Loving the Romanian people, in the mid-
dle of which he spent much of his life, it was done wherever he was given the occa-
sion of a missionary of Romanian interests abroad, with both the living word and
the pen. In a letter sent to Moscow in 1909 by Professor Dumitru Neda in Blaj, wrote:
,With a bitter heart, [ went from my beloved Romanian people. And I can never for-

S

DUMITRU, N.: art. cit,, p. 125.

DUMEA, E.;, Op. cit., pp. 127.

(887-1897) lasi; (1898-1900) lasi; (1902-1903) Botosani; (1925-1932) in Basarabia, Bucuresti, lasi;
(1938-1940) in Bucharest.
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get it. With me [ have here a piece of cloth given to me in Tamaseni. I blessed that
cloth with an altar table cloth, and often, when I can, I serve with it the Divine Litur-
gy with a special consolation. So I have something Romanian with me™.

Although the longest period he worked in Moldova in lasi, in the Roman Catho-
lic environment, where had close ties with Blaj. Corresponded with Father Professor
Dumitru Neda from Blaj; probably known during the time when pr. Neda completed
his theological studies at the University of Jesuits Monks in Innsbruck (1917-1919).
He wrote that he would like to come back to Romania. His desire was fulfilled. He
was writing to the “Cultura Crestina” magazine in the ,Unirea” newspaper from Blaj.
In the autumn of 1939 he held spiritual exercises for the theologians of Blaj &. He
wanted to establish in Iasi a Faculty of Theology with the right to confer the doctor-
ate. To this end, he contacted the Academy of Greek-Catholic Theology in Blaj, will-
ing to replant the Romanian element there in Iasi. His plan was too great for those
times and could not be fulfilled.

Books and Articles

Father Felix Wiercinski has published many writings in many countries in many
languages. Here we will mention only his writings published in Romanian, in the
Greek Greek-Catholic religious environment, which we render in chronological
order.

In the category of books, we know that he published two in German language:
Zur Vorgeschichte des russischen Bolschewismus [Prehistory of Russian Bolshevism],
Freiburg i. Breisgau, 1920, retyped from ,Stimmen der Zait”, 99 XCIX Band. 6 Heft,
Sept. 1919, p. 4; and Das Ungliick der Mischehen [Jopardy of Combined Marriages],
Ed. Eucharistischer Volkerbund, 1928, 12 p. But, in Romania he published two books:
Cdsdtoriile mixte [Combined Marriages], Ed. Presa Bung, Iasi, 1928; and Ce este Soci-
etatea lui Isus? Ce sunt lezuitii [What is the Society of Jesus? Who are the Jesuits?],
Ed. Societatii lui Isus in Romania, Satu Mare, 1930, pp. 93, a paper in which he also
has a chapter titled Iezuitii in Romdnia [Jesuits in Romania].

Among the studies published in Europe, some are referring to the Romanians.
Among these, we mention here two: Roma si romdnii [Roma und Romanians], in the
magazine ,Stimmen der Zeit”, June 1928; Blaj 200 aasta juubeli piihitsemine Tran-
silvaanias, in ,Uhine Kirik’, Tallinn, Estonia, no. 3, 1937 (about the bicentenary of
Blaj)°.

In the Romanian Greek-Catholic periodical publications, published mainly two
types of interventions in Romanian. First of all, he published more in-depth studies
about the situation of Eastern Catholic Christianity in the face of the danger of com-
munism. The second category has a homiletic dimension, consisting of conferences
and sermons especially about the Mother of God.

Thus, from the category of articles about Eastern Catholicism he published:
Din Suedia [Swedish], in ,Vestitorul’, Oradea, no. 21, 1929, pp. 2-3; Cronicd teologicd

7 DUMITRU, N.: Art. cit, p. 126.
8 Jbidem, p. 125.
9 Article in ,Unirea’, Blaj, nr. 44, 1937, p. 4.
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literard [Chronic theological literature], in ,,Cuvantul Adevarului’, Bixad, 1930, nr. 2,
pp. 202-206'%; Graiul faptelor [Speech acts], in ,Unirea’, Blaj, no. 47, 1934, p. 1; Apos-
tolatul laic al bdrbatilor [The Lay Apostolate of Men], in ,Cuvantul Adevarului’, Bix-
ad, 1935, no. 9-10, pp. 398-404; Suprimarea sdngeroasd a sfintei uniri din Alba Rusia.
L. [The Bloody Suppression of the Holy Union of Alba Russia], in ,Cuvantul Adevaru-
lui”, Bixad, 1936, no. 5, pp. 204-209; Suprimarea sdngeroasd a sfintei uniri din Alba
Rusia [The Bloody Suppression of the Holy Union of Alba Russia]. II, in Ibidem, 1936,
no. 6-7; Suprimarea sdngeroasd a sfintei uniri din Alba Rusia [The Bloody Suppression
of the Holy Union of Alba Russia]. IIL, in Ibidem, 1936, no. 8-9, pp. 343-348; Supri-
marea sdngeroasd a sfintei uniri din Alba Rusia [The Bloody Suppression of the Holy
Union of Alba Russia]. IV, in Ibidem, 1936, no. 10-11, pp. 418-423; Suprimarea sf. Uniri
in eparhia de Chelm [The Bloody Suppression of the Holy Union of Chelm], in Ibidem,
1937, NO. 1-2, pp. 65-69; Suprimarea sf. Uniri in eparhia de Chelm [The Bloody Sup-
pression of the Holy Union of Chelm], II, in Ibidem, 1937, no. 3; Suprimarea sf. Uniri
in eparhia de Chelm [The Bloody Suppression of the Holy Union of Chelm], I11, in Ibi-
dem, 1937, no. 4-5, pp. 189-198; Care va fi soartea tdrii Palestinei? [What will be the
fate of the country of Palestine?], in Ibidem, 1937, no. 11, pp. 466-469; Francmasoneria
si bolsevismul [Freemasonry and Bolshevism], in ,,Cuvantul Adevdrului’, Bixad, 1937,
NO. 9-10, pp. 415-422; Chestiunea impdrtirii Palestinei [The issue dividing Palestine],
in Ibidem, 1938, nr. 3-4-5, pp. 197-199 (And another one on the same theme in no.
11, 1937); Mitropolitul unit ucrainian Josyf Veliamyn Rutskyj [Metropolitan Ukrainian
greek-katholic Josyf Veliamyn Rutskyj], in ,,Cuvantul Adevdrului’, Bixad, 1938, in the
heading Histories; Tragedia sf- Uniri in Rusia Albd [Tragedy St. Unification in White
Russia], in ,Cultura Crestind’, Blaj, no. 9-10, 1939, pp. 607-611; Cum sd ne ajutdm.
Ganduri crestinesti de Paresimi [How to hepl us. Christian Thoughts of Lent], in ,Uni-
red’, Blaj, np. 7, 1939, pp. 7-8; Icoane finlandeze [Icons Finnish], in ,Unirea’, Blaj, no.
2, 1940, pp. 2-3 (the last article published before death); Cum sa ajuns la prdapddul
rosu in Rusia pravoslavnica? [How it came to destruction red of Orthodox Russia?],
(manuscript left from him and published post-mortem by Dumitru Neda) in ,,Cul-
tura Crestind”, Blaj, no. 4-6, 1941, pp. 294-306. Post-mortem was published Article:
Apostolatul rugdciunii sub guvernul rusesc tarist [Apostleship of Prayer under tsarist
Russian government], in ,Inima lui Isus” [Heart of Jesus], Blaj, nr. 1, 1940, pp. 5-7.

From the second category he published in ,Cuvantul Adevarului’, Bixad, July
- August 1931 no. 4, pp. 336-344 a cycle named: Conferinte pentru Reuniuni Maiane
[Conferences for Marian Meetings]. Partea III (Pentruce sd cinstim pe Maria) [Why
honor Mary] (pp. 336-338); Partea IV (Despre urmarea pildelor Maicei sfinte) [Fol-
lowing the example Holy Mother| (pp. 339-341); Partea V (Cum trebue sd urmdm pe
Maria) [How should we follow Mary] (pp. 341-344); but also Predici ocazionale. Ciclu
de predici mariane pe postul Sf. Mdrii si la sdrbdtoarea Adormirii [Marian Sermons in
Holy Great Lent and the feast of the Assumption], in ,Cuvantul Adevdrului’, Bixad,
between no. 2, February 1939, pp. 74-79 and no. 12, 1940.

10 Review a Enchiridion Asceticum, ed. PP. M. ]. Rouet de Journel S.J. and J. Dutilleul S J. 8. XXXVI, 666
p., Ed. Herder Freiburg im Breisgau, Germania, 1930, review in ,Orientalia Christiana” Roma.
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We note that Felix Wiercinski published in four periodical Greek-Catholic pub-
lications in Romania: in the magazine «Cuvantul Adevarului» of Basil>s monks from
Bixad; in the magazine « Cultura Crestind» of the professors at the Greek-Catholic
Theological Academy in Blaj; in the newspaper «Unirea» in Blaj; in the «Vestitorul»
(The Herald) bulletin of the Greco-Catholic Eparchy in Oradea.

Of course, in the Romanian language, in the Roman Catholic environment, he
published several articles. Between 1927-1940, he was the most important collabora-
tor of the publication ,Lumina crestinului” [The Christian Light] (123 articles)*!, but
he also contributed to other Romanian publications: ,Sentinela Catolica” [Catholic
Sentinel], ,Vocile timpului” [Voices of Time], ,Raiul copiiilor” [The Children’s Heav-
en] etc.

Conclusion

In this study, we tried to bring back to memory of church, historian and theo-
logians, Romanian and foreign, Jesuits and Basilians, a figure of missionary apostle
who traveled throughout Europe in the service of the Catholic Church, the spread
and preaching of the gospel of Christ in the first half of the twentieth century, who
was the Jesuit Polish Father Felix Wiercinski. He taught in different languages in dif-
ferent countries, published books, magazines and studies in various European lan-
guages, supported spiritual exercises, popular missions, catechesis to Christians in
various areas of Europe and, implicitly, in the midst of the Romanian people in the
Roman - Catholic and Greek Catholic ecclesiastical space. Besides the biographical
notes, we wanted to capture his work as a journalist in the Romanian Greek-Catholic
theological literature. Most of his articles were real alarm signals about the dangers
of Bolshevism. This aspect of his critical attitude against communism, will be inves-
tigated in a separate study. We haven't proposed here to enter into a more thorough
and comprehensive critical evaluation of the author, or on a specific identification of
his theological heritage, pastoral etc. It mentions only his legacy, as shown in a first
overview is found in theology and missionary practice preecumenical with reflection
of the local communities in which he worked. He was a faithful Roman Catholic, but
he supported the Greek Catholic and wished the union of Churches under the Bish-
op of Rome. His written work should benefit from a special study, and many of his
articles would deserve to be even reprinted in a work, being of value to today’s spirit-
uality. His entire personality and his practical, missionary and pre-communal con-
tribution to local, national and European Catholic Christianity, as well as its context,
background motivations and means used, impact on people and the mentalities of
the time, could be the subject of monograph research in the future.

1 He debuted in number 2 in 1927, with the article About the Morning Prayer, and in the period
1929-1934 he published a series-river called The Eight Blessings, while supporting the rubric From
the Catholic World Cf. Danut Dobos, Figuri ilustre. Pdrintele Felix Wiercinski, http://www.ercis.ro/
lumina/numar.asp?an=2013&numar=u&id=282 (consultat 14 febr. 2019).
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VOVEDENIE DO DUCHOVNEHO ZIVOTA

Vovedenie do duchovného zivota

STANISEAW SUWINSKI

Uniwersytet Mikotaja Kopernika w Toruniu
Wydziat Teologiczny

Abstract: Leading into spiritual life. Christian initiation rounds off the initial faith of a man born through
God’s incarnated Word and the realization of God’s plan in history. In particular, the goal of Christian
education is that the gift of faith and the grace of the baptized be constantly raised through their praise of
God in spirit and truth. Family catechesis is a commitment that results from the very nature of parental
vocation. The first educators in faith are parents. Catechesis must focus on the Eucharist. Initiation
Sacraments: Baptism, Confirmation, Eucharist. In ancient times, these sacraments were not only
granted to adult catechumens, but also to children. The preparation of the sacrament for adults was
several years. The whole process of such Christian initiation was called a catechumenate. Baptism is the
first sacrament, and it is the passage of man into a new and definitive life with God. Baptism is essential
for salvation. A person who is baptized into the people of God and has a reasonable use of reason then
has a commitment to consciously and actively participate in the life of the community of the Church
and to take care of her spiritual and material needs. In baptism, man is born of water and the Spirit (cf.
Jn 3:5), and in the sacramental way he takes part in the mystery of Christ’s death and resurrection (cf.
Rom 6: 1-11). The Sacrament of Confirmation further makes this grace more powerful by the outpouring
of the Holy Spirit. The special strength and fullness of the gifts we all received from the Holy Spirit.
The Eucharist is the central point of Christian life. It is the mystery of meeting the Risen Christ. The
Eucharist is the sacrifice of Christ and the Church in which the Covenant with God is renewed through
the work of redemption of Christ. In the Eucharist and through the Eucharist, a Christian formation
takes place, which is now becoming increasingly serious in the context of the spiritual life of man. The
Sunday Eucharist justifies and authenticates all Christian activity, so believers are bound to participate
in these days of the Eucharistic celebration.

Keywords: Initiating sacraments. Baptism. Confirmation. Eucharist. Christian life. Christian education.

Uvod

Vovedenie do krestanského Zivota je procesom, ktory prebieha v niekolkych
casovych etapach a spociva v zac¢leniovani ¢loveka do tajomstva Krista a jeho cirkvi.
Uskutocniuje sa prostrednictvom $pecifickych tikonov a symbolickych obradov,
v ktorych zaujimaja osobité miesto inicia¢né sviatosti krstu, birmovania a Eucha-
ristie. V tychto sviatostiach cirkev mocou Ducha sv. spritomniuje Kristovo vykupné
dielo v Zivote katechumenov za spoluprace viery a milosti. Toto vovedenie do kres-
tanského Zivota ma svoj prvotny sviatostny pramen v Kristovej smrti a zmftvych-
vstani.
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Fundament krestanskej iniciacie

Pépez Benedikt XVI. pri ohlaseni Roku viery napisal: ,Z tohto pohladu je Rok
viery vyzvou k opravdivému a novému obrdteniu k Pdnovi, jedinému Spasitelovi sve-
ta! Kazdé obratenie ¢loveka nie je ni¢im inym ako jeho navratom k milosti krstu
a birmovania, prebyvanim v Jeho eucharistickej pritomnosti a prijimanim Jeho Tela
a Krvi v spolocenstve cirkvi. Krestanskd inicidcia je ucastou na tajomstve ve¢ného
Bozieho planu vykdpenia ¢loveka. V tomto zmysle cirkev uskutociiuje to, ¢o sdm
Jezi$ Kristus prostrednictvom slov a znakov, ktoré od Neho prijala®.

Pojmom inicidcie sa zaobera aj Katechizmus katolickej cirkvi®. Ona zavrsuje
pociato¢nt vieru ¢loveka rodiacu sa prostrednictvom prijatého Bozieho Slova a rea-
lizacie BoZieho planu v dejinach, najma umucenia, smrti a zmftvychvstania Jezisa
Krista, Bozieho Syna. Toto Bozie Slovo je vyzvou k obrateniu, ktorym Boh ¢loveka
povolava k uc¢asti na tajomstve svojho Bozského Zivota v spolocenstve cirkvi, ktora je
zviditelnenim tohto tajomstva*, akoby jeho Vtelenim® prostrednictvom svojej viery,
spolocenstva s Bohom a prezivania tohto spolocenstva v kazdodennom zivote.® Tato
internalizacia nadprirodzenych hodnét je postavena v sluzbe inicia¢nej formdcie, ¢o
ma prispiet k ustaleniu novych krestanskych Zivotnych postojov obrateného clove-
ka’.

Krestanska vychova a jej inicia¢né pramene

V Deklardcii o krestanskej vychove je zdéraznené, Ze vychova deti je predovset-
kym pravom ich rodicov (¢l. 3; por. FC, 36). Vyplyva to z ich jedine¢ného vztahu,
ktory ich navzdjom spaja. Predovsetkym je to ich otcovska a materinska laska, ktora
je postavena do sluzby Zivotu a od svojho pociatku je inSpirdciou pre celd krestan-
ska vychovu ako ovocia tejto lasky, prejavujticeho sa v stalosti, laskavosti, tusluznosti,
dobrote a v duchu obety?®.

Cielom krestanskej vychovy je najma to, aby dar viery a milosti pokrstenych,
ktori boli postupne vovadzani do krestanského Zivota, spolocenstva cirkvi a jej litur-
gického Zivota, neustale vzrastal prostrednictvom ich chvaly Boha v duchu a pravde.
Tento proces sa opiera o Evanjelium a Zivot cirkvi, ale aj o prirodzeny ludsky roz-
voj. To predpoklada aj celkovy harmonicky rozvoj Kristovho ucenika, aby krestanska
vychova mohla priniest svoje ovocie®. Preto tato vychova ponajprv rozvija ludské

1 Porta fidei, ¢l. 6.

> PIERSKALA, R. - SOBECZKO, H.: Sakramenty inicjacji w liturgii i praktyce duszpasterskiej, Opole,
1996. 8. 34.

3 KKC 1212: Sviatostami uvadzania do krestanského Zivota, t. j. krstom, birmovanim a Eucharistiou,
sa kladu zaklady celého krestanského Zivota.

4 GLINKOWSKI, B.: Sakramenty wtajemniczenia chrzescijariskiego, Poznan : Wydawnictwo Swiety
Wojciech, 2005. s. 58.

5 MOKRZYCK]I, B.: Sakramenty wtajemniczenia chrzescijariskiego, Warszawa 1981. s. 9.

6 JURKO, J.: Deti migrantov - solidarita v #ivote. In: Clovek na periférit spolo¢nosti. Dieta v ohrozen.
Kogice : OZ Majak nadeje, 2018. s. 269.

7 FURMANEK, W.: Czlowiek, cztowieczeristwo, wychowanie, Rzeszéw : Wydawnictwo O$wiatowe
FOSZE, 1995. s. 65.

8  MARTIN, R.: Fundamenty rodziny chrzescijanskiej, Krakéw : 1993, s. 34. Z. Marek, Wychowanie do
wiary, Krakéw :1996, s. 68.

9 HANSEMANN, G.: Wychowanie religijne, Warszawa : 1988, s. 146.
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hodnoty, kedZe bol ¢lovek stvoreny na Bozi obraz, pocitajtc so slabostami jeho lud-
skej prirodzenosti. Tymto krestanska viera plni aj svoju humanizujticu tlohu, ¢o si
vyzaduje nielen trpezlivii duchovnu pracu, ale aj starost o to, aby bola vzdy v spojeni
so zivotom vychovavanych a ich skuto¢nymi problémami®.

Nauka DVK zdoraznuje, Ze tulohou krestanskej vychovy nie je len celkovy roz-
voj [udskej osoby, ale aj jej vovadzanie do tajomstiev vykupenia, aby sa dar viery sta-
val ¢oraz viac t¢innym v jeho kazdodennosti.!! Chvalit Boha v duchu a pravde (por.
Jn 4, 23), najma v liturgickom kulte, a usporaduvat svoj zivot podla nového ¢loveka
,v spravodlivosti a svatosti pravdy” (Ef 4, 22-24) je spdsob, akym krestania m6zu
dospievat k plnému Kristovmu veku (por. Ef 4, 13) a prispievat k vzrastu mystické-
ho Kristovho Tela - cirkvi, a prehlbovat identitu svojho krestanského povolania, aby
mohli vydavat svedectvo o nadeji, ktora v sebe nosia (por. 1Pt 3, 15), a pretvérat svet
v restanskom duchu (DVK, 2; por. EE, 2).

Rodina - podobne ako cirkev, by mala byt povazovana za miesto evanjeliového
vzrastu - za domdacu cirkev. To znamena, Ze kazda krestanskd rodina odraza vse-
obecnu cirkev, okrem iného v jej poslani, svedectve, modlitbe a katechéze. Rodinna
katechéza je zavazkom, ktory vyplyva zo samotnej povahy rodicovského povolania,
a teda ma podstatny charakter'?.

Potreba rodinnej katechézy je odévodnena troma navzijom savisiacimi prv-
kami. Po prvé je to rozvoj krestanskej vychovy uprostred rodin vratane jej zdsad,
metod a foriem. Po druhé ide o rozvoj tlohy rodiny ako domacej cirkvi a po tretie
je to domdca rodinna katechizacia'®. Odovzdavanie viery v rodine stoji na sviatosti
manzelstva, ktora manzelov posiliiuje a uschoptiuje napliiat zavazky suvisiace s ich
stavom, vratane katechiza¢nej misie. Ide o vychovu osobnym svedectvom, teda nie
o systematicka nduku. Rodinny Zivot mé vytvorit atmosféru, v ktorej sa rodina pre-
mienia Evanjeliom!*.

Prvymi vychovavatelmi vo viere st rodicia, ktori tiito milost a poslanie dostava-
ji vo sviatosti manzelstva. Teda st aj prvymi katechétmi. Odovzdavanie a prijima-
nie Zivota v laske ich uschopniuje k absolutne jedine¢nému sposobu vychovy, nakol-
ko oni poznaju svoje deti najlepsie. Zaroven v ramci svojej nezastupitelnej rodinnej
katechiza¢nej tlohy st prvymi, ktori privadzaju svoje deti k praktickej viere'®.

10 JASIONEK, S.: Wychowanie moralne, Krakow : 2006. s. 14. O viere v praxi piSe aj Lojan. Porov.
LOJAN, R. Mravné usilie ako cesta zdokonalovania BoZieho obrazu v &lovekovi. In: Juhds, V.: (ed.)
Aky je Boh Starého a Nového zdkona ? PreSov : : VMV, 2016, s. 403-414.

n JURKO, J.: Clovek a jeho fudska ddstojnost v dokumentoch Druhého vatikénskeho koncilu a vo sve-
dectve bl. Sary Salkahdzy. In: Ludskd déstojnost a ticta k Zivotu, priklad sestry Sdry. Zbornik. Kosice
: Seminar sv. Karola Boromejského, 2008. s. 28-29.

12 PRZYBYEOWSK], J.: Rodzina Kosciotem “domowym’. Rodzina otworzona na Koscidt, Koscidt otwor-
zony na rodzine. Artykut dyskusyjny, ,C’, 33 (2013) 1 (181), 5. 116-128.

3 STALA, ].: Koniecznos¢ katechezy rodzinnej. Wymiar teologiczny i moralny istoty obowigzku.
»Katecheta’, 43 (1999) nr 5, s. 6. O rozvoji rodiny a katechizdcie pise aj Lojan. Porov. LOJAN, R.:
Socidlna prdca ako poslanie a sluzba v dnesnej spolo¢nosti. In: LESKOVA, L. (ed.) Zasviitent a posla-
ni pre socidlne sluzby a odkaz bl. Sdry Salkahdzi. Zbornik. Presov : VMV, s. 28- 33.

4 NAUMOWICZ, J.: Chrystus - prawdziwy pedagog, ,Pastores” 3 (2002), nr16, s. 11-12.

5 GLAZ, S.: Niektére czynniki warunkujgce przezycia religijne mtodziezy studiujgcej, Krakéw 2009.
S. 59-62.
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Ak tento aspekt chyba, tuloha vychovy vo viere spociva na tych, ktori rodicov
zastupuju, a na krstnych rodi¢och. Ponajprv vak musia nadobudnut zakladné lud-
ské skuasenosti, nakol'ko detsky vek je rozhodujuci pre buduci Zivot viery a je obdo-
bim ktoré dietatu poskytuje prvé obdobie jeho socializacie a [udskej aj krestanskej
vychovy.

Katechéza, ako najvlastnejsie miesto vovadzania do krestanského Zivota, musi
pramenit z Eucharistie ako centra cirkevného Zivota. Ulohou katechézy je potom
napomahat rozvoju krstnej milosti a samotnej krestanskej viery, ktord sa stale viac
vteluje do hibky Iudskej osoby v jej celistvosti. Viera sa tak stava akoby odpovedou
na zakladné smerovanie ¢loveka ¢o sa tyka pozndvania pravdy o Bohu, ¢loveku a jeho
poslani.'® Katechéza, opierajtica sa o najzakladnejsie istoty viery a evanjeliové hod-
noty, ma potom podstatnu tlohu v Zivote ¢loveka. Zo svojej podstaty ma organic-
ky a systematicky charakter, ¢o znamena, Ze sa neobmedzuje len na prileZitostné
okolnosti. Nejde ani o improvizdciu, ale ma svoj jasne stanoveny plan a ciel, ¢im sa
umoziiuje jeho lahsie dosiahnutie. Zaroven tymto nie je len teologickym hladanim
¢i vedeckou predndskou, ani hladanim odpovedi na sporné otazky!”.

Inicia¢né sviatosti: krst, birmovanie, Eucharistia

V staroveku sa tieto sviatosti neudelovali len dospelym katechumenom, ale aj
detom. V 4. stor. doslo na Zapade k postupnému od¢leniovaniu tychto sviatosti, pri-
¢om krst stéle ostaval spojeny so sv. prijimanim.® Ete v 12. stor. sa uvadza v homile-
tickom svedectve moralistu Radulphusa z Ardens, Ze pokrstené deti by mali hned aj
prijimat asponi vo forme kvapky konsekrovaného vina z dévodu, aby v pripade ndhlej
smrti nezomreli bez Eucharistie nutnej k vykapeniu. Oddelovanie sv. prijimania od
sviatosti krstu sa zacalo praktizovat na prelome 12. a 13. stor. z dovodu, Ze prijima-
nie Eucharistie si vyzaduje aj uvedomovanie si podstaty tohto tikonu. IV. Laterdn-
sky koncil (1215) ustanovil, Ze veriacich, ktori dosiahli vek uzivania rozumu (annos
discretionis), zavazuje povinnost aspon raz v roku pristapit k sv. spovedi a k sv. priji-
maniu. Za primerany vek sa vSeobecne povazoval vek 7 rokov, sv. Tomas Akvinsky ho
posunul na 10-11 rokov. Tato prax sa v Zapadnej cirkvi v 13. stor. upevnila.*

Krst

Sviatost krstu (gr. baptizein) znamena ,,ponorit do vody”. Jeho dal$im vyzna-
mom je ,obmytie v Duchu sv’. Jeho najhlbsi zmysel je spojeny s tajomstvom JeZiSov-
ho krstu na pociatku jeho verejného Zivota. Na prvy pohlad ide o prekvapujuce spo-
jenie, nakolko Janov krst mal charakter krstu, ktory ¢loveka pripravoval k odpuste-
niu hriechov, a JeZi§ takyto krst nepotreboval (porov. Jn 8, 46). No prave v Jeho krste
sa nachadza pramen krestanského krstu a jeho duchovného bohatstva. Krestansky
krst je znakom, ktory realne uskutocriuje ocistenie svedomia a odpustenie hriechov.

16 JURKO, J.: Koncilovd svitd sloboda ako znamenie ¢ias pre svet. In Duchovny pastier, roc. 100/o1,
2019. 8. 31.

7 SAUER, R.: Wychowanie religijne w rodzinie, ,Znak’, 32 (1980), nr 8-9, s. 937-950.

18 HISEM, C.: Cirkevné dejiny - starovek. Kogice : VMV 2012. s. 300.

19 HISEM, C.: Cirkevné dejiny - stredovek. Kogice : VMV 2013, s. 213.
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Vv

Okrem toho prindsa este vacsi dar, ktory hriesnika radikalne premienia a ktorym je
novy zivot zmftvychvstalého Krista.

V prvych storo¢iach nebolo zvykom tuto sviatost udelovat detom®. Priprava
dospelych na udelenie tejto sviatosti trvala niekol'ko rokov. Cely proces takejto kres-
tanskej iniciacie bol nazvany katechumendatom. Tato priprava obsahovala $tyri eta-
py: predkatechumenat (prva evanjelizdcia), samotny katechumenat (systematicka
katechizacia trvajica niekedy aj niekolko rokov), velkopdstne obdobie osvietenia
a oCistovania, ktoré predchadzalo samotnej inicidcii a obsahovalo zna¢né mnozstvo
obradov $pecidlne urcenych pre katechumenov. Cely proces zavrsovalo mystagogic-
ké obdobie, ktoré nasledovalo po prijati inicia¢nych sviatosti. Niektori krestania krst
odkladali az na obdobie pred smrtou, aby ho mohli prijat s plnym vedomim spolu
s rozhre$enim celozivotnych hriechov, vratane dedi¢ného?.

Krst je prvou a zakladnou sviatostou. Papez Benedikt XVI. vo svojej exhortdcii
Sacramentum caritatis uvadza: ,Sviatost krstu, ktorou sme boli pripodobneni Kris-
tovi, za¢leneni do Cirkvi a stali sme sa Bozimi detmi, je vstupnou branou ku vetkym
sviatostiam” (SC, 17). KKC krst nazyva ,,zakladom celého krestanského Zivota, vstup-
nou branou do Zivota v Duchu (vitae spiritualis ianua), ako aj branou, ktora otva-
ra pristup k ostatnym sviatostiam (KKC 1213), podobne Kongregacia pre Bozi kult
a disciplinu sviatosti ho nazyva ,branou do Zivota a BoZieho kralovstva”. V prvotnej
cirkvi prijatie tejto sviatosti oznacovalo ¢loveka schopného osobne vyznavat vieru.
Krst predstavoval sviatost, na ktorom je budovana viera Iudi a ktord ich zastepu-
je ako zivé udy do tajomstva Krista a jeho cirkvi. Spolu so sviatostou birmovania
a Eucharistie tvori jednu velkt sviatostnt udalost pripodobiiujticu ¢loveka Panovi
a ¢ini z neho Zivy znak Jeho pritomnosti a milosti.

Krst je prvou sviatostou, ktort ¢lovek obdrzi a jeho prostrednictvom sa usku-
to¢tiuje prechod ¢loveka do nového a definitivneho Zivota s Bohom. S touto vyhrad-
nou volbou Boha a Jeho krdlovstva zapocatého JeziSom Kristom, Bozim Synom, je
¢lovek v¢leneny do tajomného Kristovho Tela - cirkvi. Tymto spdsobom sa meni aj
kvalita jeho Zivota charakterizovana obdrzanim daru Zivotnej sily, ktorej prametiom
a darcom je Kristus. Tuto sviatost moze prijat kazdy ¢lovek, ktory este nie je pokrs-
teny.

Pri udeleni sviatosti krstu sa zvycajne dava krstencovi aj krstné meno, toto ges-
to zobrazuje jedine¢nost jeho osobného povolania Bohom, aby s nim prebyval v jed-
note a laske. Ak ide o meno svatca, tento sa zvycajne stava pre krstenca aj vzorom
svdtosti a orodovnikom pred Bozou tvarou. Cirkev udi, ze krst je nevyhnutny pre
spasu. KedZe Kristus zomrel za vSetkych, spaseni mozu byt aj ti, ktori Ho nepoznaju
a pokrsteni neboli, ale Boha tprimne hladaju a usilujt sa plnit jeho volu. Zdkladnym
zavazkom pokrsteného ¢loveka je akceptdcia skutocnosti, Ze prindlezi do cirkvi, kto-

20 TESTA, B.: Sakramenty Kosciota, Poznan 1998. s. 123.
2 MARGANSKI, B.: Celebracja chrzescijariskiego misterium, ,Tarnowskie Studia Teologiczne’, 13
(1994), 5. 363.
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ra ho sprevadza na Zivotnej ceste ohlasovanim BoZieho Slova a vysluhovanim svia-
tosti, az kym nedosiahne plnost vykdpenia vo ve¢nosti®.

Sacasny mlady ¢lovek sa v tejto suvislosti zaobera otdzkou, ¢i je krst naozaj nut-
ny na ceste za JeziSom, ¢i nejde len o zvykovy, formalny obrad, ktorym cirkev da
dietatu meno a zapi$e ho do Knihy pokrstenych. Na to mozno odpovedat spolu so
sv. Pavlom: ,Alebo neviete, Ze vSetci, ¢o sme boli pokrsteni v Kristovi JeziSovi, v jeho
smrt sme boli pokrsteni? Krstom sme teda s nim boli pochovani v smrt, aby sme tak,
ako bol Kristus vzkrieseny z mftvych Otcovou slavou, aj my Zili novym Zzivotom”
(Rim 6, 3-4). V krste teda ide o akt, ktory sa v hibke dotyka nasej existencie. Pokrs-
teny a nepokrsteny clovek nie je to isté. Krstom sme ponoreni do nevycerpatelného
pramenia zivota, ktorym je Kristova smrt - najvacsi akt lasky v celej histdrii sveta.
Vdaka tomu mozeme zit novym zivotom, nie pod vladou zla, hriechu a smrti, ale
v spolocenstve s Bohom a bratmi®:.

KKC v suvislosti so vzrastom krstnej milosti u deti pripomina rodi¢om aj ich
zodpovednost: , Aby sa krstnd milost mohla rozvijat, je délezitd pomoc rodicov. To
je aj uloha krstného otca alebo krstnej matky, ktori maju byt presved¢enymi veriaci-
mi, schopnymi a ochotnymi pomahat novopokrstenému, dietatu alebo dospelému,
na jeho ceste krestanského Zivota. Ich tloha je skuto¢nou eklezidlnou sluzbou (offi-
cium). Celé cirkevné spolocenstvo nesie ¢ast zodpovednosti za rozvinutie a zachova-
nie milosti prijatej v krste (KKC 1255). Viera a ndbozensky Zivot v rodine je tak klu-
¢om k dosiahnutiu krestanskej zrelosti. Preto sa nemozno ¢udovat, Ze vysluhovatel
krstu vyzaduje od rodicov garanciu krestanskej vychovy ich dietata. Prax ukazuje, ze
v niektorych pripadoch je tato jeho Ziadost opravnena.

Clovek, ktory je krstom za¢leneny do Bozieho udu a dosiahol primerané uzi-
vanie rozumu, ma potom zavazok sa vedome a aktivne ztcastiiovat na Zivote spolo-
¢enstva cirkvi, a starat sa o jej duchovné a materidlne potreby. Krestan sa ma podielat
mnohorakym spésobom na tlohe vzbudzovat, chranit a rozvijat kiazské a reholné
povolania, zaujimat sa o misijné dianie v cirkvi, diela milosrdenstva. Veriaci napo-
mahajt vzrastu cirkvi aj svojimi modlitbami a znd$anim utrpenia, napomahanim
jednoty cirkvi.?* To zahfnia budovanie bratstva a lasky so véetkymi fud'mi, v ktorych
nachadzajti bratov a sestry, najma s trpiacimi a starymi, ¢im napliiaju aj prikaz las-
ky dany Kristom (SC, 20), porov. apostol Pavol: ,My silnejsi sme povinni zndsat sla-
bosti slabych a nehladat zalubu sami v sebe. Nech sa kazdy z nas paci bliznemu na
jeho dobro a budovanie. Ved ani Kristus nehladal zalubu v sebe, ale ako je napisané:
Padajui na mria urazky tych, ¢o teba urdzajui.“ (Rim 15, 1-3a). Takyto postoj nie je moz-
ny bez postoja obety a trpezlivosti zo strany pokrsteného: , Boh trpezlivosti a potechy
nech vam d3, aby ste jedni o druhych zmyslali podla Krista JeZi$a, a tak jednomysel-
ne, jednymi ustami oslavovali Boha a Otca ndsho Pdna JeZiga Krista” (Rim 15, 5-6).

22 BOLOZ, W.: Eklezjalne aspekty moralnosci chrzescijariskiej, , Krakow : Wydawnictwo ITKM, 1992.
S. 119-123.

3 MOKRZYCKI, B.: Nowe Narodzenie. Rozwazania o misterium chrztu swietego, Warszawa : 1987.
5. 132.

24 JURKO, J.: Spiritudlne fenomény ovplyviiujiice sti¢asnost. Kosice : Vienala, 2010. s. 72-73.
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Sviatost krstu je pozvanim pokrsteného prijat vetky praktické dosledky tohto
nového Zivota. Papez sv. Jan Pavol II. vo svojej apostolskej adhortacii Christifideles
laici v tejto stuvislosti uvadza: ,Nie je prehnanym tvrdenim, Ze zmysel celého Zivota
laika spociva v tom, aby dosiahol poznanie radikilnej novosti krestanstva, spociva-
jucej v krste ako vo sviatosti viery, aby zodpovedal povolaniu, ktoré prijal od Boha
a splial povinnosti s nim spojené. Aby sme opisali «podobu» laika, vyzdvihnime
teraz spomedzi vSetkych ostatnych explicitne a bezprostredne tri zdkladné hladis-
ka: krst nds znovustvoruje k Zivotu Bozich deti, zjednocuje nds s Kristom a s cirkvou,
jeho Telom, pomazdva nas Duchom Svatym a robi z nas duchovné chramy, Bozie deti
v Synovi (CHL, 10).

Birmovanie

Prehibenie a rozvinutie krstnej milosti sa uskutoctiuje vo sviatosti birmova-
nia.? V tejto sviatosti ,apostoli, plniac Kristovu v6lu, vkladanim rak udelovali novo-
pokrstenym dar Ducha Svétého, ktory dovrsuje krstnti milost. Preto sa v Liste Heb-
rejom medzi zakladmi prvého krestanského vyucovania spomina ucenie o krstoch
a o vkladani ruk. Vkladanie ruk sa v katolickej tradicii pravom povazuje za zacia-
tok sviatosti birmovania, ktorou v cirkvi ur¢itym spdsobom pretrvava turi¢na milost
(KKC 1288). V krste sa ¢lovek rodi z vody a Ducha (por. Jn 3, 5) a sviatostnym spo-
sobom nadobtda ti¢ast na tajomstve Kristovej smrti a zmftvychvstania (por. Rim 6,
1-11). Sviatost birmovania dalej tato milost ¢ini plnsou vyliatim Ducha sv. skrze zmt-
vychvstalého Pana. Je vizkom spojeni s vSeobecnym Bozim planom spasy, ktory Pan
Boh postupne naplita mocou Ducha sv. Spolu s dosahovanim zrelosti jednotlivych
veriacich dozrieva aj celé cirkevné spolocenstvo vo svojej viere. Zo sviatosti vyplyvaja
mordlne zavazky, ktoré ¢loveka uschopriuju stat sa ,znakom a nastrojom” vnutorné-
ho zjednotenia s Bohom a celym udskym rodom.

V den svojho zmftvychvstania Kristus obdaroval Duchom sv. apostolov. Oni,
plni Ducha sv., zacali svetu ohlasovat Evanjelium vyktpenia. Vsetci, ktori ich hlasa-
niu uverili, boli pokrsteni a taktieZ tento dar obdrzali. Clovek, ktory prijima sviatost
birmovania, sa plnsie otvara na pritomnost a pdsobenie Ducha sv. vo svojom Zivote.
Duch sv. ho vedie a ¢lovek, ak mu prejavuje poslusnost, prispieva k budovaniu cirkvi
ako spolocenstva. Na morélnej tirovni ide o podriadenost jeho konania svetlu a moci
Ducha sv. Duch sv. sa stdva prameriom pre usmernenie prirodzenej schopnosti ¢lo-
veka rozpoznat a odpovedat na BoZie volanie vo svojom svedomi, nakolko je ono pre-
niknuté Pravdou a Laskou. Svedomie sa tak neriadi akymsi neosobnym zakonom,
ale darom milosti, ktord ma celkom osobny charakter. Pritomnost Ducha sv. v kaz-
dom pobirmovanom ho obdartva novym Zzivotom, ktory nemozno ignorovat. Prija-
tie darov Ducha sv. ovplyviiuje kvalitu Zivota ¢loveka, ¢lovek sa vo¢i nim moze uzav-
riet, odporovat konaniu Ducha sv. ¢i ,zarmucovat” Ho (por. 1 Sol 5, 19). Ak vak svoj
zivot otvori jeho posobeniu, neobdrzi len moc vytrvat vo vernosti Kristovi, ale nado-
budne aj istotu, Ze svet, ktory stoji v opozicii vo¢i Kristovi, bez neho bludi. Duch

5 KROLIKOWSKI, J.: Umocnienie i dopelnienie chrztu. Z teologii bierzmowania jako sakramentu wta-
jemniczenia chrzescijaniskiego, In: STALA, ].: (ed.), Dzisiejszy bierzmowany. Problemy i wyzwania,
Kielce : 2005. s. 44-45.
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sv. ¢loveka vovadza do celej pravdy (por. ] 16,13). Aby mohol ¢lovek prijatym darom
zostat verny, vyZaduje sa jeho poslusnost vo¢i Duchu sv. Prijatim tychto darov nado-
buda schopnost hlbsie porozumiet svojmu Zivotu a jeho zmyslu, ¢oraz viac v sebe
odkryva Bozi obraz, na ktory bol stvoreny, a v pInosti odkryva svoje ¢lovecenstvo, cez
ktoré Boh stdle viac prenika do ludského sveta.

Ak sa ¢lovek necha viest Duchom sv., uz viac nevnima svoje rozhodnutia a skut-
ky len ako vlastné zasluhy, ale v duchovnej perspektive ako milost Boha, ktory ho
vola a posiltiuje, aby na toto volanie mohol odpovedat v plnosti. V takom pripade
Bozie prikdzania a jeho osobité povolanie nie st len akymsi prikazom, ale darom
spoluticasti vzajomného spolocenstva s Bohom. Cely Zivot ¢loveka je potom vnima-
ny ako dar.

Pri udelovani sviatosti birmovania zostupuje Duch sv. na ¢loveka a uschopriuje
ho plnit Kristov prikaz, aby bol jeho svedkom. Zo svojej podstaty je teda tato sviatost
zamerana na vonkajsie svedectvo vo viere, nadeji a laske, a toto svedectvo sa umoc-
nuje v spolocenstve cirkvi, v duchu jednoty a bratstva®. Kristus, ktory k apostolatu
povolava, k nemu aj uschopriuje a obdartva ¢loveka vo sviatosti birmovania darmi
Ducha sv. a dal$imi charizmami pre budovanie Kristovho Tela a vyddvania ¢oraz vac-
Sieho evanjeliza¢ného svedectva vo svete (por. 1 Kor 12, SC 17). Takto posilneny kres-
tan je pevnejsi vo svojom povolani a v ilohe misijného apostolatu v cirkvi aj vo svete,
stava sa svedkom Krista a jeho lasky. Toto svedectvo ma preniknut kazdé Zivotné pro-
stredie, kde ¢lovek naplia svoje krestanské povolanie.

Clovek je touto sviatostou pozvany uZzsie spolupracovat s Kristom a Duchom
sv. pri dosahovani mordlnej dokonalosti, Cize svdtosti. Pecat Ducha sv. v jeho dusi
rozmnozuje milosti, ktoré prijal uz vo sviatosti krstu a naznacuje hlbsie prilnutie
k Boziemu Duchu, ktory ma moc posvacovat. KedZze Duch sv. neustdle posobi v tych,
ktori obdrzali jeho dary, tato tiloha svedectva o Kristovi ma dynamicky charakter
a uskutocniuje sa pocas celého Zivota. Osobitna sila a plnost prijatych darov, ktoré
Duch sv. udeluje a ich dynamizmus uschopnuju birmovanca k apostolatu a uzsiemu
a hlbsiemu spojeniu s cirkvou a k budovaniu cirkevného spolocenstva. So sviatostou
birmovania st tak spojené uz aj konkrétne duchovné zavazky, ktoré stvisia s rozvo-
jom osobného krestanského povolania a zivota cirkevného spolocenstva.

Eucharistia - vrchol inicidcie

Ciefom duchovného Zivota nie je len snaha o dosiahnutie Zivota s Bohom vo
vecnosti, ale aj v pritomnosti. V negativnom zmysle ide o vitazstvo Boha nad hrie-
chom a v pozitivnom o rozvoj teologalnych ¢nosti viery, nddeje a lasky a milosti
posvacujucej. Zjednotenie s Bohom, ktoré vylucuje kazdy hriech a vyzaduje milost,
je potrebné rozvijat pocas celého Zivota v silade s BoZzou volou, vo vedomi neustélej
BoZej pritomnosti, ¢ize posvacujicej milosti, vdaka ktorej sme sa stali BoZimi detmi.
Cirkev mdze napliat svoje poslanie vdaka neustalemu spritomfiovaniu obety kriZa
v Eucharistii a v spolocenstve s Kristovym Telom a Krvou (Rok Eucharistie ¢l. 22).
Tento sakramentdlny dar ¢loveka vntitorne premieria a upodobiiuje ho Kristovi, aby
sa v filom formoval (por. Gal 4, 19). Preto aj Vecera Pana je osobnym vyjadrenim, pre-

26 BARTNIK, C... Bierzmowanie Kosciota, CT 48 (1978), s. 27-30.
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toZe sa odvolava k osobe Jezisa Krista, ktory sa priamo existen¢ne obracia do vnutra
Tudskej osoby.

Eucharistia je centralnym bodom krestanského zivota. Medzi vsetkymi liturgic-
kymi slaveniami cirkvi nadobtida osobitny vyznam. Z tohto dovodu aj cirkev zava-
zuje veriacich pod tarchou hriechu k ti¢asti na nej v nedelu a prikazané sviatky. Ako
,pramen a vrchol celého krestanského Zivota” je mystériom stretnutia sa so zmrt-
vychvstalym Kristom. Kristus je tu pritomny uprostred svojich u¢enikov a naznacuje
a uskutocniuje spolocenstvo Zivota s Bohom a jednotu Bozieho Tudu, skrze ktoré sa
cirkev stava sama sebou. Je vrcholom vsetkého konania, skrze ktoré Boh v Kristovi
posvacuje svet a sucasne vrcholom kultu, ktory ludstvo v Duchu sv. prindsa Kristovi
a skrze Neho Otcovi®’.

Jezi$ ustanovil Eucharistiu pocas slavenia Poslednej vecere spolu so svojimi uce-
nikmi vo Veceradle ako pamiatku svojho umucenia, smrti a zmftvychvstania - doko-
nalého vyslobodenia udstva z otroctva hriechu a smrti. Spritomnil toto paschélne
tajomstvo a prikazal ho slavit svojim u¢enikom az so svojho druhého prichodu. Toto
tajomstvo spritomniuje Kristovu obetu prinesent na krizi. Si¢asne ustanovil aj apos-
tolov za knazov Nového zakona.

Eucharistia je obetou Krista a cirkvi, v ktorej je obnovena Zmluva s Bohom skrze
Kristovo dielo vyktpenia. K eucharistickej obete sa veriaci pripdjaju svojim zivotom,
modlitbou, utrpenim, a tak vsetko v tomto spojeni s Kristovou obetou dostava novu
hodnotu. Cirkev sa takymto spdsobom zucasttiuje na Kristovej obete a predstavuje
sa svetu ako sviatost vSeobecného vyktipenia. Zjednocujuc sa s Kristom prostrednic-
tvom slova a sviatosti sa cirkev rozvija, vzdava Trojjedinému Bohu cest a obracia sa
na neho v mene celého [udstva.

V Eucharistii a skrze Eucharistiu sa uskutoc¢niuje krestanska formacia, ktora
v sucasnosti nadobutda oraz vacsiu vaznost v kontexte duchovného Zivota ¢love-
ka. Spolocenstvo, ktoré sa na takomto slaveni zucastriuje, ma byt oZivované jednym
srdcom a duchom, aby kazda z jeho ¢innosti nadobuidala charakter bratskej jednoty,
a pripravovala veriacich ako Panovych ucenikov odhalujtic im stéle vo va¢sej plnos-
ti ich osobité poslanie. To sa ma potom odzrkadlit nielen v ich slovach, ale sti¢asne
v kazdodennej ndboZenskej praxi podla Panovho prikladu. Eucharistia je centrom
formacie nového ¢loveka. Realizuje sa v nej akt najvacsej lasky Krista - obeta Zivota
a vyZzaduje si odpoved aj zo strany ¢loveka, ktorou je jeho spoluobetovanie?®. Casto
to vyjadruju aj liturgické texty, ktoré veriacich k tomu vyzyvaja®.

Takto chapana a prezivana Eucharistia veriacich neustdle pobada k spoluucasti
na Kristovej obete odovzdavanim samych seba a k zivotu vo vzdjomnej laske. Eucha-
ristia sa tak stava centrom celého procesu vychovy nového ¢loveka - Kristova obe-
ta kazdodenne spritomriovana uprostred veriacich sa stava centrom dobrej vychovy

27 Kongregdcia pre BoZi kult, Instrukcia Eucharisticum mysterium (EM), 25 V 1967, nr 6. Porov. MIA-
REK, J. To czyricie na mojq pamigtke. Eucharystia w dokumentach Kosciota, Warszawa : 1978, s. 160;
KKK 1325.

28 BLACHNICK]I, F.: Eucharystia pokarm na smier¢ i zycie, Krakow 2004. s. 77.

29 O’KEEFE, M.: Etyka a duchowos¢, Krakéw : 1998. s. 109.
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adobrého zivota®. Ak sa Kristova laska bude stavat principom zivota ludi a spoluna-
zivania medzi nimi, ak sa kazdd komunita bude snazit o jej prezivanie v kazdoden-
nom zivote, nerieitelné problémy, napatia, tragédie a mnozstvo ludského utrpenia
pritomného z nedostatku lasky v medziludskych vztahoch budu ustupovat do tiza-
dia®".

Cirkevné pravo katolikom prikazuje v nedelu a v prikazany sviatok sa zdcast-
nit celej svatej omse. Takto Ziada, aby sa veriaci zacastnili na sldveni Eucharistie
vdnioch, kedy si krestanské spolocenstvo pripomina udalost Panovho zmftvychvsta-
nia (por. KKC 2042).

Nedelnd Eucharistia odovodiiuje a autentizuje celt krestansku ¢innost, preto su
veriaci zaviazani zucastnit sa v tieto dni eucharistického sldvenia, a od tohto zavaz-
ku st oslobodeni len z vazneho dévodu (choroba, starostlivost o dojcatd), alebo ak
obdrzali diSpenz od vlastného pastiera. Dobrovolné zanedbanie tohto zavazku je
spojené s tazkym hriechom (porov. KKC 2181).

Apostolsky list sv. Jana Pavla II. Dies Domini o svateni nedele z 31.5.1998 pred-
stavuje Eucharistiu ako srdce nedele a zdoraziuje vyznam nedele v zivote krestanov.
Opierajuc sa o CIC zdéraznuje, Ze st veriaci viazani vaznou povinnostou (por. DD
46, 47). Nedela, ktord ndm bola tradiciou odovzdang, je spojena s velkym duchov-
nym bohatstvom. Predstavuje syntézu celého krestanského zivota, hodnotu jeho
dobrého prezivania a jeho ucelistvenie vo v§etkych vyznamoch a spojeniach. Preto je
zrozumitelné, preco cirkev pripisuje tomuto zavazku tak velka délezZitost a cirkevna
disciplina definuje ucast na eucharistickom slaveni ako prisnu povinnost veriacich.
Avsak tato prax by mala byt chapana nielen ako prikaz, ale predovsetkym ako vnu-
torna potreba spojend so samotnou podstatou krestanskej existencie (por. DD, 81).

Sv. omsa je pre krestana fundamentom, nakolko tu sa formuje skuto¢ny kres-
tansky Zivot. Eucharistia je $kolou krestanského Zivota a svatosti. Preto sa jej posla-
nie neohrani¢uje len na miesto jej slavenia (kostol), ale ciel tohto slavenia presahu-
je farsky kostol. Dosahujeme ho v mnohorakych prejavoch sluzby a lasky druhym
'udom, skrze ktoré slizime Bohu. Clovek, ktory slizi druhym ludom preto, Ze je
nositelom Krista, je s Kristom Otcovi, tak ako Kristus je na oltari s Otcom; a kazdy
z nas, zijuci kazdy den so svatou omsou, Zije kazdy dei s Kristom.3?

Kristova pritomnost posvécuje cely Zivot ¢loveka, vietky Zivotné situdcie, v kto-
rych sa musi rozhodovat, vsetky spoloc¢enské vztahy, v ktorych sa nachddza, jeho
pracu, odpocinok, chorobu aj smrt. VSetko, ¢o ma a ¢im disponuje - to vsetko je
spojené s Kristom. A Kristus skrze svoju pritomnost - ponajprv pritomny na oltari
a nasledne v ¢loveku, vietko posvécuje a prindsa Otcovi na Jeho najvacsiu cest. Tak
¢lovek, ktory sa s vierou, nadejou a laskou priblizuje ku Kristovi vo sviatosti Eucha-
ristie ma ucast na Kristovej svdtosti, Jeho Zivote a pripodobriuje sa Mu®.

3 BARON, K.: Eucharystia celebracjq paschalnego misterium, Warszawa : 1994. s. 117.

3t BLACHNICKI, F.: Eucharystia pokarm na $mier¢ i zycie, s. 117.

3 JURKO, J.: Viera a rodina v ndbozZenstvdch pochddzajiicich od Abrahdma. In: Socidlna sluzba a pas-
tordcia rodin. Zbornik, 2007. s. 21-22.

3 SWIERZAWSKI, W.: Eucharystia Chrystusa i Kosciola, Krakéw : WAM, 1982. s. 110-111.



VOVEDENIE DO DUCHOVNEHO ZIVOTA

Zaver

Prijatie sviatosti krestanskej inicidcie znamend vovedenie ¢loveka do dejin
vyktipenia a uzavretie Zmluvy s Bohom. Krstom ¢lovek obdrzi novy spdsob existen-
cie, stava sa novym stvorenim, vchadza do Zmluvy s Bohom a do spolocenstva BoZie-
ho Tudu v cirkvi. Tak ako Kristovo vtelenie bolo pociatkom Jeho existencie v ludskej
prirodzenosti, podla cirkevnych otcov zboZzstvenie ¢loveka, tak pokrsteny zacina Zit
novym Zivotom ako adoptivny syn Boha a Kristov brat. Ndsledne vo sviatosti birmo-
vania obdrzi dar Ducha sv., ktorym sa este viac pripodobniuje Kristovi a je pozvany
k zdokonalovaniu svojho Zivota podla Ducha vydavanim svedectva o Kristovi svo-
jim zivotom. Napokon birmovanie ¢loveka uschopriuje a zavazuje k plnej a aktivnej
ucasti na Eucharistii ako obete novej a ve¢nej Zmluvy s Bohom.
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KRISTUS NA KRiZI — NOSITEL NOVEHO BYTIA

Kristus na krizi - nositel Nového bytia

STEFAN SROBAR

Abstract: Histories of Christ’s cross are not a message about an isolated event in his life, but about
an event on which the histories of his life are oriented through which other events acquire their
meaning. Their meaning is that he who is Christ submits to an extreme negative existence and that
these negativities are unable to divide him from unity with God. In the New Testament we find symbols
which point to the central symbol of Christ and support it. The submitting of himself to the conditions
of existence is expressed in Paul (Philippians 2). Pre-existence and self-sacrifice are joined in this symbol.
This symbolism supports the central symbol of the cross. Therefore, the cross should not be divided from
what is included in it. Neither a story about the cross, nor a story about the Resurrection of Christ is
a message about an isolated event after his death. The Resurrection of Jesus Christ was reported so that
the crucifixion was described to the faithful (Gal 3,1). This means, however, that God in the death of Jesus
Christ identified with him. God is identical with this Crucifixion. One of the functions of soteriology is
Christology. The matter of soteriology creates the Christological question and shows the direction the
Christological question must be answered. Because the function of Christ is to bring the New Being
and thus redemption from the old being, from estrangement and self-destruction. This criterion was
presumed in all Christological analyses, but we must deal with it directly as well. The question is in what
sense and in what way Jesus as Christ is the Redeemer or more precisely in what sense the unique event
of Jesus as Christ is of great importance for every human being and indirectly for the universe as well.

Key words: Cross. Resurrection. New Being.

Uvod

Kriz krestanstvo neobjavilo, je vyznamnym symbolom vo vsetkych ndboZen-
stvach. Co nam hovori kriZ visiaci v miestnostiach alebo videny na vrchole hory,
krize v ¢akarnach u lekarov, v nemocniciach, vdomovoch déchodcov, v sidnych sie-
fiach a v 8kolach. Aky je teologicky vyznam kriza ? Co nam vlastne dnes symbol kriza
oznamuje'? Nauka o krizi je kli¢om, ktory vysvetluje a objasiiuje mnohé skuto¢nos-
ti, najma pre krestanov, ale mozno tiez pre celé dejiny. Crux probat omnia tento vyraz
bol pouzivany niektorymi z prvych systematickych teologov. V preklade to znamena
,kriz dokazuje vsetko. Ked pochopime udalost ukrizovania ako ikonograficky sym-
bol, ktory vysvetluje pravu prirodzenost Boha, tstrednt fudskua dilemu a zdkladny
program naboZenstva, pozname pravdivost tohto tvrdenia?. V ranej cirkvi sa netinav-
ne a stale znovu premyslalo o tajomstve kriZa a bola snaha o jeho vytvarné vyjadre-
nie. Ked uvazujeme v obrazoch ako cirkevni otcovia, nebudeme sa priet o to, kto ma

1 Porov. GRON, A.: Kii%. Teologicky a duchovni vyznam symbolu nadéje. Kostelni Vydfi : Karmelitan-
ské nakladatelstvi, 1997. s. 5-7.
2 Porov. ROHR, R.: Skryté véci. Pismo jako spiritualita. Brno : Cesta, 2009. .194.
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pravdu. Nejde o to ,mat pravdu’, ale o mnohotvarnu bohatost vyznamov kriza, ktoru
mozno vystizne vyjadrit len obrazmi. Kriz bol pre teoldgov ranej cirkvi pohor$enim.
UkriZovanie ako najhroznejsi trest smrti v antike, bolo pre teologiu vyzvou, aby v kri-
zi odhalila hibsi vyznam. Ten nasli, ked zistili, ako st v krizi vyjadrené vsetky obra-
zy, s ktorymi prisla grécka filozofia. Tak sa pohorsenie kriza stalo znamenim Bozej
mudrosti, v ktorej boli zhrnuté poznatky filozofie a poézie v jednom zobrazeni. Gre-
gor z Nyssy o krizi hovori, Ze svojou podobou hlasa pravdu kozmu a cloveka. V kri-
zi sa symbolicky zobrazuje zakladné sprostredkovanie vSetkej skuto¢nosti. ,Kriz je

zdkladnou schémou, zdkonom o stavbe sveta, o Strukture sveta vtlacenej do kozmu.®

Kristologia nového bytia podla Paula Tillicha

V zmysle Tillichovho ontologického existencializmu zadkladnu situdciu odcu-
dzenia moze ¢lovek prekonat len tak, Ze sa cielavedome prepractiva k zdkladu svojho
bytia, ktorym je Transcendencia Boh®. Tymto existencidlno-ontologicky navodenym
smerovanim sa u ¢loveka prekonadva aliendcia udskej existencie. Definitivne sa to
vSak podla Tillicha dosiahlo v Kristovi, ktory je manifestaciou existencidlne neodcu-
dzeného nového bytia. Teda jedine Kristus ako nové bytie par excellence mohol cel-
kom prekonat nezriadené sily existencie, akymi s najma pycha, tizkost, libido (u Til-
licha chapané ovela $irsie), zifalstvo a iné. Tillichovi i$lo o to, pomocou existenci-
alnych kategorii nahradit statické formy Iudskej a bozskej prirodzenosti, nachadza-
juce sa v chalcedonskej formuldcii relaciondlnymi pojmami, ,( ... ) ktoré vytvdrajti
koreldciu medzi otazkou rodiacou sa z odcudzenej existencie cloveka a medzi odpove-
dou, ktoru predstavuje postava Jezisa Krista®. Tato rozhodujucu odpoved na existen-
cidlnu otazku odcudzeného ¢loveka interpretuje Tillich pojmom ,nové bytie“ (New
Being), ktory je blizky filozofii, menovite dynamicky az evolu¢ne ponimanej ontolo-
gii. K tomuto pojmu ho predovsetkym inspirovali apostol Pavol a F. E. D. Schleier-
macher. Kristus je podla Tillicha ¢lovekom, v ktorom a cez ktorého sa stal viditelnym
Boh, je ikonou Boha. Zjavenie Boha v Kristovi ma moc spasit vSetkych ludi. Vycha-
dzajuc z tohto zdkladného vyznamu, je krestanstvo podla neho posolstvom nového
stvorenia, nového bytia. Ludska duchovna realita smeruje k svojmu naplneniu v Kris-
tovi. Nové bytie je jedinou trvalou a spolahlivou cestou veducou ¢loveka k Bohu. Clo-
vek moze prekonat svoje odcudzenie len v novom byti. Tillichova kristologia mé dva
oporné body: je to idea kristovského spdsobu jestvovania ako nového bytia a kenotic-
kd kristoldgia spojena s ideou transparentnosti Jezisa vo¢i Bohu. V pripade konceptu
nového bytia je vSak nejasnd jeho genéza. , Tillichovo ,nové bytie‘ je jednoducho emer-
gentom nového spdsobu jestvovania, akousi novou, ontologicky ponimanou trovriou
existencie, ktord sa naraz objavila v Kristovi, a ktorej vznik sa nedd u Tillicha vysvetlit

3 Porov. GRUN, A.: Ki#%. Teologicky a duchovni vyznam symbolu nadé&je. Kostelni Vydi : Karmelitan-
ské nakladatelstvi, 1997. s. 5-6.

4 Porov. LETZ, J.: Paul Tillich. In: 12 vybranych filozofov nemeckej jazykovej oblasti. Bratislava:
Samizdat. In : LETZ, J.: Kristolégia z filozofického pohladu. Trnava: Filozofickd fakulta Trnavskej
univerzity v Trnave, 2014. s. 74 - 75.

5 GIBELLINI, R.: Teologické sméry 20. stoleti. Kostelni Vydii : Karmelitanské nakladatelstvi, 2011.
sao1 In: LETZ, J. 2014. Kristoldgia z filozofického pohladu. Trnava : Filozoficka fakulta Trnavskej
univerzity v Trnave, s. 75.
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z predchddzajtcich turovni bytia“ Tillich sice zavddza novu troven bytia, no neuka-
zuje, aké su jej vizby k nizsim doteraj$im urovniam stvorenej subjektovo - objek-
tovej reality. Rovnako neukazuje ¢im a ako prispela tato realita k utvaraniu nového
bytia. V tomto Tillich ostal doslednym existencialistom. Ked vsak jeho ponimanie
nového bytia transformujeme do krea¢no-evolucnej a kenotickej filozofie, najma do
evolucnej ontogenézy osobnosti, tato genéza nového bytia sa moze ¢iasto¢ne objasnit
a ukdzu sa aj nové moznosti vyuzitia Tillichovho konceptu nového bytia®. Clovek Zije
aj vo svojej krea¢no-evoluc¢nej ontogenéze v zdkladnej dichotomii. Na jednej strane
je ,starym clovekom', v ktorého substancialnej individudInosti je uzavreta jeho per-
sondlnost, na druhej strane je ,novym pneumatickym clovekom“ s bytostnou otvo-
renostou voci Bohu sprostredkovanou pneumou. Co je vlastne tato pneuma? Je to
krea¢no-evoluc¢ne utvorené nové bytie ¢loveka, v ktorom je na vyssej trovni jestvo-
vania obsiahnuty cely clovek a ¢iasto¢ne aj entity, s ktorymi sa tento ¢lovek dostal
do existencialnej interakcie. Toto nové bytie, ktoré je duchovnym bytim vo vlastnom
slova zmysle, nie je dajakou novou entitou, ¢i substanciou, ktord existuje v sebe a pre
seba, ale je prave tym uskutocnenym onticko-ontologickym vztahom cloveka k Bohu,
¢ize je uskutocnenou osobou ¢loveka. Clovekovu pneumu mozno teda povazovat za
to, v ¢om sa ontologicky i onticky naplta bytostnd otvorenost bytia ¢loveka. Nemoz-
no ju uzavriet do subjektovosti ¢loveka, ani do jeho dejinnej existencie. Je presahom
dejinnej existencie ¢loveka, jeho vysSou, transcendentnou duchovnostou. Pneumou
sa zaroven zakladd vysSie, transcendentné vedomie ¢loveka, ktoré ma transindividu-
dlny, no nie transpersonalny charakter. Duchovnym rastom ¢loveka sa jeho tazisko
presuva k ,novému cloveku* a to sa moze stat az natolko, Ze clovek sa uz zjavne, celou
svojou existenciou identifikuje s tymto ,novym ¢lovekom®. To je uz pneumaticky ¢lo-
vek vo vlastnom slova zmysle’.

Symboly, ktoré podporuju symbol , Kristov kriz*

Dejiny , Kristovho kriza“ nie st spravou o izolovanej udalosti v Kristovom Zivo-
te, ale o udalosti, na ktoru st orientované dejiny jeho Zivota, a skrze ktora dostava-
ju aj iné udalosti svoj zmysel. Ich zmyslom je, Ze ten, ktory je Kristus, sa podrobuje
extrémnym negativitdm existencie, a Ze tieto negativity ho nedokdzu oddelit od jeho
jednoty s Bohom. Tak nachadzame v Novej zmluve aj iné symboly, ktoré ukazuju
na centrdlny symbol kriza a podporujt ho. Podriadenie seba samého podmienkam
existencie je mytickym sp6sobom vyjadrené u Pavla v liste Filipanom (porov. Flp 2).
Preexistentny Kristus sa vzdal svojej bozskej formy, stal sa otrokom a zomrel smrtou
otroka. V tomto symbolizme je spojend preexistencia a sebaobetovanie. Tento sym-
bolizmus podporuje centralny symbol kriZa, ale nesmie byt literalisticky deformova-
ny®. Inkarndcia znamena, ze Syn Bozi nezacal existovat pri svojom ludskom pocati,
ale preexistoval a pésobil skorv oblasti Bozej av Mariinom lone prijal telo. Inkarnacia

6  LETZ, ].: Kristolégia z filozofického pohladu. Trnava : Filozofickd fakulta Trnavskej univerzity
v Trnave, 2014, 74-78.

7 Porov. LETZ, J.: Filozofickd antropoldgia. Prispevok ku kreacno - evoluénému porozumeniu ¢loveka.
Bratislava : Charis, 1994. 5.64-64.

8 Porov. TILLICH, P.: Systematickd teoldgia. Liptovsky Mikul&s : Tranoscius, 2009. 5.372-373.
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nam priamo nehovori, ¢i bol stvoreny (tak ako anjeli, ktori existujt v Bozej oblas-
ti), alebo existoval u Boha pred vSetkym stvorenim. Ete menej nam hovori, ¢i bol
Bohom alebo rovny Bohu. V stvislosti s adamovskym obdobim je mozné jedno cha-
panie predpavlovského hymnu v liste Filipanom (porov. Flp 2, 6-11). V tejto interpre-
tacii ani Adam, ani Jezis, neboli este rovni Bohu. Odtial vychadza pokusenie uchvd-
tit rovnost, ktorému Jezi$ odolal a Adam podlahol. Vacsina odbornikov vsak chape
stat Flp 2, 6-7 tak, Ze JeZi$ nepovazoval rovnost Bohu za nieco, na ¢om je treba lipniit.
V tejto interpretdcii, na rozdiel od Adama, ktory ako stvorenie nebol Bohu rovny, ale
snazil sa o to, Jezi§ uz bol rovny Bohu, ale bol ochotny sa vyprazdnit (kénosis) a prijat
podobu sluzobnika tym, Ze sa stal clovekom. Je zrejmé, Ze ked sa Syn stal ¢lovekom,
musel pred tym existovat. Zretelné priklady kristoldgie pred stvorenim poskytuje
Janovo evanjelium?®. Kristus bol v postaveni, alebo v spdsobe bytia utvdaranom BoZim
bytim. Ale hymnus nesmeruje k vaham o Bozom byti, ale s tizasom zvestuje, Ze
Kristus na svojom bozskom postaveni nechcel trvat. Neslo mu o to, aby si bozskd sla-
vu a déstojnost za kazdu cenu udrziaval a vyuzival pre seba. Dnes by sme povedali, Ze
to ¢o bolo jeho vlastné, dal k dispozicii. Svojim slobodnym rozhodnutim prijal spo-
sob bytia sluzobnika, postavenie sluzobnika. Takto chape autor hymnu ludsku exis-
tenciu, pretoZe dodava, Ze sa Kristus stal rovny fudom?. Ta ista myslienka je legen-
darnou formou vyjadrend v pribehu o narodeni Krista v Betleheme, o jeho jasliach,
uteku do Egypta a ohrozeni jeho Zivota politickymi silami v ranom detstve. Symbo-
licky zmysel kriZa sa pripravuje a dopliia aj opismi podrobenia pod kone¢nost a jej
kategorie. V mnohych z tychto opisov, ktoré hovoria o napdti medzi jeho mesiasskou
dostojnostou a tizkostou jeho historickej existencie, je jasne vyjadrena podrobenost
pod kategorie konecnosti. V getsemanskej scéne, v opise jeho smrti a pohrebu, dosa-
huje toto vsetko vrchol a je to zhrnuté v symbole kriZa. Preto by kriz nemal byt odde-
fovany od toho, ¢o je v fiom zhrnuté''. ,JeZisov verejny Zivot je symbolicky zhrnuty
v ukriZovani a s ukriZovanim je nerozlucne spojené aj vzkriesenie. Preto prdve v ukri-
Yovanti je treba ndjst ohnisko kristolégie - a Zivota Zitého v nasledovani Krista*? Ci uz
su tieto podporujuce symboly mytické, legendarne, historické, alebo ich kombina-
ciou - nie st dolezité samy osebe. St dolezité len preto, lebo moézu ukazat, ze nositel
Nového Bytia sa podrobil destruktivnym silam starého bytia. St to symboly paradoxu
zjavenia sa ve¢nej jednoty Boh - clovek v existencidlnom odcudzeni. Jedna z najvyrec-
nejsich charakteristik druhého ¢lanku Apostolského vierovyznania je, ze symboly
podrobenosti st uvedené vedla symbolov vitazstva. V tejto dvojitosti sa vyjadruje
zakladna $truktura, v ktorej musime vidiet univerzdlny vyznam Jezisa ako Krista'®.

9 Porov. BROWN, R. E.: Jezi§ v pohledu Nového zdkona. Uvod do Christologie. Praha : Vy$ehrad, 1998.
S. 160-163.

10 Porov. MAYER, B.: List Filipantim. List Filemonovi. Kostelni Vydii : Karmelitanské nakladatelstvi,
2000. 8.25.

u Porov. TILLICH, P. Systematickd teol6gia. Liptovsky Mikulas : Tranoscius, 2009. 5.373.

2 GALVIN, J. P. 1998. JeZi§ Kristus. In : FIORENZA, F. S. - GALVIN, J. P. 1998. Systematické teologie
II. Rimskokatolicka perspektiva. Brno : Centrum pro studium demokracie a kultury, 1998. s.73.

3 Porov. TILLICH, P. Systematickd teoldgia. Liptovsky Mikulds : Tranoscius, 2009. s. 373.
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Symboly, ktoré podporuju symbol ,,zmrtvychvstanie Krista“

Ako pribeh o krizi, tak ani pribeh o Kristovom zmrtvychvstani nie je spravou
o izolovanej udalosti po jeho smirti. Tento pribeh rozprava o udalosti, ktora bola uz
anticipovand dlhym radom inych udalosti a ktora je zaroven ich potvrdenim. Zmit-
vychvstanie a vSetky s nim suvisiace historické, legendarne a mytické symboly uka-
zuju vitazstvo Nového Bytia v JeziSovi ako Kristovi nad existencidlnym odcudzenim,
ktorému sa podrobil. To je univerzalny vyznam tychto symbolov. Rovnako ako pri
rozbore symbolov podrobenia musime aj tu zacat mytickym symbolom preexisten-
cie, ale musime k nemu pridat symbol postexistencie. Zatial ¢o symbol preexistencie
je v stuvislosti so symbolmi podrobenia predbeznou podmienkou Kristovho trans-
cendentného sebaponizenia, musi byt tento symbol v stvislosti so zmftvychvstanim
videny vo svojom vlastnom vyzname ako podporujuci symbol pre zmrtvychvstanie.
Preexistencia je vyrazom toho, Ze Nové Bytie - historicky pritomné v udalosti Jezis
ako Kristus - koreni vo ve¢nom. Ked v Janovom evanjeliu hovori Jezis, Ze on je uz
pred Abrahdmom, tak to nemozno chapat horizontdlne, ako to nevyhnutne chapali
zidiav tomto pribehu, ale musi to byt chapané vertikdlne. Vyplyva to z u¢enia o Logo-
sovi v Janovom evanjeliu. Toto ucenie prizvukuje pritomnost ve¢ného principu BoZej
sebamanifestdcie v JeziSovi z Nazareta. Symbol postexistencie je korelat k symbolu
preexistencie, aj ten sa nachadza vo vertikdlnej dimenzii, nie ako ve¢ny predpoklad
historického zjavenia sa Nového Bytia, ale ako jeho ve¢né potvrdenie. Na tomto mies-
te je potrebné varovat pred literalizmom, ktory preexistenciu a postexistenciu chape
ako stadia dejin bozskej bytosti za hranicami tohto sveta. Bytosti, ktora zostupu-
je z urc¢itého nebeského miesta a opat nan vystupuje. Zostupenie a vystupenie st
priestorové metafory, ktoré poukazuju na dimenziu ve¢ného. Zostipenie znamena
podrobenie nositela Nového Bytia pod existenciu. Vysttipenie znamena vitazstvo
nositela Nového Bytia nad existenciu'®. Zmrtvychvstanie v najsirSom slova zmysle
je novy stav Zzivej bytosti nasledujtci po smrti. Nie je to teda ndvrat tejto bytosti do
stavu pred smrtou, to je jej oZivenie. Vzkrieseny Jezis sa jednoducho nevratil ozZive-
ny do svojho pévodného Zivota (ako napriklad oZiveny biblicky Lazar), ale presiel
na vyssiu, plne boZski tiroven Zzivota so svojim novym, preutvorenym, vzkriesenym
telom. Teda JeZi$ nie je Gplne identicky so vzkriesenym Kristom, ale ma s nim spo-
lo¢ny len urcity limitovany identitny zdklad. Kristus je identicky s JeziSom, najma
v §tadiu dovr$enia jeho pneumatickej osobnosti pred smrtou, teda len vzhladom na
jeho povod, no nie vo véeobecnosti. Nie je teda identicky s JeziSom vzhladom na
svoje preutvorené telo a vobec nie vzhladom na celé svoje bytie. JeziSovo telo pred
smrtou je len podobné vzkriesenému Kristovmu telu, nie je s nim vSak identické.
Vzkrieseny Kristus je takym radikalnym spésobom ,o0Ziveny* JeZis, Ze uz nezomrie
druhy raz. Naproti tomu oZiveny Lazar zomrie aj druhy raz. Kristus opustil definitiv-
ne povodny JeziSov hrob a uz nikdy neumrie, teda nebude potrebovat druhy hrob. Po
vzkriesenom Kristovi nebudeme hladat nijaké telesné ostatky, lebo ma noveé telo. Pre-
utvorenim Jezisovho mftveho tela na Kristovo telo neostali nijaké ostatky preto, lebo
celé JeziSovo telo sluzilo ako substrat velkého preutvorenia na Krista a tiplne preslo
do jeho oslaveného tela. Z toho dévodu aj otazka JeZiSovho hrobu nema taky zasad-

14 Porov. TILLICH, P. Systematickd teoldgia. Liptovsky Mikulds : Tranoscius, 2009. s. 373-374-
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ny vyznam, aky sa mu doteraz prisudzoval'®. Karl Rahner zameriaval svoje myslenie
o vzkrieseni predovsetkym na systematické aspekty tejto otazky. Tak ako inde, aj tu
videl Rahner v obsahu krestanskej viery potvrdenie a naplnenie [udskej nddeje. Jeho
vychodiskom v pristupe ku vzkrieseniu bola teologickd antropoldgia, presnejsie jeho
pochopenie udskej slobody a smrti. Na zaklade tvah o jednote smrti a vzkriesenia
prichddza Rahner k zaveru, ze zmysel vzkriesenia nemozno oddelit od zmyslu ukri-
zovania. Vzkriesenie je konecnou fdzou JeziSovho spasitelského zivota. Bez neho by
ni¢ nebolo Gplné. Ale vzkriesenie je jedinym moznym vysledkom jeho spasitelského
zivota a smrti. Nie je novou udalostou, ktort by bolo mozné oddelit od toho, ¢o jej
predchadza. Preto plati : ,Ked’ md Jezisov osud vébec nejaky soteriologicky vyznam,
potom tento vyznam nemozno vidiet ani v smrti, ani vo vzkriesent jednotlivo, ale je
mozné ho objasnit hned z tej a hned' z onej strdnky tejto jedinej udalosti‘*°. Rahne-
rovo ponimanie vzkriesenia skor ako zavrsenie, nez ako naprava, je blizsie janovskeé-
mu mysleniu, nez synoptickym evanjelidm. Rahner sa podoba Bultmannovi v tom,
ze uvadza vzkriesenie do tesnej suvislosti s ukrizovanim, avsak trvd na tom, ze sa
vzkriesenie dotyka Jezi$a osobne a Ze nie je mozné ho redukovat len na to, Ze ucenici
vdaka nemu uveria'’. JeZiSova cesta sa podla Janovho evanjelia dovr$uje v JeZiSovom
osldveni na krizi. Oslavenie JeZisa, Syna ¢loveka sa uskutoctiuje v samotnom umiera-
ni, pretoZe sa toto umieranie chape ako ndvrat k Otcovi, a pretoZe sa v iom najzretel-
nejsie zjavuje jednota Syna s Otcom'®. Zatial ¢o narodenie JeZisa v Betleheme patri
k symbolom, ktoré podporujii symbol kriza, patri narodenie z panny k symbolom,
ktoré podporuju symbol zmftvychvstania. V narodeni z panny ma byt vyjadrené,
ze Bozi Duch, ktory ¢loveka JeZisa z Nazareta urobil Mesiasom, ho stvoril uz pred-
tym ako svoju nadobu. Preto je zachranujtica pritomnost Nového Bytia nezavisla od
historickych ndhodnosti a zavisla jedine od Boha. Symbolicky jasnou anticipaciou
zmftvychvstania je pribeh o JeziSovom osldveni na vrchu a jeho rozhovor s Mojzisom
a ElidSom. Bozia pritomnost a moc by nemali byt videné v supranaturadlnom zasaho-
vani do obvyklého behu sveta, ale v moci Nového Bytia prekonat sebanicivé nasledky
existencidlneho odcudzenia. Ked sa JeZiSove divy chapu v tomto zmysle, patria k sym-
bolom vitazstva a dopliujt centrdlny symbol zmrtvychvstania®.

Vykupenie a nové bytie

Pojem vykupenia ma tolko vztahov, kolko je negativnych stavov, ktoré potre-
bujui vyktpenie. Medzi tymito negativnymi stavmi v§ak mozno rozliSovat vrcholne
negativne od tych, ¢o k nim vedu. To, ¢o je vrcholne negativne, je ,odstidenie” ale-

15 Porov. LETZ, ].: Kristol6gia z filozofického pohladu. Trnava : Filozoficka fakulta Trnavskej univerzity
v Trnave, 2014. 5.197.

6 RAHNER, K.: Foundations of Christian faith. In: Galvin, J. P.: Jezi§ Kristus. In: FIORENZA, F. S. -
GALVIN, J. P.: Systematickd teologie II. Rimskokatolicka perspektiva. Brno : Centrum pro studium
demokracie a kultury, 1998. s. 266.

7 Porov. GALVIN, J. P. 1998. JeZi§ Kristus. In : FIORENZA, F. S. - GALVIN, J. P. 1998. Systematicka
teologie II. Rimskokatolickd perspektiva. Brno : Centrum pro studium demokracie a kultury, 1998.
s.60.

18 Porov. PORSCH, F.: Evangelium sv. Jana. Kostelni Vydii : Karmelitanské nakladatelstvi, 1998. s.76.

19 Porov. TILLICH, P.: Systematickd teolGgia. Liptovsky Mikulas : Tranoscius, 2009. s. 374-375.
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bo ,ve¢na smrt, teda strata vnatorného telosu (vnutorného naplnenia), vylucenie
z univerzdlnej jednoty v kralovstve Bozom a vo vetnom Zivote. V prevaznej va¢sine
pripadov, v ktorych sa pouziva slovo ,vykupenie“ a ,vyktupenost*, je myslené vyka-
penie z tejto Uplnej negativity. Otazka vykupenia je otazka ,bytia alebo nebytia“®.
Spdsa (vyktpenie) musi zahrat cely priestor ludskych potrieb. Svaty Gregor Teolog
hovori :,Co nie je prijaté neméZe byt uzdravené. Kristus nas spasil tak, ze sa stal tym,
¢im sme my. Uzdravuje nds prijatim nasej porusenej [udskej prirodzenosti do seba
samého. ,Prijatim® jej za vlastnu, vstupuje do nasej ludskej sktisenosti, ktort pozna-
va ,zvnutra“ a stava sa jednym z nds. NeuvaZujeme tu v terminoch nejakej pravnickej
transakcie, v ktorej by Kristus, sdm nevinny, nejako ,imputoval” nagu vinu do seba
vo formalnom zmysle. Chceme povedat ovela viac : ,Kristus nds spasil ,zvniitra’, ako
jeden z nds. Trpel vSetkym, ¢im my trpime pocas Zivota v hriesnom svete.*! JeziSo-
vou materinskou re¢ou bola aramejcina a zo skuto¢nosti, Ze novozmluvné texty ara-
mejskej tradicie ako ekvivalent slov spasa, spasit a Spasitel pouzivaju vyrazy Zivot,
ozivit a OZivovatel, vyplyva, Ze JeZi$ evanjelii chapal spasu ako proces oZivovania
(vzkriesenia) BoZieho Zivota v ludoch a tomuto procesu sliZila aj jeho smrt. JeZi$o-
va smrt ako pecat dovisila dramu jeho Zivota, ale neznamenala koniec jeho diela. To
pokracuje. Jeho smrt na krizi ako radikdlne vzdanie sa seba otvorila novy horizont
v podobe nového spolocenstva a spoluzitia s Bohom. O tom sved¢i aj zvest o JeziSo-
vom vzkrieseni, ktoré evanjelista Jan interpretoval : ,Ak zrno psenicné, ktoré padlo do
zeme, neodumrie, ostane samo, ale ak odumrie, prinesie velku tirodu. JeZiSova smrt
nesenad laskou Zije tak, Ze je pripravena obetovat sa*. Po urcity stupen maju vSetci
Tudia tcast na vykupeni skrze Nové Bytie. Keby to tak nebolo, stratili by svoje bytie.
Znicili by ich sebanicivé nasledky odcudzenia. Na druhej strane nikto nie je tiplne
vyktpeny, ani ti nie, ktori sa stretli s uzdravujtcou silou v Jeziovi ako Kristovi. Na
tomto mieste nds vedie pojem vykupenia k eschatologickym symbolom, predovset-
kym k symbolu kozmického vykiipenia a k otazke o vztahu ve¢ného k ¢asovému pod
symbolom buducnosti®.

Zaver

Ulohou kazdého krestana je stale znovu premyslat o kriZi z teologického, psy-
chologického, politického a sociologického hladiska. Ked sa o symboloch neuvazuje,
mozu sa vyprdzdnit. Symboly maju staly vplyv na nevedomie. St hlbsie nez vyklady,
ktorymi st uvadzané. Potrebuju vsak stalu konfrontaciu, aby sa mohlo rozvijat ich
uzdravujtice a scelujtice posobenie. Kazdy s krizom spaja nieco iné a kladie tazisko
do iného bodu. Niekto vidi v kriZi kozmické znamenie spdsy. Kriz mu pripomina, Ze
celého sveta sa dotyka Boh a prenika nim, ze do vSetkého zasahuje BoZi Duch, a ze
kriz otvara svet pre Boha. Niekto iny vidi v krizi Jezisa Krista, ktory pre neho umrel.
Dalgi nachadza v pohlade na kriz ttechu vo svojom trdpent. Citi, Ze nie je v tizkos-

20 Porov. TILLICH, P.: Systematickd teoldgia. Liptovsky Mikulas : Tranoscius, 2009. s. 379.

2 'WARE, K.: Cestou orthodoxie. Praha : Sit, 1996. s. 84-85.

2 Porov. NANDRASKY, K.: Milan Riifus-poeta sacer v rozhovore so Zvotom. Bratislava : Vydavatel-
stvo Q 111, 2002. s. 186-187.

3 Porov. TILLICH, P.: Systematickd teoldgia. Liptovsky Mikul&s : Tranoscius, 2009. s. 380.
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ti sam, Ze tu niekto s nim krdca az do najhlbsich pochybnosti, az do opustenosti
prezivanej na krizi, do tizkosti smrti**. Medzi evanjeliom a potrebou stiasnika stoji
cely rad dlhoro¢nych nedorozumeni, ktoré ich vzdjomne odcudzuje. Svet namieta
nasmu zvestovaniu, Ze kriz ni¢ nerie$i. Miesto pomoci prekonat skuto¢né problémy
spolocenskych situacii vraj vieme pontknut len vyzvu k trpezlivému znasaniu. Jedi-
nou cestou k vykapeniu vraj vidi krestan v bolesti, v tazkostiach, v nekrofilii. Zatial
¢o je naliehavo potrebné prevziat kone¢ne zodpovednost za svet, ocakava vraj kres-
tan spravodlivost predovSetkym len na onom svete. LenZe ¢o skutoc¢ne zvestuje tra-
dovanad udalost Velkej noci predznacenej JeziSovou smrtou a vzkriesenim? Aky étos
zjavuju pasie a prazdny hrob? Dnes nam psycholdgia odkryla nové poznatky z pro-
cesov zrenia ludského jedinca. Dnes niektori [udia pokdnim rozumejui nie metanou,
teda schopnost sa otvorit pre prijatie nového bytia vo svojom Zivote, ale schopnost
zadovazit si vykupné, o ktorom sa domnievaju, ze ho musia zaplatit Bohu za svo-
je hriechy. Nové Bytie ndm priniesol Jezi§ Kristus svojou smrtou, zmftvychvstanim
azoslanim Ducha svitého, ktory v nas pdsobi a meni nase Zivoty?. Ziadalo by sa filo-
zoficky a teologicky prehibit pojem Nového Bytia, aby bolo zrozumitelné pre sti¢as-
ného ¢loveka. Zmyslom krestanského Zivota je novost, obnova Zivota a nie zotrvava-
nie v predstave zadostuc¢inenia utrpenim.
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Abstract: Jean Jacques Rousseau was an enlightened philosopher who greatly influenced the French
Revolution of 1789. He contributed to music, both in terms of reasoning and composition. Also, he
created modern writing of biography with a focus on subjectivity. He is considered a great thinker of
Education. In Emile or On education, Rousseau thinks that there are five stages to educate children,
and each one needs different ways. Accordingly, the appropriate education for each age is required to
understand the learners and human nature in general. The educator needs to understand what is going
onin learners. To achieve this, however, he/she will play with learners to understand the process of a child
becoming oneself as an emerging rational agent. This thought has profound meaning for current human
education. It is in accordance with the currently promoted philosophy of educational innovation in line
with the emphasis of “learner-centered” approach. To clarify that, the author focuses on Rousseau’s aim,
content, and method of education. The ensuing analysis aspires to contribute to our understanding of
Rousseau’s conception of education and its relevance for today.
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Introduction

Jean Jacques Rousseau (1712-1778) is a well known European figure, a highly
influential intellectual voice in his time and beyond, especially in the areas of polit-
ical philosophy and educations. While renown for his ‘unorthodox’ ideas many of
which seemed rather unorthodox and ‘revolutionary’ to his contemporaries, Rous-
seau’s thought has been subject to severe criticism. One of the aims of this article
is to point out that at least some of the critique of Rousseau can be attributed to
the fact that people have not always understood why he expressed himself the way
he did, whether it be his theory of human nature, political theory, or his theories
of education and child rearing. Two main aspects are coming out very strongly in
his philosophy: human nature (generally understood) and the person of the child.
These two were of great importance in his philosophy of education. In order to grasp
the reason for his philosophy one ought to understand his background and the con-
text in which he wrote.

Education has historically been defined in many ways, each author stressing
some important dimension of education. For instance, Aristotle (384-322 BC) saw
education as the creation of a healthy mind in a healthy body, which included the
cultivation of moral development in a context of friendship between partents and
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their children.! Socrates (470-399 BC) considered education to be a dynamic tool to
dispel error and discover truth. For this he used the so-called ‘Socratic method’ of
question-based teaching and learning.? John Dewey (1859-1952), on the other hand,
advises that education is the process of remaking experience, giving to it a more
socialized value through increased individual experience, and giving the individual
better control over his own powers.® Pestalozzi opined that education is a natural,
progressive and systematic means of an individual development of all human pow-
ers, and added that the preparations for complete living is the function which edu-
cation has to discharge.* Against the background of the contemporary diverse and
often conflicting views on on the nature, purpose and methods in education, I wish
to reflect on what is the educational perspective of Rousseau and how his perspec-
tive can inspire educators today. Afterall, Rousseau offered some original, innovative
views on education, that is, the kind of natural education whose aim, content and
method is to train the children to become self-aware, relatively autonomous, free
citizens. He was “the philosopher who initiated a new pedagogical action, causing
the subjective to be acclaimed, the fervent passions and the most intimate nature of
the human being unveiled in all his masterly interiority,” and this new emphasis is
worth exploring against the background of our modern challenges.

Some fundamental contents of Jean-Jacques Rousseau’s conception of

education

a) Rousseau’s “general will”

Chapter 1 of his classic work The Social Contract (1762) begins famously, “Man
was born free, and he is everywhere in chains.” It is an expression of his belief that
if left to his state of nature, the human being would be free and uncorrupted. How-
ever, due to one’s necessary involvement in society we become corrupted by the soci-
ety. “The social contract he explores in the book involves people recognizing a col-
lective “general will”. This “general will” is supposed to represent the common good
or public interest - and it is something that each individual contributes to. All citi-
zens should participate - and should be committed to the general good - even if it
means to act against their private or personal interests. For example, we might sup-
port a political party that proposes to tax us heavily because we can see the benefit

1 KRISTJANSSON, K.: Aristotle, emotions, and education. Routledge, 2016. This book can be
recommended to all interested in the contemporary discourse on emotion cultivation and virtuous
living.

2 MINTZ, A.: From grade school to law school: Socrates’ legacy in education. In Sara Ahbel-Rappe
and Rachana Kamtekar (eds.), A companion to Socrates. Blackwell, 2006. p. 476-492.

3 DEWEY, J.: My pedagogic creed. Journal of Education vol. 101, no. 18 (1925): 490-490. See also:
EVANS, R.W. Pedagogic creed as foundation: An approach to teaching social studies methods. The
Social Studies vol. g9, no. 2 (2008): 57-60.

4+  HEAFFORD, M.R.: Pestalozzi: His thought and its relevance today. Routledge, 2016.

5 VASCONCELOS, ].G., FIALHO, L.M.F. AND LOPES, T.M.R.: Education and Liberty in Rousse-
au. Educagdo & Formagdo vol. 3, no. 8 (2018): 210.

6  ROUSSEAU, J-J.: The Social Contract, translated and introduced by Maurice Cranston. London:
Penguin Publisher, 1953.
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that this taxation can bring to all. To this extent, Rousseau believed that the good
individual, or citizen, should not put their private ambitions first.””

Rousseau believed that this way of living can promote liberty and equality on
a wider social scale because it is conducive to strengthening the spirit of fraternity.
We remember the exclamation ‘liberty, equality and fraternity’ as the famous rally-
ing cry of the French Revolution (1789-1799). This way of thinking and the concrete
political experiences derived from it have had an impact on political movements
in many different parts of the world. But here we arrive at a crucial problem of how
to reconcile the notion of “general will” with the reality of an “individual/particu-
lar will” of the citizens. In Rousseau’s social world (as well as in ours) “it is virtual-
ly impossible to lead an autonomous, self-governed and self-determining, life. It is
impossible because we are all addicted to a form of personal and psychological rec-
ognition that has nothing to do with the equality of relations among civic peers.”®
This leads us to reflect critically on the nature of the ‘general will’ and its relation to
the ‘particular will' As Doyle incisively observes, “Just how the “general will” comes
about is unclear - and this has profound implications. If we are to put the “general
will” over the individual or “particular will” then there needs to be safeguards against
the exploitation of individuals and minorities. Rousseau’s belief in liberty, equality
and fraternity, and his emphasis on education may go some way in counteracting
the dangers of the abuse of the “general will’, but others (arguably driven by their
own, selfish political motives) have hijacked the notion so that the majority rules
the minority - or, indeed, a minority rules the majority - depending on who has the
power to define or interpret the general will.”

b) Rousseau’s educational aim

In Emile (1762), Rousseau drew on thinkers that had preceded him on the top-
ic of teaching, for example, John Locke (1632-1704), and was able to pull together
disparate strands of the existing discourses on education into a coherent and com-
prehensive system. “By using the medium of the novel, he was able to dramatize
his ideas and reach a very wide audience. He made, it can be argued, the first com-
prehensive attempt to describe a system of education according to what he saw as
nature. His innovative system certainly stresses wholeness and harmony, and a con-
cern for the person of the learner”'° It could be argued here that Rousseau followed
the example of John Amos Comenius (1592-1670), the famous 17th century educator,

7 DOYLE, M.E. and SMITH, M.K.: Jean-Jacques Rousseau on education. In The Encyclopaedia of
Informal Education [online]. 2007-2013. Available at: http://www.infed.org/thinkers/et-rous.htm.
Last update: January 07, 2013.

8  VILLA, D.: Teachers of the People: Political Education in Rousseau, Hegel, Tocqueville, and Mill.
University of Chicago Press, 2017. p. 10.

9 DOYLE, M.E. and SMITH, M.K.: Jean-Jacques Rousseau on education. In The Encyclopaedia of
Informal Education [online]. 2007-2013. Available at: http://www.infed.org/thinkers/et-rous.htm.
Last update: January 07, 2013. See also: Spary, E.C.: Utopia’s garden: French natural history from Old
Regime to Revolution. University of Chicago Press, 2010.

o DOYLE, M.E. and SMITH, M.K.: Jean-Jacques Rousseau on education. In The Encyclopaedia of
Informal Education [online]. 2007-2013. Available at: http://www.infed.org/thinkers/et-rous.htm.
Last update: January 07, 2013.
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who was the first to formulate that idea that children ought to be aducated “accord-
ing to nature.” “Central to this was the idea that it was possible to preserve the origi-
nal perfect nature of the child, by means of the careful control of his education and
environment, based on an analysis of the different physical and psychological stag-
es through which he passed from birth to maturity. This was a fundamental point.
Rousseau argued that the momentum for learning was provided by the growth of the
person (nature) - and what the educator needed to do it was to facilitate opportuni-
ties for learning.”!!

Rousseau believed that each of these outside factors in education is beyond
our control, although we retain some ways of influencing the development of the
learning environment. The educational process of children is where we have the
opportunity to shape their emerging personhood although our power to do so is still
rather limited. “Noone is able to control every word and deed of all with whom the
child interact. Viewed as an art, the success of education is almost impossible since
the essential conditions of success are beyond our control. Our efforts may bring us
within sight of the goal, but fortune must favour us if we are to reach it."*2

The goal of education, as we have just shown, is remain in touch with nature
in a reconciled state of being, that is, as natural humans, unspoiled by the corrupt
society around us. As Rousseau says, “This education comes to us from nature”*.
To focus on natural education, we need to develop opportunities for new experienc-
es and reflection, and also we need to focus on the dynamic provided by each per-
son’s development.

We can emphasize, to some extent at least, that “the ultimate aim of Rousseau
was the preservation of the natural goodness, and virtues of the heart, and of society
which was in harmony with them.”!* This view is based on the premise that humans
are born in a state of purity, without corruption, naturally good. A premise like this
could possibly be inferred from the order of nature observable to the human eye. “In
the physical world Rousseau observed order, harmony, and beauty; but in the world
of humans he observed infinite conflict, ugliness, selfishness, which finally resulted
in plenty of misery.”'> We can argue that this unreconciled relationship between the
world of nature and the civilized world of humans, this gaping contrast of two dif-
ferent realms, engenders all moral evils in human societies. Spoilt, corrupted indi-
viduals enact their corrupted vision of life in deeds of treachery, vengeance, prideful

u DOYLE, M.E. and SMITH, M.K.: Jean-Jacques Rousseau on education. In The Encyclopaedia of
Informal Education [online]. 2007-2013. Available at: http://www.infed.org/thinkers/et-rous.htm.
Last update: January 07, 2013.

2 DOYLE, M.E. and SMITH, M.K.: Jean-Jacques Rousseau on education. In The Encyclopaedia of
Informal Education [online]. 2007-2013. Available at: http://www.infed.org/thinkers/et-rous.htm.
Last update: January 07, 2013.

3 ROUSSEAU, J-J.: Emile or On Education [1762], translated and introduced by Allan Bloom, New
York : Basic Books Publisher, 1979, p. 38.

4 MAHESWARI, V.K.: Jean Jacques Rousseau on Education [online]. Available at : http://www.vkma-
heshwari.com/WP/?p=2231 (cit. 12/09/2019).

15 MAHESWARI, V.K.: Jean Jacques Rousseau on Education [online]. Available at : http://www.vkma-
heshwari.com/WP/?p=2231 (cit. 12/09/2019).
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conduct, etc. Even education of children is affected by this corruption. Criticizing
education that simultaneously wants to create both a person and a citizen, Rous-
seau wrote the following: “Forced to combat nature or the social institutions, one
must choose between making a man or a citizen, for one can not make both at the
same time.”'® The product of education is only either a natural person or a civilian
who appears to become necessarily corrupted by his/her ‘civil education’. To accom-
plish the true goals of education, one must proceed from an exact understanding of
the natural human being. The supreme end to be attained is a society in which the
noble, primitive virtues - courage, endurance, temperance, equality, fraternity, sim-
plicity and liberty - are realized.

As can be seen, Rousseau was not truly opposed to social life. However, he saw it
asa byproduct of an individual, personal, natural education. “He aimed to enable the
individual to enter whole-heartedly into all the basic relationships of human socie-
ties”!” (including familial realationships). But a person was to enter a society which
was adjusted to his or her natural virtues and capacities, and not one in which he or
she would be but a packhorse to serve others. As Eby argues, “It was in this regard,
that Rousseau found it necessary to construct two systems of educations for radical-
ly different social conditions. The first system was conceived as a form of education
for a state and society organized according to man’s natural being. Such a state was
compact and small. In this state, education is a public function and extends to every
child. Its purpose is to foster the natural, simple virtues, and the sense of solidarity."'®
As Monteiro rightly observes, “For Rousseau, education was the important business
of the state, and natural education was the privilege of free men. Children should be
educated together for it is by means of common plays, patriotic training and songs,
that a society builds a sense of solidarity” He then moves on describing what to do in
the present social context, i.e. the “existin civilization.” Rousseau argues that “before
a child enters social life, his sense of independence, inner goodness, judgment, and
resistance, must be built up to withstand the degrading influences of social life. He
must live as a savage, in order that one may keep unscathed the primitive virtues
which distinguish man’s estate. Rousseau had in view the education of the upper
classes. The lower classes do not need education, as the circumstances of life pro-
duce in them the sense of equality, simplicity, spontaneity, and all the other virtues
of which they stand in need. But it is the children of the rich, who are brought up in

luxury and artificiality, who require natural education.”®

16 ROUSSEAU, J-J.: Emile or On Education [1762], translated and introduced by Allan Bloom, New
York: Basic Books Publisher, 1979. p. 39.

7 MONTEIRO, T. Rousseau’s Concept of Education [online]. Available at: http://snphilosophers2005.
tripod.com/ternan.pdf (cit. 02/08/2019).

8 EBY, F.: The development of modern education: In theory, organization, and practice. Prentice-Hall:
1952. P. 341.

19 MONTEIRO, T. Rousseau’s Concept of Education [online]. Available at: http://snphilosophers2005.
tripod.com/ternan.pdf (cit. 02/08/2019).
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¢) Contents and methods of education

(young education is a process with five stages from o to 25 years old)

Rousseau believed it was possible to preserve the original nature of the child by
carefully controlling his/her education and environment based on an analysis of “the
different physical and psychological stages through which he/she passed from birth
to maturity.” 2° As we have seen, Rousseau thought that momentum for learning was
provided by the natural growth of the person (i.e., in his nature).

In his novel Emile, Rousseau identifies five stages in childhood development
and he devotes a book to each of the stages. The focus of education in the first two
stages is on the senses. This focus is appropriate until the child (in this case Emile)
is 12 years old. As soon as the child is ready to start developing intellectually (in an
organized, intentional way), the teacher/tutor starts focusing on his mind. Rousseau
thinks in a complex way as to include sexual education and preparation for marriage
in his educational system. In book 5 he describes the education of Sophie whom
Emile is to marry when he matures. “Here he sets out what he sees as the essential
differences that flow from sex. The man should be strong and active; the woman
should be weak and passive. From this difference comes a contrasting education.
They are not to be brought up in ignorance and kept to housework. Nature means
them to think, to will, to love to cultivate their minds as well as their persons; she
puts these weapons in their hands to make up for their lack of strength and to enable
them to direct the strength of men. They should learn many things, but only such
things as suitable.”!

Educating children from o to 2 years old.

The first stage is infancy, from birth to about two years. (Book I). Infancy finish-
es with the weaning of the child. “It is the very same as that of nature...An attempt
must be made here to settle on its meaning”?. Children should have as much free-
dom as possible at this stage. They will want to get, touch, taste things that are with-
in their reach and they should be allowed to do so. They will then get satisfaction
from their effort by reaching the desired object, which is within their power to reach.
Challenges are good as they are conducive to character formation of children already
at this young age. Training thus takes place more or less constantly. Even when they
feel pain or fear, they naturally adjust and learn to cope with it. Children are to be
reared in such a way as to allow them to be their own masters, cultivating their own
wills in compliance with their natural desires - which are assumed to be good and
healthy.

20 DOYLE, M.E. and SMITH, M.K.: Jean-Jacques Rousseau on education. In The Encyclopaedia of
Informal Education [online]. 2007-2013. Available at: http://www.infed.org/thinkers/et-rous.htm.
Last update: January 07, 2013.

2 DOYLE, M.E. and SMITH, M.K.: Jean-Jacques Rousseau on education. In The Encyclopaedia of
Informal Education [online]. 2007-2013. Available at: http://www.infed.org/thinkers/et-rous.htm.
Last update: January 07, 2013.

2 ROUSSEAU, J-J.: Emile or On Education [1762], translated and introduced by Allan Bloom, New
York: Basic Books Publisher, 1979. p. 38-39.
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Educating children from 2 to 12 years old. The second stage, from two to ten or
twelve, is the age of Nature. “This is the second period of life and now infancy, strict-
ly speaking, has ended,”?® announces Rousseau. The second stage can be labeled
‘negative education stage) as the child gets no direct instructions. Time is of essence
during this stage. The child should learn that his emerging awareness of time and
his subjective being in time is a value to be enjoyed and developed. Time is to be
spent with spontaneity and joy. The mind of the child should not be burdened with
intellectual excercises or instructions at this stage until other faculties develop fully.
Senses and other physical qualities take priority at this stage and all developmental
efforts are to be oriented towards them. All five senses of Emile should be developed
fully before he starts engaging his mind in abstract, intentional reflection. Further-
more, Rousseau demands that the child learns the limits of his abilities and the con-
sequences of his curiosity the hard way. “Far from being attentive to protecting Emile
from injury, I would be most distressed if he were never hurt and grew up without
knowing pain. To suffer is the first thing he ought to learn and the thing he willmost
need to know. It seems that children are little and weak only in order that they may
get thsese important lessons without danger. ...I do not know of a child at liberty
who was ever seen to kill, cripple, or do himself any considerable harm, unless he
was carelessly exposed on high places or alone near fire, or dangerous instruments
were lef in his reach. ...Our didactic and pedantic craze is always to teach children
what they would learn much better by themselves and to forget what we alone could
teach them.”**

Educating children from 12 to 15 years old. Third is the pre-adolescence stage.
Rousseau says that: “At twelve or thirteen the child’s strength develops far more rap-
idly than his needs. The most violent, the most terrible of these needs has not yet
made itself felt in him. Its very organ remains in a state of imperfection and, in order
to emerge from it, seems to wait only for his will to force it to do so. The child is
hardly sensitive to injury from the air and the seasons, and his nascent heat takes
the place of clothing. His appetite takes the place of seasoning; all that can nourish
is good at his age. ... He sees himself everywhere surrounded by all that is necessary
to him. No imaginary need torments him. Opinions can have no effect on him. His
desires go no farther than his arms. Not only is he self-sufficient, he has strength
beyond what he needs. It is the only time in his life when this will be the case.””® The
child has evolved now and has a greater capacity for paying attention and focusing
on intellectual reasoning. He is still agile and active but his energy can now be chan-
neled to more structured activities of learning. First-hand experience remains the
best teacher. Leaning to live with and cope with one’s emotions is an integral part of
learning during this phase. The most effective learning, according to Rousseau, takes

3 ROUSSEAU, J-J.: Emile or On Education [1762], translated and introduced by Allan Bloom, New
York: Basic Books Publisher, 1979. p. 77.

24 ROUSSEAU, J-J.: Emile or On Education [1762], translated and introduced by Allan Bloom, New
York: Basic Books Publisher, 1979. p. 78.

55 ROUSSEAU, J-J.: Emile or On Education [1762], translated and introduced by Allan Bloom, New
York: Basic Books Publisher, 1979. p. 165.
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place from the first person perspective, that is, when it takes place naturally in the
nascent environment of the learner. The child should not be burdened with ideas or
instructions that go beyond his current responsibilities and abilities. This seems to
be one of the most important theses of Rousseau’s book, perhaps the most funda-
mental principle of education.

Educating children from 15 to 20 years old. The puberty stage appears to be a tru-
ly transformative period in the child’s life. It is also the most unstable and expres-
sive stage, as Rousseau acknowledges in his comments: “As the roaring of the sea
precedes a tempest from afar, this stormy revolution is proclaimed by the murmur of
the nascent passions. A mute fermentation warns of danger’s approach. A change in
humor, frequent anger, a mind in constant agitation, makes the child almost unman-
ageable. He becomes deaf to the voice which made him docile. His feverishness turns
him into a lion. He disregards his guide; he no longer wishes to be governed.”?® This
rebellion of the young age is actually constitutive to the process of development of
the human person. Worth noticing is especially the second paragraph of the fourth
book. Rousseau utters his famous words: “We are born, so to speak, twice over; born
into existence, and born into life; born a human being, and born a man.”?” Out of the
crisis of adolescence a new personality emerges. Emile’s capacity to reason develops
rapidly. It is at this stage when the child is able to take a more detached, self-reflective
perspective on what is going on in him and around him. He understands that there is
a myriad of emotions in him, some of them dangerous to him and his environment.
He also understands that moral judgements are expected from him as a thinking,
moral subject. Along with his mental abilities, his outer appearance changes as well.
“To the moral signs of a deteriorating humor are joined noticeable changes in his
looks. His face develops expression and takes on character. The sparse and soft cot-
ton growing on the lower part of his cheeks darkens and gains consistency..."?® The
rest of the book then deals with Emil’s moral development and character formation.
The guide/instructor remains hesitant to introduce Emil to the society to allow for
natural inclinations to develop freely. Yet, a gradual introduction of the child into the
society of the adults (with all its corruption and ambiguities) is inevitable and starts
already at this stage. The result of Emil’s experience with the society of Paris is to be
expected. He is enamoured and disappointed at the same time. Finally, he realizes
that his future (and his future love) is not in the glittering city. “Adieu, then, Paris,
celebrated city, city of noise, smoke, and mud, where the women no longer believe
in honor and the men no longer believe in virtue. Adieu, Paris. We are seeking love,
happiness, innocence. We shall never be far enough aways from you.

26 ROUSSEAU, J-J.: Emile or On Education [1762), translated and introduced by Allan Bloom, New
York: Basic Books Publisher, 1979. p. 211

x7 ROUSSEAU, J-J.: Emile or On Education [1762), translated and introduced by Allan Bloom, New
York: Basic Books Publisher, 1979. p. 211

23 ROUSSEAU, J-J.: Emile or On Education [1762), translated and introduced by Allan Bloom, New
York: Basic Books Publisher, 1979. p. 211-212

29 ROUSSEAU, J-J.: Emile or On Education [1762], translated and introduced by Allan Bloom, New
York: Basic Books Publisher, 1979. p. 355.
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Educating children from 20 to 25 years old. The last stage is the stage of adult-
hood. After departing from Paris, Emil finds his ideal partner, Sophie. “Now we have
come to the last act in the drama of youth, but we are not yet at the dénouement. It is
not good for man to be alone. Emile is a man. We have promised him a companion.
She has to be given to him. That companion is Sophie.”® To the question ‘where to
find her?, Rousseau answers with another question that must logically preceed the
first question: ‘What is she?. “Sophie ought to be a woman as Emile is a man - that
is to say, she ought to have everything which suits the constitution of her species
and her sex in order to fill her place in the physical and moral order! After offering
his view on sexual differences - a view according to which sex is deeply imbedded
in one’s physical constitution (masculine or feminine) - Rousseau argues that edu-
cation must take into consideration these fundamental, yet complementary differ-
ences. Education belongs to women, not just to men but the approach should differ.
Women are naturally weaker and more passive. They are also more reserved in their
conduct and entering into relationships or even communication with others.

“Sophie’s training for womanhood upto the age of ten involves physical training
for grace; the dressing of dolls leading to drawing, writing, counting and reading;
and the prevention of idleness and indocility. After the age of ten there is a concern
with adornment and the arts of pleasing; religion; and the training of reason. She has
been trained careful rather than strictly, and her taste has been followed rather than
thwarted.”? This kind of schooling yields desirable results, which Rousseau goes on
to describe in the next sections of his last book.

It is revealing that, according to Rousseau, education does not stop with train-
ing the mind of the students at either high school or university level but continues
on to adulthood to include instruction on marital rights and duties. It is only after
Emil learns about love, marital rights and duties that he becomes ready to return to
society. Now we may reasonably assume (or at least hope) that this kind of educa-
tion will provide a robust enough buffer for Emil as he begins to be confronted by the
corruption of the outside world.

Concluding Remarks
Rousseau’s ideas, though undoubtedly inspiring in many aspects, have been
subject to considerable criticism.>* However, it is not the purpose of this article to

30 ROUSSEAU, J-J.: Emile or On Education [1762], translated and introduced by Allan Bloom, New
York: Basic Books Publisher, 1979. p. 357.

3 ROUSSEAU, J-J.: Emile or On Education [1762], translated and introduced by Allan Bloom, New
York: Basic Books Publisher, 1979. p. 357.

32 DOYLE, M.E. and SMITH, M.K.: Jean-Jacques Rousseau on education. In The Encyclopaedia of
Informal Education [online]. 2007-2013. Available at: http://www.infed.org/thinkers/et-rous.htm.
Last update: January 07, 2013.

3 WILLIAMS, D.L.: Rousseau on Education, Freedom, and Judgment. Book Review. The Historian
vol. 78, no. 3 (2016): 134. Most severe criticism came from the feminists, such as Mary Wollsto-
necraft. See: Wollstonecraft, M.: Wollstonecraft: A Vindication of the Rights of Men and a Vindi-
cation of the Rights of Woman and Hints. Cambridge University Press, 1995. See especially her
chapters concerning the ‘Vindication of the Rights of Woman’ (The rights and involved duties of
mankind considered; The prevailing opinion of a sexual character; Observations on the state of



A CRITICAL REFLECTION ON JEAN JACQUES ROUSSEAU’S

map this criticism, let alone to answer it or to try to justify Rousseau’s ideas. We con-
cur that Rousseau was to optimistic when it came to his assessment of the human
nature. This faulty starting point resulted necessarily in inadequate measures that he
proposed should be taken in view of ideal education. Nevertheless, Rousseau’s work
remains inspiring, not merely for the Western mielieu but also for Southeast Asian
cultures and countries, such as Vietnam.

Some of Rousseau’s principles have found their way to influence the traditional
educational foundation of Vietnam, which builds on its Confucian heritage of edu-
cation with new flavors of modern, Marxist education. These principles, to speak
more concretely, revolve around the importance of the inner cultivation of the mor-
al subject to make him/her ready to enter in and be a positive member of the socie-
ty. Rousseau’s critique of the degenerated, corrupt society of power hungry human
agents, restless human souls who envy, betray, corrupt and are corrupted in return
(mostly on account of their love of money, luxury and prestige) resonates in the ears
of the people in contemporary Vietnam. Of course, the question remains whether
one should start with changing the individual or rather changing the social condi-
tions of the people to secure a healthier society for our children. It appears that Rous-
seau would rather start with the individual. However, is this realistic? Is this a via-
ble approach on a larger, social level, the level of a nation state with serious social
responsibilities?

His work Emile or on education is a declaration of freedom - but not freedom
without a purpose. It is noteworthy, in our opinion, to reflect on this ‘purpose’ in view
of Rousseau’s own thinking as well as our current challenges today.** Rousseau’s pur-
pose was to allow the nature within the child and the nature without him to mold the
child’s emerging personality and character in line with ‘natural’ processes. Yet, the
rasing up of a free, mature individual with a solid moral conscience and appropriate
skills is not the final purpose of education. This individual is then brought inside the
society to work within as an agent of reform.* Along with Eby we argue that while
“Hobbes, Grotius, Pufendorf, and Locke set forth the naturalistic basis of the per-
sonal and civil rights of the individual ... it still remained for someone to set forth the
rights of individuality in the social and philosophic spheres and to correlate these
with the civil and religious. Such was the profound service performed by Rousseau.
By inner and outer experience he was fitted, as was no other man, to expound and
defend the significance of individuality.*®

It is this reform (on the social level) that we are so deeply interested in. Rousseau
helps us reflect on the question of how can the capacity for human connection and

degradation to which woman is reduced by various causes), pp. 79-130. See also: Reuter, M.: “Like
a Fanciful Kind of Half Being”: Mary Wollstonecraft’s Criticism of Jean-Jacques Rousseau. Hypatia
vol. 29, no. 4 (2014): 925-941.

34 BOYD, W.: Emile for Today, The Emile of Jean Jacques Rousseau selected, translated and interpre-
ted by William Boyd, London: Heinemann Publisher, 1956.

33 BALLACCI, G.: Teachers of the people: Political education in Rousseau, Hegel, Tocqueville, and
Mill. Book Review. Contemporary Political Theory, vol. 18, no. 3, (2019): 1-4.

36 EBY, F.: The development of modern education: In theory, organization, and practice. Prentice-Hall,

1952. p. 341.
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relationship be used for moral improvement of the society; or for the much needed
social changes? This brings us to the crucial question of the constitutive nature of
the relationship between the teacher (tutor) with the student. If it is a relationship
of trust and mutual friendship (without the loss of the authority of the teacher, of
course), this human connectivity along with a series of meaningful, practical situa-
tions, have the capacity to create lasting impressions on the mind and character of
the students. Education should be full of such “human connectivity and situations in
which this potential can be developed as much as possible,” as de Paiva rightly claims
“..to ensure a moral formation that can prepare the individual for a virtuous coexist-
ence - which is possible only if one has experienced significant situations capable of
internalizing this feeling enough to become a norm, just as it has happened to Emile
and to Julie: two key characters to understand Rousseau’s pedagogy of friendship
and personal relations.”” Can this principle be easily applied in the Vietnamese (or
even the Western) environment? Our expectation is that much work and reflection
will need to take place in this regard before we are able to respond to this challenge
satisfactorily but again, Rousseau can serve us a prophetic voice, an inspiring call to
look at the situation of our educational system with a fresh outlook. Social reforms
will have a better chance at success if they are founded upon adequate and realistic
analyses of the situation and of the planned mechanisms of reform, which includes
a well formulated ‘creed’ in the given educational system.* This new ‘creed’ in edu-
cation is of utmost importance, for the very “idea of democracy presupposes,” as
Denise Schaeffer argues, “that human beings are capable of exercising judgment,
since it requires citizens who are capable of making judgments about a shared pub-
lic world”.** Rousseau asserted that it is through education that we can foster this
capacity in individuals.

We can agree that education plays an important or even indispensable role in
cultivating the capacity to exercise judgment but we are also convinced that “the
process by which the ability to exercise good judgment is acquired and nurtured”
is much more complex and, despite many studies on this subject, “remains some-
what mysterious.”*® Rousseau himself was skeptical as to the capacities of ordinary
citizens to exercise good judgment and instead called for unreflective patriotism (in
his case, to the new republic). This, in our opinion, is too weak of a base on which to
establish long-lasting, successful reforms. We need more Emil’s and Sophia’s in our
societies, not unreflective citizens who are patriotic but fundamentally unaware of
the society’s shared moral and political vision. Rousseau, Hegel, Tocquevill and Mill
are united on this one point, As Dana Villa reminds us: “the people’ had, somehow,
to be brought up to speed—morally, intellectually, and experientially—if they were
to wield successfully even a limited amount of political power. Without the rudi-

37 DE PAIVA, WA.: Discussing human connectivity in Rousseau as a pedagogical issue. Educagdo
e Pesquisa, vol. 45 (2019): e191470.

38 EVANS, R.W. Pedagogic creed as foundation: An approach to teaching social studies methods. The
Social Studies vol. 99, no. 2 (2008): 57-60.

39 SCHAEFFER, D.: Rousseau on Education, Freedom, and Judgment. Penn State Press, 2014. p. 6.

4 SCHAEFFER, D.: Rousseau on Education, Freedom, and Judgment. Penn State Press, 2014. p. 6.
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ments of political knowledge, the cultivation of political judgment, and the incul-
cation of civic virtue, the people’s ever-widening participation in the political realm
was likely to end in disaster.”*! We must always concern ourselves with the question
of “how ordinary people can be equipped with the competence, judgment, and pub-
lic-spiritedness ... [that we see as] essential to the more representative politics™? of
our own era.

One last comment we wish to make is that Rousseau was not the only one or
even the first one who came up with the concept of ‘nature education’ This concept
was known already “in Pre-Qin Taoism in China” with Chuang Tzu as “the co-founder
and one of the main representative figures of Pre-Qin Taoism philosophy and nature
education,” whose primary aim was “the individual’s inner freedom.” And much like
Rousseau, “in order to realise [the nature education’s goal of inner freedom],” one is
not directed “to learn knowledge or morals from somebody but to recognise the Way
of Nature.” The language seems similar but in reality, “Chuang Tzu’s understandings
on nature and nature education are different from Rousseau. For Chuang Tzu, one
may get real freedom only if he can find a way to reconcile with nature, society, and
himself*® Chuang Tzu'’s ideas thus appear to carry a very good potential in combin-
ing Rousseau’s thought with the more traditional Southeast Asian culture. To reveal
this potential, however, will require more research and effort on the side of scholars.
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Podnety pre tvorbu sviatostnej katechézy:
muz a Zenav teologickom a spolo¢enskom aspekte

PETER TIRPAK

University of PreSov in Presov
Greek Catholic Theological Faculty

Abstract: Future spouses should know the deep meaning of marriage understood as a connection in
love. The stability of marriage and love between man and woman, as a prerequisite, requires purity and
self-control, shaping the character and spirit of sacrifice. Fiancés and later spouses, enlightening about
the value and magnitude of the sacrament of marriage, will knowingly experience their special tasks if
they find meaning and a specific lifestyle to fulfil them. If they understand that the path of marriage with
Christ is the daily ,,converting water into wine“ (cf. Jn 2,1 - 12). Thus, even here, God wants to celebrate
Himself in the life of two people who ,invite“ Him to their wedding. Here is a space for sacramental
catechesis that has not only the character of instruction, but deals with human building on a rock -
a solid basis (cf: Mt 7,24).

Key words: Sacramental catechesis. Man and woman relationship. Fatherhood and motherhood.
Society. God's call.

Pokial chceme hovorit o rodine a pochopit jej velkost, musime sa nevyhnut-
ne vratit k pociatku Bozieho stvoritel'ského planu, ktory je zakladom pre biblické
aantropologické vychodiska. Faktom je, Ze Boh ustanovil manzelstvo a rodinu uz pri
samotnom stvoreni.? Opisuju to tiez prvé dve kapitoly Knihy Genezis. V prvom pri-
pade ide o citdt: A stvoril Boh ¢loveka na svoj obraz, na Bozi obraz ho stvoril, muZa
a Zenu ich stvoril“ (Gn 1,27). Tento kratky uryvok obsahuje trojakd zdkladnd antro-
pologicku pravdu:

a) Clovek je vrcholom vsetkého, ¢o Boh stvoril (,na BoZzi obraz ho stvoril®),

b) c¢lovek je uz od pociatku stvoreny a povolany ako muz a Zena (,muza a zenu

ich stvoril“),

c) clovek je osoba a to muz a Zena v rovnakej miere.?

Vyraz ,Bozi obraz“ znamend, Ze kazda osoba je vzdcna a ma svoju jedine¢na
dostojnost. Mozeme zneuzit alebo vyuzit inych ludi, vratane seba, no nemé6zeme
prestat akceptovat fakt o tom, ako nas stvoril Boh. Teda nasa zakladna 'udska dostoj-
nost nie je podmienend nasimi zlyhaniami ¢i uspechmi. BoZi obraz je v nds staly a to

1 Prispevok je vystupom v ramci grantu KEGA 018PU-4/2019 s ndzvom Dalsie vzdeldvanie absolven-
tov teologickych fakult.

> Porov. JAN PAVOL I1.: Exhortacia Familiaris consortio. Trnava : SSV, 1993, s. 10.

3 Porov. JAN PAVOL II. Apostolsky list Mulieris dignitatem (¢l. 6). In: https://www.kbs.sk/obsah/sek-
cia/h/dokumenty-a-vyhlasenia/p/dokumenty-papezov/c/mulieris-dignitatem (4.6.2019).

THEOLOGOS 2/2019

179



n3Msodiunmmm O - O

[EnN
[0}
o

PETER TIRPAK

aj napriek tomu, Ze ho zaclonime hriechom. Tym sice umensujeme svoju podobnost
s Bohom, no vo sviatostnom fére ju méZeme znova napravit tprimnou Iatostou nad
hriechom a snahou vratit sa do domu svojho Otca (porov. Lk 15,18).

Na inom mieste Kniha Genezis obsahuje este druhy opis stvorenia ¢loveka:
,Potom Pdn, Boh, povedal: «Nie je dobre byt ¢loveku samému. Urobim mu pomoc,
ktord mu bude podobnd». Ked’ Pdan, Boh, utvoril z hliny vsetku polnt zver a vsetko
nebeské vtdctvo, priviedol ho k Adamovi, aby videl, ako by ho nazval, lebo ako ho
nazve, také bude jeho meno. A nazval Adam menom vsetok dobytok, vsetko nebes-
ké vtdctvo a vsetku polnii zver. Ale pomoc, ktord by mu bola podobnd, nenasiel. Tu
Pdn, Boh, dopustil na Adama tvrdy spanok a ked zaspal, vybral mu jedno rebro a jeho
miesto zaplnil mdsom. A z rebra, ktoré vybral Adamovi, utvoril Pdn, Boh, Zenu a pri-
viedol ju k Adamovi. Vtedy Adam povedal: «Toto je teraz kost z mojich kosti a mdso
z méjho mdsa; preto sa bude volat muzena, lebo je vzatd z muza.» Preto muz opusti
svojho otca i svoju matku a prilipne k svojej manZelke a budu jednym telom“ (Gn 2,18-
24). .

V tejto Casti textov knihy prvopociatkov badat odlisnost muza a Zeny. Citajuc
tento uryvok spolu s prvym textom mozeme este hlbsie porozumiet zdkladnej prav-
de, ktora je v niom obsiahnutd. Muz je vo svete zivych tvorov, ktory ho obklopuje
sam av Ziadnom z nich nenachadza ,pomoc” sebe primeranti a podobnu. Preto Boh
povedal: ,Nie je dobre byt ¢loveku samému. Urobim mu pomoc, ktord mu bude podob-
nd“ (Gn 2,18). Prvotnu skusenost zazitku odli$nosti opisuje Kniha Genezis ako tiZas
Adama pri pohlade na Evu: ,Toto je teraz kost z mojich kosti a mdso z méjho mdsa,
preto sa bude volat muzZena, lebo je vzatd z muza“ (Gn 2,23). Adam vyjadruje odlis-
nost a zaroven blizkost Zeny po svojom boku. Povodina hebrejského textu plne vysti-
huje tato skutocnost: V hebrej¢ine oznac¢ujeme slovo muz ,iss“ a slovo Zena ,issah”.
Moderné jazyky nepoznaju ekvivalent tychto slov, nevedia ich vyjadrit. Aj slovensky
preklad len tazko vyjadruje slovnt hracku, ktora je v hebrejc¢ine vyraznejsia - , preto
sa bude volat muzena (i$$ah), lebo je vzatd z muza (i$$)“. Text teda poukazuje jednak
na totoznost, jednotu muza a Zeny, zaroven vsak aj na ich odli$nost a komplemen-
taritu zaroven. Katechizmus ide v tejto myslienke este dalej, pricom opisuje ,Zenu
ako «telo z jeho tela», t.j. jemu rovnd a velmi blizka, je mu dand Bohom ako «pomoc»,
a tak predstavuje Boha, od ktorého prichddza pomoc (Z 121,2)“ (KKC, ¢l. 1605).

Muzi aj Zeny maju v manzelstve svoje vlastné poslanie. Opisuje ho aj prav-
ny dokument Kédex kanonov vychodnych cirkvi: ,Manzelskd zmluva ustanovend
Stvoritelom a vybavend jeho zdkonmi, ktorou muz a Zena neodvolatelnym osobnym
sthlasom ustanovuju medzi sebou spolocenstvo celého Zivota, je svojou prirodzenou
povahou zamerand na dobro manzelov a na plodenie a vychovu deti.“ (Kdn. 776 - §
1. Codex Iuris Canonici sa tomuto venuje v Kdn. 1055 - § 1) K tomu je vak potrebné
spravne porozumiet vyznamu otcovstva a materstva, ktoré sa zacina vyjadrenim slo-
bodného sthlasu oboch partnerov. Zaiste, z tejto ulohy nemozno vylucit tych man-
zelov, ktori nemo6Zu mat osobnu spoluti¢ast na Bozom stvoritelskom diele z dovodu
nesposobilosti mat dieta. Ti su povolani k tomu, aby otcovstvo a materstvo prezivali
v odovzdavani sa pre druhych (deti pribuznych a priatelov ¢i osvojené dieta). Ich
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bezdetny stav nie je nijak dehonestovany a ani menejcenny. Zarovei ho vonkoncom
netreba povazovat za pykanie ,hriechov z minulosti‘ (porov. Jn 9,2).

Otcovstvo a materstvo - povolanie, tloha, ale i sluzba

Pojem rodina, ako to opisuje Hospodar, vznikol od slova rodit. Samotné slovo je
naznakom toho, Ze rodina napliia svoje poslanie vtedy, ked sti v tiom pritomné deti -
plody manzelskej lasky.* Deti stt darom manzelstva a podstatne prispievaju k blahu
svojich rodicov. Zaiste aj v tom, Ze ich pritomnost pomaha rodi¢om naplnit ich povo-
lanie a sluzbu, ktoré dostali od Stvoritela. Ako bolo spominané, manzelia sa stavaju
spolupracovnikmi lasky Boha Stvoritela a su timo¢nikmi tejto lasky. Boh je pritom-
ny v [udskom otcovstve a materstve a to uplne inak, ako je to vo vsetkych ostatnych
pripadoch plodenia na zemi. Plodenie je totiz pokrac¢ovanim stvoritelského diela.®

Podiel ¢loveka na Bozej milosti je zrejmy v osobitnej zodpovednosti, ktora
Boh déva udskému zivotu v jeho podstate. Je to zodpovednost, ktord dosahuje svoj
vrchol v davani Zivota prostrednictvom plodenia muza a zeny v manzelstve. Mat deti
je hlboko Iudska udalost a pIna nabozenského vyznamu: prostrednictvom aktu plo-
denia je prijimany BoZi dar a novy Zivot sa otvara budtcnosti. Nad touto tlohou
rodicov stoji uloha prijatia a sluzby Zivotu, ktora zahfna kazdého. Preto je rodina
pravom nazyvana ,svdtyrou Zivota, miestom, na ktorom méze byt Zivot, dar Boha,
sprdvne prijaty a chrdneny pred mnohymi titokmi, akym je vystaveny a méze sa rozvi-
jat'v stlade s poZiadavkami pravého ludského rastu.“

Vystiznym tvrdenim v prospech rozvoja myslienky o otcovstve, jeho tlohe,
ale i sluzbe st slova emeritného papeza Benedikta XVI., ktory pocas svojich prvych
vespier zo Slavnosti sv. Jozefa o.i. povedal: ,Neexistuje iné otcovstvo, ako Otcovstvo
Boha, jediného Stvoritela «sveta viditelného i neviditelného». Ale ¢lovek bol stvoreny
na BoZi obraz, aby sa podielal na jedinom otcovstve Boha (porov. Ef 3,15). Svity Jozef
to ukazuje prekvapivym spésobom, pretoze nie je telesnym otcom. Nie je biologickym
otcom Jezisa, ktorého Otcom je len Boh, ale napriek tomu sa ujal plného a celého
otcovstva. Byt otcom znamend byt predovsetkym sluZobnikom Zivota a rastu. Svdty
Jozef tak ukdzal dékaz obrovskej oddanosti.” Zo spomenutého je zrejmé, ze na pri-
klade a postoji sv. Jozefa by mal kazdy muz stavat svoje otcovstvo tak na oddanosti
Bohu a prijatia jeho osobitného povolania, ako aj na odvahe a zodpovednosti v napl-
tiani jeho (Bozieho) planu.

Na biskupskej synode v roku 1987, ktora sa zaoberala povolanim a tlohe laikov
v Cirkvi a vo svete, sa zaoberali tiez otdzkou ddstojnosti a povolania Zeny. Bola vyslo-
vena poziadavka, aby sa dokladne preskiimali antropologické a teologické zaklady
potrebné na vyrieSenie otdzok tykajucich sa vyznamu byt zenou a byt muzom, a ich
miesta v BoZom stvoritelskom plane. Téma dostojnosti Zeny bola sv. Janovi Pavlo-

4 HOSPODAR. M.: Rodinna vychova vo svetle Amoris laetitie. In: THEOLOGOS - Theological
revue. PreSov : GTF PU, ro¢. XX, ¢. 2, 2018, s. 275.

5 PAPEZSKA RADA PRE RODINU: Tretie svetové stretnutie rodin. Velké jubileum rodin v Rime. Pre-
$ov : Vydavatelstvo Michala Vaska, 2006, s. 95 - 96.

6 JAN PAVOL IL.: Encyklika Evangelium vitae (¢1. 92). Trnava : SSV, 1995, s. 164.

7 BENEDIKT XVI.: Z homilie pocas prvych vespier zo Sldvnosti sv. Jozefa. In: https://www.tkkbs.sk/
view.php?cisloclanku=20090318034 (12.06.2019).

THEOLOGOS 2/2019

=
0o
[



n3Msodiunmmm O - O

[EnN
0o
N

PETER TIRPAK

vi II. blizka az natolko, Ze pri prilezitosti maridnskeho roku 1988 venoval osobit-
ny apostolsky list s nazvom Mulieris dignitatem - o ddstojnosti a povolani Zeny. Na
pozadi dejin spdsy zachytenych vo Sviatom pisme postupne ukazuje na hlboké kore-
ne déstojnosti Zeny od stvorenia az po ,plnost ¢asu, ktora je spata so Zenou - Boho-
rodickou. Pod tymto zornym uhlom »Zena« je vzor a pravzor celého udského poko-
lenia; je vzorom ludskej prirodzenosti, ktorti rovnako vlastnia vsetci [udia, aj muzo-
via aj Zeny rovnako.? Vychadzajtic z predpokladov, ktoré umoziuju poznat hibku
dostojnosti a povolania Zeny, mozeme hovorit tieZ o jej u¢innej pritomnosti v Cirkvi
avspolo¢nosti. Vnimajtic nezastupitelné miesto matky v rodine je nutné v§imnut si
to, Ze na ,rozlicnych miestach Pisma ldska Boha, starostlivého o svoj ndrod, sa pred-
stavuje ako ldska matky: Boh - ako matka - nosil vo svojom lone [udské pokolenie,
najmd svoj vyvoleny ndrod, porodil ho v bolestiach, kimieval ho a potesoval (porov. Iz
42,14; 46,3-4). Mnohé miesta predstavujui BoZiu ldsku ako ldsku «muzski» manzela
a otca (porov. Oz 11,1-4; Jer 3,4-19), ale zav$e medzitym aj ako «Zensku» ldsku matky.”

Osobitné poslanie otca v rodine

Otcovstvo je vzdy vyzva. Objavit obraz Boha Otca je pre muza tym najdole-
zitejsim, na com moze budovat vedomé, zodpovedné a zrelé povolanie k manzel-
skej i rodicovskej laske. Ked Boh tvori ¢loveka podla svojho obrazu a ustavi¢ne ho
udrziava v jestvovani, vklada do Tudskej prirodzenosti aj muzské a Zenské povolanie
a stcasne aj schopnost a zodpovednost v laske, a spolocenstvu. Laska je preto zak-
ladné a prirodzené povolanie kazdého ¢loveka.!® Bozie otcovstvo sa odraza v kaz-
dom ludskom srdci. Aby bol muz dobrym otcom, mal by v sebe najskor objavit Bozie
otcovstvo, otvorit sa pren a udit sa o fiom v tichu rozjimat. Bozie otcovstvo je totiz
zdrojom [udského otcovstva. Na iom sa zaklada tcta k rodi¢om, pricom ide o priro-
dzeny cit, ktory ma svoj pévod vo zvazku, ktory ich spdja. Tuto uctu vyzaduje Bozie
prikdzanie (porov. KKC, ¢l. 2214).

Otcovstvo nemoze byt zaloZené na osvojovani si spravania populdrnych postav
z filmov ¢i seridlov. Osoba otca ako anachronisticka figtrka zacala sluzit aj pre komé-
diu, ktora sa drzi staromddnych nazorov. Predstavuju ho ako nekompetentného,
ktory ma obe ruky Iavé. Okrem toho, Ze prindsa peniaze, doma nie je stici na ni¢alen
hltpo stoji v ceste. Opa¢nym extrémom je zasa otec, ktory ma imidz nadhrdinu. Ten
dokaze urobit ovela ,viac“ ako obycajny ¢lovek.

Treba si vazne uvedomit, ze kazdy otec je najskor muzom! Preto ak hovorime
o krize otcovstva, musime konstatovat, Ze kriza otcovstva sa za¢ina krizou muzskos-
ti. Pricin krizy muzskosti a otcovstva moze byt niekolko:

»  Uspech - prichadza vdaka usiliu a tvorivej praci, ktor véak prechadza do

pracovnej vytazenosti.

8  PRITRSKA, S.: Téma déstojnosti Zeny v sprevadzani rozvedenych. In: KARABA, M. (ed.): Studia
Aloisiana. Trnava : TF TU, 2013, ro¢. 4, €. 4, 5. 63.

9 JAN PAVOL IL.: Apostolsky list Mulieris dignitatem (¢l. 8). In: https:/ /www.kbs.sk/obsah/sekcia/h/
dokumenty-a-vyhlasenia/p/dokumenty-papezov/c/mulieris-dignitatem (20.06.2019).

1 Porov. VERNY, R. T. - WEINTRAUB, P.: Rodicovstvo od pocatia. Bratislava : Pozsony / Pressburg /
Bratislava, 2013, s. 218.
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Sila a atraktivnost - je spojend s tizbou nad vetkymi vyhravat a viest boha-
ty sexudlny Zivot. Obetami st tu ¢asto chlapci v adolescentnom veku Zivo-
ta, ktorym chyba pevné emociondlne puto so svojimi otcami, a ktorych
neakceptovali ako synov - ako mladych muzov.

Unik k alkoholu a drogdm - je otupenim bolestnych emocii (frustrécia,
neakceptovanost, nedostatok pocitu zmyslu Zivota, vnutorné pobludenie,
roztrpCenie voci inym, pocit krivdy, vnitorného ponizenia a agresie. Psy-
chicka zavislost, nasledny ndvrat a vytriezvenie prinasa este vacsiu frustra-
ciu a upadok. Takyto muz sa navyse stava otcom deti, ktoré st prvymi obe-
tami takéhoto spravania.

Syndrém ,Malého princa“ - je spojeny s neochotou muza skuto¢ne osob-
ne dozriet. Je tak citlivy, Ze nechce byvat na zemi, ale zamilovany do svojej
ruze odlieta na int planétu. Vyplyva to z tuzby po idedlnej atmosfére raja,
aku dietatu vytvara matka. Pre takto nezrelého muza bude viac znamenat
pestovanie svojich konickov ako povinnosti manzela a otca.

Zenskd cesta vyvoja - sa na muzovi prejavuje v tom, Ze kopiruje obraz mat-
ky, na ktorej je zavisly. Pri¢inou je znova narusend rovnovaha v kontaktoch
medzi nim a jeho otcom v detstve. Absentuje tu pravdivy a realny obraz
muzskosti a otcovstva, ¢o sa preukazuje na dospievani svojich vlastnych
deti, kde vyvolava konflikty, pretoze v nich vidi vsetky chyby, ku ktorym sa
nepriznal eSte ani pred sebou samym.

Fenomén sily - zretelne vidiet v masmédiach. Prezentdcia brutdlnej sily
a nasilnosti pritahuje pozornost mnohych nezrelych muzov. Podla tohto
vzoru si muzi neraz kompenzuju vlastnu slabost. Jadro problému spociva
v tuzbe chlapca a muza budit dojem velkosti, sily a strachu.

Oddelenie muzskosti od rodicovstva - propagovana sexualita je pozbave-
na citov a zodpovednosti za Zenu a novy Zivot. Fyzicky rozmer prerastol
na stupen dolezitého symbolu muzskosti. Muzskost sa ale nemoze merat
schopnostou ¢isto intimneho spojenia. Ide tu naopak o schopnost spojenia
intimity, zodpovednosti a zrelého uvazovania, na zaklade ktorého sa part-
nerka stava potrebnou pre osobné dozretie v muza.

Homosexualita - podla vacsiny autorov jej najcastejSou pricinou je kon-
fliktny vztah medzi synom a otcom. Chlapec, ktory sa neskor stal homo-
sexualom, svoje detstvo zvyc¢ajne zanechaval s pocitom velkej nenavisti
a strachu vodi otcovi. Zaroven vsak tuzil po citlivosti, akceptovani a laske
z jeho strany. ]. McDowell zdéraziuje prepojenost s otcovstvom, pricom
tuzba po blizkosti otca sa spdja s citovymi a sexudlnymi potrebami, ktoré
sa niektori mladi muzi pokusajt uspokojit v homosexualnych vztahoch.!!
Podla psychoanalytika E. Berglera je patdesiatroény muz s homosexual-

u

Porov. McDOWELL, ].: The Father Connection. 10 Qualities of the Heart That Empower Your Chil-
dren to Make Right Choices (Right Your Wrong). Nashville : Broadman & Holman Publishers, 1996,

S. 43.
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nymi sklonmi vzdy dvadsatro¢nym mladikom. Inou pri¢inou moéze byt
homosexualne zneuzitie'2.

Popularity siekt - v ktorych T'udia hlladajt uspokojenie potrieb, ktoré absen-
tovali rodine ¢i v spolocenstve, kde boli vychovavani. Atmosféra vzdjomnej
lasky, zdorazilovanie zvlastneho vyberu ¢lenov a velka sebaistota vodcov
,hlasajucich pravdu® su castym dosledkom pobludenia mladych muzov.
Splnené sluby za cenu vzdania sa vlastnej slobody, spoloc¢enska izoldcia ¢le-
nov a foraz vacsie odcudzenie osobnosti vedu k rozkladu a disfunkcii spo-
lo¢nosti a rodiny.

Vychodné ndboZenstvad - aj ked sa pre mnohych hladajacich zdravy styl
zivota stavaju atraktivne, st istym nebezpecenstvom v pripade, Ze sa v nich
hlada alterndcia vztahu k otcovi, a to aj v zmysle akéhosi duchovného
napredovania. Uloha otca v psychickom vyvoji diefata spo¢iva v tom, Ze
mu pomdha najst svoju totoznost. Tam, kde chyba alebo je prili§ vznetlivy,
dieta sa nedokdze ndjst a vracia sa spat do matkinho lona. Ak sa mlady ¢lo-
vek nedokaze ,najst” vzhladom na svojho otca, vedie to ¢asto ku krize jeho
vztahu k Bohu Otcovi. Prispdsobivost k vychodnym nabozenstvam teda
stvisi s hladanim totoznosti mladych ludi a s prezivanim tazkosti vo vzta-
hu k otcovi. Prave mystika vychodu, prirody a hladania vnutornej energie
prejavuje autentickd duchovnd tuzbu, v ktorej je vsak zaroven strach vsta-
pit do vztahu k druhej osobe. '3

Nedostatok autority - suvisi s neschopnostou tvorby a prezentacie priro-
dzenej autority. T4 sa ukazuje napr. v Case, ked otec nie je so svojim dieta-
tom v rozhodujtcich chvilach, prip. vtedy, ked v nich zasahuje zranujicim
sposobom. Kto mal so svojim pozemskym otcom v detstve negativne sku-
senosti, ma vac¢sinou problémy i v ostatnych Zivotne dolezitych vztahoch.
Taktiez jeho vztah k Bohu je ¢asto postaveny na strachu a nedévere, ktora
kon¢i otrockou poslusnostou alebo vnttornou vzburou.'*

Kvalitnejsie a [udskejsie otcovstvo by mohlo odstranit alebo aspon silno zredu-

kovat nielen vyssie spomenuté problémy, no i mnohé dalsie, ktorych pric¢inou je roz-
pad vztahu. Ide napr. o zlo¢innost, zavislost a nasilie. Otcovia sltzia svojim synom
ako vzory. Chlapci sa citovo stotoznuju predovsetkym s otcami ako vzormi svojich
buducich zivotnych tloh. Pozorne svojho otca sledujt a hladaju akoby ndvody, ako
vystupovat vo svojich nastavajicich muzskych tlohdch, zvlast v tlohe otca. Ide tu
o vzajomnu identifikaciu. Synovia tak preberajt od svojich otcov aj $tyl jednania so
svojou manzelkou. Pozicia otca v synovom Zivote sa postupne meni v obdobi dospie-
vania a to v zavislosti na tom, ako sa syn usiluje o dosiahnutie vlastnej identity. Tento
prirodzeny proces odluky od otcov byva sprevadzany zdpasom o postavenie a nad-
vladu. V tomto obdobi je ddlezité, aby si otec uvedomil podstatu a dynamiku tohto

Porov. BERGLER, E.: Homosexuality: Disease or Way of Life? New York : Collier Books, 1962, s. 65.
KARDIS, M. - STURAK, P. - KRALIK, R. (et al).: A sociological-religious probe into contemporary
Global Salafi Jihadism. In: RUSU, 1. (ed.): European Journal of Science and Theology. lasi : ECOZO-
NE Publishing House, Vol. 15, no. 4. s. 115.

TIRPAK, P.: Rodinnd vychova. Presov : GTF PU, 2018, s. 23 - 26.
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procesu. Takto ma moznost minimalizovat dosledky stretov, ktoré vznikaju z priro-
dzenej synovej snahy stat sa ,svojpravnym‘. Umoziiuje mu to chapat synovo konanie
aj vtedy, ked este syn nie je schopny celkom za seba prevziat zodpovednost. Mudry
otec ponuka svojmu synovi postupne stale vacsi priestor k samostatnému skiimaniu
zivota, ¢im sa v mnohych situdciach sam osmeluje. To vSak nevylucuje potrebu cas-
tého spolocne trdveného ¢asu medzi otcom a synom. Pri spolo¢nej praci, pri $porte
alebo na inych aktivitach. Otec ma byt v mnohych situdciach ,trénerom“ svojho syna
a tiez byt pilierom istoty a opory pre celd rodinu.'

Osobitné poslanie matky v rodine

Od pociatku sveta az po koniec vekov, od rajskej zahrady az po BozZie kralovstvo
sa napltia Bozi plan, do ktorého neodmyslitelne patri Zena po boku muza. Ta ale
nie je stvorend preto, aby mu patrila formou vlastnictva, alebo aby muzovi zabez-
pecovala iba potomstvo. Zena je stvorena pre svoje osobitné poslanie vo¢i muzovi.
Materstvo uz od pociatku nesie v sebe zvla$tne otvorenie sa voci novej osobe; a toto je
vlastne tloha prisltchajtica Zene. Lebo Zena v tomto otvoreni sa, ked po¢ne a porodi
dieta, objavi a najde seba samu prostrednictvom tprimného sebadarovania sa, pri-
¢om nemysli na bolest, ale na dieta, ktoré porodila (porov. Jn 16,21).

Dar vnutornej velkodusnosti pocat a porodit dieta je spojeny s manzelskym
zjednotenim, ktoré ma tvorit mimoriadnu chvilu onoho vzdjomného sebadarova-
nia tak zo strany Zeny, ako aj zo strany muza. Ked JeZi$ otvara Zene priestor slobody
a umoziiuje jej, aby sa stala sama sebou (porov. Jn 8,11), muz v nej neziskava otro-
kyniu, no nachadza v nej druzku, ktora Boh ,postavil naproti nemu ako slobodnu
a rovnocennu partnerku, nie vSak identickd, ale dopliujicu muza. Muz i Zena vo
dvojici objavujt plnost Zivota a slobody, akt by nikdy neboli dosiahli, keby zotrvali
vo vztahoch zalozenych na moci. Zena je povoland k materstvu, ktoré ma raz intim-
nej a stdle sa vyvijajucej skusenosti zeny. Byt matkou znamend mat velmi silné zazit-
ky a emocie tykajuce sa starostlivosti o deti, ich vychovy az do dospelosti a nasledné-
ho sprevadzania po cely Zivot.

,Institdcia materstva“ nie je celkom totozna s rodenim a starostlivostou o deti.
Je vytvarana predpismi a podmienkami, v ramci ktorych sa uskutocnuje. Tym, Ze
zena porodi, nemusi sa stat automaticky matkou. Materstvo je socidlny jav a savisia
s nim rozne idedlne predstavy spolo¢nosti, ktoré sa mézu menit.

S. Ruddickova definuje matku ako osobu, ktora vyznamnu ¢ast svojho pracov-
ného Zivota venuje starostlivosti o deti a prebera zodpovednost za ich zivot. Hoci
matkami su Zeny, rodic¢ovsku prax moézu vykondvat obidve pohlavia. Biologické roz-
diely medzi Zenami a muzmi nie st ddvodom na to, aby bol jeden rod nadradeny
vo vychove deti druhému.'® E. From vo svojej knihe Umenie milovat pise: ,,Podpora
Zivota dietata md dve strdnky, jedna je v starostlivosti a zodpovednosti potrebnej na
zachovanie Zivota dietata a jeho rast. Druhd strdnka sleduje nieco viac nez jej zacho-
vanie. Je to postoj, ktory nuka dietatu ldsku k Zivotu. V biblickom symbole je zaslu-

55 Porov. SMAHLER, R.: Vjichova k otcovstvi. In: BENES, J. et al. (eds.).: BIOETIKA - Scripta bioethica.
Brno : HIPPOKRATES, ro€. 4, ¢. 3 - 4, 2004, S. 28 - 29.
16 RUDDICK, S.: Maternal Thinking: Toward a Politics of Peace. Boston : Beacon Press, 1989, s. 168.
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bend zem (zem je vidy symbolom matky) ako zem, ktord oplyva mliekom a medom.
Mlieko je symbol prvej strdnky ldsky, starostlivosti a podpory, med symbolizuje slad-
kost Zivota. Viicsina matiek je schopnd dat len mlieko, ale len menej vie dat'i med. Aby
mohla dat med, matka musi byt nielen dobrd matka, ale tiez stastny clovek - a tento
ciel'vela [udi nedosiahne."’

Prave ta druha stranka materstva, opisana Fromom, vystihuje ¢ast rozmeru
duchovného materstva u zien, ktoré st zdroven aj telesnymi matkami a vychovavaju
deti. Druhou ¢astou tohto rozmeru u tychto Zien by mohlo byt to, ¢o opisuje S. Hun-
tova vo svojej knihe Duchovné materstvo. Fenomén duchovného materstva vo vzta-
hu starsich zien k mlad$im charakterizuje ako ,vztah vzdjomného ucenia a vychovy,
aby sa pripravili a povzbudili pre Zivot k BoZej sldve.“'® Zivot k BoZej slave ma byt cie-
lfom v8etkych krestanov. Prave Zeny, matky odovzdavaju tento ciel, toto posolstvo
kazdodennou vychovou a Zitim vlastného Zivota smerujiicemu k Bohu. Vydata zena,
matka, md tak byt nositelkou nielen fyzického, ale aj duchovného Zivota a predavat
tuto skusenost dalej.

Spolocensky relativizmus vs. BozZie povolanie

Napriek poznatku o poslani Zeny vo svete existuje vSak aj tzv. eticky relativiz-
mus, ktory tiplne zdeformoval funkciu materstva. Predstavil ju totiz ako nie¢o degra-
dujuce, ¢o brani Zene naplno sa realizovat a zbavuje ju akejkolvek moznosti kariéry.
Samotny svet prace nie je velmi nakloneny Zenam, ktoré si chet zalozZit rodinu a mat
deti. V tomto kontexte existuje nielen kriza otcovstva, ale aj kriza materstva. Ako
spominal papez Frantisek, .....,m6Ze sa zmenit mnoho vect, a mnoho sa aj pod vply-
vom kulttrnej a socidlnej evoliicie zmenilo, ale faktom zostdva, Ze je to prdve Zena,
ktord pocne, vynosi vo svojom lone a porodi ¢loveka. A toto predsa nie je len nejaky
biologicky fakt, ale prindsa to nesmierne bohaté désledky ako pre samotnt Zenu a jej
sposob bytia, tak aj pre jej vztahy, pre spésob, akym sa stavia k ochrane ludského
Zivota a Zivota vébec. Tym, Ze Boh povolal Zenu k materstvu, jej v podstate osobitnym
spésobom zveril ¢loveka.“!?

Byt otcom alebo matkou je dar. Ako kazdy dar aj tento je dobrom, ktoré treba
prijimat s vda¢nostou. Prvy raz sa to ukazalo, uz ked Eva (ako ¢itame v $tvrtej kapi-
tole Knihy Genezis) zvolala: ,Dostala som muZa od Pdna.“ Toto poznanie a rozvija-
nie vztahu vyvrcholilo narodenim syna. Pri tom si jasne uvedomila, Ze tuto $tastnu
udalost treba pripisat Bohu. Ak je syn Bozim darom, je tento dar nezasliZeny a teda
nepodlieha absolatnej nevyhnutnosti. Dar, ktory si ,,zadovazime® prostrednictvom
nastojcivosti, prestava plnit svoju funkciu daru. Dar potrebuje darcu a prijemcu. Ak
to tak nie je, ,dar” je iba vysledkom ttzby ¢loveka nieco vlastnit. Aj v tomto pripade
plati, Ze Boh ma sice plan s ¢lovekom, no ten ho neraz meni na zaklade vlastnych
predstav o zivote a vlastnom $tasti. Prirodzene nebyt rodi¢om nie je prekliatie, ale
moznostou rozdavat sa inym. Podobne ttto situdciu nastojcivosti ¢loveka na dieta-

7 FROM, E.: The Art of Loving. New York : Harper Perennial Modern Classics, 2006, s. 62.

18 HUNT, S.: Spiritual Mothering. Wheaton : Crossway, 2016, s. 72.

19 Z prihovoru papeza Franti$ka 12.10.2013 pri prilezitosti 25. vyro¢ia apostolského listu Mulieris digni-
tatem, ktorého autorom je sv. Jan Pavol II.
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ti opisuje sv. Jan Pavol II. v apostolskom liste Mulieris dignitatem, kde pise: ,Clovek
vsak, ktorého Boh stvoril v spravodlivosti, zneuZil hned na pociatku dejin pod vplyvom
ZIého svoju slobodu tym, Ze sa postavil proti Bohu a chcel dosiahnut svoj ciel mimo
Boha.“ Dieta nema byt cielom a uz vbec nie takym, ktory je dosiahnuty za kazdu
cenu a to aj vyuzitim medicinskych postupov v umelom oplodneni.

Muz a Zena dozrievaju, ked sa nesnazia ospravedInit svoj egocentrizmus, svoje
chyby a slabosti. Prave naopak, ¢im viac spoznavajt svoje zlyhania a chyby, tym viac
mozu pochopit a milovat toho druhého a stavat sa skuto¢nym muzom alebo Zenou.
Takato laska sa vzdy spdja s pokorou, pretoze je pravdiva.

Slova ,homo“ (¢lovek) a ,humilitas“ (pokora) su odvodené od slova humus
- zem, péda. Adam, predobraz prvého cloveka, bol stvoreny z hliny. Bol dokona-
lym ¢lovekom, mal moznost vidiet Boha priamo, z tvére do tvare. Bol $tastny, plne
Tudsky. Avsak len dovtedy, pokial nezneuzil svoju slobodu a nerespektoval pravdu
o sebe samom ako o stvoreni a o Bohu ako o Stvoritelovi. Akondhle zvrétil tento pri-
rodzeny poriadok stvorenia a chcel zaujat miesto Boha, stratil prvotné privilégia.

Pokora nie je ponizovanie. Skromnost a umiernenost nie st rezignaciou, ale
plnostou bytia a ludskosti. Je to akoby navrat k pévodnému ¢lovekovi a jeho bla-
zenosti, ktory otvorene komunikoval s Bohom a pozeral mu tvarou v tvar, pretoze
sa nemal preco skryvat. Plny obdivu hladel na svoju Zenu a vnimal ju celym svo-
jim bytim. Miloval ju bez vedlajsich zamerov, bez toho, ze by ju chcel zneuzit alebo
manipulovat.

Muz a Zena na ceste spolo¢ného objavovania lasky

Prave manzelstvo ako najhlbsi osobny vztah ¢loveka vytvara priestor, v ktorom
muz aj zena mozu objavit svoju hodnotu, svoje poslanie a pravdu o sebe samych. To
sa deje v procese vzdjomného poznavania a lasky, cez jednotlivé zZivotné radosti, ale
aj ludské zlyhania a odpustenia. Otazka, kto je ,hlavou’, autoritou alebo ddlezitej-
$im prvkom vo vztahuy, tu nie je opodstatnend a je nespravna. Nespravne chapanie
vzdjomného vztahu nedovoluje objavovat krasu spolo¢ného Zivota. Apostol Pavol
sice opisuje postupnost v autorite (porov. 1 Kor 11,3), no ta nijako nevyvracia skutoc-
nost, Ze muz aj Zena - ako vyplyva z predchadzajicej analyzy - st rovnako hriesni,
rovnako zamerani na seba, s ciefom presadzovat svoje zdujmy. Zranenia v$ak zasa-
huju kazdého inak. Muzi su skér frustrovani v oblasti sexudlneho Zivota, Zeny sa citia
nedostatocne pochopené a citovo nevyzité. Vzhladom na svoju hriesnost a nedoko-
nalost muz nikdy nepochopi tplne svoju Zenu, ani Zena svojho muza. Toto nepo-
chopenie je mozné preklenut len v priestore vzdjomnej lasky a odpustenia, ktoré
prerasta do vzdjomnej ucty.

Stvoritel zveril muza Zene. Jeden druhému boli navzijom zvereni ako osoby
stvorené na obraz a na podobu samého Boha. V tomto odovzdani spociva naplnenie
lasky, v ktorej je jeden druhému navzajom darom. Uz staroveki myslitelia rozliSova-
li dva druhy lasky: eros a agapé. Eros predstavoval lasku emociondlnu a zmyslovu.
Agapé zasa lasku duchovnyj, intelektudlnu ¢i volovi.?° Prvé vedie k telesnému spo-
jeniu, druha k duchovnému zjednoteniu. Krestania pomenovanim agapé definovali

20 BENEDIKT XVL.: Deus caritas est (7) - Encyklika o krestanskej laske. Trnava : SSV, 2006, s. 7 - 8.
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prave tu duchovnt lasku, ktora obsahuje nadprirodzent hodnotu vdaka tcasti na
Bozej laske. Takuto hodnotu ma laska tych Iudi, ktori st v stave posvdcujucej milosti.
Takato musi byt aj laska krestanskych manzelov.?!

K tomuto postoju sa vyjadruje aj ucenie Cirkvi, ktoré pripomina fakt, ze nemoz-
no delit manzelskd lasku na r6zne stupne. Je vynimoc¢ne udska, pretoze smeruje od
osoby k osobe a zahrnia dobro celej osoby. Takto chapand laska dava zvlastnu hod-
nost svojim telesnym a duchovnym prejavom a taktiez ich zuslachtuje ako zlozky
a $pecifické znamky manzelskej priazne. Tato lasku chcel Jezi§ Kristus vdaka svo-
jej milosti a laske uzdravit, zdokonalit a povysit. Takd laska, ktord ma v sebe bozské
i ludské cinitele, vedie manzelov k dobrovolnému a vzajomnému odovzdaniu seba
navzajom a prenika ich Zivot.?? Tato laska sa neustéle sama zdokonaluje a rastie vda-
ka svojmu uslachtilému konaniu. Clovek ako stelesneny duch, ¢ize dusa, ktora sa
prejavuje a vyjadruje skrze telo formované nesmrtelnym duchom, je povolany k las-
ke prave v tomto svojom zjednotenom celku. Laska zahriiuje taktiez ludské telo,
ktoré ma ucast na duchovnej laske. Na lasku sa nemozno pozerat iba z jednej a to
fyzickej strany. Lebo pohlavnost, ktorou sa muz a Zena navzajom odovzdavaju, nie
je Cisto biologickym fenoménom, ale dotyka sa vnutornej podstaty udskej osoby
ako takej. Uskutocniuje sa skuto¢ne fudskym spdsobom iba vtedy, ak tvori integralnu
¢ast lasky, ktorou sa muz a Zena navzajom zvizujt az do smrti. Uplny dar tela by bol
falo$nym, ak by nebol znakom a plodom plného osobného oddania sa, v ktorom je
pritomna celd osoba.

Zaver

Dnes uz nie je nepovsimnutelnou skuto¢nostou, Ze v krajinach s krestanskou
tradiciou zacina svoj rozmach vseobecne rozsirend ,nova kultura’, ktora je spreva-
dzana lahostajnostou a neverectvom.?® Ono sa postupne stava kulturnym fenomé-
nom v tom zmysle, Ze osoby sa stavaju nevercami nie na zaklade vlastného rozhod-
nutia po dlhej vntitornej namahe, ale preto, lebo ,to tak robia vsetci®. Katechéza sa
snazi vZdy preniknut tento priestor ohlasovanim BozZieho slova. Jej cielom je ozi-
vovat vieru medzi ludmi a pomocou vhodného vyucovania robit ju Zivou a ¢innou.
Katechéza podobne ako evanjelizacia privadza spolocenstva a jednotlivych kresta-
nov k dospelosti vo viere. Tu v neposlednom rade patri priprava na prijatie sviatos-
ti. V nej sa snubi krestanska vierouka s konkrétnou aplikdciou do Zivota, pri¢om sa
sviatost stava naozaj zitou a naplnenou v konkrétnom ¢lovekovi. Predlozena apeld-
cia pre tvorbu sviatostnej katechézy potrebuje zaiste hlbsiu analyzu, ktorej sucastou
by mohla byt studia vzajomnej korelacie medzi vednymi disciplinami zaoberajticimi
sa ¢lovekom a spolo¢nostou. V tychto zvazkoch bude aj Cirkev - tak ako to podnecu-

2 SKRZYDEEWSKI, B.W.: Chrzescijariska wizja maizeristwa i rodziny. Krakéw : WAM, 1986, s. 66.

22 Porov. PIUS XI.: Casti Connubii - Encyklika o krestanskom manzelstve. http://www.ksn.frcth.uni-
ba.sk/CC%208.html (12.2.2007). Taktiez: BENEDIKT XVI.: Encyklika Deus caritas est. Trnava : SSV,
2006, . 5.

3 PALA, G.: The family in media ciphers. In: European Journal of Science and Technology. Romania,
lasi : Technologické centrum - Magnanimitas Assn, 2015, ro¢. 11, vol 11. No. 6, s. 85. ISSN 1341 0464.
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je aj Druhy vatikansky koncil - viac vychadzat v astrety ¢lovekovi, ¢o sa v kone¢nom
dosledku prejavi v napredovani k svatosti, ktora je ciefom kazdého ¢loveka.
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Desire to stay “young forever” in confrontation with reality
of death: Theological-pedagogical approach
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Abstract: Working with young generation (age 18-25) in educational environment brings around new
challenges concerning understanding of their existence in new, changed conditions with changed values
as a supportive structure. Existence (everyday life) surrounded with reality of virtual world and social
networks creates a special space for deformed understanding of value of human life and the reality of
death. The article explains the changed conditions of life-style of young generation and formulates
important questions seeking possible ways how to approach and “confront” this distorted image offering
safe space for discussion in order to “re-form” not only the views, ideas, and values of the students but
also their personality.

Key words: emerging adults, value of life, religion, loss of attractivity, social death, death

Emerging adults

Based on our own observance and experience we have noticed significant behav-
ioral change in the lives of young people certainly connected with general socio-cul-
tural changes (immense and fast development of technologies, mainly in the fields
of personalized technology, like cell-phones) which brought up the major shift in
self-understanding and self-presentation of young people.

The former way of thinking and of life: “I think therefore [ am” with certain
consequences on human life and behavior remains mainly in the past in the lives of
older generation. This particular type of life is lived in a conscious critical way based
mainly on critical thinking about all important matters of life. Each person living in
this way of life is able to consider consciously what is good and what is bad for them-
selves and for the society. Social and ethical behavior of an individual is in accord-
ance with this type of critical thinking, even though the feelings might be placed in
another direction.

The time shift brought with it also socio-cultural changes that mean significant
change in the way of life, too. Younger generation lives in a changed way of life: [ feel
therefore | am® It means young people feel identified by the ability to feel about
themselves, their thinking and their actions but also about other people. They feel

v Parts of this article have already been published: VALCOVA, K. - PAVLIKOVA, M. - ROUBALOVA,
M.: Religious Existentialism as a Countermeasure to Moralistic Therapeutic Deism. In Communi-
cations - Scientific Letters of the University of Zilina, no. 3 (2016), pp. 98 - 104.
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what is good or bad for themselves, sometimes broadening the scope to the others,
as well. Thinking, especially deep critical thinking is considered to be a very difficult
process requiring deep and profound enquiry into serious resources that have to be
regarded critically as well. Therefore, thinking is much more complicated and much
more difficult process than pure feeling, which is highly subjective and therefore var-
iability of feelings is widely accepted and appreciated.

The term “emerging adults™ comes from the USA from the late goies of the
20th century. In 1995, doctor . J. Arnett, a psychologist, interviewed about 300 young
people (18 - 29), coming from various backgrounds, nationwide, asking questions
concerning what they really wanted from their lives. The survey took over 5 years to
complete. Despite the obvious differences, the similarity of answers was what struck
Arnett the most. Most of the young people shared their concerns of being “pulled
from both sides”. On one side they clearly felt close connection to their family and
on the other side there was a desire to live by themselves as real adults - as they said
openly, they were “feeling in between” their childhood and real maturity.

Hand in hand with this claim came the questioning of their personal identity -
not really understanding who they are and what is the meaning of their lives - a very
surprising fact to Arnett who expected young adults already having clear answers.
It was therefore clear that this period of life has changed significantly compared to
the past years and therefore the need to redefine/rename this period was necessary.
Thus Arnett proposed a “title” for this period of life-span-development naming it
,emerging adulthood® in his book: ,, Emerging Adulthood: The Winding Road From
the Late Teens Though the Twenties* (Oxford University Press, 2004).

In his book he describes five features (characteristics) of emerging adults. It is
an age of identity exploration - young people are not decided yet, but still are in the
process of deciding who they are and what they want from their work, school and
love. At the same time it is the age of instability. Going to a college means certainly
residence changes. Or moving in a common apartment with a girl-friend or a boy-
friend (romantic affairs). Almost all of them are firmly settled in their 3oies. It also
is an age of self-focus. Instead of constant listening to parents or community advice,
they decide for themselves what they want to do, where they want to go and who they
want to be with, enjoying time of “complete” freedom before any other limitations
(like creating a family, or settling for a certain career, for example). It certainly is then
the age of feeling in between - already taking some responsibility for themselves, but
still do not completely feeling like mature adults. The last point describes this stage
as the age of possibilities, filled with unending optimism hoping for a better chance
of life than their parents had (whether a marriage or career).

The expectations are very natural, so to speak - a well-payed-job and a function-
al family creating a very important basis for a life that could be described as happy
and meaningful. Even though some of the expectations might not come true, the
ideal is still present. On the other side ,if happiness is the difference between what
you expect out of life and what you actually get, a lot of emerging adults are set-

2 MUNSEY, CH.: Emerging adults: the in-between age, in American Psychological Association, Vol.
37, Nr. 6, June 2006, [online] http://www.apa.org/monitor/juno6/emerging.aspx), [May 1st, 2018].
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ting themselves up for unhappiness because they expect so much,® as Arnett points
clearly out.

Religious background/religious struggles of emerging adults

We observe in the history of humanity that religion is a natural part of human
life in each era, adding an essential value and meaning to one’s life and therefore it is
of importance to pay attention also to this side of humans.

Young adults/emerging adults of the present time are no exception in this
respect. Their approach to grasp and understanding their religious identification
is quite complicated, though. Purely materialistic view on life is no longer popular
among majority of young people, variability of religions and “spiritualities”, many
times combined and intertwined are more visible in their lives. Young adults struggle
with following idea: G(g)od(s)?!, calling themselves “explorers of religions” with the
aim of coexistence with others using syncretism as a main tool in choosing ones one
preferred characteristics or features of religions and in such a way creating one’s own
religion. Deity of this type of religion may not be too strong or powerful certainly not
expected to interfere with one’s successful life. This type of religion has been identi-
fied and named as Moralistic Therapeutic Deism by American sociologist, professor
Christian Smith (University of Notre Dame) after completing his nation-wide sur-
vey called National Study of Youth and Religion (NSYR), first wave starting in 2002
- 2003, the second wave done in 2005.* This particular project has been designed to
discover, describe and improve the new understanding of the religious lives of Amer-
ican youth from adolescence into what Smith (among others) came to call “emerging
adulthood”. The project has been done already in 3 waves following the results of the
previous wave.

Summarizing the findings of the first wave of his research team, Smith claims
that “the de facto dominant religion among contemporary teenagers in the Unit-
ed States is what we might call ‘Moralistic Therapeutic Deism®” the creed of which
might be summarized in the following way: “(1) A God exists who created and orders
the world and watches over human life on earth; (2) God wants people to be good,
nice, and fair to each other, as taught in the Bible and by most world religions; (3)
the central goal of life is to be happy and to feel good about oneself; (4) God does not
need to be particularly involved in one’s life except when God is needed to resolve
a problem; (5) good people go to heaven when they die”.° Moralistic Therapeutic
Deism (a term which would not be used or even known to emerging adults) is there-
fore about adopting a moralistic approach to life, believing that central to living
a happy life is being a good, moral person. It is also about providing certain ther-
apeutic benefits to its adherents - in the times of trouble there is ,divine“ help at

3 Ibid.

4 University of Notre Dame, [cit. online][2018-05-24]. https://youthandreligion.nd.edu

5 The term ,Moralistic Therapeutic Deism“ was introduced and explained in the book: SMITH, CH.
- LUNDQUIST, DENTON, M.: Soul Searching: The Religious and Spiritual Lives of American Teena-
gers. New York : Oxford University Press, 2005.

6 Ibid.
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hand. This type of divinity may be connected (and mostly is) to a belief in a God,
who created the world, and the laws in it, but keeps away at a safe distance not really
being involved in daily affairs of a person.

Acceptance the image describing the deity as a “nice guy” who is called upon
only as needed, but who definitely does not demand the daily lives of young adults,
may seem like a desirable pastoral, as well as spiritual approach to religion. This
point of view may be celebrated for its therapeutic benefits in terms of making peo-
ple feel good about themselves and secure facing difficult life challenges. The key
point is, though, that, despite its ‘niceness’ and therapeutic appeal, it lacks genu-
ine transformative power and, in crucial moments when difficult decisions are to be
made, it fails to provide adequate guidance and motivation to its proponents. The
consequences reach deeply in human personalities leading to less maturity, insta-
bility, feelings of failure and ultimately in unsatisfied life on a personal, as well as
communal level.

Lukewarm diluted Christianity without a backbone provides safe space for
faithful followers of MTD. Traditional piety of historic Christianity has been con-
sidered as too harsh, non-tolerant, to enclosed and narrowly bordered. Even though
the historical ecclesiastical structures with historical theological features are still
in place, their understanding and application into one’s life have changed signifi-
cantly. The need for variety and broader understanding with life applications pro-
vides wide-enough-space in which everything is possible and acceptable with proper
explanation. An important critical observation of Christian life in the USA was done
by Michael Horton in his book “Christless Christianity: The Alternative Gospel of
the American Church” where he states: “we are living out our creed, but that creed
is closer to the American Dream than it is to the Christian faith”. Christianity has
become colonized by other faiths or spiritualities in order to keep the dream - ulti-
mate personal happiness with a nice interpersonal relationships, simply put: live
nicely, be nice to others. The necessary step to keep this dream firmly in place is to
change the Church language. There is no place for sin, justification, sanctification or
hell. Only happiness, niceness, all-embracing-grace, heaven, and heavenly reward
are plausible terms describing the content of this religious conviction. This type of
faith is highly emotional and first of all serves to sooth oneself, to provide nice feel-
ings about oneself; to provide comfort and happiness.

Being well-aware of their real personal struggles, psychologist Arnett calls for
a help of a broader community (society) to help them successfully navigate through
this difficult transitional period to meaningful life, so that they can “re-discover”
their true humanity in living an authentic and satisfied life full of meaning and
self-realization. We may consider Arnett’s call for communitarian help including the
help of religious communities, as well, since the confusion and instability are also
present in the realm of religiosity of emerging adults.®

7 HORTON, M.: Christless Christianity: The Alternative Gospel of the American Church. Baker Books,
2012. P. 21

8  ARNETT, J. J.: Emerging Adulthood. [online] In American Psychologist. 2000. Vol. 55, No. 5. p. 469
- 480. [2018-05-24]. http://jeffreyarnett.com/ARNETT_Emerging Adulthood_theory.pdf.
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Our main concern should be, therefore, to highlight the problematic soothing
language as false gospel leading to destruction of a person offering false, tempo-
rary solutions. It should be precisely communal context of historic Christian faith
in which they should be called, invited to seek true authentic faith firmly rooted in
Apostolic Tradition, faithfully guarded and presented by living Christian communi-
ties. Christian communities should be able to offer pastoral and catechetical minis-
tries with faithful leaders understanding the situation of young people on one side,
but also preaching true Gospel to them, on the other side. Only authentic, conse-
quential and existential faith provides security, maturity and healthy interperson-
al interactions with their peers and with all the others. Only true authentic “reli-
gion provides teenagers with moral directives, confirming spiritual experiences, role
models, community and leadership skills, coping skills, cultural capital, social capi-
tal, greater network closure in relationships, and intercommunity links-all of which,
solid social scientific reasoning indicates, can be expected to enhance their life expe-
riences. Most of the same mechanisms apply equally well in the lives of emerging
adults...Religion therefore matters and makes a significant difference in the life expe-
riences, beliefs, and behaviors ...

Understanding of death

The lengthy description of characteristics and religious convictions of emerg-
ing adults uncovers for us the complexity and complications of their own reality. To
add one more very important dimension to this picture, we may not omit to mention
the virtual world and the reality of social networks, which add a special flavor also to
their understanding of death.

Death is for them, first of all, unwelcomed or very unpleasant reality. No one
doubts the reality of death - it is omnipresent, scientifically described and con-
firmed in all areas of life on Earth. It also is for them a very controversial issue - on
one side not much talked about, avoided if possible (even in many Christian com-
munities), in order to avoid the feelings of helplessness or vanity or fear. On the oth-
er side it may be a subject of desire for many people - in order to avoid the suffering
or meaninglessness of life, actively sought. Too broad of a scope of understanding
or misunderstanding of death, or unqualified information, or avoiding the subject
at all therefore fails to provide quality ground or safe environment for meaningful
discussion.

Death is for young adults connected first of all with aging.'° Aging is connect-
ed with loss of attractivity, health issues, limited options for employment and trav-
elling, and unhappiness. Aging, biologically (or medically) may also be, truthfully,
described as slow dying - with visible signs - deterioration of the skin conditions,
loss of body mass, thinning the hair, etc. The goal of life for young adults is therefore
to avoid the aging as much as possible. Prevention of aging is commercialized and

9 SMITH, Christian. Theorizing Religious Effects among American Adolescents. Journal for the Scien-
tific Study of Religion 42:1 (2003) 17 - 30.

o SPEECE, M. W,, - SANDOR B. B.: “Children’s understanding of death: A review of three compo-
nents of a death concept.” In Child development (1984): 1671 - 1686.
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advertised all around us all the time - more sophisticated and effective cosmetics,
“beauty medicine’, “beauty centers’, beautiful and young role-models are presented
to us in all the media every few minutes. Young people fall an easy prey to this evil
beauty machinery offering false temporary illusion of solutions for the real remain-
ing problem of death.

For young adults the equivalent alternative to real life is virtual life. What is not
possible here and now, it certainly is possible in the space of virtual world with end-
less possibilities. If death is a phenomenon hard to deal with in real life, it certainly
is non-problematic issue in the virtual world offering many options, upgrades, even
“revivals”. In this world it is really easy to stop the process of aging, to create and pres-
ent a perfect profile with ideal pictures and images presenting them as “authentic
reality”. Likes and hates are considered to be the qualified assessment of one’s suc-
cess and popularity. In this world the most scary moment for all of them is their
“social non-existence”, so called “social death”!! To be excluded from virtual commu-
nity, to be non-existent in the world of social media is for them completely unimag-
inable, undesirable. Exclusion from the virtual group of friends is the scariest issue
they are prone to think about.

Conclusion

In order to work effectively with young adults/emerging adults, we need
to understand their world. If we are to serve as role-models for them, we need to
show them empathy, we need to provide the atmosphere of trust and open-mind-
edness. Each young person desires to live authentic life and requires specific, con-
crete approach with specific answers to their questions. To model healthy, mature
personalities, to help them grow into responsible unique human beings, we need
to answer for ourselves following important questions: How to restore their values
and ...help to restore their personality? How to re-create healthy image of who the
human being is? How to show them the value of human life? How to talk about life
and death? How to show the difference between real life and virtual life? How to
explain the difference between real death and social death? These questions, howev-
er, remain beyond the scope of our present study. Nevertheless, they help us under-
stand the complexity of issues associated with death, dying, and our awareness of
human mortality.
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Abstract: The article seeks to contribute to millennial studies, especially to studies of millennial failure.
The Grail Movement, a new religion founded by German businessman Oskar Ernst Bernhardt in the
1920s, is viewed as a good example of possibilities how a religious community can cope with millennial
failure. The millennial expectations conveyed by Bernhardt’s lectures and other texts, published under his
spiritual name Abd-ru-shin, were at their peak in the middle of the 1930s. At that time, the final judgment
was expected to be imminent among Bernhardt's adherents. The judgement should have been followed
immediately by the Millennium. Contrary to all expectations, Abd-ru-shin could not play his role of the
usher of Millennium, as he was arrested by German authorities as early as 1938 and died in 1941. Without
its leader, the movement had been disintegrated and its members suffered from great disappointment.
- The article concentrates on four steps (or communication strategies) that made the renewal of the
movement in the post-war period possible. The millennial failure has been overcome (1.) by means of
rational explanation of the reasons of the failure, (2.) by means of modification of the original millennial
concept, (3.) by means of weakening the importance of the coming Millennium for individuals, and (4.)
by means of preventing millennial expectations to be restored without supervision of the movement post-
war leadership.

Key words: Milenialism. Millennial disappointment. The Grail Movement. Oskar Ernst Bernhardt. Abd-
ru-shin.

Introduction

“Millennialism” is a concept used in theology and religious studies, but it is
defined differently in each of these academic fields. Christian premillennial and
postmillennial concepts or their rejection in the form of amillennialism are exam-
ined within the framework of the theological field of eschatology with help of theo-
logical methods.? Religious studies deal with millennial doctrinal elements not only
within Christianity but within all the other religious traditions, as well. But it is not at
all really exceptional that these doctrinal elements of other religions are inspired by

1 The research was supported from European Social Fund (ESF) “International Mobility of Rese-
archers at Charles University” (CZ.02.2.69/0.0/0.0/16_027/0008495) implemented at the Hussite
Theological Faculty.

> An overview of Christian theology: LUKES, J.: Milenialismus a jeho typy. [Millennialism and its
Types]. In: Osttansky, B.: Konec tohoto svéta. Milenialismus a jeho misto v judaismu, kiestanstvi
aislamu [End of this World. Millennialism and its Role in Judaism, Christianity, and Islam], Praha:
Dingir 2012, p. 83-113.
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Christian concepts. And this is also the case of the Grail Movement which does stem
from the traditions of the Western esoterism but in the case of millennial doctrine it
takes off from Christian premillennialism.

Millennialism became a separate field of study within religious studies in the
second half of the 20th century and gained a tremendous importance at the end of
that century. Its significance grew especially due to the increase of violence linked
with millennial religious groups in the 1990s because of religious ideas attached to
the turn of the 20th and the 21st century (i.e. the 2nd and the 3rd millennium),
because of mass expectations of historical milestones in the year 2012, or because of
vehement entrance of Islamic millennial groups into the global political scene.

In the huge scope of study of millennialism, relatively little academic consider-
ation has been devoted to the possible ways of overcoming millennial disappoint-
ment, i.e. to strategies enabling the religious communities with a millennial doctrine
to cope with their unrealized expectations and predictions. This article is a contribu-
tion to the discussion in this field of study of millennialism.

The article aims to describe the millennial disappointment that happened
within the Grail Movement in the 1940s and strategies that helped to process and
overcome this disappointment. The intention behind the publishing of this article is
a conviction that the Grail Movement provides in this course a very typical example
and that this example will enable understanding similar processes in both the Chris-
tian and non-Christian millennial communities.

At first, the article acquaints the readers with the research method and with
the meaning of the basic terms, while providing a concise introduction to the histo-
ry and doctrine of the Grail Movement. The following parts put forward the results
of the research of millennialism within the Grail Movement. The article firstly very
briefly presents the millennial ideas of this movement. The main part of the arti-
cle succinctly brings in the circumstances of the disappointment that the members
experienced. After that, four points are used to describe the way how the Grail Move-
ment overcame the millennial disappointment.

The Method

This article is one of the results of the research of millennialism within the Grail
Movement that was conducted between 2018 and 2019 with the use of textual anal-
ysis. The basis of the body of relevant texts is a canonical writing of the Grail Move-
ment entitled Im Lichte der Wahrheit. Gralsbotschaft [In the Light of Truth. The Grail
Message], the author of which is the founder of the movement, Oskar Ernst Bern-
hardt, acting under the spiritual name and literary pen-name of Abd-ru-shin. The
current Grail Movement takes as a binding text “Final Authorized Edition” (so-called
“edition of the last hand”, which is a post-mortem edition from 1949-1950.% In my

3 ABD-RU-SHIN: Im Lichte der Wahrheit. Gralsbotschaft von Abd-ru-shin, Band 1. Vomperberg: Ver-
lag Maria Bernhardt 1949; Band 2, Vomperberg: Verlag Maria Bernhardt 1950; Band 3, Vomperberg:
Verlag Maria Bernhardt 1950.
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research, [ used the German edition from 1990* and the English translation from
1971.° Both these editions are considered standard editions.

When studying millennialism, it is necessary to take into consideration also the
lectures of the so-called “Grand Edition” of the same writings from 1931,° (in English
from 1934”), especially those that were not incorporated into the “Final Authorized
Edition”, and also Abd-ru-shin’s articles from the magazines of Gralsbldtter [Grail
Leaflets],® Der Ruf [The Call)® and Die Stimme [The Voice].*® The other books pub-
lished during the life of Abd-ru-shin were analyzed, too (Die zehn Gebote Gottes
und das Vaterunser [The Ten Commandments of God and the Lord s Prayer]'! and
Nachklinge zur Gralsbotschaft, Band I, [Reverberations of the Grail Message 1]),'? as
well as a compendium of his shorter texts from magazines (Fragenbeantwortungen
[Questions and Answers]),'® that were published post mortem. Unpublished lec-
tures and other handwritten texts had to be taken into account, as well.'*

No other texts from the period after the death of Abd-ru-shin and after the
Second World War are as relevant for a member of the Grail Movement as Abd-
ru-shin’s Grail Message in its post-war edition. From the authors whose books are
published within the Grail Movement, Herbert Vollmann, Abd-ru-shin’s apostle and
a husband of his step-daughter has the highest authority, without any doubt. Oth-
er authors, above all Richard Steinpach and Werner Huemer, are read and respect-
ed, too. This analysis incorporates commemorative texts, as well, since they clear-
ly reflect millennial expectation, disappointment and its rationalization. The basic
book of this genre is a Czech compendium Vzpominky na Pdna Abd-ru-shina [Mem-

4 ABD-RU-SHIN: Im Lichte der Wahrheit. Gralsbotschaft, Stuttgart: Verlag Stiftung Gralsbotschaft
1990 (15. Auflage).

5 ABD-RU-SHIN: In the Light of Truth. The Grail Message, Vomperberg: Alexander Bernhardt Pub-
lishing Co. 1971.

6 ABDRUSCHIN: Im Lichte der Wahrheit. Gralsbotschaft von Abdruschin. Grosse Ausgabe, Miin-
chen: Der Ruf 1931.

7 ABDRUSCHIN: In the Light of Truth. The Grail Message by Abdruschin. Grand Edition, Miinchen:
Der Ruf'1934.

8  Gralsbldtter. Gesammelte Vortrage von Abdruschin, Penzberg: Kristall, Verlag fiir Religions-Philo-
sophie 1923 (Heft I/1); Bad Heilbrunn: Verlag der Gralsbldtter 1923-1926 (Hefte I/2-6); Untereglfing:
Verlag der Gralsblitter 1926 (Heft 1/7); Gralsbldtter. Neue Gralsbotschaft von Abdruschin, Verlag der
Gralsbldtter: Tutzing 1926-1927 (Hefte I1/1-5); Verlag Der Ruf: Miinchen 1930 (Heft 11/6-7).

9 Der Ruf. Schrift fiir alles fortschrittliche Wissen [The Call. Journal for all Progressive Knowledge].
Verlag der Gralsblatter: Tutzing 1927-1928 (Hefte 1-12), Verlag Der Ruf: Miinchen 1929 (Heft 13).

10 Die Stimme. Schrift fiir Erstdrkung im Wissen und Konnen, Verlag Die Stimme: Ziirich 1937 (Hefte
1-12).

u ABDRUSCHIN: Die zehn Gebote Gottes und das Vaterunser den Menschen gedeutet von Abdruschin,
Miinchen: Der Ruf 1929.

12 ABDRUSCHIN. Nachklinge zur Gralsbotschaft von Abdruschin, Band I, Miinchen: Der Ruf 1934:

3 ABD-RU-SHIN: Fragenbeantwortungen. 1924-1937, 2. Auflage: Vomperberg: Alexander Bernhardt
1983 (1. Auflage: 1953).

14 KOLOMYJEC, V. L: Im Lichte der Wahrheit, Gralsbotschaft von Abdrushin. Die Versammlung der
Reden, der Vortrdge, der Fragenbeantwortung und der Briefe in der chronologischen Ordnung, Band
[-111, Tscherkassy 2015, URL: http://www.slovo.vzestup.net/sk/sbornik3/start, accessed 10 October
2018.
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ories of the Lord Abd-ru-shin],'> which includes the texts of eight authors, and two
biographical writings.'® Materials from the archives in Vienna, Berlin and Karlsruhe
were used, too.

In the case of the Grail Movement, the peculiarity of the research work with
the sources lies in the worse accessibility of some of these for anybody who does not
belong to Abd-ru-shin’s followers. This applies, for example, even to the basic writ-
ing of Ermahnungen [Admonitions]'” and to same post-war texts reflecting the early
age of the history of the Grail Movement (and also its millennial expectations).'® At
the end, it was possible to get all these texts thanks to gifts and purchases from sec-
ond-hand bookshops. Some of these are available on the internet.

Terms

“Millennialism” is defined as a conviction about a collective achievement of
persisting all-round well-being, with the assistance of a transcendent power, within
a foreseeable future and within a human setting.' In this way, a concept is denot-
ed which assumes that within a foreseeable future and with a contribution from
a transcendent power there will come about a historical turning point (the end of
the world as we know it), after which a period of collective all-round well-being will
follow. Catherine Wessinger, probably the most reputable expert in the field of mil-
lennialism, explained the term “millennialism” in a following manner: “An academic
term to refer to belief in an imminent transition to a collective salvation, in which the
faithful will experience well-being and the unpleasant limitations of the human con-
dition will be eliminated... The collective salvation is often considered to be earthly,
but it can also be heavenly. The collective salvation will be accomplished either by
divine or superhuman agent alone, or with the assistance of humans working accord-
ing to the divine or superhuman will and plan.“?® The adjective “millennial” denotes
things related to millennialism, while “millennialist” is a bearer of millennial ideas.

15 Vzpominky na Pdna Abdrushina [Memoroies of the Lord Abd-ru-shin], Datov Lom: Umelecko-
-duchovné zdruZenie Fénix, probably 2012, URL: http://duchovnipodpora.vzestup.net/_media/
slovo/abdrushin/Vzpom%C3%ADnky%20na%20P%C3%A1na%20Abdrushina.pdf, accessed 10
October 2018.

16 DOMBROWSKI, A.: Die Biographie von Oskar Ernst Benhardt gennant Abd-ru-shin und seiner
Familie, 1/2002, URL: http://abd-ru-shin.blogspot.com/2012/11/die-biographie-von-oskar-ern-
st.html?view=classic, accessed 9 January 2019; freeman-Eales, Randolph, Das Gralsgeschehen
auf Erden, URL: http://randolph-freeman-eales.blogspot.com/2012/11/blog-post.html, accessed 5
January 2019.

7 ABD-RU-SHIN.: Ermahnungen. Vomperberg: Verlag Alexander Bernhardt 1984, erste Auflage:
1949.

8 VOLLMANN, H.: Vom Leben und Wirken Abd-ru-shins Marias und Irmingards auf Erden 1875 bis
1990, Vomperberg: Alexander Bernhardt 1991; vollmann, Herbert, Fragen, die uns bewegen; Die
grofse Hoffnung, Vomperberg: Verlag Alexander Bernhardt 1992; and others.

19 VOJTISEK, Z.: ,Koncepce milenialismu* [“Concept of Millennialism”]. In: Osttansky, b.: Konec
tohoto svéta... [End of this World...]. pp. 8-9.

20 WESSINGER, C.: ,Millennial Glosary“. In: WESSINGER, C.: Oxford Handbook of Millennialism.
Oxford University Press, 201, p. 720.
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By “managed millennialism™! Wessinger understands the situation when “mil-
lennial beliefs remain in a tradition and its scriptures, but the expected transition to
a collective salvation is no longer believed to be imminent. Intense millennial beliefs
have been relegated to the background, but they remain in the scriptures and can be
foregrounded by future new millennial movements.“*> The term “millennial disap-
pointment” denotes a reaction of millennialists to situation where their expectations
were not fulfilled. It is this millennial disappointment that lead to all kinds of behav-
iour of millennialists; the discussions about them were started by an American psy-
chologist Leon Festinger in 1956.? Strategies to overcome the millennial disappoint-
ment, especially the rationalization of the failure of the prediction, are also scholarly
discussed.** Three types of rationalizations are usually differentiated between: First-
ly, a dating error might be acknowledged; secondly, blame or merit for unrealized
events that would have led to bliss or to 