Relativne nedavne cislo francuzskeho vedeckého Casopisu Dix-huitieme siecle (Osemndste storocie,
2014) je venované aktudlnym otdzkam vyskumu v oblasti franctuzskeho 18. storocia v stvislosti
s patdesiatrocnym vyro¢im zalozenia ¢asopisu.

Jednou z otdzok, ktoré sa ma pri Citani osobne dotkli, bola aj problematika sposobu interpretacie
textov v pedagogickej praxi a ndjdenie rovnovahy medzi historizujicim a aktualizujicim pristupom.
Inymi slovami, ako v dnesnej dobe zaujat Studenta Voltairom, ako vyvolat chut precitat si roman od
abbého Prévosta (ak zostaneme v oblasti francuzskej literatury)? A v SirSom kontexte, ako
presvedcit, ze nam ,klasici” maju este Co povedat?

Nenasla som jednoznaénu odpoved a vlastne nie je mojim cielom Ziadnu odpoved ani formulovat.
Myslim, Ze kazdy z nas, Co sa venujeme (aj) v pedagogickej ¢innosti starsej literature, filozofii,
dejindm umenia atd., odpovede neustale hladdme a menime.

Akokolvek réznorodé ,stratégie” pri Citani, prednasani a interpretovani starsich textov vSak mame,
mozno by sme mohli zdoraznit jedno: a sice, ze azda nemusime vzdy dokazovat ich délezitost
hladanim nejakého univerzalizujiceho atemporalneho odkazu, ale ndm obcas staci jednoducho sa
ponorit do krasy textu. Pretoze ak hovorime o nieCom, ¢o robi humanitné vedy vynimocCnymi, je to
okrem iného aj schopnost sprostredkovat krasu; a tak robia ¢loveka nielen mudrejSim, ale cez
esteticky p6zitok aj moralne hodnotnejSim.

VsSetkym citatelom casopisu Ostium tak Zeldm nielen intelektudlny, ale aj esteticky zazitok pri ¢itani
tohtoro¢ného predviano¢ného ¢isla.
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The paper shows connection between the cultivation of attention in Buddhist meditation vipassana
and the phenomenological theory of affectivity. At first, it shortly describes the way how the praxis
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Spole¢na puda buddhismu a fenomenologie za¢ina brzy a saha prekvapivé daleko.[1] Byl to
zakladatel fenomenologie sam, ktery si tuto blizkost jasné uvédomoval. Doklad toho se zachoval

v nadSené recenzi prekladu Buddhovych sutt do némciny, zverejnéné v roce 1925, ve které Edmund
Husserl doslova piSe:

»Jakmile jsem zacal ¢ist, nemohl jsem se od té knihy vubec odtrhnout, i kdyz jsem mél na praci radu
jinych neodkladnych véci. [...] Snad nejvyssi vyhonek indické zboznosti, jejiz pohled a usilovny zapas
jsou obréaceny cisté dovnitr - zboznosti rekl bych nikoli ,transcendentni’, nybrz ,transcendentalni’ -
vstupuje teprve témito preklady do horizontu naseho nabozensky-etického a filosofického védomi.
[...] Nebot to, Ze se v buddhismu [...] jedna o nabozensky-etickou metodiku dusevniho ociSténi a
uspokojeni nejvyssi duistojnosti, promyslenou a vykonavanou s vnitini duslednosti, energii a
vznesenosti mysli, jez témér nema obdoby, musi byt zahy jasné kazdému zanicenému Ctenari.
Buddhismus mize byt srovnavan pouze s nejvys$imi formami filosofického a nabozenského ducha
nasi evropské kultury”.[2]

Husserlav rukopis ,Sokratés-Buddha“[3] z ledna roku 1926 nas nenechévé na pochybach, Ze jednou
z onéch ,nejvyssich forem evropského ducha“, které snesou srovnani s buddhismem, je
fenomenologie. Jadro buddhismu pak Husserl spatroval v ryze praktickém, ne-védeckém
transcendentalismu.[4]]Jakkoli vSak citil spriznénost buddhistického a fenomenologického postoje ke
svétu - oboji jsou mu transcendentalismy, tedy v obojim je smysl svéta zavisly na aktivité védomi -
tuto podobnost dale systematicky nesledoval.

Timto ¢lankem se snazime blizkost fenomenologie a buddhismu ddle rozvést. Vybirame pritom téma,
které neni ani jedné strané cizi - téma pozornosti a uvédomovani. Zamérem c¢lanku je upozornit na
souvislost mezi v§imavosti a tendenci védomi k uprednostiovani urcitého typu podnétd.

V buddhistické meditaci vipassana spatrujeme techniku, ktera s timto vztahem pracuje prakticky.
Husserlova fenomenologie nabizi srozumitelny a nasemu kulturnimu prostredi blizky pojmovy ramec
k teoretickému uchopeni tohoto vztahu. Meditaci bereme jako priklad, na némz se fungovani
pozornosti ukazuje zretelnéji nezli v bézném smyslovém vniméani, které voli jako zaklad svych analyz
Husserl. Nicméné tento priklad pro nas nepredstavuje pouhou ilustraci fenomenologické teorie,
nebot Husserl vSimavost, ktera je podle naseho nazoru klicova k pochopeni vlivu pozornosti na
uvédomovani, systematicky nezkoumd. Chceme tedy ukazat, ze meditace prinasi fenomenologii novy
fenomén, jehoz popis vyznamné obohacuje nase chapani védomi.



Pokus o dialog mezi buddhistickou praxi a fenomenologickou teorii mtize narazit na skeptickou
reakci, nebot jisté neni predem zaruceno, ze v ném prekroc¢ime uroven povrchni shody nebo
konstatovani ocividnych odli$nosti. Obezretnost je na misté také proto, Ze se nas pokus nemuze oprit
o zadné predchozi studie. ACkoli souc¢asna fenomenologicka literatura buddhismus zcela neignoruje,
dosavadni prace vyuzivaji jiné strategie a metody nez tento ¢lanek. Vyhybdme se metodé srovnani
dvou ruznych vyklada jednoho jevu. Nezajima nés, v cem se shoduji a v ¢em 1isi buddhisticka a
fenomenologicka filosofie pozornosti, at uz bychom jako zdklad srovnani brali jakoukoli jejich formu
(napr. abhidhammu palijského kdnonu nebo jeji pozdéjsi reflexi v indické filosofii na jedné strané,
Husserla ¢i jiného fenomenologa na strané druhé).[5] Jind sou¢asna metoda se zaklada na moznosti
uchopit fenomenologii jako druh praxe zacilené na poznavani a uvédomovani si toho, co prozivame.
Jelikoz takovy postup je soucasti i jinych aktivit, véetné buddhistické meditace, nabizi se pak otazka,
nakolik podstatné rysy jedné aktivity nachazime i u aktivity druhé, napr. nakolik Ize obdobu
fenomenologické epoché nalézt v meditacni technice anebo opacné nakolik 1ze meditacni praci

s pozornosti vykazat také v prubéhu fenomenologické reflexe.[6] Rozhodnout tyto otazky je obtizné,
nebot to predpoklada komplexni interpretaci jak fenomenologické redukce a reflexe, tak i
buddhistické meditace. Na$ zamér je mnohem skromnéjsi. Omezime se na jeden konkrétni fenomén -
vztah mezi vS§imavosti a afektivitou. Za timto uc¢elem vyuzijeme poznatku o fungovani pozornosti
ziskanych fenomenologickou metodou, nicméné se védomé zdrzujeme reflexe této metody samé,
stejné jako obecnych zavéra o vztahu buddhismu a fenomenologie.

Je také na misté naznacit zpusob, jakym budeme pristupovat k buddhistické meditaci vipassana, z niz
pro tento clanek cerpame rozhodujici podnéty. Nejde ndm o to predstavit vyklad meditace, tak jak jej
nabizi indicka ¢i jind meditaCni nebo myslenkova tradice. SpiSe chceme popsat urcity dil¢i aspekt
meditacni praxe a uchopit jej z pozice fenomenologie. Domnivame se, Ze je proto obhajitelné, ze
témeér neodkazujeme k palijskym termintim, které tvori nejblizsi referencni ramec tradovaného a
dodnes vyucovaného vykladu meditace vipassana. Také se zdrzujeme tvah o cili, ktery tradice
meditaci vipassana vytycuje, tj. zastaveni kolobéhu znovuzrozeni, ustani zadostivosti a vhledu do
toho, jak véci jsou, na rozdil od toho, jak se jevi. Nas zdjem se v tomto ¢lanku soustredi pouze na
fungovéni v§imavé pozornosti, kterou lze vzhledem ke zminénym poslednim cilim meditace
povazovat za prostiredek ¢i jeden z prostredki. Stejné tak nechdvame zamérné stranou etické otazky,
zda a jak muze prace s pozornosti vést k ustani zadostivosti a jak souvisi ustani zadostivosti

s predavanim afektivni sily, o némz bude rec.

V jakych konkrétnich krocich tedy budeme postupovat? Nejprve struéné popiSeme zpusob, jakym
meditace vipassana rozviji vSimavost. Poté tuto zkusenost uchopime z hlediska Husserlovy teorie
pasivni konstituce, predevsim s pouzitim pojmu ,afektivita“ a ,afektivni sila“. Jak ukazeme, tyto
terminy sice dobre vystihuji fungovani pozornosti, nicméné meditace vipassana prinasi navic rozdil
mezi v§imavou a nevSimavou pozornosti, ktery Husserl ve svych analyzach nezohlednuje. Nasledné
vylozime vztah mezi pojmem ,v§imavost” a jinymi vyrazy, kterymi lze praci s pozornosti popisovat, a
upozornime na odliSnost mezi vSimavosti jako takovou a meditacnim postupem jejiho zlepSovani.

V zévéru charakterizujeme vSimavost s ohledem na hranici mezi aktivitou a pasivitou lidského byti ve
svete.

1.

Trénink meditace vipassana spocivéa v praci s uvédomovanim jevu, kterou lze rozdélit do dvou
stupnu:

1. védomé pozorovani dechu (anapanasati),
2. vlastni meditace vhledu (vipassana).[7]

Projdeme nyni v kratkosti kroky meditacni praxe, aby se ozrejmilo, jaké zkuSenosti v nich meditujici



zakousi.[8] Meditujici zac¢ina tréninkem soustredéni. Pro tuto praxi si vybere libovolny predmét, na
kterém se bude snazit spocivat svou pozornosti co nejdéle. Obvyklym predmétem je Spicka nebo
koren nosu, kde 1ze zretelné vnimat vlastni dech, nebo pohyb zvedani a klesani bricha, ktery
prirozené doprovazi nase dychani. Pro lepsi udrzeni pozornosti se doporucuje ze zaCatku
pojmenovavat v duchu tento proces, napr. slovy ,nadech” - ,vydech” nebo ,zvedani” - ,klesani”. Uz
zde ovsem plati zasada, Ze meditujici dech pouze pozoruje, aniz by ho jakkoli ovliviioval. Mentalni
pojmenovéni je tedy komentar, nikoli prikaz. Usili meditujiciho je zaméfeno vyhradné na setrvani
pozornosti pri vybraném predmeétu. Pri jakémkoli odklonu, napr. vyruseni zvukem, télesnym vjemem,
ale stejné tak pri zabloudéni do predstav, vzpominek ¢i plant, si tento odklon uvédomi a jemné vrati
svou pozornost zpatky k predmétu meditace. Uvédoméni si odklonu je také mozné v duchu provazet
pojmenovanim, napr. ,porucha”. Za¢atec¢nik béhem hodinové meditace obvykle prodéla desitky ¢i
stovky takovych navrati - ,,poruch”. Zadouci je pfitom jak stav, kdy dokaZe setrvat na vybraném
predmeétu meditace dlouho, bez odklonu pozornosti jinam, stejné jako stav, ve kterém si dokaze
pohotové vSimnout, Ze jiz pozoruje néco jiného, a jemné se bez velkého Usili vratit k predmeétu
meditace. Pravé timto navracenim se buduje ,utocCisté”, zvyk pozornosti vyhledavat primarni
predmét meditace, kde se mysl zaéne postupné citit klidna a jista.

Pokrok v této fazi meditace spociva jednak v tom, ze meditujici rozliSuje vice detailt zvoleného
predmétu meditace (dechu), jednak v tom, Ze si drive uvédomi, Ze se pozornosti odklonil k jinému
predmétu. Postupné se okamzik takového uvédoméni posouva stale vice k okamziku vstupu
predmétu do védomi. Cas, kdy se mysl upina k pfedmétu, ale neni si toho védoma, se zkracuje.
Meditujici se méné zapléta do predstav, pocitku a vjemi, méné setrvava ,v” predmétech ¢i
»obsazich” védomi a vice si v§ima samotné skutecCnosti, Ze néjaky predmét pravé vystoupil pred
védomi, Ze se védomi pravé zameérilo na urcity predmeét.

DalSim krokem meditace je osvobozeni od instrukce vracet se k primarnimu predmétu meditace.
Védomym pozorovanim dechu se vybudovalo ,uto¢isté”, do kterého se muze meditujici vratit, kdykoli
se zacne ztracet v predmétech védomi, napr. kdykoli zjisti, Ze setrvava ve svych predstavach, aniz by
si toho byl védom. Je vSak také mozné nesnazit se zamérné vracet od kazdého predmétu védomi
zpatky k dechu, ale nechat na samotném proudu védomi, jaky novy predmeét prinese poté, co si mysl
vSimne predmétu aktualniho. ZruSenim orientace na dech se predmétem meditace stava cokoli, ceho
si mysl vSimne. Ovsem podobné jako si meditujici v této fazi nedava ukol vracet se k dechu, nevznika
v jeho mysli zajem na prozkoumavani obsahu jevi. Pokud by vznikal, adekvatnim medita¢nim
postojem k nému by bylo vSimat si ho, dokud se ve védomi vyskytuje. Vlastni meditace vipassana se
tak stava co do predmétu nevybérovou. Meditujici pozoruje vznik, trvani a zanik jednotlivych jevi, at
uz je jejich obsah jakykoli.

Tyto kroky meditace vipassana vedou k rozvoji v§imavosti. Samotnou vSimavost je vSak treba
odliSovat na jedné strané od pozornosti, na druhé strané od soustredéni (koncentrace). Pozornost je
zameéreni Ci zacileni paprsku védomi. M4 aktivni a pasivni stranku, které jsou od sebe neodlucitelné:
jednak néco upoutava nasi pozornost, jednak na néco pozornost zamérujeme. RozliSeni aktivity a
pasivity pozornosti zaklada rozdil mezi soustredénim a vS§imavosti. Soustredéni je schopnost
pridrzeni predmétu v poli pozornosti i za cenu vylouceni jinych predmétd. Pri védomém pozorovani
dechu meditujici zdamérné odsouva ostatni jevy stranou, zuzuje pole vnimani na zakladé predem
daného zajmu. VSe ostatni vyjma pozorovani dechu je ,porucha“. Zpocatku to vyzaduje znacné usili.
Pozdéji se ukaze, ze soustredéni vlastné neni vynalozenému usili primo tmérné. Usilovna pozornost
vede spiSe k nevyrovnanému soustredéni. Naopak ziska-li meditujici na pozorovani dechu zajem,
napr. pokud zacne celé cvi¢eni vnimat jako hru nebo ziska radostny pocit klidu, je s tim spojeno i
prirozené, vyrovnané soustiedéni, které neni treba dotovat velkym usilim.

Vsimavost je schopnost vSimnout si, co se pravé déje. Zahrnuje jak setrvani pozornosti pri prave
probihajicim déji, tak i opusténi toho, co se jiz dale nedéje. VSimavost tak sobé vlastnim zptisobem



odemyka pritomnost, nebot diky ni neni védomi nesleduje néco, co by jinak jiz minulo, ale opousti to
ve prospéch toho, co tu prave je. Kdyz nazveme vSimavost schopnosti opoustét, ukaze se nejlépe jeji
odlisSnost od soustredéni. Velké soustredéni nenechava mysl opustit predmét a nenapomaha ji k
mozné zméné predmeétu. Prilisné soustredéni se tedy muze stat prekazkou rozvoje vSimavosti stejné
jako soustredéni slabé, které neni s to pridrzet zadny predmét ve stredu pozornosti dostateéné
dlouho a jasné. Pro rozvoj v§imavosti je dilezité péstovat soustredéni, které nechava pozornost
dostatecné uvolnénou.

Odlisny zpusob opousténi predmétu lze také pozorovat na vySe popsanych cvicenich. Pri védomém
pozorovani dechu se meditujici od jakékoli ,poruchy” vraci zpatky k dechu. PovSimnuti si aktualniho
predmétu védomi je tedy spojeno se zménou predmeétu - navratem k dechu. Meditace vipassana ale
pokracuje do faze, ve které se meditujici jiz nepotrebuje vracet zpatky k dechu, aby jevy nechaval
volné plynout, tedy aby je nepridrzoval svou pozornosti v dobé, kdy jiz zanikaji a kdy do védomi
vstupuje novy predmeét.

Schopnost opustit zanikajici jev je predpokladem pro vSimnuti si toho, co pravé prichazi, pro otevreni
pritomnosti, pro synchronizaci pozornosti s proudem jevu. Tim, Ze meditujici nechéa dany jev
Lrozplynout ve volnosti“, jako by vytvarel prazdno, do kterého miZe vstoupit jev prichazejici. Jasnym
uvédomeénim jako by mysl kladla aktudlnimu jevu otdzku, zda ma v sobé dostatek sily, aby zlstal
predmétem védomi, aby jej nadale upoutaval, anebo zda sdm od sebe zmizi, jakmile jej mysl prestane
dotovat svou pozornosti. Naopak bez v§imavosti se mysl zapléta do obsahu svych predmétu a
prodluzuje trvani jiz vnimaného jevu nad ramec jeho vlastniho pusobeni. Z hlediska Casu tak
vSimavost zaklada jistou diskontinuitu, nebot se diky ni nanovo rozhoduje, co se stane predmétem
védomi.

2.

Soucasti meditace vipassana je prace s pozornosti, kterou se buduje lepsi vSimavost. Pozornost jsme
oznacili za dvoustranny aktivné-pasivni fenomén. S pomoci Husserlovych freiburskych prednasek,
vydanych pozdéji pod titulem Analyzy k pasivni syntéze,[9] se nyni pokusime popsat meditacni praci
s pozornosti a fenomén vSimavosti ve fenomenologickych pojmech.

Ukolem prednések je zaloZit teorii asociace, principu tzv. pasivni syntézy. Pojmem ,pasivni syntéza“
oznacuje Husserl tu ¢ast konstituce smyslu predmétu, kterd se ve védomi déje bez jaského tsili. Cést
vykonu pasivni syntézy predchdzi afekci, tedy odehrava se pred tim, nezli podnét ,dospéje” k Ja-polu
prozivani, jinymi slovy nezli dojde k priklonu pozornosti a uvédoméni (neboli ,tematickému védomi*)
predmeétu. Samotna afekce védomi predmétem ma vSak podle Husserla gradudalni povahu, takze pod
pojem pasivni syntézy lze zaradit jesté i tu ¢ast afikovani, kterd postupné probouzi pozornost J4,
nezli dojde ke konec¢nému priklonu a aperceptivnimu uchopeni predmétu védomim.[10] Smyslové
vnimani, které plati Husserlovi za zékladni zpusob danosti predmétu, tudiz nezac¢ind okamzikem
priklonéni pozornosti k predmétu. Naopak, pozornost nachazi predmét vnimani vzdy jiz
konstituovany. Husserl to doklada nasledujicim prikladem:

,Néktera melodie zni, aniz by pusobila vyznamnou afektivni silou [...] Tu se ale objevi zvlasté
dojemny ton, zvrat, ktery vyvola smyslovou libost nebo i nelibost. Tato jednotlivost nebude zivé
afikovat jen sama pro sebe, spiSe nyni vyvstane najednou celd melodie, nakolik je v pritomnostnim
poli jesté ziva“.[11]

Melodii nevnimame teprve od okamziku jejiho zpozorovani, protoze jinak bychom nebyli schopni si ji
zpétné vybavit jako celek, jehoz aktualni ¢ast nas upoutala. Podobnym prikladem je odbijeni zvonu
na vezi, kdyz jsme pozornosti zabrani do néceho jiného. Stava se, ze nepostrehneme prvni uder,
presto ale mame nejasny pocit, kolik uderu jsme slySeli, a v posledku vime, kolik je hodin. Védomi



spojuje a podrzuje nejenom to, na co je tematicky zamérené, co je v centru jeho zajmu a pozornosti,
nybrz i mnoho spoluvnimanych podnétu, které by se do jeho pozornosti dostat mohly, ale z riznych
davodu nedostaly. Vnimani a védomi pokryvaji $irsi sféru nez pozornost. Lze se tedy smysluplné ptat,
co predchézelo privraceni pozornosti ke konkrétnimu predmétu a jak se tyto syntézy védomi podileji
na prubéhu afekce.

Afekci muzeme definovat jako podnét, kterym urcity predmét, jiz zarodec¢né konstituovany pasivni
syntézou, pusobi na Ja, ve kterém vyvolava tendenci se k nému privratit a zacit jej aktivné
vnimat.[12] Afekce sama ma povahu sily, u niz Husserl rozlisuje tri stupné:

1. Pri tzv. ,nulové” afekci nevstupuje predmeét nijak do sféry védomi. Nulovou afekci je treba
odlisit od nulové intenzity a od nulové nazornosti. Napr. pri nulové intenzité ténu zde vlastné
zadny ton neni, nebot intenzita je esencialni vlastnosti tonu, bez niz ve fyzickém prostoru
neexistuje. Ovéem muze existovat ton s urcitou intenzitou, ktery nas vubec neafikuje, napr.
protoze se nachazi mimo spektrum ténu vnimatelnych lidskym sluchem.[13] Pojmem nulové
nazornosti pak Husserl oznacuje predmét vnimani, ktery je sice jesté podrzovan védomim jako
identicky ¢asové minuly predmét, ale jiz neobsahuje nic z jasnosti a ,sytosti“ pritomného
vnimani. Prikladem muze byt odeznély ton melodie, o kterém jiz neumime rici, jak presné znél,
ale ktery pro nas presto nécim je, protoze si udrzuje vztah k pravé vnimanému ténu téze
melodie. Nakolik jsme si ale védomi melodie jako celku, napr. tim, ze v nas vzbuzuje emoce, a
nikoli jen jeji aktualné pritomné ¢asti, natolik si jeji jiz odeznéla cast stale podrzuje urcitou
afektivni silu.[14]

2. Pri stoupajici afektivni sile vstupuje podnét do ,predsiné Ja“. Ja je jiz afikovano predmeétem,
ale jesSté ne natolik, aby se k nému priklonilo, aby si jej vS§imlo. Ve védomi vSak jiz vznika
tendence privratit se k podnétu pozornosti.[15] Husserl si je dokonce védom, Ze tato tendence
muze byt potlacena protitendenci, takze se urcité predméty do pole pozornosti nikdy
nedostanou, a svou teorii primo nazyva ,fenomenologii nevédomi“.[16]

3. Pokud je podnét obdaren dostatecnou afektivni silou, stane se predmétem védomi v uzsim
smyslu upoutani pozornosti Ja. Tehdy je vzbuzen tematicky zdjem o predmét a zacina jeho
védomé pozorovani.

Aby se predmét stal predmétem pro védomi, at jiz tematické ¢i netematické, musi byt obdaren
urc¢itou afektivni silou. Nyni se Ize ptét, jak se tyto sily u ruznych predmétu vztahuji k sobé navzajem.
Z Husserlovy analyzy jsou pro nas dulezité dva body:

1. Afektivni sily si vzajemné konkuruji.[17] Pozornost se priklani pouze k nejsilnéj$im podnétiim,
ostatni podnéty jsou sice také vnimdany, ale pouze netematicky. Pozornost tak vyzdvihuje z pole
vSech aktualnich podnéti ty s nejvétsi afektivni silou.

2. Afektivni silu si podnéty predavaji mezi sebou v ¢ase. Urcity podnét, ktery nema sam o sobé
dostatecnou afektivni silu, aby upoutal pozornost, ji presto upoutd, protoze se nachazi jako
nasledujici clen vjemové rady, jejiz predchozi cleny jiz pozornost upoutaly. Naprt. velmi tichého
ténu melodie si vSimneme jen diky postupnému ztiSovani melodie, sam by vSak pozornost
nevzbudil.[18] Tento Husserlv priklad doklada, ze kazdé afekce jako tendence k probuzeni
pozornosti disponuje a ,naklani“ Ja k vniméni urcité afekce budouci. Afektivita sama tedy neni
statickou vlastnosti podnéti, nybrz urcitym zretézenim zivosti, které si podnéty predavaji mezi
sebou. Podnét tak stoji vzdy v afektivnim kontextu, sam o sobé zadnou absolutni hodnotu
afektivni sily nema.

Husserl tyto dvé zdkonitosti pojmenovava jako ,neustale proménlivy afektivni reliéf zivouci



pritomnosti“.[19] V pripadé konkurujicich podnéta, tj. v asové koexistenci, si lze pole védomi,

v némz se nachazeji, predstavit jako plasticky reliéf ruzné vystupujicich afektivnich sil. Pfipad Sifeni
afektivni sily polem védomi, ktery pocita s Casovou sukcesi, pak ukazuje, Ze spor podnétu o to, ktery
zaujme nejvyssi bod tohoto reliéfu, je ovlivnén jeho minulym stavem. Jinak receno, afektivni sila k Ja
neproudi pouze z pritomného podnétu, nybrz také z podnétid minulych. Proto muze Husserl ucinit
zavér, Ze afektivni reliéf se buduje na strukture zivé piitomnosti. Ziva piftomnost, rozpjata z pra-
imprese pravé zakouseného vjemu k podrzovani jiz zakuseného a predjimani budouciho vjemu, tvori
podminku vSech syntéz, véetné asociaci propojujicich ruzné afektivni sily.

Meditaci vipassana nyni muzeme uchopit jako pronikani do oblasti pasivity, pro kterou Husserl
pouzil oznaceni ,nevédomi” ¢i ,predsin J&“. Podle Husserla kazda afekce zaklada tendenci k dalSim
podobnym afekcim a podporuje ve vnimani urcitou asociac¢ni radu. Vnimam-li tedy napr. melodii,
upinam svou pozornost na dalsi prichazejici tény, a to i zcela pasivné, bez tusili. Tak dochézi

k afektivnimu zvyhodnéni tont melodie pred jinymi predméty, které mysl také afikuji, ovSem
zustéavaji nezpozorované, napr. pred jinymi zvuky, které nepatri k této melodii. Pokud si ale

v meditaci uvédomim, zZe jsem zaméril pozornost na novy ton melodie, tedy uvédomim si toto
zameéreni samo, ziskdvdm moznost zménit predmét pozornosti, napr. ji privratit k vniméni dechu.
Privraceni pozornosti, vSimnuti si, tak zplisobuje, ze se afektivni sila jiz dale védomim nesSiri.
Aktudlni podnét zanikd a meditujici neni vlacen predznamendnim, které dosavadni rada asociaci
zalozila.

Tento anulujici uCinek vSimavosti na Sireni afekce védomim ndm umoznuje pridat k Husserlovu
popisu afekce novy poznatek: Siteni afekce védomim neni z&vislé pouze na konkurenci podnéti mezi
sebou a na vlivu predchoziho stavu afektivniho reliéfu, ale také na kvalité pozornosti, ktera je afekci
vzbuzena. NevSimava pozornost podporuje jiz zalozené Sireni afekce, zatimco pozornost vSimava

k afekci zaujima zvlastni postoj, ve kterém se zdrzuje tohoto ovliviiovani pritomnosti minulosti.

3.

V predchozich dvou bodech jsme formulovali tezi tohoto ¢lanku, aniz bychom se do detailu zabyvali
pouzitymi pojmy. Nas centralni termin ,vSimavost” si vSak zvlastni pozornost zadda, nebot tytéz
aspekty meditace vipassana, o které se nam zde jednd, 1ze popisovat také pomoci odliSnych vyrazu.

Vs$imavost definujeme jako zplsob, jakym funguje pozornost, kdyz se zaméruje na to, co se pravé
déje. Jejim opakem ¢i nedostatkem je nevSimava pozornost, kterad se miji s tim, co se pravé odehrava,
protoze zustava zamérena na urcity predmét, ackoli se ji jiz nabizi predmét aktualnéjsi. VSimava
pozornost se nechéava ridit afektivni silou predméta samych, a proto je z hlediska afekce receptivni.
»Afektivni receptivita” v§imavé pozornosti tedy spociva v tom, ze je afikovana predmétem, ale sama
jej nepodrzuje a dale nezkouma.[20] VSimavou pozornost lze proto také nazvat ,prostou pozornosti“
(totiz pozornosti prostou predavani afektivni sily) nebo ,jednoduchym uvédoménim“.[21]

Pojmy ,pozornost” a ,uvédoméni”, stejné jako Husserluv pojem ,tematické védomi“ chapeme jako
synonyma. Pritom je vSak treba rozliSovat riizné vyznamové nuance téchto slov. Slovo ,uvédoméni”
muze oznacovat uvédomeélost ve smyslu spravné interpretace konkrétni situace z hlediska obecného
principu. (Takto mohl byt nékdo za minulého rezimu ,tridné uvédomeély”, a nékdo nikoli.)
»,Uvédoméni“ ma ovSem také vyznam ,uvédomovani, tedy zpozorovani a zaméreni pozornosti. A
pravé o tomto vyznam se ndm zde jedna.

NasSe rozhodnuti vychéazet pri popisu meditace spiSe z pojmu ,vSimavost” nez ,uvédoméni” vychazi
praveé z toho, ze ,vSimavost” s sebou tento druhy vyznam nenese. Z téhoz duvodu jsme se také
vyhnuli pouziti palijského vyrazu ,sati”, jehoz vyznamové pole je Siroké.[22] Naopak vyraz ,prosta
pozornost” povazujeme za dostatecné specificky. Jako vychozi termin popisu meditace jsme jej



nezvolili z toho divodu, Ze na rozdil od , v§imavosti“ vyzaduje dopliujici vysvétleni, ¢eho méa byt
pozornost ,prosta“. Odpovime-li, Ze je prostd, protoze je receptivni, hned zase musime rozlisit
receptivitu rozuméni a receptivitu afektivni. Pouze tu druhou pripisujeme prosté pozornosti.

Z hlediska vystavby ¢lanku se nam zddlo jednodussi od zac¢atku vyuzivat vyrazu ,vSimavost”, ktery je
bez dalsiho vysvétlovani srozumitelny. Oproti tomu , prostou pozornost” nelze definovat bez rozliseni
receptivity afektivni a receptivity rozuméni, coz by popis meditace zbytecné zkomplikovalo.
Rozhodnuti vystavét ¢lanek timto zpliisobem je vSak ¢isté konvencni. Vécné plati, Ze vSimavost je
prosta pozornost ¢ili jednoduché uvédomeéni a predstavuje (nami preferovany) preklad terminu
,sati”.

Vyse jsme dosli k zavéru, ze vSimavost se ze své podstaty neslucuje s pridavanim dodatecné afektivni
sily pritomnému podnétu. Diky tomu je védomi meditujiciho ocistovano od navyklych zplsobu Sifeni
afekce. To vede ke dvéma vzajemné provazanym ucinkm.

1. Meditujici ziskava odstup od podnétu, které na néj pusobi. Anebo lépe receno: ziskava odstup
od podnétu, které na néj pravé pusobily. V pritomném okamziku je sice podnétim vystaven
jako kdokoli jiny, ovSem v idedlnim pripadeé si jejich uc¢inek nepodrzuje ani o zlomek vteriny
déle, nez jak dlouho samy pusobi. Odstup od afektivni sily podnétt je primo zavisly na odstupu
od obsahti podnétt, tj. od toho, co na néj vlastné pusobi. Meditujici neni zajat afektivni silou
minulych podnétu, protoze se nezajimd, které predméty s jakymi vlastnostmi na néj ptisobi.[23]

2. Tim, Ze se meditujici vymanuje z vlivu minulych podnéti, otevira se v kazdém okamziku
nanovo podnétum, které s dosavadnim prubéhem prozivani nesouvisi. V dusledku se tak stava
vnimavéj$im k novym podnétim. V§imavost bychom proto mohli vymezit také jako tu Cast
vnimavosti ¢i citlivosti viuci podnétlim, ktera zavisi na pozornosti (oproti tomu existuje také
vnimavost, ktera zavisi na citlivosti smyslu). S omezenim Sireni afekce védomim prichézi vétsi
otevrenost pro uvédomovani kvalitativné ruznych podnéti. V souladu s témito dvéma Gcinky
muzeme vSimavost urcit jako postoj a jako schopnost. A sice takové, které se v jisté mire
nachazeji jiz v bézném zivoté. Meditace na né navazuje a rozviji je za pomoci neustalého
opakovani jednoduchého ukonu pozornosti - vsSimnuti si toho, co se pravé déje. Tim se oboji
ustaluje a vznikd zvyk zachdazet s vlastni pozornosti vSimaveé, ktery si meditujici uchovava i
mimo meditaci.

Prestoze plati, ze meditace podporuje nartst vSimavosti, ktery se prenasi do fungovani pozornosti i
mimo meditaci, je dulezité pochopit, Ze vS§imavost nelze zlepSovat primo. Neexistuje zadny postup,
ktery by zarucoval, Ze pozornost postrehne kazdy nebo aspon kazdy vyznamny podnét, ktery afikuje
védomi. Meditace vipassana proto prichazi s neprimym reSenim, které se zaméruje na omezeni vlivu
prekézek, kvtli kterym si pozornost muze takovych podnétt nevSimnout. Meditujici se vlastné uci
neustalym opakovanim opoustét dosavadni predmeét pozornosti, at uz je jim cokoli. Tim se uvolinuje
misto pro povSimnuti si predmétu nového. Zda se vsak pozornost skutecné prikloni k novému
podnétu nebo ne, nelze v daném okamziku vuli ovlivnit. (Podobné jako nemuzeme ovlivnit, zda
dostaneme spravny napad, at uz ho potrebujeme sebevic.) Ovlivnit vS§ak muzeme praveé to, kolik
prostoru pro prichod nového podnétu a pro zménu predmeétu pozornosti davame. Pohotovejsi
schopnost opoustét dosavadni predméty védomi s sebou prindsi vétsi otevrenost pro podnéty nové.

V nasi fenomenologické interpretaci meditace vipassana jsme dospéli k tomu, Ze v§imavost zamezuje
Sireni afekce védomim. Pokud se meditujici napr. oddava bdélému snéni, zameéruje se pozornosti na
predmeét svych fantazii, nicméné nepozoruje, Ze se vénuje snéni. V meditaci se ale snazi zpozorovat
kazdy podnét, a to co nejrychleji. Jakmile si vSimne, ze prave sni, prestava se afektivni sila predstavy
dale Sirit védomim a pozornost se od ni odpoutava. Toto faktické spojeni vSimavosti a afektivity 1ze
podle naseho nazoru analyzovat jeSté dale. Muzeme se ptat, jaké vlastnosti védomi vyuziva trénink
vSimavosti k tomu, aby zastavil Siteni afekce védomim.



Meditujici si ma vSimat vSech podnéti, na které se jeho pozornost zamérila. Co se ale stava
predmétem pozornosti béhem meditace? Nelze bez dalSiho tvrdit, Ze predmétem pozornosti béhem
vipassany jakozto nevybérové meditace se stavaji predmeéty, tak jak si jich pozornost vs§ima. Kazdé
zameéreni pozornosti je predmétné, a tudiz tato formulace nezohlednuje rozdil mezi vSimavou a
nevsimavou pozornosti. Lépe by bylo rici, Ze uvédomovani béhem meditace neni zaméreno jednoduse
na predmeét pozornosti, nybrz na to, Ze se néco pravée stalo predmétem pozornosti. Uvédomit si, Ze se
pozornost zaméruje na urcity predmét, predstavuje jeden zpusobtl, jak vymezit reflexivni obrat od
predmeétu védomi k aktu ¢i prozitku védomi, ktery se na tento predmeét zaméruje.[24] Kdyz si
uvédomim, Ze ma pozornost miri na urcity predmét, stava se v tom okamziku predmétem mé
pozornosti pravé tento akt pozornosti, ktery miri ¢i pravé miril na onen predmeét. Kdyz napr-.
zaslechnu néjaky zvuk a uvédomim si, Ze jsem jej zaslechl, prenasim na okamzik pozornost od
daného zvuku k aktu védomi Ci prozitku, ktery se na zvuk zaméril. Postup zlepSovani vSimavosti
béhem meditace vipassana tedy spociva v reflexivnim obratu pozornosti. Je ovSem treba hned dodat,
ze predmét, na ktery se nové zamérila pozornost, je urcen faktickym prubéhem uvédomovani a neni
vybrany predem. Pokud napr. prenesu pozornost na svij hnév, kdyz se hnévam, hnévu jsem si
v§imnul. Pokud se ale hnévam a prenesu pozornost na sviij dech, protoze se potrebuji uklidnit, dechu
jsem si nev§imnul, nybrz jsem vlastni vali prikazal pozornosti, aby se na néj zamérila. Tento posledni
priklad ale také ukazuje, Ze Sifeni afektivni sily védomim lze prerusit ruiznymi postupy, nejenom za
pomoci vS§imavé pozornosti. K témuz tcelu dobre poslouzi jakdkoli zména predmétu pozornosti.

V tizivé situaci se mohu uklidnit nejenom tim, Ze si povSimnu, jak se citim, ale stejné tak mohu sam
sebe slovné v duchu povzbudit nebo zacit provadét dechové cviCeni. VSimavost je vSak zvlastni tim,
Ze prenos afektivni sily prerusuje, aniz bychom se potrebovali z dané situace , 0dpojit”. VSimavost je
nevybérova - umoziuje nés zustat v situaci a vnimat dalsi jeji aspekty. To stézi mizeme Fici o
pozornosti, které jsme zvla$tnim aktem vile rekli, co méa vnimat. Pfitom je duleZité, ze reflexivni
obrat k védomi neni soucasti vSimavosti jako takové, nybrz pouze tréninku v§imavosti, ktery
rozebirame na prikladu meditace vipassana.

Dosavadni poznatky tedy mizeme formulovat presnéji: PreruSeni Siteni afektivni sily je zapriCinéno
zménou predmétu pozornosti. VSimava pozornost této zmény dosahuje v prisné navaznosti na zmény
podnétt, které védomi afikuji. Zistava otevrena vSemu, co prichazi. A konecné, meditace vipassana
zlepsuje v§imavost tim, Ze meditujici obraci pozornost na akt védomi, ktery pravé uskutecnuje.

4.

Na zékladé rozboru meditace jsme rozlisili dva zpusoby fungovani pozornosti: vS§imava pozornost
nepridava afektivni silu tomu, na co je zamérend; nevsimava tak ¢ini. Zatimco v Husserlovych
prednaskach, ze kterych jsme vychézeli, je dulezité, ze afektivni sila jednoho podnétu se objevuje

v zavislosti na afektivni sile podnétu predchoziho, pro meditaci vipassana je zasadni, ze kultivaci
vSimavosti se toto spojeni oslabuje, az zmizi Gplné. Pozornost tak neni pouze navazovanim na pasivni
syntézu iniciovanou podnétem, ale prinasi s sebou moznost prerusit dosavadni Sireni afekce
védomim.

Jaky rozmér lidského jednani se diky vSimavosti otvira? Na jaky rys nasi existence miri? Pozornost
jisté nemize nenavazovat na pasivni konstituci a nemuze se nepriklonit k nejsilnéjsimu podnétu.
Ovsem zaroven plati, ze vzdy, kdyz si vS§imneme, Ze je pozornost k nécemu priklonénd, rozhoduje se
nanovo, ktery podnét ji upoutd v nasledujicim okamziku. Fenomén vSimavosti tak poukazuje k tomu,
ze pasivni a aktivni stranka pozornosti se k sobé mohou vztahovat riznymi zpusoby. Pozornost se
nachazi na obou stranach hranice oddélujici to, co je a co neni v moci Ja. Meditacni prace obsahuje
takovou formu aktivity, kterd zastavuje moc pasivity, aniz by ji nahrazovala né¢im jinym, aniz by - na
rozdil od soustredéni i zajmu, které jsou vzdy vybérové - zamérné urcovala, na co se ma pozornost
zameérit. V§imava pozornost tak neni zcela urcena ani afektivni silou podnétli, ani neni zcela uréena
aktem vule, do jejiz kompetence jisté také spadda. Aktivita nepotlacuje pasivitu - pozornost neni
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zamerne presmerovana k predmetu dle nasi libovule, ovSem aktivita ani neni ve vleku pasivity -
pozornost neni pouze upoutana podnéty. VSimavost neni ani vyluéné aktivni, ani vylucné pasivni,
nybrz v jakési synergii zapojuje oba aspekty pozornosti naraz. Pravé diky tomu predstavuje jeji

vvvvvvv
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Poznamky

[1] Tento text vznikl v Oddéleni soucasné kontinentélni filosofie Filosofického ustavu Akademie véd
CR za podpory Grantové agentury Ceské republiky v rdmci projektu ¢. GA15-10832S Zivot a
prostredi. Fenomenologické vztahy mezi subjektivitou a prirozenym svétem. Dékuji Jakubovi Cejkovi
za uziteCné pripominky a dotazy, které mi pomohly text zpresnit.

[2] HUSSERL, E.: Aufsdtze und Vortrdge (1922 - 1937). Vyd. V. T. Nenon, H. R. Sepp, Dordrecht:
Kluwer 1989 [=Hua XXVII], s. 125 - 126.

[3] HUSSERL, E.: Sokrates-Buddha. In: Husserl Studies, roc. 26, 2010, ¢. 1,s.1-17.

[4] Blizsi vymezeni hlavnich témat rukopisu a celkové zhodnoceni vlivu indického mysleni na
Husserla podava Liangkang Ni. Viz NI, L.: Husserl und der Buddhismus. In: Husserl Studies, roc. 27,
2011, ¢. 2, s. 143 - 160.

[5] Touto metodou postupuji nékteri ¢insti a japonsti badatelé. Vyhodou jisté je, Ze se mohou oprit o
srovnani teorie s teorii, k cemuz neni zapotrebi vlastni zkuSenost s meditacni praxi. Pro nase téma je
zajimavé srovnani pristupu k ,nevédomi” u Husserla a buddhistické jogacarové skoly u
Yamaguchiho. (YAMAGUCH], I.: Ki als leibhaftige Vernunft, Munchen: Wilhelm Fink Verlag 1997, s.
dem Yogacara Buddhismus und in der Phanomenologie. In: I. Blecha, ed. Fenomenologie v pohybu,
Olomouc: Univerzita Palackého 2003, s. 198 - 208.

[6] Takto Ize stru¢né charakterizovat projekt N. Depraz. Z jejiho pohledu se pak fenomenologicka
epoché a nazor aktt védomi jevi jako dva kroky praxe, které pri bliz§im zkouméani nachéazime také u
meditace. Srov. DEPRAZ, N., VARELA, F., VERMERSCH, P.: On becoming aware: A pragmatics of
experience, Amsterdam: John Benjamins 2002, s. 3, 6 et passim.



[7]1 Anglicky preklad pojmu vipassana jako ,insight meditation”, ¢esky ,meditace vhledu” voli jak
Sujiva, z pristupu jehoz Skoly vychazime, tak i P. Williams ve své vlivné knize o buddhismu. SUJIVA:
Zdklady meditace vhledu: pragmaticky pristup k vipassané. Prel. L. Nejedly, Praha: DharmaGaia
2006. WILLIAMS, P., TRIBE, A.: Buddhistické mysleni: uplné uvedeni do indické tradice. Prel. D.
Zbavitel, Praha: ExOriente 2011, s. 90.
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Mindfulness in Early Buddhism, s. 52.) Anglicky preklad ,mindfulness” vyznamovou Siti vyrazu ,sati”
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proméné emoci viz KUAN, T.: Mindfulness in Early Buddhism, s. 24 - 33.
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se navic ¢asto vzajemné proplétaji. RozliSme hlavni vyznamy slova podle toho, co se v ¢em reflektuje
neboli ,odrazi”. 1. Reflexi muze byt prosté uvaha. Tehdy se odrazi téma uvahy v mySlenkach (napr.
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Presentism and the flow of time

The paper examines the relation between presentism and our experience of the flow of time. Some
presentists assume that our experience of the flow of time somehow reflects the presentistic
theoretical believes about the nature of time. However, it is being argued that our experience of the
flow of time is inconsistent with the presentistic approach to the rate of the flow of time. In
presentism the rate of the flow of time seems to be acceptable only as a tautology without any
empirical implications. Thus the link between our experience of the flow of time and presentism
doesn’t necessary follow.

Keywords: Presentism, Eternalism, Flow of time, Experience

Uvod

Prezentizmus predstavuje jednu z hlavnych filozofickych koncepcii[1] v ramci takzvaného sporu

0 Cas. Spor o ¢as spociva v nezhode o ontologickej povahe jednotlivych momentov Casu.
Prezentizmus predpokladd, Zze ontologicka povaha pritomného momentu je radikalne odliSna od
ontologickej povahy inych momentov. Podla prezentizmu sa pritomny moment od inych momentov
odliSuje v tom, Ze jestvuje jedine pritomny moment. OdliSnost je vhimana maximalne. To znamen4, Ze
ide o odlisnost existencnu, a podla prezentizmu teda existuje iba pritomnost.

Konkurenc¢nu filozofickd koncepciu v ramci sporu o Cas predstavuje eternalizmus. Eternalizmus na
rozdiel od prezentizmu predpokladd, Ze ontologicka povaha pritomného momentu nie je radikalne
odlisné od inych momentov. OdliSnost je tu vnimana na zaklade existencie, a kedze eternalizmus
takuato odliSnost nepredpokladd, tak podla eternalizmu existuje nielen pritomnost, ale v rovnakej
miere jestvuje aj minulost a budicnost.

V modernej podobe siaha pociatok tohto sporu do patdesiatich rokov dvadsiateho storocia.[2]
Zaujem o prezentizmus a eternalizmus zvySilo najma filozofické reflektovanie niektorych novych
poznatkov fyzikédlnych tedrii. Text tohto prispevku sa nebude venovat tejto rozsiahlej a znamej
diskusii o koreSpondencii tychto filozofickych koncepcii s fyzikalnymi teériami.

V centre zaujmu tohto prispevku je ind korespondencia, koresSpondencia prezentizmu s bezne
rozsirenym predpokladom o plynuti ¢asu. K posudeniu tejto koreSpondencie prispevok najprv
poukazuje na zédkladné vymedzenie sporu medzi prezentizmom a eternalizmom. Nasledne prispevok
poukazuje na niektoré problematické aspekty vymedzenia prezentizmu v stvislosti s pritomnostou
a moznostou plynutia ¢asu.

Spor o cas: Vymedzenie prezentizmu a eternalizmu

Su rovnako ontologicky redlne vSetky momenty ¢asu, alebo je ontologicky redlny vylu¢ne vzdy len
jeden moment Casu? Pod ontologickou realnostou sa v suvislosti s danym sporom mysli to, Ze objekty
vyskytujtce sa v tychto jednotlivych momentoch ¢asu skutocne, redlne, teda nielen fiktivne
jestvuju.[3] To znamena, ze otazka tohto sporu sa pyta predovsetkym na to, ktoré objekty
umiestnené v uréitych momentoch su realne, existujuce. Nezhoda medzi prezentizmom

a eternalizmom spociva v ré6znom nazore na existenciu obsahov momentov ¢asu.[4]

Prezentizmus predpokladd, Ze ontologicky realny je len pritomny moment. Na zéklade daného



vymedzenia ontologickej redlnosti to odkazuje k tomu, ze prezentizmus predpoklada skutocnu
existenciu len tych objektov, ktoré sa nachadzajui v urc¢itom pritomnom momente, respektive

v pritomnom c¢ase.[5] Skutocne a nielen fiktivne jestvujlce su len tie objekty, ktoré jestvuju

v aktualnom pritomnom momente. Na druhej strane to tiez znamend, ze prezentizmus je v suvislosti
s ¢asom nahlad, ktory predpokladd, ze objekty nachadzajlice sa v minulych a buduicich ¢asovych
momentoch z ontologického hladiska jednoducho nejestvuju.

Podkladovou charakteristikou prezentizmu je tak predpoklad, podla ktorého nielen zo subjektivneho
hladiska (nase aktualne vnimanie), ale aj z ontologického hladiska (teda z hladiska objektivnej
existencie) jestvuje rozdiel na jednej strane medzi pritomnostou a na druhej strane minulostou

a buducnostou. Tento rozdiel spociva v tom, ze zatial ¢o objekty z pritomnosti existuju, objekty

v inych momentoch (minulych a budtcich) nemaju existenciu. Alebo inak povedané: ,Prezentisti
tvrdia, Ze jedine pritomné objekty existuju“.[6]

Konkurenénym nazorom voci prezentizmu je eternalizmus. Eternalizmus predpokladd, ze ontologicky
redlny je nielen pritomny, ale aj minulé a budice momenty. Existujice objekty su tie, ktoré sa
nachadzaju vo vSetkych momentoch.[7] SkutoCne, nielen fiktivne jestvujuce st teda tie objekty, ktoré
jestvuju v aktudlnom pritomnom momente, ale taktiez aj v inych minulych a buddcich momentoch.

Podkladovou charakteristikou eternalizmu je predpoklad, podla ktorého jedine zo subjektivneho
hladiska (nase aktualne vnimanie, perspektiva) jestvuje rozdiel na jednej strane medzi pritomnostou,
na strane druhej medzi minulostou a budicnostou. Z ontologického hladiska (objektivna existencia)
vSak podla eternalizmu rozdiel medzi danymi momentmi nie je a vSetky momenty a ich obsahy
existuju. Inak povedané: ,Objekty zo vsetkych momentov casu existuju“.[8]

Na zdklade tohto vymedzenia sporu o Cas a vymedzenia koncepcii je mozné sledovat aj zakladné
podkladové pozadie prezentizmu a eternalizmu. Prezentisti a eternalisti vychadzaju z r6zneho
ohodnotenia rozdielnosti medzi pritomnostou a inymi momentmi. S takymto ohodnotenim je potom
samozrejme spojené aj rozne motivacné zakulisie danych koncepcii. Prejdime k vymedzeniu réznych
motivdcii, ktoré obvykle zaznievaju v prospech jednej alebo druhej koncepcie.

Prezentizmus a eternalizmus: Motivacie

R6zne motiva¢né pozadie pre prijatie eternalizmu a prezentizmu mozno najlepsie vykreslit na
zaklade typickych nazorov jednotlivych predstavitelov tohto sporu. Z pozicii naklonenych
prezentizmu zaznievaju vyjadrenia, ktoré najcastejsSie poukazujui na prijatelnost prezentizmu na
zaklade jeho rozsirenosti, obvyklosti a lahkej prijatelnosti z hladiska vSeobecného Iudského vnimania
casu. J. Bigelow napriklad tvrdi: ,Nepochybujem, Ze bezny c¢lovek je prezentista“.[9] N. Markosin
predpoklada: ,Prezentizmus je ndhlad, ktory zodpovedd zdravému rozumu a beznej skusenosti“.[10]
W. L. Craig sa zase snazi nepriamo podporit prezentizmus tym, ze konkurenény eternalizmus
nepovazuje dokonca ani za prijatelny z hladiska prezivania Iudskosti: , Prijat eternalizmus znamenda
prestat byt clovekom”.[11] Obdobné motiva¢né vyjadrenia v prospech prezentizmu mozno najst aj

u inych autorov, pricom su obvykle spojené s poukdzanim na prijatelnost z hladiska beznej ludskej
skusenosti.[12]

Motivacéna situdacia v eternalistickom tabore je odliSna. Eternalisti sa snazia poukazat najma na
komplementarnost eternalizmu s objektivnym, fyzikalnym, ¢i neantropocentrickym vnimanim casu.
Z pozicii, ktoré si naklonené eternalizmu zaznievaju vyjadrenia, ktoré najcastejsie poukazujui na
prijatelnost eternalizmu z hladiska moderného vedeckého pohladu na cas. D. Peterson a M.
Silberstein v tomto zmysle napriklad tvrdia: ,Jedine eternalizmus je v zhode s modernou
fyzikou“.[13] V. Petkov v prospech eternalizmu nepriamo argumentuje tak, ze konkurenénu
koncepciu prezentizmu povazuje za nekompatibilnu s tedriou relativity: ,Kazdy, kto berie relativitu
vdzne, neméze brat vdazne prezentizmus”.[14] A. Griinbaum sa zase snazi poukazat na subjektivnost



prezentizmu a objektivnost eternalizmu slovami: ,Prezentizmus mozno zodpovedd nasej sktsenosti,
...to ale casu vébec nevadi“.[15] Najraznejsie vyjadril liniu motivacie v prospech eternalizmu H.
Reichenbach: ,Na rozdiel od eternalizmu je prezentizmus len vedou neinformovand iltizia“.[16]

Ohladne tohto motiva¢ného pozadia sa s urcitou mierou zovseobecnenia da povedat, Ze prezentizmus
je preferovatelnou teériou o Case aj preto, lebo zodpoveda beznému a rozsirenému nahladu na cas.
Naproti tomu, zastancovia eternalizmu obvykle predpokladajui, Ze eternalizmus je preferovatelnou
teoriou preto, lebo eternalizmus najlepSie zodpoveda fyzikdlnemu, vedeckému nahladu na cas.

Takéto motivacné pozadie obvykle slizi k vytvoreniu dilemy pre obhajcov jednej alebo druhej
koncepcie. V stvislosti s prezentizmom sa najcastejsSie poukazuje na to, Ze si predpokladanie
platnosti prezentizmu vyzaduje ignorovanie vedeckych poznatkov o ¢ase. V stvislosti s eternalizmom
sa poukazuje na to, zZe si predpokladanie platnosti eternalizmu vyzaduje ignorovanie bezného
prezivania ¢asu.

Je potrebné dodat, ze z hladiska rozsirenej scientistickej orientdcie urcitej casti analytickej
metafyziky nie je prekvapivé, Ze sa za existenc¢nu volbu poklad4 najma ta dilema, ktord je mierena
voci prezentizmu. Nesulad eternalizmu s beznym prezivanim Casu sa tak niekedy povazuje sice za
neprijemndu, avSak akceptovatelnu dan. Aj z tohto dovodu je majoritny diskurz zamerany
predovSetkym na posudenie zhody eternalizmu a prezentizmu s modernymi fyzikalnymi tedriami.[17]
Prezentisti sa pritom obvykle snazia poukazat na moznosti ako zosuladit prezentizmus napriklad

s tedriou relativity.[18] Eternalisti potom poukazuji na to, ako je zhoda prezentizmu s teériou
relativity dopredu odstdena na stroskotanie. V tejto linii eternalistického argumentovania sa obvykle
upozoriuje na problém prezentistického predpokladania absolutnej pritomnosti a konfliktu tohto
predpokladu s désledkami tedrie relativity.[19]

Spiréla tychto a podobnych inych argumentov je pomerne rozsiahla. Véeobecne v$ak v danych
argumentoch ide o hladanie a kritizovanie adekvatneho filozofického opisu fyzikalnych tedrii. Ako ale
bolo naznacéené, témou tohto prispevku nie je zameranie sa na problematiku tejto koreSpondencie

s fyzikalnymi tedriami, a preto prejdime ku korespondencii druhe;j.

Citaty prezentistov z uvodu tejto Casti napovedaju, Ze sa za zdkladnu vyhodu prezentizmu povazuje
zhoda tejto koncepcie s beznou sktisenostou. V tomto zmysle je vSak prekvapivé, ze sa nielen
eternalisti, ale ani samotni prezentisti nevenuju rozsiahlejSej explikacii blizkosti prezentizmu

k beznej skusenosti. Je zrejmé, ze ludia disponuju urcitou typickou beznou skisenostou s casom.
Otazne vSak je, aka konkrétne je tato skisenost a tiez to, ako tato skisenost podporuje udajny
predpoklad koreSpondencie medzi prezentizmom a beznou sktisenostou.

Ak3 je teda tato nasa beznd skisenost, ktora by mala byt blizka prezentizmu? Co konkrétne v nasej
empirii podporuje prezentizmus? Pri SirSej analyze je mozné najst dva zakladné komponenty
predstavy o korespondencii medzi prezentizmom a beznou skisenostou.[20] Prvy komponent
predpoklada, ze prezentizmus koresponduje s beznou skusenostou preto, lebo prezentizmus
zodpoveda nasej beznej skusenosti s plynutim ¢asu. Druhy komponent predpokladd, ze prezentizmus
koresponduje s beznou skusenostou preto, lebo prezentizmus zodpoveda beznej priamej skisenosti
s pritomnostou.

Tento prispevok sa zameriava na analyzu prvého komponentu, na analyzu korespondencie medzi
prezentizmom a beznou sktusenostou s plynutim ¢asu.[21] Predtym, ako sa blizSie pozrieme na
problém plynutia ¢asu, je potrebné v kratkosti poukazat na jednu definicnu skutocnost, ktora by
mohla koreSpondenciu prezentizmu s beznou skusenostou uz od zaciatku ohrozit.

Prezentizmus a bezna skusenost: Namietka trivialnosti a namietka nemoznosti



Problémom rozsirenej predstavy o zmienenej korespondencii moze byt to, Ze sa dd pomerne lahko
ukdzat, ze prezentizmus je s beznou skisenostou zhodny len v nepodstatnom zmysle, alebo ze
prezentizmus nie je vobec zhodny so skusenostou. Skratka, jestvuju aj namietky, ktoré motivacny
faktor prezentizmu priamociaro spochybnuju.

Domnievame sa vSak, ze takéto spochybnenie nie je vhodné preto, lebo je mozné predstavit
prezentizmus v takej forme, ktord by takuto kritiku prezentizmu spochybnila. Tato ¢ast poukazuje na
dané ndmietky ako aj na kritiku danych ndmietok. Dévod k tomuto kroku nie je samotcelny. Uspe$né
vyvratenie danych namietok umozni predstavit prezentizmus, pre ktory je koresSpondencia s beznou
skusenostou sice opodstatnend, avsak aj prave preto kriticky analyzovatelna.

Spominané namietky st dve. Namietka trivialnosti sa snazi poukazat na to, Ze zhoda prezentizmu

s beznou skusenostou je trividlna, a preto si nezasluzi blizsiu ontologicku pozornost.[22] Namietka
nemoznosti sa zase snazi poukazat na to, ze prezentizmus uz na zaklade svojej definicie nie je zhodny
s beznou skusenostou.[23]

Zaklad danych namietok spociva v analyze definicie prezentizmu. V tabore prezentistov je rozsirenou
definiciou prezentizmu uz spominana veta: ,Prezentisti tvrdia, Ze jedine pritomné objekty
existuju“.[24] Definicia sa na prvy pohlad nezda byt problematicka. Podla namietok sa
problematickou stane az vtedy, ak budeme blizSie analyzovat vyraz existovat.

Prejdime k ndmietke trividlnosti. Prezentisti teoreticky predpokladaju vynimoc¢ny charakter
pritomnosti. Pritomnost je to, ¢o takpovediac orientuje existenciu. Z tohto dovodu by malo byt pre
prezentizmus prijatelné dany vyraz existovat indexovat na pritomny moment. Ak je tento vyraz v
zmysle dikcie prezentizmu vnimany ako ¢asovo pritomne indexovany,[25] tak to znamenad, ze
prezentista vnima vyraz existovat ako existovat teraz, existovat prdve teraz.

V rdmci tedrie prezentizmu moze byt tato indexikécia opodstatnend. Namietka trivialnosti vSak
naznacuje, ze ak danu indexikaciu pouzijeme na samotnu definiciu prezentizmu, tak sa prezentizmus
vykresli ako tedria, ktora z dévodu tautologickosti zodpoveda beznej skusenosti len trividlne.
Tautologickost veduca k trividlnosti vznika preto, lebo zmienené definovanie prezentizmu by v
prepisanej podobe odkazovalo k tomu, Ze podla prezentizmu jediné pritomné objekty ,existuju
teraz”. Nieco také by samozrejme nikto so zdravym rozumom nepopieral a nieco také zrejme vo
svojej beznej skusenosti zaziva kazdy ¢lovek. Obvykle sa k tomu dodava, Ze takato trividlna zhoda
nemoze byt prave preto ani rozhodujuca z hladiska ontologického, ¢im odpadé aj znacna cast
motivacie pre prijatie prezentizmu.

Druha namietka, ndmietka nedostatocnosti, vychadza z podobného principu, ale z iného vnimania
vyrazu existovat. Predpokladajme, Ze by sa prezentista chcel vyhnut tautologickosti a trivialnosti.
Tautologickost plynula z toho, Ze sa vyraz existovat vnimal ¢asovo pritomne indexovany. Mozno
preto by mal prezentista tito casovi indexikaciu existencie na pritomnost opustit. Iny sposob, ako
moze prezentista uchopit tento vyraz, spoc¢iva v tom, ze bude vyraz existovat vnimat nielen na spésob
casového pritomného indexovania, ale aj na spésob minulého a budiceho ¢asového indexovania. Tym
by sa odstranil problém tautologickosti a trividlnosti uchopenia skusenosti.

Ako vnima prezentista vyraz existovat v tomto druhom pripade? Indexovanie na pritomnost ako aj
minulost a budicnost znameng, Ze prezentista by vyraz existovat vnimal nielen ako teraz existuje,
ale aj ako existovalo a bude existovat.[26] Problémom tohto rieSenia je, Ze takto formulovany
prezentizmus je zrejme nezlucitelny s beznou skisenostou. Prezentizmus by podla tohto riesenia
predpokladal, ze jediné pritomné objekty nielen ,existuju teraz”, ale aj ,existovali” a ,budt
existovat”. To je vSak tazko zlucitelné napriklad aj s takou skusenostou, ze presne tento text
nejestvoval pred desiatimi rokmi. Tato ndmietka nemoznosti teda naznacuje, Ze prezentizmus by bol



koncepcia, ktora by na zdklade svojej vlastnej definicie odporovala beznej skisenosti. Dokonca by
opodstatnenost tejto ndmietky mohla znamenat, Ze prezentizmus je vlastne koncepcia, ktora je
zrejme nepravdiva (nejestvovanie tohto textu pred desiatimi rokmi).

Tieto namietky ale nemusia byt voc¢i prezentizmu tspesné. Domnievame sa, Ze prezentizmus nie je

v teoretickej podobe ani tautologicky, a taktiez nie je ani zrejme nepravdivy. Dané namietky nie st
uspesné preto, lebo zmienené formy indexikacie nie st jediné. Pomerne jednoduchym rieSenim je

v tomto smere predpokladanie tzv. obsahovej indexikacie.[27] Obsahova indexikacia je indexikaciou,
ktora odmieta viazanie na Cas, ale neodmieta viazanie na obsah. Vyraz existovat moze prezentista

v tomto zmysle uchopit necasovo, a teda bez toho, aby blizsie priblizoval jeho konkrétnu casovi
indexikdciu. Vyraz existovat v tomto zmysle len jednoducho zastupuje obsah, ,,...mnozinu redlnych
objektov“,[28] ¢i inak povedané, ,...rozsah jestvujucich objektov“.[29] Pri vyuziti tohto pristupu
prezentizmus nakoniec predpokladd, Ze jedine pritomné objekty patria do mnoZziny redlnych
objektov.

Zéasadnou vyhodou tohto obsahovo indexovaného rieSenia je to, ze takéto vymedzenie nie je ani
trividlne a tiez nie je aspon potencidlne nepravdivé. Prezentizmus je podla tohto nahladu tézou

o tom, Ze sa rozsah realne existujucich objektov kryje s tym rozsahom objektov, ktoré uchopujeme
v nasSej skusenosti v pritomnosti. Pravdivost takejto prezentistickej predstavy je samozrejme
diskutabilna. Dolezité je ale to, ze takto vymedzeny prezentizmus méze byt koresSpondujtci s nasou
skusenostou (proti nemoznosti), ale tiez aj nemusi (proti tautologickosti). Je mozné, ze skutoCne
existujuce su len tie objekty, s ktorymi mame skusenost prave v pritomnosti. Na druhej strane je
mozné, Ze jestvuju aj iné objekty. Prezentizmus moze byt v zhode s beznou skisenostou, no je
otazne, Ci v zhode s touto skisenostou aj skutocne je.

Definicné vymedzenie prezentizmu, ktoré by nebolo tautologické alebo kontradiktorické, samozrejme
nie je celym pribehom. Rozhodujtce je na celom pribehu to, ako moznu pravdivost prezentizmu
otestovat, pripadne podporit. Ako uz bolo uvedené, podporenie plauzibilnosti prezentizmu ma
obvykle formu poukdzania na jeho zhodnost s beznou skisenostou. Po vyjasneni definicie a moznosti
zhody prezentizmu s beznou skisenostou sa preto pozrime na problém plynutia ¢asu.

Prezentizmus a plynutie ¢asu

Obvykle predpokladame, ze minulost je nejakym sposobom vystriedana pritomnostou, pritomnost
bude nejakym sposobom vystriedana tym, ¢o bude v budicnosti. Plynutie ¢asu bezne chapeme ako
postupné striedanie jednotlivych momentov ¢asu. Na to, aby sa mohli jednotlivé momenty striedat, je
potrebné, aby sa nejakym sposobom menila pritomnost. Prezentizmus predpoklada neustaly vznik

a zanik, zmenu pritomného momentu, a preto sa zda, ze prezentizmus je v zhode s beznou
skusenostou o tom, Ze ¢as plynie.[30]

Na prvy pohlad sa takato ivaha v prospech prezentizmu nejavi nijako kontroverzna. Jednym

z moznych problematickych aspektov tejto uvahy je vSak to, ¢i skutocne mame skisenost s tym, co
od nds prezentizmus v suvislosti s ideou plynutia ¢asu pozaduje. V naSom spravani je obsiahnuté
rozne vnimanie pritomnosti, minulosti a buducnosti. Je otdazne, ¢i méme aj skusenost

s prezentistickym vykreslenim plynutia ¢asu ako stroboskopického zrodu a znicenia jednotlivych
momentov pritomnosti. Je otdzne, ¢i je takyto neustdly vznik z ni¢oho a zanik pritomnosti skutocne
zachytavany nasou skusenostou. Inak povedané, mame vobec pozitivhu evidenciu o tom, Ze ¢as
nielen plynie, ale aj plynie tymto Specifickym prezentistickym sp6sobom (neustdly vznik a zanik
pritomného momentu)?

Skusme v ramci ustretovosti voci prezentizmu predpokladat, Ze plynutie ¢asu je také, ako ho
prezentizmus vykresluje. Hypoteticky tento prezentisticky predpoklad predstavuje opis, ktory moze
byt v zhode s nasou skusenostou. Ale ¢o eSte okrem tohto opisu tvrdi prezentizmus o plynuti casu?



Predovsetkym tvrdi to, ze plynutie ¢asu nie je len nejakou subjektivnou iltziou, ale je empiricky
a objektivny fenomén.[31] Prave preto, Ze je plynutie casu skutocné, mame s nim skisenost. Plynutie
casu je empiricky uchopitelné, kedze je objektivne.

Aky dosledok mé predpokladanie empirickosti a objektivnosti pre plynutie Casu? Zrejme ten, ze
objektivne a empirické by malo byt aj striedanie, teda plynutie jednotlivych pritomnych momentov.
Ak je toto striedanie objektivne a empirické, tak by malo mat urcitu intenzitu, priCom by mala byt
tato intenzita tiez obdobne empiricka a objektivna. Aka je vSak miera striedania pritomnych
momentov? Ak Cas naozaj plynie, tak ako rychlo plynie?[32]

Ako rychlo plynie cas v prezentizme?[33]

NajrozsirenejSou prezentistickou odpovedou na tuto otdzku je, ze ¢as plynie rychlostou jednej
sekundy za sekundu.[34] Tato odpoved sa moze na prvy pohlad zdat prekvapiva, no je potrebné
uvedomit si, ze podla prezentizmu vzdy realne jestvuje iba dany pritomny moment a ni¢ iné. Kedze
nejestvuje nic iné, tak by mala byt dand miera plynutia iba vyjadrenim miery daného pritomného
momentu k sebe samému. Ako rychlo potom plynie ¢as? Prezentisti informuju, Ze ¢as plynie
jednotkou.

V ramci tedrie prezentizmu je tato odpoved opodstatnena a problém sa tym povazuje za vyrieseny.
Tu je ale potrebné si pripomentt, Ze pre nas je zaujimavé predovsetkym praktické motivacné pozadie
prezentizmu. Prezentisti predsa predpokladaju, Ze plynutie ¢asu je empirickou skuto¢nostou, a to
dokonca takou, ktord by nas mala motivovat v prospech prijatia prezentizmu. Ak je plynutie ¢asu
empirickym fenoménom, tak by empirickou skuto¢nostou mala byt aj miera plynutia Casu. Zakladny
problém zmienenej prezentistickej odpovede spociva v tom, Ze aj ked je z teoretického hladiska
akceptovatelna (ni¢ okrem pritomnosti nejestvuje), tak nie je akceptovatelna z empirického hladiska.
Z empirického hladiska by bola akceptovatelna vtedy, ak by mala dand miera empiricku informacnu
hodnotu. Empirickd informac¢nt hodnotu ale dand miera jednej sekundy k jednej sekunde nema,
kedZe v nej ide o pomer toho istého k tomu istému. Inak povedané, empiricka informac¢na hodnota
tejto odpovede je rovnaka ako empiricka informacna hodnota vyroku: ,...pomer obvodu kruhu k jeho
priemeru plynie rychlostou o sekund za sekundu“.[35]

Pre prezentizmus tkvie problém v tom, ze ak z dobrych prezentistickych teoretickych dovodov nema
miera plynutia casu empiricki hodnotu, je otdzne, nakolko mé& empiricki hodnotu aj samotné
prezentistické plynutie ¢asu. Problém teda nie je teoreticka spornost v ramci prezentizmu, ale
spornost z hladiska zabezpecenia svojho motivacného pozadia. Prezentizmus je na zéklade svojej
teorie, zda sa, nuteny ohrozit svoj motivacny komponent (skisenost), kedze musi predpokladat, ze
miera plynutia Casu vlastne nema empirickd hodnotu, kedZe je v podstate vyjadritelna len
tautologicky.

Aké dalSie moZnosti ma prezentista v suvislosti s napisanym? Problémom je absencia empirickosti,
teda tautologickost intenzity plynutia ¢asu. Tato tautologickost plynie z toho, Ze dana miera je
mierou niecoho k sebe samému. Prezentista by sa mohol vyhnut tomuto konfliktu mozno vtedy, keby
tento pomer definoval mierou niecoho k nieComu inému. KedZe ide o Cas, tak sa miera plynutia casu
musi primarne dotykat iba ¢asu ako takého.

Riesenie spociva v predpoklade, ze rychlost plynutia Casu je miera pomerov medzi jednym ¢asom

a nejakym inym ¢asom. Na takéto rieSenie sa obvykle vyuziva inkorporacia myslienky metacasu. To
znamena, ze by miera plynutia ¢asu bola vyjadrena pomerom medzi zékladnym casom

a metacasom.[36] Ak pripustime metacas a jeho moznost pomeru k zdkladnému cCasu, tak je jasné, ze
celd predchdadzajica kritika tautologickosti strati na svojej razancii, kedze by v tomto pripade bola
dana miera pomerom rozlicnych stucasti. Vyhodou daného riesenia je aj moznost ponechania
platnosti obvyklej prezentistickej odpovede, a sice, Ze miera rychlosti plynutia ¢asu je jedna sekunda



za sekundu. Citanie takejto odpovede by na zaklade tohto rieSenia bolo, Ze rychlost plynutia ¢asu je
pomer sekundy zakladného ¢asu za sekundu metacasu. Cas by uz v tomto zmysle nemusel plynit len
tautologickou jednotkou, ale nejakou inou moznou vyslednou pomerovou hodnotou, ¢im by sa
zachrénila zmysluplnost miery rychlosti plynutia ¢asu.

Toto druhé riesenie vSak v sebe nesie urcité tazko akceptovatelné aspekty. Je pravda, Ze sa dané
rieSenie zbavuje tautologickosti, avSak robi to tak, ze postuluje ontologicky extravagantnu kategoériu
metacasu. Je otazne, nakolko je naSa skisenost a nase poznanie tejto kategérie metacasu mozné.

Z toho dovodu je sporné, nakolko sa zaradenim metacasu dosahuje priblizenie skimanej miery
plynutia ¢asu k miere, ktora je empiricky charakterizovatelna. Pre nas je tento problém vysoko
relevantny, kedZe je empirickost v centre nasho zaujmu. Nanestastie toto nie je pre prezentizmus
jediny problematicky aspekt v stvislosti s touto odpovedou prostrednictvom metacasu. Ak aj uzname
moznost, ze mame s metacasom urcitu skusenost, tak je otazne, ¢i mdme skusenost s metacasom,
ktory plynie, alebo mame skisenost s metacasom, ktory neplynie.

Povazujme prvi moznost za spravnu, a predpokladajme, ze metacas plynie. Ak metacas plynie, tak
by sme sa mohli opytat rovnakd otdzku ako v pripade samotného plynutia ¢asu. Ako rychlo plynie
metacas? Problémom je, Ze v pripade problému metacasu sa nam ponukaju obdobné odpovede ako
v pripade ¢asu zakladného. Tautologickd odpoved znovu nie je relevantna, nakolko nevyjadruje
mieru ako taku. Ak by mieru vyjadrovala, tak by ani nebolo potrebné zavadzat kategériu metacasu.
Odpoved za pomoci metacasu (respektive v tomto pripade metametacasu) sa zda byt z hladiska
zachranenia zmysluplnosti miery (pomerov) vhodnejsia. Ako je vSak zrejmé, jej pokracovanie nas
stavia na zaciatok nie prilis lakavého nekonecného regresu, kedZe by sa podobny postup mohol
zopakovat aj pri metametacase. Dosledok predpokladania metacCasu, ktory plynie, spociva v tom, Ze
sa tym prezentizmus vystavuje nakoniec znovu empirickej neinformativnosti alebo nekonecnému
regresu. Tato cesta by pre prezentizmus zrejme nemala byt prili§ 1dkava. Pozrime sa preto na druhu
moznost.

Podla druhej moznosti mame skisenost s metacasom, ktory neplynie. Vyhodou tohto rieSenia je to,
Ze otazka, ktora nas viedla k moznému regresu, by nebola uskutoénitelna, kedze by metacas
jednoducho neplynul. Toto rieSenie ma vsak jednu zasadnu chybu. Znamenalo by to totiz to, ze
prezentizmus na svoju zachranu predpokladé niecCo, Co zaroven popiera. Prezentizmus by musel
vychadzat z predpokladu, ze mame skusenost s Casom, ktory plynie, a zaroven mame skusenost s
casom, ktory neplynie. Predpokladanie neplynutia ¢asu je ale obvykle podla prezentizmu
charakteristické pre eternalizmus. Zachrana empirického obsahu plynutia ¢asu by tak nakoniec
paradoxne prezentizmus donutila k akceptovaniu toho, ¢o prezentizmus povaZuje za nespravnu
teoriu v ramci sporu o cas. Takyto dosledok by bol z hladiska prezentizmu neprijatelny. Problémom
je aj to, Ze prave tato odpoved je poslednou relevantnou odpovedou v ramci zadchrany prezentizmu
pred problémom empirického vyjadrenia plynutia casu. Pristipme preto k zhodnoteniu
korespondencie medzi prezentizmom a plynutim ¢asu.

Problém vymedzenia miery plynutia ¢asu stavia prezentizmus pred zakladnu dilemu. Bud bude
prezentizmus mieru plynutia Casu charakterizovat ako niec¢o, ¢o nema empirickt informacnu
hodnotu, alebo ju bude vykreslovat ako Spekulativnu mieru pomeru medzi ¢casom a metacasom.

V pripade, ak bude prezentista mieru plynutia ¢asu vnimat bez empirickej informacnej hodnoty, tak
je otdzne, nakolko ma skusenostni hodnotu samotné prezentistické vnimanie plynutia ¢asu.

V pripade, ak ma plynutie ¢asu informacnu hodnotu a jeho miera je vyjadrenim pomeru medzi ¢asom
a metacasom, tak vyuzitie kategdrie metacasu prezentizmus vykresluje ako filozofiu, ktora sa
vzdaluje beznej skisenosti. Ak by sme aj predpokladali, ze jestvuje skusenost s metacasom, tak je
problematické to, ze vyuzitie metacasu v sebe nesie pre prezentizmus riziko nastupu do mozného
nekonec¢ného regresu alebo nastupu do podrucia eternalizmu. Zda sa, Ze ani jedna z tychto moznosti
nie je prilis podporujuca vzhladom na udajnu koreSpondenciu prezentizmu so skiusenostou



s plynutim ¢asu.

Zaver

Prezentizmus byva vykreslovany ako filozofia zdravého rozumu, ako filozofia, ktora je len explikaciou
nasej beznej skusenosti. K beznym sktsenostiam s casom patri aj skisenost s plynutim ¢asu.
Spochybiiovat nieco také nie je prili§ vhodné a ani efektivne. Ako sa ale ukazalo, prezentizmus nasu
obvyklu skusenost s plynutim ¢asu vnima znacne Specificky.

Zda sa, ze plynutie ¢asu znamena urcité striedanie momentov (a ich obsahov). Treba si vSak
uvedomit, Ze prezentizmus od néas v tomto ohlade pozaduje nieco viac. Prezentizmus nepozaduje len
striedanie momentov, ale pozaduje aj to, aby boli tieto momenty vnimané ako také, ktoré s neustéle
sukcesivne nicené a kreované. Najst oporu v skisenosti s takymto Specifickym vnimanim plynutia
casu je vsak uz tazSie uskutocnitelné. Mimo toho sa napokon aj z dévodu Specifického vnimania
plynutia Casu demonstruje, ze prezentisti mieru plynutia casu vnimaju bud iba ako tautolégiu bez
empirickej informacnej hodnoty alebo ako nieco, o je teoreticky pomerne sporné (metacas, regres,
priblizenie sa k eternalizmu). To prirodzene neznamena, ze prezentizmus je tedriou nespravnou.
Problém pre prezentizmus tkvie v tom, ze automaticky predpoklad o koreSpondencii medzi
prezentizmom a beznou skusenostou s plynutim ¢asu nie je iplne opodstatneny.
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Poznamky

[1] V prispevku st prezentizmus a eternalizmus uvadzané ako filozofické koncepcie. Tieto koncepcie
spadaju do oblasti tzv. filozofie Casu. Pre tuto subdisciplinu je niekedy charakteristické prepajanie
(pripadne lavirovanie) fyzikalnych, ontologickych (metafyzickych) a inych pristupov. Obdobne je to aj
v pripade eternalizmu a prezentizmu. Eternalisti a prezentisti sa snazia o ¢o najpresnejsie
vymedzenie filozofického opisu Casu. Interny metateoreticky spor tychto koncepcii potom spociva

v nezhode o tom, ¢i je pre zdévodnenie tohto opisu vhodnejsie vyuzivat redukcionisticky predpoklad
(zameranie sa na filozofické dosledky fyzikalnych tedrii o Case), antropocentricky predpoklad
(zameranie sa na filozofické dosledky beznej ludskej skisenosti s casom), pripadne urcitu
kombindaciu tychto predpokladov. Eternalisti obvykle preferuju redukcionisticky predpoklad,
prezentisti zase antropocentricky predpoklad. Tento prispevok sa nezobera zdévodnenim preferencie
jedného z tychto predpokladov pred druhym. Z dovodu teoretickej neutrality je tu preto tato otazka
nezodpovedand. Prispevok sa zameriava na prezentizmus, preto je pozornost venovana otazke:
Nakolko je ludska skusenost v korespondencii s prezentistickou tedriou bez ohladu na to, i je tento
prezentisticky antropocentricky pristup k filozofii casu skuto¢ne vhodny.

[2] Pozri napriklad: REICHENBACH, H.: The Rise of Scientific Philosophy. Berkeley: University of
California Press 1951.

[3] PETERSEN, T.: Warum Présentisten und Aternalisten miteinander reden sollten: Zur
Formulierbarkeit des Prasentismusstreits. In: SCHMECHTING, P. - SCHONRICH, G. (eds.):
Persistenz - Indexikalitat - Zeiterfahrung. Frankfurt: Ontos, 2011, s. 167.

[4] Momenty st v danom spore teda definované prostrednictvom obsahov, objektov. Otazku, ¢i st
mozné momenty ¢asu bez akéhokolvek obsahu, ponechame nezodpovedant, pretoze obvykle sa dany
spor formuluje v relacionalistickej (Cas ako suma objektov, udalosti) a nie substancionalistickej
prespektive (Cas ako samostatna substancia). K danému problému relacionalizmu

a substancionalizmu ¢asu pozri napriklad: BENOVSKY, ].: Relational and Substantival Ontologies,
and the Nature and the Role of Primitives in Ontological Theories. In: Erkenntnis, Vol. 73, 2010, No.
1, pp. 101 - 121.

[5] PETERSEN, T.: Warum Présentisten und Aternalisten miteinander reden sollten: Zur
Formulierbarkeit des Prasentismusstreits, s. 167.

[6] REA, C. M.: Four-Dimensionalism. In: LOUX, J. M. - ZIMMERMAN, D. (eds.): The Oxford
Handbook for Metaphysics. Oxford: Oxford University Press 2005, s. 246.: ,Presentists say that only
present objects exist”.
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Sound or Expression: Dilemmas in the Phenomenological Aesthetics of 20™ Century Music

Phenomenology, as a philosophy of the twentieth century, is often confronted with music of the same
period, which in contrast with the classical-romantic repertoire recedes from previously codified
means for the organisation of musical structure (namely tonality) and holds up the actual matter of
the music - sound - for admiration. So musical experience dwells more at the sound and its direct
appearance rather than rushing to the musical meanings intended through sensuous moments. From
this aspect music in the first decades of the twentieth century complemented the other arts
undergoing a similar development. Romantic art was replaced by artistic creativity relying on the
objectivity of the musical material and not on the emotional quality. The paper considers
circumstances under which some of the phenomenological approaches adopt a positive approach to
the music of the twentieth century (those which stress the immediacy of the perceptive presence)
and some of which tend to reject it (those which apply the requirement of expressive intentionality).

Keywords: 20" century music, phenomenology, sound, expression, intentional and non-intentional
music.

Phenomenology and music of the twentieth century should go together well - in his Logical
Investigations from 1900 Edmund Husserl presented phenomenology at a time when western
European music was undergoing a fundamental change. [1] And so one can draw a parallel here
between the principles of new art and the phenomenological approach. Phenomenology attempted to
restore the value of authentic knowledge of sensuous experience on which art is based. And so
aesthetics and art theory began to apply phenomenological approaches, and musicology soon joined
in. Aesthetic experience then constituted a significant field of application for phenomenology, from
which many valuable philosophical observations were born in return. Phenomenologists took a
particular interest in the specific objectivity of artworks and in aesthetic experience.

Phenomenological inspirations in musicology were formulated primarily on the basis of intuition,
thus in terms of a method, which should ensure knowledge of essential traits. Here intuition stands
in contrast to deductive reasoning, which disregards the empirical state of reality, and on the other
hand against inductive reasoning, in which there is a danger of large amounts of chaotically
gathered data lacking support for their arrangement.[2] Phenomenological intuition does not accept
the standpoint of the intellectual premises and wishes to be guided by experience alone. It is not
satisfied with the positivist stance - the arrangement of a certain concrete set of data does not
create a possibility to apply findings about this arrangement elsewhere in the world because there is
no generalising formulation which would define in what circuit of phenomena or things such an
arrangement could also occur. In contrast with this, phenomenology believes that experience does
not merely slides over the surface of things, and that perception itself ensures reliable knowledge,
and it actually provides it with maximum evidence.

In art there has been a decline in the interest in depiction, in communication operating on the basis
of a reliable tradition. Art has shifted away from its ability to refer beyond itself, and instead of this
it has raised up for admiration sensuous material, which has ceased to be arranged according to
means previously ensuring understanding. Sign lost its ability to signify, it asserted itself through its
appearance alone - it has become opaque.[3] Artists and art theoreticians themselves were aware of



the changes in art.[4] Some of them directly conducted a parallel to phenomenology which wanted
to be a philosophy concentrating on “how” rather than “what”. It did not want to work with
meanings as they were prepared for use according to tradition, but it was seeking to observe how
the meanings of things are constituted in consciousness. Phenomenology focuses on everything
through which the object is given, but at the same time only on that. The contexts, which are not
essential for apprehension of the object, are set aside during philosophising.

Impressionism and expressionism belong among the last musical trends to cover a large part of
musical culture. In the musical environments both followed on from the romanticism of the
nineteenth century, but they both moved it in different directions. In spite of this they were linked in
some traits: both loosened the tenets of tonality, which up to that time had been the main factor in
building musical form and musical understanding. Both also moved to the foreground musical
resources, which had previously tended to complement musical expression, that is to say, timbre.[5]
The abandoning of tonality was soon completed in the case of Schonberg, and significant
independence from tonal thought marks the creativity of a great number of twentieth century
composers. It appears that the abandoning of tonality can remind the phenomenological abandoning
of a general thesis of the world. Tonality always ensured musical meaning reliably, but what
constitutes it? We know tonality as a developed system, but if we truly want to understand the initial
grounds of musical significance, we should not consider them to be obvious.[6] Tonality is a
framework that does not allow one to discern the expressive force of delicate musical qualities from
which it may have been originally constituted but which it has irreversibly swallowed up. It is no
longer possible to see how musical meaning is born, how it arises. Similarly phenomenology also
wants to monitor the conditions under which the object is constituted in its meaning in
consciousness. Though this juxtaposition is somewhat exaggerated,[7] we can meet with
phenomenological reasoning making it germane: “We live in the midst of man-made objects, among
tools, in houses, streets, cities, and most of the time we see them only through the human actions
which put them to use. We become used to thinking that all of this exists necessarily and
unshakably. Cézannes’s painting suspends these habits of thought and reveals the base of inhuman
nature upon which man has installed himself.”[8] Merleau-Ponty especially accentuated the
phenomenological nature of modern art. Horia Bratu and Ileana Marculescu, remaining more
faithful to the Husserlian perspective, spoke explicitly of “a sort of radical reduction of all previous
aesthetic meanings” that took place in the early 1920’s artistic creativity.[9]

When writing about new music and putting it in the context of the phenomenological approach to
music, Paul Bekker emphasised “a tendency towards joy from the appearance as such”._ José Ortega
y Gasset,[11] whose philosophy displayed a considerable closeness to phenomenology, expressed the
change in artistic creativity through a more complex concept of dehumanization. And so
phenomenological apprehension came to music. But this occurred on a relatively general level, and
it is also interesting that it resulted in different consequences for phenomenological evaluation of
some concrete composers. So when, for example, Moritz Geiger wrote that in the case of Debussy’s
music there is a tendency for listeners to grasp it inauthentically - when listening to it, they do not
allow themselves to be guided by the artistic value closely interlinked with the structure of the work,
but rather they tend to use music to kindle their own emotions, just as in the case of music of the
essentially romantic Wagner,[12] Ortega evaluated Debussy fundamentally differently (and also in
contrast with Wagner for example). Influenced by certain aspects of his reception in Spain[13] and
also the view of certain other areas of art, he saw in Debussy a personality announcing a new epoch
of musical creativity. In music he pointed out the emphasis on material and welcomed the sense for
the pure artistic character of new art. According to him romantic art cannot get by without overt
references to extramusical reality, to experienced emotions linked with human life, and so it loses its
own artistic character. New art can be dehumanized and can focus on the “how” (style) and not the
“what” (eventual subject-matter). And so according to Ortega art formulates a certain manner by



which we apprehend the world. Either we are drawn into the world, by which it is imperative for us
(this bears a resemblance with the natural attitude according to Husserl), or we bracket that
understanding which offers itself so easily (we enter Husserl’s phenomenological attitude), and we
discover the foundations of our relationship to the world. For Ortega this involves the romantic (only
slightly artistic) and new (authentically artistic) music of Debussy and Stravinsky.[14] But he also
stressed similar differences between human and dehumanized art in other art forms while
emphasising mainly Mallarmé’s poetry.

Aesthetics and intentionality

Phenomenology asks what is the relationship of man to the world, what does the world mean, what
does it mean to be in the world? At the beginning Husserl’s phenomenology understood this question
more narrowly as being focused on knowledge - on the possibilities of cognitive acts of
consciousness, the conditions of every possible knowledge. Intentionality then became the central
concept, representing the basic quality of consciousness - that it has some object to which it is
directed, that perception or thinking is always perception or thinking about something. The acts of
our consciousness bare various aspects of the perceived object, but of course it is intentionality,
which ensures their joining, which is governed by the sense of the object. So the object does not
appear to us as a sum of various sensuous moments but as a whole thing. The moment of unity of an
object being governed by its meaning is fundamental. In this holistic aspect phenomenology
approaches experience with unprecedented respect. Moreover it examines how the meaning of this
object is constituted before our very eyes.[15]

How can we view the relevance of the concept of intentionality in relation to music? Primarily it is
necessary to understand that music (and other arts) is the domain of perceptive experience, which in
the case of Husserl has a privileged position in a certain sense because it represents “a
consciousness of the own presence “in person” of an individual Object”.[16] Such a meeting with an
object in the mode of its “self-givenness” ensures evidence of knowledge, so “every originary
presentive intuition is a legitimizing source of cognition”.[17] And so it is perception, which
performs the original, exemplary form of intentionality.[18] So one must understand that aesthetic
perception is the purest perception of all, which Mikel Dufrenne emphasised in his writings:
“Aesthetic perception is, in effect, royal perception, perception which whishes only to be perception
without being seduced either by imagination, which invites to wander around the present object, nor
by apprehending which invites to reduce it or encompass toward conceptual determinations”.[19]
Instead of “truth about the object”, which can even bear a connection to real practises and to other
objects, “truth outside of the immediately given”,[20] aesthetic experience provides “truth of the
object, truth, which is immediately given in the sensible”,[21] and so the aesthetic object is also
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“given in presence and reduced to the sensible”, “sensed as real without referring to the real”.[22]

“Non-intentional” music[23]

So from what aspects can we draw a parallel between (new) music and phenomenology? In
simplified terms some authors (Ortega, Bekker) consider new music - that which has freed itself of
tonality and exposes bare sonority, and is mostly “autonomous” - to be close to phenomenology. But
in later writings we also see opposing opinions. Roger Scruton[24] views atonal music with suspicion
because it should be possible to apprehend all music as meaningful, i.e. as an intentional object. But
atonal music provides few intentional clues. Ernest Ansermet, a harsh critic of Schonberg’s
dodecaphony, had expressed even earlier such opinions of preference.[25] And in the same vein
serial music is devoid of the ability of emotional expression according to Alfred Pike,[26] who could
only imagine expression here in the second place as a reaction to the detection of syntactic relations.
In their apprehensions music is intentional when it is based on comprehensible expressivity carried
by tonality. Thus it does not surprise that Dusan Plavsa directly described new music as non-
intentional.[27] We could say that these authors adopt the standpoint of expression. They



understand music as sounds which are transformed into a meaningful formation, an independent
world which we experience primarily due to the understanding of expressive musical qualities: “if
music is emotive, it is also intentional”.[28] So according to Plavsa intentionality includes music with
specifying extramusical references (syncretic intentionality) and also absolute music (expressive
intentionality). Then according to him non-intentional music “is a product of the artist’s creative
relationship with the acoustic material matter as such and his exploration of its form-making
potential.”[29] It does not in any way lead toward the extra-musical world, but it is created by “those
formal factors whose aesthetic effect is directed at the work itself and not at the subject matter
outside it”.[30] The non-intentional approach had been applied in previous centuries, but naturally it
is typical for recent music and was implemented in an exemplary manner in Schonberg’s
dodecaphony. There exists a certain agreement on the fact that new music goes against expressive
musical meaning consisting in emotional expression, i.e., leading beyond the work, beyond its sound
structure, close to human feelings.[31] Could it be phenomenology, which helps apprehend the new,
i.e., non-intentional music? One of the ways would be to suppose that if the arts reflect or express
man’s approach to the world, than the so-called new music (and other arts as well) has not changed
in this regard and is not as different as we tend to presume. It is possible to meet with this opinion
concerning modern art in PatoCka: “S’il ne désigne pas, s’il ne décrit pas le monde de la
quotidienneté qui est le monde de tout le monde, il ne 1’en exprime pas moins, par I'intermédiaire de
I’artiste.”[32] And when he tries to specify his premise, he says that what new art suggests, comes
from the realm of negation because such is the attitude of a man in today’s world: “[...] il n’y a pas
de «salut», pas de centre unique et ultime de signification aucquel 1’'on puisse tout rapporter.” On
the other hand it is quite difficult to suppose that the whole mission of modern art can be reduced to
revolt and negation. Though the early 20" century saw often such motivations, later they were not
pronounced so strongly or even at all, they seem to have been replaced instead by efforts to find new
expressive possibilities, which is quite far from being understood as a denial. Moreover there is
something in the music: musical pieces exhibit unique qualities and the notion of negation can
hardly convey them sufficiently.[33]

Music and intentionality

The function of intentionality is to apprehend an object - to bind the sensual data in a whole
according to the style in which the object appears to us. If we understand intentionality as a unified
presentation of an object, then in relation to music two basic concepts can be suggested. Music is
traditionally classified amongst temporal arts, and in Husserlian phenomenology we could then say
that musical objects are temporal objects which “[...] are not only unities in time but also contain
temporal extension in themselves.”[34] And so temporality represents a core concept of musical
intentionality - consciousness is directed in many acts to the incoming music, to elapsed, sounding
and anticipated tones. But of course these acts proceed according to musical meaning, intentionality
joins together tones with various temporal traits into a meaningful whole. But naturally in this sense
music rejecting tonality loses the fundamental means by which currently sounding tones bond with
the elapsed ones. And similarly the anticipation of future events is weakened. So in the music of the
twentieth century the temporal dimension and musical continuity is weakened. Then according to
Adorno some music takes on the elements of painting and its spatiality increases, in particular in the
Debussy - Stravinsky line.[35] Whereas in traditional music the temporal dimension could be well
apprehended with the help of tonality, which is founded on tonal functions or tensions between the
individual tones, in the case of new music it is necessary to seek out new principles. And so in the
twentieth century certain theoreticians close to phenomenology (e.g. Ernst Kurth and Hans
Mersmann) introduced concepts based on tectonics, on a form created from the projection of
temporal element into space (on categories more clearly derived from unsophisticated musical
experience). Musical temporality also makes specific demands for musical experience. Although
music expands in time, this quality results in a great role of the actually present moment: it is
necessary to detect each sounding tone so that its relating to the previous ones is possible, as well



as their evaluation generating the anticipation. Musical presence generates a temporal field, which
in the case of tonal music is more extensive compared to rather punctual structure of atonal music.
The temporal progression of tonal music, labelled by Mersmann as force, was specified as motivation
by Helmuth Plessner, who assumed that musical “flow is motivated through the tones
themselves”.[36] The impulse thus comes from within, it is not imposed upon the tones - there opens
an inner world of the aesthetic object, for which it is characteristic, that it “is a world unto
itself.”[37] So from the aspect of musical time, in the case of atonal music it is more difficult to
identify the clues for the constitution of musically meaningful wholes.

Another aspect allowing for the formulation of musical intentionality is musical expression. The
temporal structure clearly captures important musical properties, but the inner time-consciousness
by which we can describe it comes within the sphere of mental acts. If we understand music as an
object which speaks to us via its meaning, we should suppose another level of musical experience
which would conceive of music more as objectivity.

On the basis of a sound structure consciousness constitutes a musical object and where these acts of
bestowing meaning do not occur, there arises a doubt as to whether we are truly meeting with
music. And Scruton expressed just this approach to atonal music and set-theoretical music analysis:
“for if it is an analysis of the intentional object of the listener’s experience, it may set that
experience outside the musical sphere, or at any rate, on the margins of it. If, on the other hand, it is
an analysis of the material matter organization of the sounds, regardless of our musical experience,
it is not an analysis of the music. In fact, set-theoretical analysis offers a striking proof of the
eccentricity of much atonal music. For it aims to describe the actual order of the music: and the
result is a description of nothing that it would be interesting to hear.”[38] In short, expressive
intentionality assumes a difference of sensuous data and the object intended through it. Adorno also
polarised music of the twentieth century via expressive intentionality on the figures of Stravinsky
and Schonberg.[39] According to him Stravinsky’s music presents an absence of intentionality - it
consists in the objectivity of structure, it does not allow subjectivity as the basis of expressivity to
speak. Frequent musical blocks of music marked by mechanical temporality are evidence of this. In
contrast with this, Schonberg’s music is founded on such a type of expressivity, which is so
individually conceived, that the intended meanings are essentially incomprehensible to anyone,
although the music is meant to touch the listener most urgently. In the case of Stravinsky the
meanings are accessible (with regard to the publication date of Philosophy of New Music it can be
noted that Adorno based his appreciation on Stravinsky’s tonal music), but they are so collectivised
or even stereotyped that his music loses the intended meaning. Schonberg on the other hand
conceives music as being so deeply spiritual that it is not embedded into the musical material, so
that it could be apprehended by the listener. In his writings Ernest Ansermet also offered a
comparable polarity of the over-aesthetized Stravinsky and Schonberg, who had too much in his
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heart.

Conclusion

However great the twentieth century music’s difficulty in attaining intentional comprehensibility, the
aesthetic context represents a challenge to make attempts at intentional reading. With its perceptive
aesthetic character, musical experience reveals the structure of intentionality and allows us to
experience the presence of the world, which is all the stronger for being given as a temporal object.
In the description of the twentieth century music phenomenology heads primarily in a dual direction.
On the one hand, it focuses on the articulation of musical meanings in terms of intentional unities,
understood as transcending the sensuous hyle. Then it conceives a significant portion of music as
non-intentional, which calls into question this music as music. Or it plays with intentionality itself -
with the process of constitution - and focuses on the immediacy of musical experience and the
search for those moments, which just seem to offer promise of the intentional clues that could arise



during listening to music. The extralinguistic nature of a large part of the musical repertoire
bursting with perceptive experience, and the absence of another privileged model for the
explanation of atonal music as was the theory of tonality for tonal music, make the
phenomenological approach attractive for apprehending music, as it declares openness to that which
is immediately given in consciousness (with the exhibition of the sensuous), as well as to meanings
transcending the sensuous matter.
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KISS, G.: Aspects sociaux et religieux dans 'anthropologie pédagogique de Joseph Wresinski. In :
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Social and religious aspects in Joseph Wresinski’s pedagogical anthropology

Joseph Wresinski founded the ATD-Fourth World Movement in France in 1957 with the aim of
eradicating poverty, as well as the exclusion and the lack of rights that go with it, in order to be able
to model the structure of a society that has the most disadvantaged people in its centre. As an
ordained priest of the Catholic Church, he created a secular organisation whose practice and
ensuing principles are shaped by this peculiar duality. In order to demonstrate this facet, the first
part of the present study gives a brief overview of Wresinski’s career, highlighting how the personal
aspects of his life had influenced his views concerning the poorest, and more specifically, the
principles and objectives of the Movement he founded. Thereafter, I address the particularities of
the Movement, emphasizing its religious and social dimensions, in relation to the secular nature of
French society. The two subchapters of the third part describe the two factors of the primordial
relationship that constitutes the two, interdependent pillars of the Movement, emphasizing the
relevant features of Wresinski’s vision concerning the poorest and also the volunteers engaged in
the Movement. Finally, I intend to show how the pedagogical anthropology of Wresinski, with his
radical interpretation of the Gospel, positions in its centre the man who, disfigured by poverty, is
still the most authentic bearer of universal humanity, as he inseparably incorporates human rights
and the divine filiation.

Keywords: Joseph Wresinski, ATD-Fourth World Movement, the people of the Fourth World, human
rights, the Christology of the divine filiation of the poorest

Introduction

C’est le 17 octobre 1987, au 30° anniversaire du Mouvement ATD Quart Monde que son fondateur
Joseph Wresinski inaugure une dalle au Parvis des libertés et des droits de ’homme au Trocadéro a
Paris, devant une foule de plus de 100 000 personnes. Le marbre de cette dalle est gravé du texte
dont voici la derniere phrase:

La ot des hommes sont condamnés a vivre dans la misere,
les droits de ’homme sont violés.
S’unir pour les faire respecter est un devoir sacré.[1]

Faire respecter donc les droits de ’homme est un devoir sacré pour Wresinski dont 1’ceuvre -
particuliere de par sa portée universelle et sa nature double exprimée par les termes mis en relief -
constitue le sujet du présent travail. Pour aborder les particularités de ce devoir que Wresinski
s’était fixé, il s’avere nécessaire de présenter d’abord en grandes lignes quelques caractéristiques
de sa vie qui est inséparable de la population a laquelle il s’est identifié. Dans un deuxiéme temps,
nous aborderons les discernements de base et I'activité du mouvement laic qu’il a fondé : I'’ATD (au
départ Aide a Toute Détresse, aujourd’hui Agir Tous pour la Dignité) Quart Monde. En troisieme
lieu, nous nous attarderons aux deux piliers tres étroitement liés, voire interdépendants de son
Mouvement : 'unité du Quart Monde et celle des volontaires. Enfin, c’est en synthétisant les
éléments pertinents des chapitres précédents que cet article se concentrera sur l'inspiration double
de son ceuvre qui lui donne un aspect tout particulier : sa foi en I'’homme et sa fagon d’interpréter
I’Evangile.

1. Quelques éléments de la biographie de Joseph Wresinski
Joseph Wresinski est né a Angers en France d’un pére polonais et d'une mere espagnole durant la



quatrieme année de la Premiére Guerre mondiale dans une famille trés pauvre. Ses années
d’enfance et d’adolescence ont été marquées par un dépouillement absolu : faute de soins, une de
ses sceurs succombe a une pneumonie, son pere quitte la famille, désespéré d’étre incapable de la
prendre en charge et en laissant seule sa femme avec les quatre enfants. Aussi ’homme humilié et
vivant a la merci des autres est-il devenu pour lui une expérience quasi physique, ce qui s’averera
déterminant pour sa foi, sa vision de monde et son ceuvre. Il a été ordonné prétre en 1946 alors qu’il
avait a peu pres trente ans. Sa décision de consacrer sa vie a la population la plus déshéritée est
profondément influencée par son expérience personnelle du monde de la misere et par sa sympathie
pour le mouvement des prétres ouvriers, aboutissant & une interprétation nouvelle de I'Evangile.

Dix ans apres son ordination, en 1956, il demande a son évéque de I’envoyer au camp de Noisy-le-
Grand pour pouvoir partager la vie avec les familles les plus démunies. C’est la qu’il commence a
réaliser son projet : construire un monde qui ne se compose pas de groupes sociaux juxtaposés et
s'ignorant I'un I'autre mais qui vit d’échanges multiples, de I’enrichissement des uns par les autres,
enfin, un monde sans exclusion ou le plus important est I’Autre avec lequel on s’engage a partager.
Au début, ce projet consiste a se laisser imprégner par la vie du camp et a assurer pour les
habitants les conditions de base d'une simple survie, puis, petit a petit, les cadres d'une vie humaine
digne, tout en privilégiant I'intégrité des familles. A ce sujet, il convient de citer les propos par
lesquels Wresinski a lui-méme déterminé les enjeux de son entreprise, qui vaut une sorte de
profession de foi :

Le souci de la famille qui inspire le Mouvement a été le point de départ de toute son action. La
misere met en lumiére le besoin absolu des hommes d’avoir la sécurité de la famille. Au camp de
Noisy ce besoin était crucial : la famille était menacée de partout, cassée par les interventions de
I'extérieur. (...) La dignité et la sécurité des familles exigeaient que nous posions au moins quelques
bases, par rapport a ces trois objectifs : Vivre dans un cadre matériel humain, développer I’esprit et
étre reconnu par les autres citoyens.[2]

Ce triple objectif marque en effet une étape décisive dans I'approche du monde de la misere, étape
radicalement nouvelle au regard de la démarche caritative au sens traditionnel du terme. Des le
premier moment, le Pere Joseph est anti-soupe populaire, anti-banque alimentaire, anti-logement
précaire car les accepter ne serait, selon lui, que « gommer les droits »[3]. En effet, il considére la
misére comme la violation des droits de 'homme, de ces principes étroitement liés & I'’Etat francais
laic dont les débuts d’application remontent a la période de la Révolution.[4] De notre point de vue,
il est important d’y ajouter la Déclaration universelle des droits de ’homme adoptée par ’Assemblée
générale de 'ONU en 1948 et signée au Trocadéro a Paris, car a cette méme place, non loin de la
dalle rendant hommage au document de I’'ONU se trouve la dalle du Mouvement de Wresinski avec
les mots cités dans I'introduction. Par ce fait, Wresinski manifeste explicitement un lien organique et
essentiel aux principes des deux documents mentionnés ci-dessus.

C’est donc a partir de ces principes qu'il s’efforce a supprimer la misere, ce qui exige un
changement radical du regard, a commencer par la suppression de la mentalité d’acceptation
passive des aides. Il est persuadé de la nécessité d'une nouvelle maniere de penser qui ne consiste
en rien d’autre qu’a mettre le plus pauvre au centre de tous les projets, de toutes les idées. Selon
Wresinski, il faut partir du regard de celui-ci sur le monde pour examiner et pour aborder tout
projet, toute organisation qui le concernent mais qui ont été congus sans lui. C’est a cette condition
seulement que les familles pourront devenir capables d’étre les vrais acteurs de leurs vies et
d’assumer la responsabilité de leurs décisions. Le camp va voir émerger plusieurs initiatives
communautaires, qui vont s’efforcer, pas a pas, de s’approcher de plus pres des familles, afin de leur
permettre de reconquérir les droits qui leur avait été déniés : les droits au travail, a I'éducation, a
I'enseignement, a la vie familiale, aux soins de santé, a la justice tout comme a la spiritualité, droit
qu’il considere comme aussi vital que les précédents. Il fonde, pour et avec les familles, le



Mouvement ATD-Quart Monde et invente le service volontaire dont les membres - hommes et
femmes de toutes nationalités, origines sociales et formations professionnelles - s’investissent pour
lutter contre la misere partout au monde. Apres les premiéres années pleines d’épreuves, c’est dans
les années 1960 que se dessine le sentier qui méne le Mouvement vers les objectifs visés. Wresinski
continue de travailler sans relache : outre le travail acharné sur le terrain et les voyages a travers le
monde, il élargit le contenu théorique et pratique de 1’organisation qui atteint ainsi, peu a peu, une
dimension mondiale.[5] Il écrit des livres, se fait remarquer dans les médias, participe au travail du
Conseil économique et social de la République francgaise ou, en 1987, il sera le rapporteur d'un
document intitulé « Grande pauvreté et précarité économique et sociale », désormais appelé

« rapport Wresinski ».[6] Le 17 octobre de cette méme année fait aussi date dans I'histoire du
Mouvement avec le rassemblement au Trocadéro, mentionné dans I'introduction. Le Péere Joseph
décede en février 1988, suite a une opération du coeur. Ses funérailles ont lieu en la Cathédrale
Notre-Dame, a Paris. Son corps repose a Méry-sur-Oise, sous la chapelle qu'il a fait construire. En
décembre 1992, I’Assemblée générale de 1'0.N.U. déclara le 17 octobre Journée mondiale de la lutte
contre la misére et I’exclusion, marquant pour le fondateur du Mouvement une pierre blanche :
c’était une reconnaissance pour I'ceuvre de toute sa vie.

2. Le Mouvement ATD Quart Monde

Dans le chapitre précédent, parmi les faits biographiques, il a été fait mention de la fondation du
Mouvement ATD Quart Monde qui peut étre considéré comme l'incarnation du projet de Joseph
Wresinski. Le présent chapitre, consacré aux particularités de cette organisation, en soulignera les
caractéristiques qui sont pertinentes de notre point de vue.

Le Mouvement se veut I’organisation de la défense des droits de 'homme qui vit le jour, avec pour
finalité de rendre accessibles a ceux qui vivent dans 1'extréme misere tous les droits qui concernent
tous les hommes sur les plans économique, politique et social, ainsi que de promouvoir 1'éradication
de la grande pauvreté. Il se base sur deux options fondamentales, a savoir que la recherche et la
mise en ceuvre de la solution ne pouvaient étre menées a bien qu’avec les personnes concernées et
avec leur participation active, et que personne ne peut étre exclu du cercle de ceux qui « méritent »
d’étre aidés, en priorité les plus abandonnés. Malgré le fait que le fondateur soit prétre consacré de
I'Eglise catholique, I’organisation n’est liée & aucune appartenance religieuse, et de nos jours, elle
déploie son activité dans une trentaine de pays.

Les principes de base du Mouvement formulent d’une maniére trés concise les convictions de
Wresinski et de 1’organisation qu’il a fondée : la dignité de tout homme, la priorité aux plus
défavorisés, le volontariat militant. En voici le premier alinéa:

Tout homme porte en lui une valeur fondamentale inaliénable qui fait la dignité d’homme. Quels que
soient son mode de vie ou sa pensée, sa situation sociale ou ses moyens économiques, son origine
ethnique ou raciale, tout homme garde intact cette valeur essentielle, qui le situe d’emblée au rang
de tous les hommes. Elle donne a chacun le méme droit inaliénable d’agir librement pour son propre
bien et pour celui des autres.[7]

Pour déployer cette valeur et cette liberté, Wresinski trouve fondamental d’offrir aux plus pauvres
une éducation appropriée a leurs aspirations et a leurs besoins particuliers.[8] En affirmant
I'importance du savoir, il s’inscrit d’une part dans la tradition de longs siécles de I'’Eglise qui, outre
son implication dans les domaines d’ordre religieux, intervenait largement dans I’organisation de la
vie publique dont I’éducation. D’autre part, il affirme son appartenance a la tradition non moins forte
de l'instruction publique démocratisée par 1’école laique. Il ne doute point que c’est a travers le
savoir que les plus pauvres arrivent a conquérir aussi d’autres droits. Mais en insistant sur
I'importance de les faire accéder au savoir, il ne cesse de proclamer que « [s]avoir ce que pensent
les plus pauvres est I'expertise essentielle. » Ou encore : « Notre pensée et notre pratique doivent



étre celles ou Dieu se retrouve, ou Il ne puisse pas renier. Cela nous oblige a tirer notre
connaissance des populations les plus rejetées. » [9]

En effet, pour Wresinski, les exclus - qui, comme nous allons le voir un peu plus tard, sont pour lui la
parfaite effigie de Dieu - détiennent un savoir unique, fondé sur 1’expérience qui joue un role
primordial dans leur émancipation. Par conséquent, parallelement a leur acces au savoir, une
transmission du savoir se réalise aussi dans la direction opposée. Wresinski reconnait le savoir des
plus pauvres comme différent de celui de la société majoritaire mais non moins valable. On peut étre
d’accord avec le théologien Etienne Grieu qui considére ce pari comme une « révolution
copernicienne » car il renverse la perspective traditionnelle et reconnait le savoir des plus pauvres
comme cohérent et autonome, constituant ainsi I'expression et le ciment de leur identité.[10]

C’est avec le but général d’assurer et d’encourager la continuité de ces passages des savoirs dans
les deux directions, motivation constante pour le Mouvement, qu’il crée des espaces ou les plus
pauvres peuvent s’exprimer :

... des lieux de rencontre de toute sorte, ou les familles du Quart Monde, enfants, jeunes, adultes,
puissent rassembler leurs idées, approfondir leur pensée, et développer leur créativité en
collaboration avec des ressortissants de tous les autres milieux.[11]

Parmi tous ces lieux se distingue 1'Université populaire Quart Monde dont la fondation découle de la
cohérence interne du Mouvement et qui, en méme temps, a été inspirée par certaines conditions
socio-politiques contemporaines.[12] Elle émerge de l'institution de 1'université populaire, créée en
1889 avec 'objectif de contribuer a I’émancipation sociale des adultes, surtout a celle des ouvriers
industriels par le partage du savoir. Toutefois, 'Université populaire Quart Monde s’en distingue par
plusieurs caractéristiques dont les plus importantes se sont clairement révélées lors des séances de
travail entre Wresinski et les volontaires en octobre 1972.[13] Elle se construit sur un dialogue
établi préalablement entre les deux parties et sur le refus impératif de toute sélection. Elle se veut
une plate-forme accessible pour tous, une scéne privilégiée pour les adultes les plus défavorisés. Les
rencontres organisées prennent ancrage dans des faits, abordables pour tous, et c’est a partir d’eux
qu’un passage est possible vers les idées qui les sous-tendent. Les rencontres nécessitent de la
confiance qui ne se crée que sur la base de la relation interpersonnelle. C’est uniquement a partir de
ces composantes que se forme la réciprocité, considérée comme fondamentale par Wresinski pour la
construction d'une société juste et sans exclusion avec le but d’'un échange ou chacun avance grace
aux autres.

La responsabilité morale et politique et la rigueur scientifique obligent I’Université a se tourner vers
le Quart Monde, non pas pour enseigner, d’abord, mais pour dialoguer et apprendre. Et quand nous
disons I'Université, nous entendons I'Université avec toutes ses institutions et ramifications ; nous
entendons aussi I'Université avec tous les citoyens qui, d’une fagon ou d’une autre, détiennent une
parcelle du savoir commun. Le temps est a la réciprocité du savoir, c¢’est-a-dire a la réciprocité entre
tous ceux qui savent et ceux qui sont exclus. Et cette réciprocité est une exigence concrete et dure ;
il ne s’agit pas de préter une oreille bienveillante, de pratiquer un semblant d’écoute, en guise de
thérapeutique psychologique. Il s’agit de demander a une population au pied de I'échelle sociale de
nous livrer sa pensée et ce qu’elle connait ; de lui demander de nous prendre au sérieux et de nous
faire confiance.[14]

Dans le cadre des Universités populaires, des rencontres de genres tres divers sont offertes: des
conférences publiques, des débats, ainsi qu’'un service d’information censé accueillir les intéressés.
Les acteurs des débats sont les pauvres, un expert du sujet choisi et les représentants des
volontaires. Certes, la plupart des rencontres traitent des sujets étroitement liés aux soucis
quotidiens du Quart Monde (l'école, la politique, 1’argent, la responsabilité etc.), toutefois, I’enjeu de



ces rencontres n’est pas simplement que les participants prennent position par rapport a tel ou tel
sujet concernant la pauvreté mais beaucoup plus la mise en valeur de 1'optique propre et de la
réflexion particuliere des personnes vivant dans la misere.[15] Les interactions aboutissent a la
construction d'un nouveau type de savoir créé ensemble. Les objectifs principaux de I'Université
populaire se déchiffrent effectivement a partir des pratiques qu’'y met en ceuvre le Mouvement :
entamer un dialogue social, encourager et développer la prise de parole personnelle et publique,
stimuler 1’apprentissage et, finalement, déclencher des changements sociaux.

La priorité de la praxis, observée ci-dessus, est valable pour toute 1’'ceuvre de Wresinski. Le véritable
rassemblement de tous autour d'un projet commun est né « d’une vie partagée » dont le contenu et
les acteurs seront présentés dans le chapitre suivant.

3. Comment s’unir autour des plus pauvres?

Le Mouvement peut donc étre considéré comme l'incarnation de la vision de Wresinski. Il se crée
avec le but de construire une société sans exclusion. Conformément a sa lecture radicale de
I’Evangile, pour Wresinski, cela présuppose nécessairement le choix libre d’un engagement
personnel des uns a la communauté de destin avec d’autres. L’identité du Mouvement repose sur ces
champs de recherche étroitement liés les uns aux autres, les séparer peut donc paraitre artificiel.
Pourtant, nous tenterons d’en examiner les deux acteurs fondamentaux dans deux sous-chapitres
consécutifs, a savoir les plus pauvres exclus de la société d’abord et, ensuite, ceux qui prennent le
défi de s’engager aupres de ces premiers pour les y réintégrer : les volontaires.

3.1. L'unité des plus pauvres : ils ont une identité collective

Pour pouvoir considérer le plus pauvre comme sujet, c’est-a-dire comme quelqu’un qui est capable
de participer a la vie de la société et de prendre des décisions responsables, il faut le définir par une
identité exprimant qui il est. Or, s’agissant d'une personne vivant dans 1'extréme pauvreté, ceux qui
cherchent a définir cette identité, sont conduits traditionnellement a caractériser sa condition par
tout ce qu’il n’est pas : par ses privations multiples dont les plus importantes sont d’étre privé de
famille, de travail, de citoyenneté, d’histoire et de spiritualité.[16] D’autre part, les plus pauvres
souffrent des préjugés qui les stigmatisent comme « cas sociaux », « incapables de s’intégrer » ou «
malades » - et ce qui s’ensuit : comme des « probléemes » isolés. Or, un point fondamental de
I’anthropologie de Wresinski sera ce qu'il découvre des son arrivée au camp : les pauvres ont une
identité collective.[17]

[A Noisy-le-Grand] dés les premiers contacts avec la population, la pensée m’est venue d’avoir
affaire a un peuple. (...) Je me disais : c¢’est un peuple, le peuple de la misere. [18]

I1 voit donc les pauvres comme un « peuple », qui se définit non pas simplement par un manque de
relations ou un déficit dans son acces aux droits économiques, sociaux et culturels, mais aussi par
son appartenance a une entité dotée d'une détermination, par un héritage historique certain et par
un projet de s’en sortir ensemble.[19] Dans la lignée d’Edward Burnett Taylor qui, a la fin du XIX*™
siecle, a révolutionné I'anthropologie culturelle en Europe, cette vision de Joseph Wresinski a pour
logique de voir dans les pauvres un peuple a part entiere et qui fait éclater nos schémas de pensée
habituels. Si nous voulons en parler de maniéere appropriée, il faut entrer d’expérience dans son
refus de la misere et sa lutte contre 1’exclusion ; cette expérience nous menera a oublier le langage
et les mots qui ne rejoignent pas la réalité, qui en restent a I'apparence d'une langue identique mais
sans rejoindre véritablement les exclus. Nous allons parcourir ainsi mentalement un chemin de
solidarité pour percevoir les principes directeurs des attitudes des exclus, qui semblent certes
étrangers mais sont pourtant tres cohérents car ils se nourrissent de toute une sagesse de vie qui
vaut la peine d’étre connue.

Selon Wresinski, cette identité collective d'un peuple servira de base pour conquérir I’émancipation



socio-économique et spirituelle des familles vivant dans l’extréme pauvreté. L’accent mis sur
l'identité collective des pauvres apparait encore dans le fait qu’a travers un
vocabulaire ou les plus pauvres sont dénommés par de nombreux vocables,
deux termes émergent surtout : la famille et le Quart Monde. Le terme Quart
Monde est trés parlant, faisant référence en méme temps au Quart Etat de
'histoire de France et au Tiers Monde des temps modernes.[20] Mais au-dela
de ces deux connotations, il veut surtout exprimer l'appartenance des
personnes démunies a un regroupement social : a un peuple. En ce qui
concerne 'importance du deuxiéme terme, celui de la famille - et celle de la
réalité qu’il comprend -, Wresinski affirme:

L’expression les familles est entrée dans le vocabulaire du volontariat comme signifiant toute la
population sous-prolétarienne. Ce fut méme le premier terme d’un langage que nous allions
abondamment développer.[21]

Par le terme « famille » il entend « les plus pauvres, le sous-prolétariat et le Mouvement confondus
»,[22] en les identifiant en méme temps a la Sainte Famille persécutée, en fuite.[23] Ce terme
bénéficie donc d’un statut privilégié, il est une notion décisive, un axe central dans la pensée du
Mouvement car Wresinski insiste - méme si sur ce point, il n’est pas suivi par les autorités - sur
I'idée que pour I'homme démuni, privé de tout, la famille signifie le dernier refuge : le seul endroit
ou il est accepté, reconnu. La famille est 1'ultime terrain de sa liberté, malgré les conflits
destructeurs quotidiens, la seule chance pour qu’il puisse vivre sa dignité humaine.

En partageant sa vie avec eux, Wresinski peut affirmer par expérience que, lorsque les gens de la
miseére souffrent de l'indifférence que leur inflige le reste de la société, ils perdent la notion de
confiance, et il s’éveille en eux un terrible sentiment de culpabilité. Celui-ci entache toutes leurs
réactions aux mesures que la société prend a leur encontre et qu'ils ressentent comme autant
d’intrusions. Cette exclusion universelle a un effet dévastateur sur les deux parties : bien siir les
victimes sont blessées par la souffrance qui leur est infligée, mais ces blessures marquent en effet la
société elle-méme. Car les droits universels de 'homme, qui sont en principe d’application pour tous,
sont déformés en un privilege pour quelques-uns, ce qui les dénature méme si ces droits bénéficient
a un grand nombre et ceux qui en sont exclus sont peu nombreux. Pour qu'’ils retrouvent leur validité
universelle (si tant est qu’ils ne l'aient jamais atteinte), il faut d’abord les appliquer en faveur de
ceux qui en sont les plus exclus. De cette fagon, on peut considérer comme un droit naturel des plus
pauvres d’étre au centre des projets de civilisation et d’entraide qui se veulent universels.[24] II faut
noter que cette exigence d’universalité est valable méme pour le langage utilisé par Wresinski,
exempt de toute terminologie ecclésiastique, de locutions bibliques ou pieuses. Son style est
beaucoup plus celui d’un militant des droits de ’'homme que celui d’un prétre catholique. Etant
persuadé qu’aucun partage n’est possible sans une transparence des termes, il sollicite avec
insistance la formation d'un langage commun dont les éléments correspondent aux mémes réalités
pour les deux parties, et quand il parle du « vocabulaire du volontariat », il convient de le
comprendre au sens propre du terme.[25]

Wresinski affirme que pour arracher les plus démunis de leur exclusion et pour les réintégrer a la
société, il faut les aider a devenir des acteurs de leur vie, des participants de la vie sociale, et des

partenaires ayant des droits égaux dans le dialogue socio-politique. Pour donner forme a
cette mentalité, le Mouvement ATD Quart Monde est une graine qui joue un
role de levain grace au corps volontarial qui anime cette organisation.



3.2. Le jusqu’au-boutisme de I’engagement : le pluralisme du corps volontarial

Comme nous l’avons vu plus haut, les volontaires se composent d’hommes et de femmes venant des
horizons religieux ou idéologiques les plus divers qui mettent librement a I'arrieére-plan la sécurité
de vie dont ils bénéficiaient jusqu’alors et s’engagent pour une longue durée ; leur facon de penser
et d’agir ensemble assure au Mouvement son ouverture et son dynamisme. Par la maniere dont ils
assument avec les plus pauvres une communauté de destin, les volontaires souhaitent esquisser un
modele de société ou le plus important est I’Autre avec qui on s’engage a partager.

Leur role est celui du catalyseur et, pour accomplir cette mission, ils ne doivent étre ni catholiques,
ni chrétiens, ni méme croyants. La seule exigence est que chaque volontaire aille jusqu’au bout sur
le chemin de sa propre conviction et que ce soit un chemin qui reconnaisse d’une part le droit de
I’homme le plus démuni d’étre au cceur de la communauté humaine indépendamment de toute
religion ou idéologie, d’autre part le droit de chacun de s'unir avec les autres.

Dans le Mouvement, nous ne sommes pas experts en cecuménisme. Nous essayons de vivre 'unité au
jour le jour, non pas dans le contenu de la foi, mais dans la sincérité, dans le jusqu’au-boutisme de
I’engagement de chacun aux plus pauvres. L’unité est acquise d’avance, elle est la ot sont les
familles les plus démunies En mettant le cap sur elles, nous sommes siirs de nous trouver unis et
tous a égalité.[26]

Ainsi, l'unité des volontaires se révele dans I’'engagement inconditionnel auprées des plus pauvres,
dans le choix libre d’'une communauté de destin avec ceux qui sont traités par I'Etat providence et
par ses citoyens comme des « incapables », donc inutiles. Cependant, cette unité n’exclue point le
pluralisme, tout au contraire : le corps du volontariat se soude justement par I’épanouissement de ce
pluralisme. Le fondateur, lui-méme prétre catholique, souligne le caractere interconfessionnel (et
d’ailleurs interpolitique) - et non pas aconfessionnel (ou apolitique)[27] de son Mouvement. La
citation suivante éclaire cette différence:

... la signification de I'interconfessionnalité comprend deux éléments indissociables : le droit a la
religion et le dialogue avec les autres. ATD Quart Monde a été voulu par le Pére Joseph comme un
Mouvement ou les personnes de religions différentes puissent s’estimer et progresser ensemble.
Non seulement dans une coexistence pacifique mais encore dans le désir et le bonheur de voir
I'autre devenir plus profondément humain.[28]

Quant au désir de 'unité des tous les humains, il est inscrit au coeur de I’Evangile.[29] C’est dans cet
esprit que, tout au début des années 1960, des camps cecuméniques ont été organisés a Noisy dans
la conviction que la lutte contre la misére pourrait constituer le premier pas vers 1'unification des
Eglises.[30] Mais Wresinski va plus loin : la volonté de supprimer la misére doit nécessairement
surmonter les cadres de 1'Eglise. Il veut un Mouvement qui intégre tous, ne laisse personne a la
dérive et ne limite pas le cercle des volontaires potentiels. C’est dans ce sens, en élargissant 1'idée
de I'unité pour toute la société que se sont formés les termes « interconvictionnel » et

« pluriconvictionnel » par lesquels les volontaires de nos jours apostrophent souvent le Mouvement,
et qui élargissent la nature du l’'organisme au-dela de tout aspect religieux. Cette richesse, née de la
pluriconvictionnalité, rend possible leur mission essentielle qui est d’entrer avec les exclus de la
société dans une communauté de destin. C’est par cet engagement sans condition qu'ils deviendront
pour les familles tout a la fois « une valorisation, une référence et un tuteur ».[31] Décider de
maniere libre et inconditionnelle de se ranger du coté des familles révele le sens et la valeur de la
condition de vie des moins privilégiés ; accepter leur capacité d’initiative et leur liberté de choix
revalorise leur savoir fondé en expérience. Les volontaires donnent aux familles un exemple par leur
travail et par leur vie en général en ce qui concerne les valeurs. Et tandis qu’ils reconnaissent aux
familles le role de l'initiative, ils mettent en valeur en méme temps leur exigence de se savoir
membre a part entiere d'une société solidaire, ainsi que leur attente d’étre soutenus sur le chemin



qui mene a leur émancipation sociale.

4. La source inspiratrice de I'ceuvre de Wresinski

Comme nous l’avons présenté plus haut, le Mouvement ATD Quart Monde se caractérise par une
nette ouverture et un grand dynamisme, qui sont dus a 1’exigence personnellement adressée a
chaque volontaire d’aller jusqu’au bout de ses convictions. Mais aux yeux de Wresinski, leurs
engagements - certes, résultant de convictions variées - sont finalement les manifestations les plus
authentiques possibles du christianisme - dans le sens a la fois particulier et universel du terme que
Wresinski lui attribue, d’aprés I’enseignement des versets 31-46 du chapitre 25 de I'Evangile selon
Matthieu.[32] En effet, pour comprendre ’enjeu de motivation de Wresinski en profondeur, on ne
peut pas laisser de c6té son anthropologie, ancrée dans sa foi catholique, et plus particulierement
dans sa facon d’interpréter I’Evangile. Il n’explicite ces fondements de sa pensée qu’a de rares
occasions (surtout dans des contextes chrétiens), ce qui ne fait qu’augmenter la valeur de ses
propos.

Nous sommes appelés a nous y [dans le Mouvement] respecter mutuellement, sur le plan de nos
ideaux, de nos croyances, de notre foi et de nos engagements. (...) Aux yeux des chrétiens qui sont
engagés dans son combat, il n y a pas seulement un lien symbolique entre le sous-prolétariat et
I’Evangile. Pour eux, les sous-prolétaires vivent, parlent, agissent dans I'écriture, ils les y
rencontrent a chaque page.[33]

Au centre de son anthropologie, Wresinski situe donc le sous-prolétaire, '’homme de la misere qui,
comme nous l’avons constaté dans le chapitre précédent, avec ses compagnons d’épreuve, constitue
un peuple ayant une identité collective. Pour Wresinski, il est la parfaite effigie de Dieu malgré le
dénuement qui le caractérise a de multiples points de vue - ou plutot : précisément a cause du fait
qu’il n’a pour seul refuge que la misére. En d’autres termes, paradoxalement, c’est cette privation
multiple - étant en méme temps la cause et la conséquence de 1'exclusion - qui permet de voir se
révéler dans le pauvre en toute pureté 1'essentiel de I’étre humain, sans que ne vienne s’y ajouter
aucun artifice, et il devient ainsi le porteur authentique de I’'humanité universelle.[34]

Cette intuition se nourrit de la doctrine selon laquelle le Messie a voulu assumer une communauté
de destin surtout avec les exclus de tous les temps et que, par sa crucifixion, il a voulu nouer une
nouvelle alliance justement en tant que « Serviteur souffrant » de Dieu. Méme si les accusations
contemporaines - d’apres lesquelles les premiers chrétiens sont uniquement des pauvres, des
femmes, des enfants ou des esclaves - s’averent infondées, les sources de ces temps-la prouvent que
Jésus s’est fait entourer justement de ces populations. Ceux qui le suivent sont les exclus de leur
communauté : des lépreux, des personnes possédées par des démons, des prostituées, des adulteres,
des gens prisonniers de différentes dépendances. Pour Wresinski, ce sont justement eux qui sont les
premiers destinataires de I’Evangile, et ce sont toujours eux qui seront les premiers dans le
Royaume de Dieu. Selon sa lecture de la Bible, c’est parmi eux que Jésus a vécu, c’est avec eux qu'il
a assumé une communauté de destin, et il a attiré les mémes regards réprobateurs sur lui-méme,
voire il a scandalisé « les hommes de bien », tout comme les familles vivant dans la misere. Qui plus
est, il n’était pas seulement semblable aux rejetés, il en était un lui-méme, devenant le rejeté par
excellence. Toute cette vision s’enracine dans la considération christologique selon laquelle les
pauvres sont dans le Fils, ¢’est-a-dire dans le Christ, autrement dit, ils sont d'une maniere toute
spéciale les fils de Dieu. Dieu se révele dans 1'état de manque comme Celui qui par I'Incarnation
s’est fait affamé, assoiffé, prisonnier, nouveau-venu pour rejoindre jusqu’a I’homme le plus
déshérité.[35] Cet enseignement de Jésus, que nous avons cité plus haut, est devenu un principe tres
important du christianisme, et pour Wresinski, la pierre d’angle de sa vie et de sa pensée.

La méme lecture radicale de I’Evangile guide ses propos lorsqu'il parle de I'Eucharistie, de la famille
ou de la responsabilité des prétres.[36] Pour l'illustrer, nous citons la maniére dont le fondateur du



Mouvement paraphrase la mission que Jésus confie a ces apotres (« Allez donc aupres des hommes
de toutes les nations et faites d’eux mes disciples, baptisez-les au nom de Pere, du Fils et du Saint-
Esprit », Mt 28, 19):

Allez baptiser ceux qui sont au fond des ruelles, ceux qui n’ont pas été invités au repas, a cause de
leur situation et de leur vie misérables qui en font des hommes humiliés. Allez voir les chomeurs de
longue durée, ceux dont les peres, déja, n’avaient pas de travail reconnu et honoré; allez voir les
enfants mal scolarisés, les meres sans le moindre argent, les familles logées dans les cités délabrées
et mal famées.[37]

La responsabilité urgente de supprimer la misere pour le Pere Joseph découle donc précisément du
regard porté sur le plus pauvre en tant que l'effigie de Dieu et de la considération selon laquelle, par
son Incarnation, le Christ a pris sur lui la misére avec toute son horreur.

Conclusion

S’unir autour du plus pauvre, sans théorie ni idéologie, dans la recherche d'une réponse universelle
- voila le défi de Joseph Wresinski et du Mouvement ATD Quart Monde. D’aucuns le qualifieront de
réve utopique, sentimental ou volontariste. Pourtant, comme nous I'avons vu, ce projet hors norme
est profondément inspiré par la réalité. D'une part, par I’exigence primordiale d’accorder les droits
de I'homme a tous ceux qui en sont privés, et, par voie de conséquence, supprimer la misere, et de
'autre, par la vocation chrétienne la plus universelle selon Wresinski : reconnaitre le visage du
Christ dans celui du plus misérable. Cette vision double s’incarne dans le Mouvement ATD Quart
Monde qui sert de modele pour un changement de regard, qui est en méme temps aussi un
changement de systéme de référence pour la réflexion. Au centre de ce regard et de cette réflexion
se trouve alors ’homme défiguré par la misere et pourtant porteur authentique de I’humanité
universelle car c’est en lui que se lient indivisiblement les droits de I’homme et la filiation divine
toute particuliere des plus pauvres.
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Notes

[1] Son texte intégral est le suivant: « Le 17 octobre 1987 des défenseurs des droits de 'homme et
du citoyen de tout pays se sont rassemblés sur ce Parvis. Ils ont rendu hommage aux victimes de la
faim, de I'ignorance et de la violence. Ils ont affirmé leur conviction que la misere n’est pas fatale. Ils
ont proclamé leur solidarité avec ceux qui luttent a travers le monde pour la détruire. La, ou des
hommes sont condamnés a vivre dans la misere, les droits de ’homme sont violés. S'unir pour les
faire respecter est un devoir sacré. »

[2] WRESINSKI, J. : Les pauvres sont I'Eglise, Paris : Edition du Cerf - Editions Quart Monde, 2011.
pp. 184-185.

[3] DACOS-BURGUES, M.-H. : Agir avec Joseph Wresinski. L’engagement républicain du fondateur
du Mouvement ATD Quart Monde. Lyon : Chroniques sociales, 2008. p. 27.

[4] Cf. le 17 article de la Déclaration des droits de I'homme et du citoyen.

[5] De ces initiatives naitra le Forum permanent sur 1'extréme pauvreté dans le monde. Le
volontariat évolue aux niveaux de 1'effectif et du contenu de I’engagement. Le Mouvement organise
des Assises chaque année, les alliés s’y impliquent de plus en plus nombreux, aussi le travail effectué
aupres des familles devient-il de plus en plus complexe. Au cours des années 1970, le Mouvement
arrive dans les pays du Sud, d’abord en Amérique de Sud, puis en Asie, enfin en Afrique.

[6] 11 est adopté a I'unanimité par le Conseil et s’avere un pas historique dans la lutte contre la
misére : il servira de base pour le premier projet global d’action politique dans ce domaine.

[7] WRESINSK], J. : Le Quart Monde. Un peuple en marche. In : Igloos, N° 122, Pierrelaye, 1981, pp.
3-4.

[8] Pour favoriser I'accés au savoir de différentes générations des plus pauvres, il crée des pré-
écoles, des pivots culturels, des cours d’alphabétisation, des clubs de lecture et d’écriture et des
clubs du savoir. Il organise des bibliotheques de rue et des bibliobus dans les bidonvilles.

[9] WRESINSKI, J. : Les pauvres sont I'Eglise, Op. cit., pp. 253-254.

[10] GRIEU, E. : Refuser la misere, le Pére Joseph Wresinski et ATD Quart Monde. In :
Transversalités, N°111, 2009. juillet-septembre, pp. 91-103.

[11] WRESINSK]I, J. : Culture et grande pauvreté. In : Revue d’éthique et de théologie morale. N°
235, 2005. p. 10.

[12] 11 s’agit surtout des révoltes de la jeunesse étudiante parisienne de 1968 et de leur projet
d’établir une université alternative plus authentique que 1'université institutionnelle basée sur
I'autorité et sur la hiérarchie.

[13] Cité par DEFRAIGNE-TARDIEU, G. : L’Université populaire Quart Monde. La construction du
savoir émancipatoire. Paris : Editions Presses Universitaires de Paris Ouest, 2012. pp. 246-249.
[14] http://www.joseph-wresinski.org/IMG/pdf/Echec a la misere.pdf, p. 26. (consulté le 11 janvier
2015)
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CIKEL, M.: Sich selbst und den anderen aus einer asymmetrischen Position verstehen - Die Kunst
der Unterscheidung. In: Ostium, roc¢. 12, 2016, ¢. 4.

Sich selbst und den Anderen zu kennen setzt immer eine asymmetrische Position voraus. Die Person
ist darauf gestellt, diese Leistung aus einer Position durchzufiihren, die keine klare Orientierung
ermoglicht und unsere derzeitigen Dispositionen betrachtlich ubersteigt. Dem Menschen wird
schliefSlich immer so viel gezeigt, damit er weils und sieht, aber nicht so klar, damit er auch versteht.
Die Art und Weise, in welcher eine Person mit sich selbst, mit dem Zorn, der Frustration, den
Leidenschaften, der Sprache umgeht, vermittelt Informationen uber individuelle Regungen der
Seele, uber Bewaltigungsmechanismen. Man kann sie fur eine gewisse Hilfestellung der Sprache
selbst halten. Aber das Verstandnis dieser Hilfestellung und des Ratschlags nur im Verhaltnis zu sich
selbst ware zu eng. Wir wollen oder bekommen oft Ratschlage, die andere betreffen, aber wir
mussen sie ,aus sich selbst” 1osen. Und gerade aus sich selbst sollen wir fragen und sprechen. Im
Augenblick, wenn diese Tiefe des Sprechens und Horens erreicht wird, eroffnet sich die Moglichkeit,
mit sich selbst und mit dem Anderen zu sein. Es ist jedoch zugleich ein Augenblick des Kampfes, der
sich am Hintergrund des Gehorten konstituiert, das am Anfang oft als etwas Unverstandliches
erscheint oder das durch Vorstellungen und Schmerzen gestort wird. Die Antwort auf diesen Kampf
ist die Kunst der Unterscheidung.

Schlisselworter: asymmetrischen Position, die Unterscheidung, Kampf

Ausgangspunkt: asymmetrische Position

Unter der asymmetrischen Position verstehe ich die Position, die ein Missverhaltnis zwischen zwei
oder mehreren gleichen Teilen darstellt oder einen grofSen Teil des Unterschieds zwischen zwei
Seiten erklart. Diese Unterschiede konnen oft als unuberwindbar und so kompliziert erscheinen,
dass sie den Raum flir Resignation und Verzicht auf jegliche Bemithung offnen, etwas aus dieser
asymmetrischen Position zu erkennen oder zu handeln. Diese Unterschiede konnen in verschiedenen
Situationen im Leben, in der Kommunikation, in den Beziehungen, bei der Erkenntnis, in der
beratungstherapeutischen Intervention erscheinen. Die Asymmetrie in den Geisteswissenschaften
kann am besten durch Temporalitdt naher gebracht werden. Das heilst, am Hintergrund der
Zeitlichkeit zeigt sich, dass viele Varianten des Handelns oder des Denkens in der Reihenfolge
vorgenommen werden miissen, deren innerer Sinn auf die gegebene Situation adaquat reagiert,
damit sie zu einer Losung fuhren. Aber gerade die Frage des Sinns einer konkreten Variante des
Handelns oder des Denkens ist oft unklar. Wie Viktor Frankl sagte, dort, wo es zur Frage des Sinns
kommt, muss mit Handeln geantwortet werden. Ein gewisses inneres Handeln ist die Fahigkeit des
Menschen - nach dem Erlangen des Sinns - vor die Kierkegaardsche Wahl Entweder - Oder[1] zu
kommen, wodurch sich der Mensch aus einem erschopfenden Kreislauf, einer todlichen Starre, einer
neurotischen Besserwisserei oder einer nicht pathologischen Dissoziation befreit. Diesem Handeln
entspricht die Kunst der Unterscheidung, die im Kampf geschieht, was eine Frage ist, die mit der
Frage der Freiheit und des Leidens oder mit der Annahme des Glaubens eng verbunden ist, dass die
asymmetrische Position Sinn hat, dass unsere Sehnsucht zu verstehen die eigentliche Hilfeleistung
ist, die einen Sinn voraussetzt. Die asymmetrische Position wird auch durch den Spruch , Erkenne
dich selbst” dargestellt. Ich soll mich selbst erkennen, aber ich bin mir nicht sicher, wer oder was
ich bin, wenn ich mir eine solche Frage stelle. Das ,Erkenne-Dich-Selbst” ruft einen Kampf hervor,
der eine notwendige Bedingung fur die Kunst der Unterscheidung ist, also innerlich ,zu handeln”.
Die Frage ,Erkenne dich selbst” ist also eine praktische Frage.

Theoretischer Rahmen


http://webslovnik.zoznam.sk/nemecko-slovensky/Kampf

Francgoise Bonardel eroffnet in der Einfiihrung Gegenwadrtige therapeutische Sorge: Weg zur
Heilung oder Krankheit des Jahrhunderts?[2] die Problematik durch den Essay Du musst dein Leben
andern. Peter Sloterdijk schreibt darin uber die Moderne: ,Es ist ein Zeitraum, in dem die
Menschen, die einen Ruf nach Veranderung erhoren wollen, nicht wissen, wo sie anfangen sollen:
bei der Welt, bei sich selbst oder bei beiden gleichzeitig”. [3] Bonardel fugt treffend hinzu, dass dies
ein ganz guter Grund dafiir ist, damit der Mensch nie anfangt oder damit er sich immer von sich
selbst zur Welt und wieder zurick bewegt, in einer Bewegung, die sowohl erschopfend als auch
sinnlos ist.[4] Welche Natur hat der Spruch: , Erkenne dich selbst“? Geht es nicht um einen
erschopfenden Hinweis, in dem ein Erstarren droht? Einer der Aspekte, die ein breites Spektrum
von Bedingungen erklaren, an deren Hintergrund der Mensch mit der GrofSe der Botschaft ,Erkenne
dich selbst” kampft, ist die Sehnsucht. In der Erfahrung mit der Sehnsucht nach Verstandnis, sei es
Verstandnis von sich selbst oder Verstandnis des Anderen, die im Menschen auftaucht, liegt der
Anfang und der mogliche Fall. Die Verfolgung der eigentlichen Sehnsucht oder der Botschaft
ermoglicht uns nicht eine klare Orientierung und ubersteigt betrachtlich unsere gegenwartigen
Dispositionen, also wir fuhren diese Leistung aus einer asymmetrischen Position durch. Diese
Position wird direkt proportional grofSer zu Bedingungen, die sich der Mensch auferlegt. Auf der
einen Seite sehnt sich namlich der Mensch danach, verstanden zu werden oder zu verstehen, aber
auf der anderen Seite ist der Mensch nicht darauf vorbereitet, was er erfahrt und welches
Menschenbild daraus entsteht. Oft werden also bei der Erkenntnis von sich selbst oder des Anderen
die eigentlichen Feststellungen, Neigungen zum Hindernis, die aus der asymmetrischen Position als
unuberwindbar oder als die asymmetrische Position vergrofSernd wahrgenommen werden, bis sie
den Raum fiir Erscheinungen wie Angst, Schmerz o6ffnen, in derer Folge sich die Resignation und der
Verzicht auf die Bestrebung zu erkennen auftauchen. Das endet oft im Erstarren, im Schmerz auf
der Ebene der Regungen der menschlichen Seele. Ein Beispiel davon kann die Angst sein. Das
Phanomen der Angst verhindert im gegebenen Augenblick die Moglichkeit der Erkenntnis, die im
Kampf mit Hilfe der Unterscheidung befreit werden kann. Durch Unterscheidung konnen wir dazu
kommen, dass die von uns empfundene Sehnsucht zu verstehen schon den Sinn voraussetzt. Also die
asymmetrische Position und das sich aus ihr ergebende Gefiihl der Angst, das unsere Sprache lahmt,
den Mut wegnimmt zu fragen, sich aufrichtig zu aulSern, konnen durch eine Ruckkehr zu dieser
Wirklichkeit iberwunden werden, dass sich ein Sinn auch in der Asymmetrie befindet, an dessen
Hintergrund man zu einer Wende gelangen kann. Aber auch die eigentliche Annahme dieser
Wirklichkeit ist eine Herausforderung, die aus einer asymmetrischen Position durchgefuhrt werden
soll, also einer solchen, wo wir nicht verstehen. Es wird also zur Frage, wie man zu einer inneren
Wende gelangen kann, an deren Hintergrund man seine eigene Tiefe erkennen kann, deren
Machtigkeit und Kraft sich anschlieSend in der Sprache zeigt, durch die uns unsere innere Welt
gegeben ist. Im Sinne des hl. Augustinus gilt dann: Es soll so gesprochen werden, solange
verstanden wird, was gesagt wird. Im Kontext der Abhandlung von Augustinus uber die Zeit
bedeutet dies, iber die Zeit aus einer Position zu sprechen, wenn wir in die Erorterung iiber die Zeit
wirklich eingetreten sind. Uber sich selbst zu sprechen will also auch ,in sich selbst treten, und
zwar uber die Sprache, durch Horen. Anschliefend kann im entstandenen Kampf die Erkenntnis
uber die Existenz des Sinns genutzt werden, und jede Erorterung, die den Mut, weiter zu suchen,
nimmt, muss damit konfrontiert werden, was wir schon verstanden haben. Die Asymmetrie zwischen
mir, einem Einsamen, und der Tiefe ist durch Bedingungen und Vorstellungen bedingt, die der
Mensch stellt, sei es sich selbst, dem Anderen, der Freiheit. Dieses Vorgehen kann durch den
Kommentar des Literaturwissenschaftlers Karlheinz Stierle naher gebracht werden, der uber die
fundamentale Poetik von Friedrich Holderlin spricht, deren Zentralproblem die Freiheit wird. Dieser
Kampf um Freiheit kann durch eine Unterscheidung naher gebracht werden: ,,Wie kann man ohne
Verlust der Identitdt frei sein?”“[5] die umgekehrte Formulierung ,,Wie kann man seine Identitat
bewahren und dabei seine Freiheit nicht verlieren?“[6] Diese Formulierungen deuten den Zugang
zur Freiheit an, als ob der Autor sie schon besitzen wiirde und sie erhalten mochte, oder er stellt ihr
bestimmte Bedingungen. Es werden keine Bedingungen gegenuber dem Menschen erhoben,



sondern gegeniiber der Freiheit. Dadurch taucht der Mensch wieder in den Entwurf des Denkens
ein, das mit der Welt ,, da drauRen” verbunden ist, welche aus vereinbarten Regeln besteht, die aus
der Erkenntnis der Tiefe der menschlichen Seele und des Geistes abgeleitet sind. Es gilt wohl der
Satz von Gilbert Keith Chesterton: ,Falls Sie einem Sklaven beibringen, sich mit der Frage der
personlichen Freiheit zu qualen, wird er sich nie befreien.”[7] Ich nehme an, dass der Beitrag der
philosophischen Botschaft ,Erkenne dich selbst” in dem Kampf besteht, den diese Frage hervorruft,
aber im Augenblick der Geburt dieses Kampfes entsteht auch die asymmetrische Position. Die
Philosophie kann durch Eliminierung der Vergrofserung der asymmetrischen Position behilflich sein,
wenn sie sich ihr selbst bewusst ist und wenn sie fahig ist, die Unterscheidung zu lehren.

Wir haben jetzt zwei Fragen:

1. Kann einige Philosophie unterscheiden zu lernen[8]?

Wenn ja, welche Philosophie? Nach meiner Meinung die, die das Leiden enthalt. Aber ist es noch
Philosophie? Wo legen die Wurzeln dieser Rede? Nach meiner Meinung, im eigentlichem Leiden.
Und glatter Kontakt mit dem Leiden sehen wir in der religiosen Rede.

2. Kann einige Philosophie aufSer der Eliminierung der VergrofSerung der asymmetrischen Position
auch asymmetrische Position bezwingen?

Wir haben hier zwei Begriffe: , Eliminierung der Vergrofserung” und ,die Bezwingung*“. Fir die
Eliminierung der Vergroflerung hat die Philosophie Fertigkeiten 1 und 2 - sieh mal das Kapitel
Ergebnisse. Aber fur die Bezwingung ist es notig eben die Kunst der Unterscheidung[9], weil
Bezwingung der asymmetrische Position auch asymmetrische Leistung ist. In dieser Position ist
keine Philosophie nur der Kampf. Sieh mal das Kapitel Ergebnisse 3.

Relevanz fiir die Philosophische Praxis

Durch Einfithrung des Begriffes ,Asymmetrie” in den Diskurs kann man sich zu starken geistigen
Regungen nahern, die unter anderen Umstanden die Kommunikation mit dem Anderen verhindern.
Mit diesem Begriff konnen wir ein Verhaltnis zwischen geistigen Regungen und dem Begriff bilden,
in dem diese Regungen sich explizieren, uberbricken und verstanden werden konnen. Das Gelangen
in eine asymmetrische Position ist also kein Zustand, aus dem es keinen Weg zuruck gibt, aber wir
miussen uns dieser Position bewusst werden. Ein Beispiel (nicht komplexe Rede): Viele Leute sagen
im Konflikt: ,Du bist...“; ,Das ist deiner Problem !“; oder auch eine unterschiedliche Rede mit der
richtigen Realien, aber unter Einfluss die Emotionen. Ein Beispiel (die komplexe Rede): ,Das ist
nicht nur ein Problem von uns beiden, das ist ein Problem der Asymmetrie[10] zwischen uns beiden.
Wir verstehen uns deshalb nicht, denn (Zusammenfassung von beiden Behauptungen). Wie willst du,
dass wir es 1osen, wie willst du mich verstehen, wenn (Erklarung von Gefiihlen, Positionen).” Mit der
Erklarung von Prinzipien, die am Hintergrund der Problematik der asymmetrischen Position
zirkulieren, kann man zu einem besseren Verstandnis von Schwierigkeiten und Grenzen gelangen,
vor denen wir stehen, mindend in ein verantwortungsbewusstes Handeln, wobei ich vom folgenden
Verstandnis der Verantwortung ausgehe: ,Wissen, wie es war, in Wahrheit vor sich selbst.” [11]

Ergebnisse

Meine Hypothese: Die richtige Unterscheidung entsteht in der Reihenfolge Nummer drei:
1. Geltendmachung der Vernunft und der logischen Regeln

(Zum Beispiel nur das logische Denken, aber hier ist sehr grofSer Bereich fur die Reduktion.)

2. Geltendmachung der Vernunft und der logischen Regeln und von etwas Innerem

(Zum Beispiel Logotherapie, was die Synthese Logos + Psychoterapie ist, oder die philosophische
Beratung.)

3. Geltendmachung dieses ,Inneren”, in Ubereinstimmung mit dem wir die Vernunft und logische
Regeln gebrauchen.[12]

(Das ist der inneren Kampf des Menschen, der die Idee des Recht liebt, zum Beispiel der
Christenglaube, der Gottesglaube. Dieser Kampf mit der Asymmetrie lang und schmerzlich ist. Dann



konnen wir sagen, dass hier die Manner und Frauen gehoren, die in ihrem Leben einen Sinn im Leid
sehen.)

Diskussion der Ergebnisse

Wir konnen uns die Frage stellen, ob die Unterscheidung die Fahigkeit der Seele ist, ob sie
erworben wird und zu welchen Bedingungen. Dieser Text eroffnete die Frage des Leides, die einen
Kampf des Menschen erklaren konnte. Die Botschaft ,Erkenne dich selbst” bedeutet in meiner Sicht
vor allem die belehrte Vernunft tiber die inneren Dimensionen der menschlichen Seele, im Hinblick
auf die sie unterscheidet. Es kommt also zu einer Wende von der Sicherheit der Vernunft zur
belehrten Vernunft, im Hinblick auf die gehandelt und gesprochen wird.[13]
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[8] Ich denke, dass fur diese Problematik ist sehr gut der Dialog Platon - Menon

[9] Die Begriffe ,Kunst” und , Unterscheidung” vereinen sich in diesem Fall in ihrer wechselseitigen
Bedingtheit, weil der Begriff Kunst die Aufmerksamkeit eher auf das Intellektuelles richtet, d.h. auf
die emotionale und intuitive Leistung, die sich auf die Unterscheidung bezieht. Also, man setzt
voraus, dass die Bedeutung des Begriffs der Unterscheidung eines vom anderen, falls sie sich auf
eine praktische Handlung bezieht und will sie iberhaupt sein, muss immer nicht nur in der
Beziehung der Distinktion desjenigen sein, zwischen was wir unterscheiden, sondern vor allem in
der Beziehung zum inneren Kampf, der sich auf den Ebenen der Tiefen der menschlichen Seele
abspielt.

[10] Der Begriff Asymmetrie tritt wie ein Hilfsmittel auf, das von der beobachteten Wirklichkeit
abgeleitet ist, also vom problematischen Charakter und der Unmoglichkeit einer klaren Orientierung
beim Erkennen, wobei sie ermoglicht, sich gerade auf diese Wirklichkeit zu konzentrieren, nicht nur
auf Gefuihle und Folgen, die diese Wirklichkeit in uns hervorgerufen hat. In einer solchen Rede wird
Raum fur die Suche nach einer Losung geschaffen. Nicht selten war ich Zeuge davon, die ein Klient



das Problem in der Kommunikation selbstandig folgenderweise umformulierte: ,Es ist nicht so sehr
das, was passiert ist, sondern das, wie sie es iiberhaupt machen konnte.” Die Angst vor dem Ruckfall
und schon unertraglicher Schmerz ermoglichte es ihm, den todlichen Griff von Tatsachen zu
verlassen, und er ist zur Frage nach dem Sinn und der Ursache ubergegangen. Auf diesem Boden
konnen wir schon klassische Kommunikationsmethoden einer philosophischen Beratung applizieren
(dialektische rede). Also, der Begriff Asymmetrie kann gleichen Effekt wie die Angst vor dem
Ruckfall hat.

[11] CIKEL, M.: Umenie rozliSovat. Bratislava 2016, s. 2.

[12] CIKEL, M.: Umenie rozlisovat, s. 3.

[13] Prispevok vznikol ako sucast grantového projektu VEGA 2/0048/15 Problém umenia zit v
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ZATHURECKY, A.: Myslenie a konanie, filozofia a Zivotna prax. In: Ostium, ro¢. 12, 2016, ¢. 4.

Thinking and Acting, Philosophy and Life Practice

The author of the article is concerned with metaphilosophical problem of defining philosophy in the
context of life practice. He investigates terms “thinking” and “acting” in ordinary language. He is
pointing out that dichotomy of thinking and acting, or rather philosophy and life practice, is not
strictly and clearly defined. The content of this dichotomy is in fact bound to intent, which
determines its formulation.

Keywords: thinking, acting, philosophy, life practice, ordinary language, spiritual exercises

Neoddelitelnost filozofie a Zivotnej praxe

Otazka suladu filozofie a Zivotnej praxe nevyhnutne odkazuje na urcité chapanie vSetkych troch
prvkov takto formulovanej témy: filozofie, Zivotnej praxe a tiez stladu/nesuladu medzi nimi. V dobe,
akou je t4 nasa, ked su myslienkové vykony v podobe vymedzenych disciplin rdmcované pevne
etablovanymi institiciami (univerzity, vyskumné a vyvojové centra a podobne), sa presadzuje také
chapanie filozofie, ktoré ju vnima ako vo svojej podstate teoreticku disciplinu, oddelent - ak nie
doslova odtrhnutu - od zivota a praxe. Takyto pristup implicitne réta s urcitym chapanim praxe

a sféry praktického ako oblasti aktualizacie ludskych moznosti. Samozrejme, v pripade vied nie je
prepojenie teoretickej a praktickej sféry celkom vyliéené: ¢isto teoreticky vyskum dopiha proces
aplikovania tedrie na predmetnu realitu (tymto spésobom existuje napriklad etika vo svojej
teoretickej podobe a aplikovana etika, ktora predstavuje aplikovanie postulatov etiky v urcitej
oblasti). Bezne vSak panuje presvedcenie, ze v pripade filozofie takéto prepojenie bud neexistuje,
alebo je natolko nepriame a vzdialené, ze jeho skimanim by sme mohli upadnit do neplodného
teoretizovania, ktorym by sme toto presvedéenie vlastne len potvrdili. Cim je teda filozofia, pripadne
¢o za nu moze byt oznacCené, ak tvrdime, Ze je - naopak - zko spojend, ba v istom zmysle totozna so
Zivotnou praxou (alebo aspon s urcitou zivotnou praxou)? Ak je pre ndas otazka povahy filozofie

a zivotnej praxe ziva, Cize hladanie odpovede na nu je samym pohybom tejto otazky a nesmeruje

k takému druhu odpovede, ktory by tento pohyb zastavil, ale - naopak - ho prehlbuje a udrziava
povodnu zivost otazky, neznamena to, Ze horizont filozofického vykonu a zivotnej praxe ostava
napriek vSetkému, Co bolo kedy vyslovené/vykonané stéle otvoreny, rodiaci sa a umoznujici nové
objavy? Nedolieha k ndm z dialky tohto otvoreného horizontu prave ten hlas, ktory stoji na pociatku
kazdého skuto¢ne platného vykonu (aj v oblasti intelektu) a ktory je hlasom slobody?

V tomto zmysle metafilozoficka otdzka, Cize otdzka povahy filozofie ako samostatne etablovanej
discipliny, ale predovsetkym - vSeobecnejsie - filozofie ako urcitého typu vykonu, ktory si nemozu
narokovat iba ti, ktorych mozno oznacit za profesionalnych filozofov, sa nemoze obist. Oziva v nej
vlastna napln filozofického podujatia, ktorému je vlastna radikalna kritika, inak povedané,
odmietnutie kazdej autority, ktora by chcela zakézat kladenie otazok vo vztahu k nejakému problému
Ci oblasti, pripadne raz a navzdy na tieto otazky odpovedat. Samotna filozofia teda podlieha
neprestajnému spochybnovaniu svojich zakladov, ktoré sa preto nemozu stat stavebnym materidlom
pre vystavbu nejakej dogmatickej katedraly. Tato zakladna reflexivnost takisto odliSuje filozofiu od
vednych disciplin, ktorych koncepcia nepodlieha permanentnému pohybu redefinovania vlastnych
zadkladov. Domnievam sa, Ze je potrebné vracat sa k tejto otazke zakladov filozofie a ze pri tomto
navrate je rovnako potrebné skimat otdzku nasej motivacie ¢i orientacie, inak povedané, otvorene Ci
skryto zamyslanych alebo aj nechcenych dosledkov, ktoré vyplyvaju z prijatia uréitych vychodisk



a zaverov a ktoré prekracuju cisto reflexivnu oblast a formuju prakticka sféru. Prave toto prijatie
vychodisk a zaverov totizto casto priamo poukazuje na uzke prepojenie intelektualneho vykonu

a praxe, pricom byva zbavené idealu nezaujatého poznavania a odhaluje ndm neraz posesivny ¢i
manipulativny charakter vztahovania sa k svetu, ktory je spojeny s ur¢itymi teoretickymi postojmi.
Préave pre svoj radikdlny kriticizmus sa filozofia neméze brat ako Cisto teoreticky vykon. Tato
nevyhnutnost vracat sa k otazke svojich zakladov filozofiu nediskvalifikuje, ale je naopak vyrazom
zZivosti jej vlastného pohybu. Bez ohladu na koherentnost a patri¢nost urcitej tedrie nenastava vari
vzdy okamih, ked musi byt posudena ako urcita prax, inak povedané, ked sa jej epistemicka kvalita
musi manifestovat vo svojich dosledkoch pre obraz sveta a horizont moznosti, ktoré sa vdaka nim
spristupnuju alebo uzatvaraju? Pri pohlade z opacCnej strany zasa vidime, ze podmienky vzniku
filozofickej Ci vedeckej tedrie nie su Cisto teoretické, ale aj mimofilozofické ¢i mimovedecké, Cize
vzdy zahrnaju aj konkrétne materidlne, ekonomické a spolocenské podmienky, teda sféru
praktického, v ktorej koname. Teoreticky vykon je potom vzdy praktickym tikonom odohravajicim sa
v ramci tychto podmienok. Toto prepojenie je v nasej civilizacii zvlast viditelné v pripade vedeckych
teorii veducich k technickym vytvorom, avsak nemoznost radikalnej opozicie medzi myslenim

a konanim je zrejma aj v inych civilizaciach, ktoré mysleniu prisudzovali priamu silu pésobit na
predmetnu skutocCnost, ako je to napriklad v mégii. Napokon, ak na okamih oZivime p6vodny vyznam
gréckeho slova theoria ako rozjimavého hladenia, mézu sa v zdbere nasej pozornosti ocitnut aj
teoretické postoje inych civilizacnych okruhov, ako su napriklad dusevno-telesné discipliny
rozmanitych druhov jogy, ktorych zmyslom nie je do seba uzavrety teoreticky postoj, ale naopak
vybudovanie nového spdsobu vztahovania sa k skuto¢nosti, to znamend premena odzrkadlujuca sa

v radikalne novym spésobom chéapanej a utvarajucej sa praxi. Prave v pripade tychto metdd je
zretelné hlboké previazanie intelektudlneho, kontemplativneho, afektivneho na jednej strane

a ¢inného, posobiaceho na druhej strane, alebo - inak povedané - teoretického a praktického. Zostup
do hibky teoretického postoja, ktory v tomto pripade nesmierne prekracuje teoretickost v zmysle
niecoho abstraktného, konceptualneho, intelektudlneho a je pribuznym theorie vo vyssie uvedenom
gréckom vyzname, méze potom v najvysSej moznej miere stat v sluzbe zivotnej praxe.

Na skok do bezného jazyka

Pre dalSie rozvinutie zvolenej témy nebude neuzitocné pozastavit sa pri tom, ako sa v beznom jazyku
pouzivaju vyrazy mysliet a konat, respektive myslenie a konanie. V niektorych kontextoch existuje

v beznom jazyku ohladom tychto pojmov ostra hranica, v inych takmer uplne mizne a oba pojmy sa
preskupuju, takze sa mézeme pytat, nakolko je ich obsah vlastne zretelny. Vezmime si niekolko
prikladov. Myslenie sa ¢asto chape ako proces, ktory musi nevyhnutne predchadzat konanie. Clovek
ma najprv mysliet, potom konat, alebo - ako hovori prislovie - ma dvakrat merat, aby mohol raz
strihat. Myslenie je teda regulacnym mechanizmom konania, prechod od premyslania k ¢inu je jasne
ohraniceny. Napokon, ako inak by ich bolo mozné odlisit? Nie je myslenie v beznom jazyku
stotoznované s istym ne-konanim, ba nie je jeho vysostnym pripadom? Konanie ma nasledky, ktoré
byvaju ¢asto nezvratné, a myslenie je nastrojom, vdaka ktorému je mozné tieto nasledky ovplyvnit,
pripadne sa im vyhnut. Bezne sa vSak stretdvame aj s opa¢nymi pripadmi, ked ma myslenie povahu
marneho a nikam neveduceho rojcenia, ktoré brzdi ¢i priamo zabranuje konaniu. Mysliaci ¢lovek je
ten, ktory zahéla, vyhyba sa konaniu, pripadne sa pre svoje nekonec¢né tvahy nie je schopny k nemu
vzopnut alebo kto sa pred moznymi rizikami ¢innosti skryva v bezpe¢nom teritériu ivah. Myslenie
ma v takychto pripadoch povahu zacarovaného kruhu, prekazky, ktora dusi spontannost ¢inu. Nie je
teda funkcné vzhladom na konanie, ale naopak ho hati a nardsa.

Moznoze by sme protiklad medzi myslenim a konanim mohli lepSie objasnit na zaklade protikladnosti
charakteristik oboch kategdrii. V stlade s poslednym uvedenym prikladom by sme si mohli zvolit
napriklad opoziciu medzi aktivitou a pasivitou, pripadne autonémnostou a heteronémnostou. Hned
tu by sme vsak videli, Ze nie je jasné, ktorej sfére - ¢i mysleniu, alebo konaniu - treba pripisat ktory
prvok opozicie. Je vari konanie, vstupovanie do chodu sveta, aktivne a myslenie pasivne? Na



Slovensku napriklad zvykneme hovorit o liptovskych muraroch, ktori postavili Budapest. Su vSak
tieto stovky muzov, ktori svojimi rukami v 19. storoci budovali pestiansku cast hlavného mesta
Uhorska, povazovani za autorov budapestianskych mestianskych domov? Za ich autorov sa povazuju
architekti, teda ti, ktori ich , vymysleli“, skoncipovali. St to oni, komu sa pripisuje hlavna zasluha na
existencii tychto budov. Podobnym prikladom - dokonca by sme mohli aj nadalej ostat v oblasti
stavebnictva - by mohol byt pripad stavbyveduceho, ktory zadava ulohy robotnikom, urcuje ich
povinnosti a oni ich vykonavaju. TaZisko konania stoji v tychto pripadoch na strane myslenia, nie na
strane fyzického posobenia, ktoré je pritom bezne prikladom par excellence pre ¢innost, prax. Inak
povedané, ak by sme mali slabost pre paradoxné formulacie, mohli by sme konstatovat, Ze konajicim
je tu v skutoCnosti prave ten, kto mysli. Délezitym je tu totizto inStancia, zdroj, ktory tvaruje konanie.
Konanie tych, ktori v tomto pripade fyzicky pdsobia, je viac pasivne, vykonavaju intenciu zamyslant
niekym inym. Ak ma teda konanie povahu autondmneho, sebaurcujiceho pésobenia na skutocnost,
vztahuje sa vo vacsej miere na tych, ktori myslia, nez na tych, ktori ,pasivne” plnia ich zdmery. Je to
architekt, kto urcil vzhlad stavby, liptovski murari ju ,len” postavili podla jeho planov a podla
pokynov stavbyveducich, ktorych autondmnost je sice na nizsej irovni ako ta architektova, ale na
vysSej nez autondmnost murarov, lebo pre nich svojimi konkretizovanymi instrukciami sprostredkuju
povodnu autorovu intenciu. Za pésobiaceho ¢initela je vo vacsSej miere povazovany prave ten, kto
priamo neposobil, ale myslel. Zdalo by sa teda, Ze autonémnost je prave na strane myslenia. Je to
vSak skutocne tak? Ved ten, kto kond, je panom svojich pohybov, gest, zasahov do materidlne;
reality. Plati to rovnako v pripade toho, kto mysli? Neobjavuju sa myslienky, napady v podstatne;
miere - ako v pripade architekta alebo iného tvorcu - na zaklade onej tajuplnej a ovladnutiu sa

silou rozliénych skrytych vasni, neprebadanych sklonov, ktoré su konkrétnymi okolnostami
prebudzané k zivotu a nevedu ho po cestach, ktoré maju daleko k ich autonémnemu urceniu? Zda sa,
ze o mysleni i konani m6zeme v zavislosti od ich ,nasvietenia” v urcitom kontexte povedat oboje.

Nejde tu o to, pokusat sa presne vymedzit, co spada do sféry myslenia a ¢o do sféry konania, ako
skor o poukézanie na skutocnost, ze v beznom jazyku hranica medzi tymito pojmami ¢asto nie je
velmi ostra, prave naopak. Pokial by sme v beznom jazyku na zadklade jednoduchého vyznamového
vymedzenia mohli suhlasit s tym, Ze prave konanie zretelne ovplyviuje tvar sveta, uz pri prvej
analyze sa ukazuje, Ze tito funkciu méze neraz plnit prave to, ¢o by sme skor oznacili za myslenie.
Mohli by sme preto vari opravnene hovorit o konajicom mysleni a o mysliacom konani. Domnievam
sa, ze prostrednictvom tychto prikladov si mézeme uvedomit nieco dolezité. Iste, nemézeme nezit
inde nez v nejako tvarovanej socidlnej realite, ktora dnes aj na zaklade réznych druhov vzdelavania
Ci existujucich typov profesii potvrdzuje oddelenost medzi teoretickym a praktickym, medzi
konceptualnym modelovanim a aplikovanim, ,navliekanim“ vysledkov tohto modelovania na realitu,
ba by sme mohli povedat, Ze toto teoretické, konceptualne je v nasej civilizacii predmetom nanajvys
ocenovaného usilia, predstavuje najvyssiu uznanu uroven, a to zvlast preto, lebo umoznuje rozvoj
nastrojov, urcenych na spristupnenie a disponovanie réznymi oblastami materialnej skutocnosti. V
citovanych dvojznacnostiach bezného jazyka sa vSak podla mna skryva vedomie nemoznosti tieto dve
sféry definitivne oddelit, ostro vymedzit a zaroven by tieto dvojznacnosti a prepletajice sa vyznamy
oboch prvkov uvedenej dichotémie mohli posluzit ako prvotné od6évodnenie aSpiracie na stilad medzi
teoretickym a praktickym, medzi filozofiou a zivotnou praxou. Dichotomia teoretického

a praktického, rovnako ako ich pripadny stlad, nie je nie¢im osebe danym, ale ukazuje sa ako
produkt kultirne formovaného vztahovania sa k roznym ludskym dispoziciam.

Rozli¢cné vychodiska: privlastnujice alebo ponechavajice vztahovanie sa

Vychodiska a vyvoj nasho, Cize zapadného spoésobu myslenia a vztahovania sa k samému sebe a k
svetu je vo vlastnom priestore tohto myslenia - v priestore zapadne;j civilizacie - dlhodobo
predmetom réznych diagnostik, analyz. S ohladom na filozofiu by sme sa mohli obréatit k viacerym
rozdeleniam, ktoré kladu vedla seba dva pristupy. Jednému je vlastna reduktivnost, zizenie Ci



vycClenenie pola zaujmu vzhladom na subjekt chapany ako centrum, pred-stavujice myslenie,[1]
diakriza ¢i rozpletanie alebo oddelovanie[2] a podobne; druhy by bolo mozné charakterizovat
zaclenujucou otvorenostou, myslenim v mode ponechanosti,[3] synkrizou, ktora predstavuje
~nereduktivne usuvztaznovanie sa veci a procesov pri zachovavani ich originality, jedinec¢nosti“,[4]
myslenim nezlucitelnych protikladov[5] a podobne.

Za jeden z klucovych povazujem motiv kontinuity/diskontinuity alebo plynutia/ruptiry. Domnievam
sa, ze tento motiv prechddza naprie¢ roznymi kultirnymi utvarmi, ako je filozofia, umenie,
nabozenstvo, mystika. M6zu sa ludské myslenie a dispozicie ludskej bytosti vobec chapat ako
radikalny zlom vzhladom na takzvanu prirodnu realitu, alebo je naopak vyvstanie mysliaceho
subjektu udalostou, ktoru by bolo pre myslenie samo vyhodnejSie chapat ako suvisly prechod od
takzvaného prirodného bytia k bytiu reflektujucemu? Je pre ludsku bytost prospesnejsie pestovat
sebachapanie, ktoré ju z ostatnej skutocnosti vydeluje, zdéraznuje jej jedinecnost, mimoriadnost,
vyclenuje ju? Nebolo by pre nu vyhodnejsie vsimntt si nieco iné, totiz jej do nedozernej dialky sa
tiahnuce suvislé spojenie s ¢cimkolvek, k comu sa obrati? Je ludska bytost so svojimi dispoziciami
(napriklad intelektudlnymi) v kozme nejakym cudzim, akoby umelo a neznamo skade vsadenym
prvkom? Alebo je jej pritomnost suvislym prejavom toho, z Coho vyvstava aj vSetko ostatné?
Neprejavuje sa zretelne tento pre Iudsku bytost zasadny rozdiel dorazu takisto v celych civilizaciach?
V tom - na jednej strane -, ¢i a do akej silnej izoldcie, oddelenosti uvrhuju svojich prislusnikov, alebo
- na druhej strane - i ludskud bytost nechapu ako zvlast stojaci prvok, ktory je akosi ex post
zaClenovany do prirodnej ¢i kozmickej suvislosti, ale ktory je naopak organickou sucastou a plodom
kozmického prostredia? Nie je hibavé skiimanie otdzky kontinuity/diskontinuity medzi ludskou
bytostou a ,tkaninou sveta“ putovanim za zdsadnou vyzvou ludskej existencie? Ak by sme prijali, ze
existencia ¢loveka vo vztahu k celku bytia ma kontinudlnu (respektive simultanne kontinualnu

a diskontinudlnu) povahu, nie je potom skuto¢ne namieste hovorit o ilizii oddelenosti, ako na to
poukazuju mnohi mystici, filozofi, basnici? Domnievam sa, Ze tieto otazky predstavuju hlbsi ponor do
toho, Co som vyssie uviedol ako dichotémiu myslenia a konania v beznom jazyku. Nie je namieste
uvazovat o tom, ¢i trvalé uviaznutie v krize, vlastné tejto civilizacii, nekoreni prave vo volbe
egoistickejsSej a v kone¢nom dosledku menej prospesnej odpovede na tieto otazky? Nie st touto
znevyhodnujucou odpovedou ,zatienené” zasadné moznosti ludskej bytosti, ktoré sa ani poriadne
neukazu, respektive ludska bytost si ich nevsimne? Zasadné moznosti, ktoré vychadzaju z toho, ze
eSte predtym, nez je Clovek bytostou socialnou, je bytostou kozmickou?

Vratme sa z tohto do dialky naértnutého horizontu k textom, o ktoré sa mézeme pri filozofickom
skumani opriet a ktoré by nam mohli pomdéct preskumat vstupny terén nasej témy, ktorou je otazka
suladu filozofie a zivotnej praxe. Napokon, tento do dialky nacrtnuty horizont nie je o ni¢ menej
pritomny v samom jadre kazdodennej ludskej existencie a autori, ktori budd nasimi sprievodcami na
to vo svojich filozofickych vypovediach, ktoré maju ¢asto povahu osobného svedectva, poukazuju. Vo
vysSie uvedenom texte sa Jana TomasSovicova venuje Heideggerovej analyze predstavujuceho
myslenia, ktoré ,sa zameriava vyhradne na to, ¢o sa poznavajicemu subjektu ukazuje, teda na
spristupfiovanie, tematizovanie a zaistovanie siucna“,[6] v protiklade k mysleniu v mode
ponechanosti, ktoré sa vztahuje k celku zdsadne odliSnym spésobom: ,Zatial ¢o predstavujuce
myslenie sa orientuje na to, ¢o je bezprostredne dané, a prezentuje ho s ohladom na potreby a ciele
predstavujiceho subjektu, myslenie v podobe ponechanosti je vstupenim do SirSieho diania, do
otvorenosti, ktorou sa nechava oslovovat, podnecovat a premyslat o zmysle toho, o sa deje. Ide

o myslenie, ktoré je motivované a rozvrhované vo vztahu k bytiu.“[7] Tento pristup podla Heideggera
takisto odliSuje grécky pristup k odkryvaniu sicna od novovekého pristupu. Preto nas neprekvapi, ze
francuzsky filozof a filolég Pierre Hadot sa s takou vytrvalostou roky venoval kriazeniu okolo toho, ¢o
pokladal za skuto¢nu podobu a poslanie gréckej filozofie: cestu k mudrosti. Podla A. I. Davidsona,
profesora filozofie na Chicagskej univerzite a dlhoro¢ného priatela Pierra Hadota a Michela
Foucaulta, ,Hadotovo dielo ukazuje vzacne spojenie ohromnej historickej ucenosti a prisnej



filozofickej argumentdacie a spochybnuje akykolvek domnely rozdiel medzi dejinami filozofie a Cistou
filozofiou“.[8] Inymi slovami, hocako je homo philosophicus vsadeny do historicky konkrétnej
spolocenskej, kultirnej, politickej, ekonomickej ¢i z akéhokolvek iného uhla branej situacie, zakladna
vyzva ludskej existencie, ktora je prednostnou témou filozofie, predstavuje pre filozofujuceho vzdy
tlak na poznanie vztahu medzi jeho existenciou a celkom skutoc¢nosti. Alebo eSte inak: spoza
problémov, ktorych kontury st dejinne tvarované, sa vzdy vynara urcity postoj k celku skutoc¢nosti.
Preto zivotna prax jednotlivca, respektive prax celého spolocenstva, prezradzaju mnoho, ba vSetko o
sposobe ich vztahovania sa k celku skuto¢nosti. Slova Simone Weilovej sa tykaju prave tejto spatosti.
V kratkom, ale dolezitom texte, nazvanom Niekolko tivah o pojme hodnoty, hovori: ,Zakon ludského
Zivota je v istom zmysle takyto: najprv filozofovat, potom zit; vybrat si v nejakej situdcii zivot alebo
smrt zahrna totiz porovnanie hodnoét. Pravda, ludia takmer nikdy nereflektuju hodnoty, ktoré riadia
ich tusilie; je to preto, lebo s presvedceni, ze maju dostatocné dévody na to, aby ich prijali.“[9] Za
jednu z podstatnych tloh filozofie s ohladom na oc¢istenie vnimania sveta a vztahovania sa k nemu,

o ktorom budem hovorit dalej, mozno preto povazovat reflexiu suboru hodnoét, ktoré riadia ludské
usilie. Vzhladom na to, ze kazdé ludské tusilie v akejkolvek oblasti je vzdy nasmerované, tato reflexia
zaroven poukazuje na uzke spojenie teoretickej a praktickej sféry. Moze sa zdat, akoby islo

0 uzatvoreny cyklus: prax je ur¢ovana urcitym nereflektovanym teoretickym postojom/hodnotami,
teoreticky postoj/hodnoty st podmienované praxou. Prave to je jeden z dovodov preco sa venovat
dielu Simone Weilovej, v ktorom sa ukazuje, akym zdsadnym sposobom vstupujui do tohto zdanlivo
uzatvoreného okruhu podmienovania [udskej bytosti prvky, ktoré ho mézu rozrusit. Neudeje sa to
vSak samo, prave naopak, Strbiny, kadial méze do stuvislého retazca podmienenosti vstupit lac¢
transcendencie, mozno - ako to vidno na priklade Simone Weilovej - objavit, stabilizovat a rozsirit
az za cenu vytrvalého, disciplinovaného a neochvejného tsilia. Vdaka nemu sa tato Strbina méze
napokon stat pre filozofujicu, tvoriacu, hlboko prezivajucu ludsku bytost branou, vedicou k inej
kvalite vztahovania sa k sebe a k svetu.

Z tohto je zrejmé, ze horizont otazky suladu filozofie a zivotnej praxe musi ratat s urcitou
minimalnou otvorenostou, ktora sa spristupiiuje vdaka onomu ,neviem” vo vztahu k tomu, ¢im
presne je filozofia, Cim presne je zivotna prax a ¢im presne je ich sulad. Nejde teda o ich vopred
dané pojmové vymedzenie, ale o dynamiku objavovania toho, ¢im by mohli byt, ako by sa mohli
navzajom ovplyvnovat, ak by sme ich horizont vopred neohranicili svojou doterajSou skusenostou s
nimi. Ak sa vratime k vysSie uvedenému rozliSeniu v zasade dvoch moznych pristupov, subjektom
centrovaného, spredmetnujiceho pristupu a pristupu ponechanosti, otvorenosti,[10] mézeme
povedat, ze prave druhy uvedeny pristup chape filozofiu a intelektualnu ¢innost vobec ako stojace

v sluzbe obnovenia jednoty bytia. Pohyb intelektu sa teda vztahuje na celok bytia, pricom tento celok
bytia vSak nemozno redukovat na filozoficky Ci intelektualne postihnutelné charakteristiky. Filozofia
preto nevyhnutne susedi so vSetkymi inymi pasmami Iudskych aktivit, ktoré si takisto kladu za ciel
obnovenie jednoty bytia (umenie, ndbozenstvo, mystika atd.) a na tato vyzvu odpovedaja vlastnymi
prostriedkami.

Podobny postoj zaujima uz spominany Pierre Hadot, ked poukazuje na hlboku pribuznost medzi
formul4ciami antickych i novovekych filozofov a ivahami maliarov 20. storo¢ia. Ci uz si to - na
strane filozofov - Seneka, Markus Aurélius, Lukrécius, Epikuros, Rousseau, Kant, Husserl, Bergson,
Merleau-Ponty, alebo - ak hovorime o maliaroch - Klee ¢i Cézanne, vSetci sa tym ¢i onym sposobom
dotykaju témy obnovenia jednoty bytia cloveka a sveta, alebo - inymi slovami - otazky, akym
sposobom mdze ¢lovek, drobny zlomok kozmu, dospiet k vedomiu jednoty s kozmom. Archetypalnou
je tu postava mudrca, o ktorej Bernard Groethuysen hovori: ,Mudrcovo vedomie sveta je nie¢im
Specifickym. Jedine mudrc ma neprestajne na mysli, nikdy nezabida na svet, mysli a kona vo vztahu
ku kozmu (...). Mudrc je ¢astou sveta, je kozmicky. Neda sa odvratit od sveta, oddelit od kozmického
celku (...). Typ mudrca a predstava sveta tvoria istym spésobom nedelitelny celok.“[11] Anticky svet
a moderny svet sa vSak v mnohom odliSuju, najma pokial ide o rozvinutie fenoménov vedy a techniky,



ktoré hlboko poznacili obraz sveta a vztahovanie sa k nemu. Ako vSak poznamenava Hadot, ,nas
sposob vnimania sveta v naSom kaZdodennom Zivote nie je do hibky zasiahnuty koncepciami vedy*.
Rozvinutie vedy a techniky nezmenilo zdkladné referen¢né body ludského bytia vo svete: ,slnko
vychdadza a zapadd a zem je nehybna“;[12] vychodiskom vztahovania sa k sebe a k svetu ostava pre
cloveka jeho zity svet. Ak sa v intelektudlnej Ci tvorivej aktivite ¢loveka objavuje aspiracia na
obnovenie jednoty bytia, aSpiracia na spoznanie a preZitie hlbokej ludskej zaclenenosti do celku
bytia, vychodiskom pre naplnenie tejto aSpiracie nie je vedou sprostredkovany obraz sveta ani
rozmanité vedecko-technické akvizicie - teda taky obraz sveta, ktory sa zakladd na rozclenovani,
deleni -, ale prave zity svet. Neexistuje vedecko-technicky sprostredkovana obnovena jednota bytia,
kedZe takpovediac vitdlnym pudom vedeckého obrazu sveta je prave udrziavanie subjektovo-
objektovej hranice, ktoré je urcitym druhom nespochybnitelnej dogmy. Tato dogmatickost je potom
pritomna aj v reflexii dosledkov technologickych vydobytkov: pripusta sa eticka reflexia tychto
dosledkov (napr. pokial ide o biotechnoldgie Ci synteticka bioldgiu), avSak hlbsie ontologické
suvislosti st z nej vacsinou vyradené, lebo by museli narazit na otédzku finality a zmyslu tohto usilia,
na otdzku, ktorej polozenie samo by pre rozbehnuty cval vedeckych komunit za dalSimi a dalSimi
vysledkami mohol znamenat neZelané zastavenie. Co ak by sa v tomto zastaveni ukazalo, Ze neustala
honba za vedeckymi poznatkami, inovaciami a vykonnejSimi technologiami sofistikovane prekryva
hlboku bezradnost, pokial ide o odpovede na podstatné otazky? Nie je tato bezradnost znakom
vstupu prave do onoho priestoru, ktory je z vedecko-technologicistického pohladu na skutocnost
trvalo eliminovany? Nemohlo by neuhybajice Celenie tejto bezradnosti byt v nasej situdcii prvym
krokom, na ktory sa treba odvazit, ak chceme dany pohlad na skuto¢nost podrobit hlbsiemu
skumaniu?[13]

Préve v rozpoznani zitého sveta ako nemenného vychodiska pre pracu hladania ¢i objavovania stladu
medzi ludskym vedomim a celkom bytia - a odvodene aj medzi teoretickym a praktickym, medzi
poznavajlicim nahliadanim a postojom ¢i konanim vo vztahu k svetu - vidi Hadot sty¢ny bod nielen
medzi antickymi a novovekymi filozofmi, ale aj medzi filozofiou a inymi oblastami ludskej ¢innosti,
ako je napriklad vytvarné umenie. Ako totiz poukazuje, rozdiel v skuto¢nosti nespociva v tom, ze by
anticka civilizacia na rozdiel od civilizacie modernej sprostredkovala ¢loveku pravde blizSie,
autentickejSie poznanie jeho kozmickej kondicie. Citujuc Lukrécia ¢i Marka Aurélia, ktori konstatuju,
ako sa ludia stracaji v pozemskych starostiach bez toho, aby zdvihli hlavu hore a upreli svoj pohlad
na nebesku oblohu, Hadot ukazuje, zZe anticky ¢lovek bol podobne ako sucasny clovek ponoreny do
ucelového a pragmatického narabania so svetom. Anticky adept mudrosti podobne ako ten, kto sa
vydal za mudrostou v modernej dobe, musel rovnako prekonévat svet premeneny ludskym konanim

a vnimanim ,na subor ,veci’ uzitoénych pre zivot, predmetov zaujmov, hadok, spolocenskych
ritudlov, konvencnych hodnét“.[14] Uloha filozofie, ako ju chapu filozofi ako napriklad Bergson alebo
Merleau-Ponty, je v tomto smere totozna s ulohou umenia, ako o nom uvazuju mnohi moderni
tvorcovia: ide o ,usilie vidiet veci nanovo, aby sa ¢lovek vymanil z konvencného Iudského, prilis
ludského sveta a zbadal svet ako svet“.[15] Clovek beZne Zije v stave deficitného vedomia, horizont
jeho zivota je ohraniceny obstaravanim zivotnych potrieb: ,Utilitdrne vnimanie sveta v kazdodennom
Zivote nam skryva svet ako svet“.[16] Aby sa pred Clovekom opéat objavil kozmicky rozmer jeho
existencie, je nevyhnutny urc¢ity druh konverzie, presmerovania pozornosti, ked je vnimanie
upriamené na svet ako svet, a nie na inStrumentalizovany svet ludského obstaravania. Toto
presmerovanie zaroven predstavuje decentrovanie vnimania: svet uz nie je vnimany prednostne v
konfiguracii s ohladom na individuélne ja, nepodriaduje sa tomuto ja, naopak ja rozpoznava, ze je
umiestnené v kozme ako jeden z jeho nespocetnych prvkov. Toto Usilie o zaujatie takej perspektivy,
ktora by ludskej bytosti umoznila opustit na seba orientovany sposob vztahovania sa k svetu a vnimat
otvoreny horizont sveta, je zretelné aj v slovach Simone Weilovej o odputanosti: ,Vyprazdnit sa od
sveta. Prijat prirodzenost otroka. Obmedzit sa na bod, ktory zaujimame v priestore a ¢ase. Obmedzit
sa na toto ni¢.“[17] Rovnako ako pre filozofov a umelcov, ktorych citujeme vyssie, aj v pripade
Simone Weilovej, ktorej putovanie sa vyznacovalo nielen filozofickou, ale aj mystickou a nabozenskou



.....

zavrhnutim urcitého postoja voci svetu.

Na zaver

V tomto zmysle je tou najpodstatnejSou a nadeje plnou charakteristikou ludskej bytosti to, ze
civiliza¢ne vymedzeny horizont skutoCnosti, ktory sa ukazuje v tom, aké ciele a prostriedky su
prislusnikom danej civilizacie v procese ich formovania ponukané, m6ze vnimat ako hlboko
nedostacujuce, frustrujice, neautentické, ba priamo zavadzajuce, okyptujice a pripravujuce ju

o prilezitost naplnit najvlastnejSiu povahu svojej existencie. Ked anticki i moderni filozofi vyzyvaju

k zaujatiu odstupu od bezného spésobu vztahovania sa k svetu, ktory ho v skuto¢nosti celkom straca
zo zretelu, ktory je slepy voci prostej a na nijaku instrumentalnost neredukovatelnej skutoc¢nosti jeho
vyvstania, inymi slovami: ktory prehliada zazrak existencie sveta, ohlasuje sa v tom prave tato
esencialna charakteristika ¢loveka, totiz moznost alebo nevyhnutnost vztahovat sa k celku bytia a
hladat tomuto vztahovaniu sa verné prostriedky vyjadrenia. Ak je teda nasou témou otazka suladu
teoretického a praktického, filozofie a zivotnej praxe, je zrejmé, Ze tento sulad - najma ak ma byt
sprava o jeho hladani ¢i uskutoc¢neni komunikovand, odovzdana inym - sa nedosahuje - aspon nie

v potiatocnej faze, ktora viak moze obsiahnut roky - bez vedome vynakladanej ndmahy. Ci uz méme
na mysli antickych filozofov, alebo citovanych modernych autorov ako Husserl, Merleau-Ponty alebo
Weilova, pripadne niektorych modernych umelcov, na zaciatku vzdy stoji usilie o sprostredkovanie
moznosti novym sposobom sa vztahovat k bytiu sveta, pricom toto usilie - ak mé byt dovedené do
ciela - musi vykazovat znamky nezlomnosti, ak si chce vydobyt pravo na svoj vlastny hlas. Nejde
pritom o presadenie sa voc¢i inym hlasom v nejakej pomyselnej intelektualnej, filozofickej, umeleckej
aréne. Ide o najdenie svojho vlastného hlasu, ktory bude pouzivany na rozhovor so sebou a ktory
filozof, umelec - ak je v nom tento néarok zivy - bude moct povazovat za skutoCne svoj. Dovolime si
tvrdit, Ze tloha objavit vlastny hlas, vyraz je narokom prichadzajucim k mysleniu alebo tvorbe zo
strany bytia a Ze objavovanie ¢i tvorenie tohto hlasu je pracou na odpovedi na tito vyzvu.

Literatura

BOSS, G.: texty pristupné na stranke: www.gboss.ca/philointrod.html.

HADOT, P.: Exercices spirituelles et philosophie antique. Paris: Albin Michel 2002.

HLADKY, V.: Zménit sdm sebe (Duchovni cviéeni Pierra Hadota, péce o sebe Michela Foucaulta

a péce o dusi Jana Patocky). Cerveny Kostelec - Praha: Pavel Mervart 2010.

PIACEK, J.: Synkriticizmus - Filozofia konkordancie. Bratislava: Hronka 2014.

SRI DHJANJOGI Madhustidandésdzi Mahé&rad?: Svétlo meditace. Praha: DharmaGaia 2002.
TOMASOVICOVA, ].: Heideggerova analyza moderného myslenia a biovedecky vyskum. In: Filozofia
2015, ¢. 9.

WEILOVA, S.: Duchovnd autobiografia. Bratislava: Kalligram 2006.

WEILOVA, S.: Tiaz a milost. Bratislava: Kalligram 20009.

ZATHURECKY, A.: K pojmu , odstvorenia“ u Simone Weilovej. In: SUCHAREK, P., MARCHEVSKY, O.
(eds.): Raciondlne - Iraciondlne. Presov: Filozoficku fakulta PU v PreSove a Slovenské filozofické
zdruzenie pri SAV 2015.

Pozndmky

[1] Pozri TOMASOVICOVA, ].: Heideggerova analyza moderného myslenia a biovedecky vyskum. In:
Filozofia, 2015, ¢. 9, s. 703 - 714.

[2] Pozri PIACEK, ].: Synkriticizmus - Filozofia konkordancie. Bratislava: Hronka 2014.

[3] Pozri TOMASOVICOVA, ].: Heideggerova analyza moderného myslenia a biovedecky vyskum, c.
d.

[4] Pozri PIACEK, J.: Synkriticizmus - Filozofia konkordancie, c. d., s. 22.

[5] Pozri WEILOVA, S.: TiaZ a milost. Prelozil A. Zathurecky. Bratislava: Kalligram 2009, s. 127 -
131.



[6]1 TOMASOVICOVA, ].: Heideggerova analyza moderného myslenia a biovedecky vyskum, c. d., s.
706.

[7] Tamze, s. 710.

[8] Citované v HLADKY, V.: Zménit sdm sebe (Duchovni cvi¢eni Pierra Hadota, péée o sebe Michela
Foucaulta a péce o dusi Jana Patocky). Cerveny Kostelec - Praha: Pavel Mervart 2010, s. 123.

[9]1 WEILOVA, S.: Duchovnd autobiografia. Prelozil A. Zathurecky. Bratislava: Kalligram 2006, s. 11.
[10] Weilovej pojem odstvorenia je v istych znakoch pribuznym Heideggerovho pojmu ponechanosti,
in$pirovaného Majstrom Eckhartom. Neskor sa toho dotkneme. Pozri aj ZATHURECKY, A.: K pojmu
»odstvorenia“ u Simone Weilovej. In: SUCHAREK, P., MARCHEVSKY, O.: Raciondlne - Iraciondlne.
Presov: Filozoficku fakulta PU v PreSove a Slovenské filozofické zdruzenie pri SAV 2015, s. 131 -
137.

[11] Citované v HADOT, P.: Exercices spirituelles et philosophie antique. Paris: Albin Michel 2002, s.
343.

[12] HADOT, P.: Exercices spirituelles et philosophie antique, c. d., s. 346.

[13] Toto subjektovo-objektové vymedzenie ako zakladny predpoklad vedeckého skimania, ktoré
prave pre jeho udrziavanie nemoze prekrocit samo seba, nie je iba epistemologickym stanoviskom,
ale zaroven predstavuje aj ontologicku a existencialnu volbu: podmienuje civilizacnu absenciu
vztahovania sa k celku bytia, kedZe aj dianiu na strane skimajtiiceho subjektu je priznana
poznatelnost iba v tej miere, v akej je toto dianie mozné objektivovat pomocou nastrojov,
vytvorenych na zaklade tohto pristupu. SkutoCnost, Ze opozicia spredmetnujuceho, predstavujuceho
postoja a postoja zalozeného na ponechanosti, ¢ize na otvorenosti voci posobeniu v koneénom
dosledku nespredmetnitelného Bytia, nie je v siCasnosti iba vysadou Zapadu a Ze prvy uvedeny
postoj v moznostiach najst odpovede na zdkladné otazky zlyhava, doklada aj uryvok z nasledujiuceho
rozhovoru medzi majstrom kundalini-mahajogy a ziakom, ktory ndm moéze pripomentut sokratovska
metodu dialogu ako maieutiky: ,Sadhaka [praktizujuci - pozn. A. Z.]: ,Nemyslite si, Ze ¢inorodé usilie
o dosiahnutie uznavanych cielov podporuje prosperitu spolo¢nosti viac nez mnohohodinova
nedinnost v meditacii?* - Sri DhjanjégidZi: ,Dovolte mi odpovedat otdzkou: preco Iudia maju pocit, Ze
sa musia zamestnavat obchodom alebo povolanim?‘ - S.: ,Aby mali z ¢oho Zit, samozrejme. - Sri D.:
,A pre &o ¢lovek Zije?' - S.: ,Aby bol $tastny, aby sa mal dobre.” - Sri D.: ,Pre¢o sa ¢lovek musi mat
dobre?’ - S.: , To neviem.” - Sri D.: ,To ste tak skoro v koncoch? Ak zastavite okoloidiceho a spytate
sa ho, kam ide, a on nebude vediet, bude to trochu neobvyklé, nemyslite? Potom sa ho spytate, preco
teda vobec ide, a on odpovie, Ze vSetci niekam smeruju a tak aj on. Ale vidite, prave to nie je ta
spravna odpoved. Ked ¢lovek nema ciel, je ako byk, ktory chodi stale dokola zapriahnuty do lisu na
olej.” SRI DHJAN]JOGI, M. M.: Svétlo meditace. Praha: DharmaGaia 2002, s. 176.

[14] HADQOT, P.: Exercices spirituelles et philosophie antique, c. d., s. 355.

[15] Tamze, s. 355 - 356.

[16] Tamze, s. 348 - 349.

[17]1 WEILOVA, S.: TiaZ a milost, c. d., s. 45.

Této praca bola podporovana Agentirou na podporu vyskumu a vyvoja na zaklade Zmluvy ¢.
APVV-15-0682.

Mgr. Andrej Zathurecky
Filozoficky ustav SAV
Klemensova 19

813 64 Bratislava
andrej.zathurecky@gmail.com



MOTYT, B.: Zdkladné aspekty sktsenosti. In: Ostium, roé. 12, 2016, &. 4.

The Basic Aspects of Experience

The common opinion on experiantial ground of human knowledge often leads to result that the
problem of experience is not sufficiently addressed. For this reason this study attempts to grasp the
basic aspects of experience, i.e. individual and general character of experience, pathic moment of
experience, processuality, directness, mediacy and immediacy of experience, which lead to
rethinking of nature and extent of experience in philosophical investigation.

Keywords: experience, knowledge, pathos, processuality, immediacy, mediacy

Uvod

Pokusat sa vo filozofii o definitivne vymedzenie nejakej skutoc¢nosti, sa javi ako velmi problematické
usilie. Rovnako sa v tomto zmysle stavajui problematickymi aj ,filozofické poucky”, ktoré sa vdaka
svojej véadepritomnej akceptécii povazujii za vieobecne platné. Casto sa totiZ pouZivaji automaticky
bez toho, aby boli predtym podrobené kritickej reflexii.

Ako nas upozornuje Paul Ludwig Landsberg, medzi najcastejSie akceptované a pouzivané poucky vo
filozofii patri ta, ,... ktora hovori, Ze akykolvek obsah ludského poznania pochadza zo skusenosti.
Celé takéto poznanie sa legitimuje tym, Ze dolozi svoj povod v skusenosti. Prave na tom zaklada svoju
$pecificku autoritu.”. Na$im cielom nie je spochybnit skiisenost ako zakladné vychodisko poznania a
zdroj jeho legitimity. Skor by sme chceli poukazat na to, Ze skisenost sa pre svoju ,samozrejmost”
casto netematizuje. Preto sa v tejto Studii pokisime postihnut urcité aspekty skusenosti, t. j.
individualny a vSeobecny charakter skusenosti, pathicky moment v skisenosti, procesualnost,
bezprostrednost a sprostredkovanost skusenosti, ktoré vedu k opatovnému premyslaniu o povahe

a rozsahu skusenosti vo filozofickom skiimani.

Pripravna analyza

Kniha nemeckého filozofa Hansa Georga Gadamera Pravda a metoda patri k zékladnym textom
hermeneutickej filozofie v 20. storoc¢i. Aj ked Gadamerovym primarnym cielom bol predovSetkym
vykladhermeneutickej skusenosti, venoval sa aj popisu vSeobecnych znakov skusenosti. Skor ako
pristupil k analyze skusenosti, poukazal na problém, ktory sa dotyka samotného pojmu skisenosti.
Oznadil ho totiz ako najnevyjasnenejsi (unaufgekldrsten) pojem.. Teda ako pojem, ktory je
nevyhnutné podrobit starostlivej filozofickej analyze. Vzhladom na toto vstupné ,urcenie” pojmu
skusenosti, povazuje Gadamer za korektnejSie vymedzit skiisenost postupnym postihnutim a
vyjasnenim jej zakladnych aspektov. Jeho usilie nesmeruje k vytvoreniu nejakej definicie, ktora by
sktsenost jednoznacne urcila a uzavrela do pevne stanoveného rozsahu pojmu. Prave naopak. Chce
poukézat na vyznamovu Sirku tohto slova. Na zaklade toho sa nam zdé byt relevantné rozhodnutie
Diethmara Mietha, ktory - v nadvaznosti na Gadamera - navrhuje hovorit o skisenosti skor ako

o zdkladnom slove (Grundwort) nez ako o pojme.

Poktisme sa predbeZne vymedzit priestor, v ktorom sa nase analyzy budd pohybovat. Co vlastne
skusenost je? Aky je jej vyznam? Ak ulohu zohrava v nasom zivote?

So skusenostou sa stretavame predovsetkym v priestore nésho kazdodenného Zivota. Bezne
hovorime o svojich skisenostiach. Na zaklade skusenosti sa rozhodujeme, nieCo zariadujeme.
Tvrdime, Ze skusenosti nads robia mudrejsimi, Ze vdaka skusenosti sme nieco pochopili.



No o skisenosti nehovorime len v stvislosti s nami samymi. Hovorime aj o skisenostiach inych ludi.
O ludoch, ktori sa stavaju pre néas dolezitymi prave vdaka svojim skisenostiam v istych oblastiach
ludského zivota, alebo v zivote ako takom.

V tomto zmysle st napriklad: skiseny rodic, skiseny ucitel, skiseny Sofér, a pod., ludia, ktori
rozumeju svojmu povolaniu alebo nejakej Cinnosti, pricom prave skisenost sa stava kritériom,
ktorym sa odliSuju od inych - od ludi neskusenych alebo bez skusenosti. Podla Mietha nam takéto
porozumenie skusenosti umoznuje rozliSovat medzi ¢lovekom, ktory niecCo iba vie a ¢lovekom, ktory
to, ¢o vie, zvyraziuje vysokou schopnostou uskuto¢nit to._

Niektoré aspekty skusenosti ndm odhaluje aj etymologicky vyklad.V gréctine skisenost oznaCujeme
slovom empeireia. Zéklad tohto slova tvori peira, ski$ka. Clovek nadobtida skiisenost tak, Ze prejde
nejakou skuskou. Zda sa namvyznamna aj blizka vyznamova suvislost vyrazu peira so slovom peras,
t. j. hranica, medza. Na jednej strane hranica odkazuje na to, ze skuto¢nost je uz nejakym sposobom
vymedzena. No pojem hranice predpoklada aj to, Co je za nou. Prejst za nejaku hranicu potom
znamena, prekrocit oblast zndmeho. V nasom kontexte skusenost, ktora sa moze rozsirovat

a prehlbovat, az na ,hranicu” nasich moznosti, kde sa nachadza to, ¢o je neuchopitelné, pretoze je
neurcité, nevymedzené, apeiratické.

Vyznam gréckeho slova peira, je pritomny aj v latinskom ekvivalente experientia. Experiri

v stredovekom kontexte myslenia bezne znamena zakusat, prezivat. Zdenék Kratochvil poukazuje na
to, Ze v textoch Alberta Velkého sa pomerne ¢asto stretneme s vyrokom: ,Fui et vidiexperiri“, ,bol
som pri tom, videl som to a zakusil.“_ Vidime, e experiri si uchovava povodny vyznam gréckeho
empeireia. Mohlo by sa zdat, Ze k urCitému vyznamovému posunu dochadza u Rogera Bacona, ktory
prichadza s poziadavkou, aby sme vyuzili experimentum v skimani. No ako Martin Heidegger
uvadza, nemozno to chapat ako uplatnovanie novovekého experimentu vo vedeckom skumani. Roger
Bacon len , pozaduje namiesto argumentum ex verbo, argumentum exre, namiesto diskusie

o uéenych vyrokoch pozorovanie samotnych veci, tzn. aristotelovski empeireid*..

Treba podotknut, Ze pojem experimentum v stredoveku oznacuje este aj iny druh skusenosti. Ide

o taku skusenost, ktorti nazyvame vnutornou (duchovnou) skisenostou. Martin Thurner upozornuje
na to, ze v mnohych stredovekych spisoch je pojem experimentum, prekladom gréckeho slova
pathos. A prave vyrazom pathos oznacuje Platon prapovodny zazitok, udiv, ktory tak ovladol ¢loveka,
7e sa stal poCiatkom filozofie.

V obdobi renesancie a v po¢iatkoch novoveku mozeme sledovat dalsi vyznamovy posun pojmu
experimentum. BeZne sa na oznacenie skuseného Cloveka pouzivali vyrazy ako ,expert”, alebo
Lperitus”. Tymito slovami boli oznacovani ludia, ktori nadobudali poznanie za pomoci pokusu

a omylu. Utvrdzovali sa vo svojom poznani takpovediac na vlastnom tele.. Postupne véak v novoveku
dochdadza k redukcii vyznamu slova experimentum, len na jeho technicky (inStrumentalny) charakter,
ktory sa stal urcujucim vo vedeckom sktimani. Kym u Kuzanskeho si experimentum uchovéava este aj
vyznam intelektudlnej (duchovnej) skusenosti, tato vyznamova rovina bola z vedeckého, ale aj
filozofického skimania postupne vytesnena. Prave opatovné zjednanie si pristupu k tejto dimenzii
skusenosti vo filozofickych konceptoch v 20. storo¢i, tvori podstatnu ¢ast nasej analyzy skusenosti.

Skusenost ako vychodisko filozofického skimania

Ako sme vySSie naznacili, skisenost vSeobecne prijimame ako predpoklad kazdého filozofického
skumania. Jednym z kritérii, ktoré by sme mohli pouzit pri uréovani rozdielov medzi jednotlivymi
filozofickymi koncepciami, by mohol byt popis typu a rozsahu skisenosti, ktora sa v danej koncepcii
pouziva.

Dal$im kritériom tizko previazanym so skisenostou, by mohla byt doslednost a kvalita prace so



skusenostou. Landsberg zdoraznuje, ze hodnota filozofie vzdy zavisela a bude zavisiet od toho, ako
adekvatne dokaze interpretovat skusenost.

Treba si pritom uvedomit, ze sposob aplikdcie adekvacie, je urCovany charakterom oblasti
skusenosti, ku ktorej sa filozoficka reflexia vztahuje. Podla Landsbergavo filozofii nejde o to, aby sme
nasli nejaku objektivhu metddu transformdcie skisenosti na vSseobecne platné poznanie. Také tsilie
je totiz vopred odsudené na nedspech.. Na rozdiel od vedeckej pravdy, pravdu, o ktord vo
filozofickom mysleni ide, nemozno uchopit. Vzdy zostane otvorenym dianim, pokial sami tento
priestor neuzavrieme.

Cielom Landsbergovho zdoraznovania individualnej jedinec¢nosti skusenosti nie je priklon

k subjektivizmu ako opozitnej formy voci vedeckému objektivizmu, ale respektovanie jedineCnosti a
nezastupitelnosti ludskej bytosti v skisenostnom diani: ,To, Ze je skusenost v stlade s jedinecnostou
osoby, vZdy ina a zvlastna, a Ze casto iba niekolko ludi ju mo6ze pochopit a zjednat si k nej pristup,
necini obsah takychto odpovedi sveta na ludsku bytost o ni¢ menej pravdivejSim a o nic¢
lubovolnejSim. Pravda a jej eventualne vSeobecné uznanie ludmi nie su nijako v jednozna¢nom
vztahu“._

Bytostné usposobenie ¢loveka a kultirno-dejinné predpoklady ovplyviiuji, o a ako ¢lovek zakusat
moze a Co presahuje skusenostny ramec. No to nie je dovod, aby sme hovorili o nepravdivosti takych
skusenosti. Ak nam napr. nie si dostupné mnohé Nietzscheho skusenosti, nesmieme to chapat ako
dokaz proti pravdivosti vykladu skutoCnosti, ktory vo svojom mysleni podava. Naopak musi zostat’ pre
nés otvoreny. A to az dovtedy, pokial sami nenadobudneme také isté, alebo podobné skiisenosti._ AZ
potom, ked'si takto zjedname pristup k skutoc¢nosti, ktorad sa v takom vyklade odhaluje, mo6zeme
zaujat suhlasny, alebo kriticky postoj.

V takomto porozumeni bytostného urcenia filozofie sa odhaluje jej dalSia zakladna crta. Uz grécki
filozofi zdoraznovali, Ze dobry zZivot - Ci uz politicky alebo teoreticky - sa zaklada na priatelstve.
Priatelstvo ako forma spolubytia, ktord ma svoj zéklad vo vzajomnom otvorenom postoji cloveka k
cloveku, vytvara predpoklady pre samotné filozofovanie. Iba medzi priatelmi mozno filozofovat, t.j.
zdielat s nimi svoju skusenost, pretoze iba tam, kde je otvorenost a pripravenost prijimat, dochadza
k davaniu._ Co iné je hovorit o skisenosti ako davat? Obdarovavat inych tym, ¢o sa ¢loveku odhalilo
v jeho vlastnej sktusenosti.

Individualny a vSeobecny charakter skiusenosti

V predchadzajucej ¢asti sme naznacili isté zakladné momenty sktisenosti, ktoré su jej vlastné:
individualnost a vSeobecnost. Akym sposobom su tieto momenty pritomné v skisenosti a ako
skusenost urcuju?

Mieth hovori, Ze najjednoduchsie by sme mohli popisat vznik sktisenosti tak, ze clovek prijima dojmy,
ktoré v nom vyvolavaju pocity. Pre Mietha je tento aspekt skusenosti dolezity, pretoze mu pomaha
ozrejmit to, Co sa skryva za nemeckym vyrazom die Erfahrung: ¢lovek, ktory na svojich cestach
prijima rozlicné dojmy. Pri nadobudani skusenosti je zaroven pasivny aj aktivny. Kym pasivita
odkazuje na proces prijimania dojmov, pri vyhladavani a zbierani dojmov sa prejavuje aktivny
moment.._

Aktivita ¢loveka sa moze v podstate uskuto¢novat dvoma zdkladnymi spésobmi. Moze byt
spontannym prejavom, alebo moéze ist o kontrolovanu aktivitu. V prvom pripade ide o taky sposob
nadobudania skusenosti, pri ktorom nie je aktivita cloveka orientovana nejakym zamerom._ i

Pokial ide o kontrolovanu aktivitu, t4 sa prejavuje predovSetkym v metodickom postoji ¢cloveka.
V tomto postoji si ¢clovek utvara priestor pre planované vnimanie a pozorovanie skutoCnosti, na



zdklade ktorého dokaze rozliSovat jednu skutocnost od druhej. Zapaja do procesu nadobudania
skusenosti svoje poznavacie schopnosti. To neznamen4, ze poznavacie schopnosti nie su pritomné pri
konstitucii skisenosti v situacii, ktord sme popisovali v prvom pripade. Poznéavacia aktivita je
predpokladom tvorby kazdej skusenosti. To, na Co chce primarne poukazat Mieth, je vSak ina
skutoc¢nost. Chce zdoraznit podvojny charakter skisenosti._

V ¢om spociva podvojnost skusenosti? Skisenost je na jednej strane vzdy nasou skisenostou
konkrétnej veci, vztahu, alebo udalosti. Tato skutocnost plati aj vtedy, ak skisenost nadobudame
sprostredkovane cez inych ludi. Tym vsSak, Ze sa na tvorbe skusenosti podiela aj nasa poznavacia
schopnost, skisenost patri sicasne do oblasti vSeobecného. Mieth tuto skuto¢nost sformuloval
takymto sposobom: ,Skusenost ,utrpiet”; skusenost ,Cinit“; skisenost ako vnimanie i ako
abstrahujuce uzatvaranie; na jednej strane najvacsia konkrétnost a singuldrnost, no na druhej strane
najobsiahlej$ia véeobecnost - to st problémy, s ktorymi musi zapasit pojem skisenosti“._

Napatie medzi jedine¢nostou a vSeobecnostou skusenosti je zakladnym dianim, v ktorom sa odohrava
zapas o podobu filozofického myslenia. Pritazliva sila, ktorou tieto poly posobia na myslenie, sa ¢asto
stdva rozhodujticim faktorom, ktory urcuje jeho povahu.

Na podvojny charakter skisenosti poukazuje aj Gadamer vo svojej analyze Aristotelovho konceptu
skusenosti. Aristoteles ukazuje ako mnozstvo jednotlivych pozorovani, skrze zapaméatanie si mnohych
jednotlivosti, utvara jednotu skusenosti. Tato jednota predstavuje vSeobecnost skusenosti. Tato
vSeobecnost, ktora je vlastna skuisenosti, v ziadnom pripade nepredstavuje vSseobecnost, ktora patri
poznaniu. V Aristotelovom koncepte ma vseobecna skusenost zvlastnu, blizSie neSpecifikovanu
prostrednt funkciu medzi jednotlivymi pozorovaniami a skuto¢nou vseobecnostou pojmu. Otazkou
zostava, ¢im vSeobecnost skusenosti je a ako prechadza do vseobecnosti pojmu, ktora je
vSeobecnostou nového druhu.

Gadamer to vysvetluje na analyze Aristotelovho prikladu pouzivania lieku. , Ked nam sktsenost
poukazuje na to, Ze isty liek m& vymedzeny ucinok, to znamend, ze v mnozstve pozorovani bolo
postrehnuté nieco spolo¢né, a je zrejmé, ze len takto zaistené pozorovanie umoznuje lekarsku
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otazku, vedecku otazku, teda otdzku po logu”._

Vedecké poznanie na rozdiel od skisenosti, pozna priciny, preco liek posobi uzdravujico. V procese
zovSeobecnovania skusenosti, sa dopracovavame iba k akejsi pravidelnosti, k niecomu, €o je pre
kazdd podobnu vec alebo udalost typické. To vSak nemozno povazovat za poznanie pricin.
VSeobecnost skusenosti ndm zabezpecuje iba isty stupen istoty, na zaklade ktorej sme schopni
predvidat dosledky. Az ked dosiahneme vSeobecnost skisenosti, mézeme polozit otdzku po pric¢inach,
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a tym nastupit cestu, ktora vedie k poznaniu._

Ako vidime, uz v antickej filozofii sa skusenost chdpala ako rozliSenie a integrovanie vhemov
a spomienok. No ako podotyka Gadamer, tento vztah jednotlivych skusenosti a pamate a z toho
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plynucej jednoty skusenosti, nebol dalej rozpracovany a aj u Aristotela zostal nevyjasneny._

Pathicky moment v skusenosti

Utrpenie je zvlaStnym sposobom pritomné na zaciatku filozofického myslenia a s nim je tzko spaty aj
sposob, ako rozumieme sami sebe a ako sa s nie¢cim mozeme stretnut. Pri tomto nasom tvrdeni,
vychadzame z vyznamovych konotacii gréckeho slova pathos, ktoré sme uz naznacili v uvodne;j Casti
studie. Ako pise Thurner:, U Platona oznacuje pathos prapovodny zazitok, ktory vo svojej afektivne;

bezprostrednosti ovladne Cloveka, a ktory je pocCiatkom vSetkého filozofovania, totiz adiv”._
Vyjadruje teda zékladnu skusenost, ktora je zdrojom filozofie.

Takyto druh skisenosti nie je bezne pritomny. Nie je niecim, co moze Clovek jednoducho a



kedykolvek ziskat. VyZaduje od neho urciti ndmahu, tsilie. Ako piSe Platén vo svojom Siedmom liste,
aby sme nadobudli takiato skusenost, je treba vydrzat v pozornosti pred vecou a v narabani s nou, az
kym v dusi nevyslahne z iskry plamen, vdaka ktorému sa poznanie stdva mozné. Len tak,

v Cakajucom trpeni, prichddza Clovek k poznaniu, ktoré je nahle a prekvapivé svojou silou (Ep.341 c-
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Pathicky moment skusenosti sa podla Gadamera odhaluje aj v skisenosti nasej vlastnej konecnosti.
V skusenosti tohto druhu nahliadame nielen hranice svojho bytia, ale aj nezrusitelnost hranice medzi
ludskym a bozskym. Vedomie, Ze nemame moc nad ¢asom a budtcnostou, je predpokladom k tomu,
aby sme neskizli do absolutizovania né$ho predvidania a nasich zémerov. UdrZuje v nas otvorenost

k nadobtdaniu novych sktsenosti. V tomto zmysle ma sktisenost stroskotania nasich predpokladov

a zamerov podla Gadamera velmi blizky vztah k Aischylovej formuldcii: ,ucit sa skrze utrpenie”
(patheimathos).ﬁ

K dianiu, ktoré popisujui Platén a Gadamer, nedochadza iba pri tych najvyssich skusenostiach, ale aj

pri nadobudani beznych skusenosti. Odpor, ktory kladie vec pri poznavani, sa tak stava vychodiskom
pre pochopenie pathického momentu v sktisenosti. Clovek md vzdy do ¢inenia s nieé¢im, ,,...¢o sa mu

stavia do cesty (pathos), ¢o je ako ingrediencia primiesané do kazdej skusenosti, a to o to viac, ¢im
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podstatnejsie su tieto skisenosti a ¢im silnejSie nas premienaju.”._

Dialektika Cinnosti a trpnosti, s ktorou sa tu stretdvame, sa hlboko zakorenila v eurépskej kulture a
od pociatku sprevadza filozofické myslenie. Trpnost vzdy predstavovala nie¢o povodné, o umoznuje
zmenu alebo premenu. Kazdéa aktivita Cloveka je v podstate odpovedou na to, o ho nejakym
sposobom vyzvalo. Bernhard Waldenfels vyjadruje tato skuto¢nost slovami: ,Konajuci, ktory
nevycaruje sam seba a svoje ¢iny z nicoty, ma vzdy co ¢init s nie¢im, ¢o sa mu deje, prihadzuje, co
mu je uéinené, ¢o ho prekvapuje, vyzyva, vabi, pohafia, ohrozuje a nakoniec zrafiuje a ni¢i“._
Uvedomenie si tejto situacie ¢loveka vo vztahu ku skutocnosti, ktora vzdy nejako prekaza, sa na
jednej strane stala vychodiskom postupnej transcendencie, ktorej dosledkom je Coraz vacsie
zvladnutie vlastného zivotného priestoru. Na druhej strane tento neustdly narok, ktory je na ¢loveka

kladeny, mu ustavi¢ne pripomina jeho vlastné ohranicenie, jeho konecCnost.

Procesualny charakter skiusenosti

V prvej Casti Studie sme nacrtli problém redukcie skisenosti v modernej vede. Zmyslom
experimentu, ako metodicky pouzivaného postupu overovania, je opakované potvrdzovanie
pravdivosti a tym aj zavaznosti idealizacii, s ktorymi veda pracuje.

Problémom takejto redukcie skusenosti vo vede spoc¢iva podla Gadamerav tom, ze sa nezohladnuje
vnutorna dejovost skisenosti. Veda sa totiz usiluje zbavit skisenost vSetkych historickych
momentov. Iba takto objektivizovana skisenost sa moze stat vychodiskom jej skiimania.. No je
otdzne, ze ¢i si mo6zeme pri vyklade skusenosti vystacit iba s teleologickym aspektom, ktory sleduje
tvorbu objektivnych platnosti ako svoj ciel.

Gadamer si v analyze Aristotelovho obrazu utekajiceho vojska vSima dve veci. Aristoteles sice na
zaklade tohto obrazu poukazuje na utvaranie jednoty a vSeobecnosti skisenosti, no pretoze je pre
neho ontologicky primérna oblast vSeobecnych pojmov a skisenost pozoruje len z hladiska jej
vysledku, preskakuje vlastny proces konstituovania jednoty skisenosti. Prave tento procesualny
aspekt Gadamera zaujima. Podla neho je dialekticky proces utvarania jednoty skisenosti bytostne
negativny. V tomto procese sa totiz skisenost neustale zbavuje faloSnych zovseobecneni. To ¢o bolo
dovtedy povazované v diani nejakej skusenosti za typické straca svoju platnost a je nahradené novym
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porozumenim._

Podobne kriticky je Gadamer aj pri hodnoteni prispevku Hegla k odhaleniu dialektickej Struktury



skusenosti. Na jednej strane sice ocenuje Heglov dialekticky popis skusenosti, v ktorom je naznacena
premena predmetu skusenosti aj samotného poznania. Zaroven vsak poukazuje na to, Ze Heglova
cesta skusenosti vedomia sa zavrsSuje v sebapoznani, ktoré uz mimo seba neznesie nic¢ cudzie: ,Preto
musi dialektika skisenosti koncit prekonanim kazdej skusenosti, ktoré sa dosahuje v absolitnom

28]

poznani, t. j. v Uplnej identite poznania a predmetu”._

Metodologické umrtvenie skusenosti, pojmové uzavretie skusenosti, ¢i prekonanie skisenosti

v absolutnom poznani, tak vzdy uz chape bytnost skisenosti v tom, v Com je prekroc¢end. To vSak
nezodpoveda samotnej povahe skisenosti. Medzi vedeckym poznanim a skusenostou je totiz podla
Gadamera nezrusSitelny rozdiel: , Skisenost samotna nemdze byt nikdy vedou. (...) Pravda skusenosti
vzdy obsahuje vztah k novej skusenosti. Preto ten, koho volame skisenym, sa nielen takym stal skrze
skusenost, ale zostava pre skisenost otvoreny*.

Ako vidime, u Gadamera pohyb skisenosti nekonc¢i v uzatvorenom, disponovatelnom poznani. Je to
skor nikdy nekonciaci proces, v ktorom kazda skisenost otvara ¢loveka pre novi skisenost.

ZavrSenie skusenosti - zaviSené bytie toho, koho volame ,skisenym“ -nespociva v tom, ze tento
clovek uz vSetko pozna a vSetko uz pozna lepsie, ale v tom, Ze je radikdlne nedogmaticky, ktory
prave preto, Ze sa tak vela zo skisenosti naucil, prave preto, ze ucinil velké mnozstvo skusenosti, je
otvoreny pre ,robenie” novych skdsenosti.. Skuseny ¢lovek je sposobily a disponovany pre nové.
Préve vdaka skusenostiam nahliada bytostnu otvorenost svojho kone¢ného dejinného bytia, ktoré sa

311

neuzatvara pred tym, ¢o prichadza a prehovara k nemu v skisenosti._

V suvislosti s tym, ze skisenost nie je viazand iba na vedu, ale je sucastou zivota ¢loveka, otvara sa
pred nami kvalitativne novy moment v skisenosti, ktory vyjadruje pojem celostnej skiisenosti._ Mieth
- v nadvaznosti na Gadamera- pouZziva pojem integralna skusenost. Integralna skusenost - podobne
ako u Gadamera celostna skusenost - je vysledkom retaze zékladnych skusenosti, ktorych kontinuita
sa uskuto¢nuje v pretvarajuce;j sile ich vztahu k jednotlivej udalosti, ktora moéze byt procesudlne
koncentrovand v jednom okamihu, alebo sa postupne uskutociiuje._

Bezprostrednost a sprostredkovanost skusenosti

Robit skisenost, znamena vstupit s niekym alebo s nie¢im do vztahu. Skisenost je tymto vztahom
medzi tym, kto skisenost robi a tym, o je zakusané. Ak je skusenost vztahom a sama participuje na
vztahoch v skutocnosti, otvara sa pred nami moznost, aby sme skisenosti rozumeli ako pévodnému
dianiu. Ako dianiu, ktoré nam umoznuje bezprostredny pristup ku skuto¢nosti. Bernhard Welte

v tomto zmysle vymedzuje skisenost ako ,...bezprostrednii danost zakusovaného”.. V skisenosti sa
zakdSané samo bezprostredne ukazuje tomu, kto ma ucast na skisenosti.

Bezprostrednost pritom nie je nieCo, ¢o je vzdy pritomné vo svojej , Cistote”. Ako poznamenava
Welte, m6ze mat rozne stupne a prechadzat istymi modifikdciami: ,Md6ze byt napriklad uplne
nepovsimnutda a zakrytd, mozno dokonca zablokovana a potlacend, a napriek tomu tu bezprostredne
byt a ukazovat sa. A naopak moze takato bezprostrednost stat v plnom svetle pozornosti, celkom od
pociatku napliiovat jej $irku”.

Bezprostrednost neznamenda nepodmienenost. Vzdy sa totiz nachddzame v konkrétnej situdcii.
Skusenost robi konkrétny ¢lovek, ktory vychadza z konkrétneho kultirno-dejinného kontextu. To
vSetko podmienuje skusenost, no to eSte neznamena, ze tato bezprostrednost rusi.

Azda najzretelnejSie sa spominana podmienenost ukazuje v reci. ,Rec, ktorou hovorime, je nam vzdy
sprostredkovand z dejinno-spolocenského procesu, v ktorom vsetci Zijeme. Takto sprostredkovand
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tvori sucasné médium vsetkych nasich skusenosti.”_ V nej sa skusenosti stavaju zretelnymi.



Zda sa, ze naSa potreba pouzivat re¢ na vyjadrenie skisenosti, by mohla evokovat podozrenie voci
vysSie predstavenej bezprostrednosti. Ved ak tu vstupuju sprostredkujice momenty ako kultirny
kontext, re¢, potom je otdzne, ¢i mo6zeme hovorit o bezprostrednosti. No Welte upozornuje, ze rec¢
tito bezprostrednost nerusi, pokial sa re¢ rozvija v stilade so svojou podstatou..

Podla Welteho rec¢ plni podobnu tlohu ako symbol. Sprostredkovatela, ktory je schopny utvarat
vztahova bezprostrednost. Zmyslom symbolu totiz nie je len ukazovat na nieco skryté, na to, Co nie je
bezprostredne vidiet, ale predovSetkym vytvarat s touto skutoCnostou bezprostredny vztah.
Jednoducho povedané, symbol vtedy funguje spravne, ked sa stava priehladnym. Ked nesustreduje
pozornost na seba, ale na to, ¢o je za nim. Ked' ,vidime*“ skrz neho. V tomto zmysle mézeme hovorit
aj o reci ako o takej, ktora bezprostredné ,videnie” umoznuje, alebo mu brani.

Bezne sa v zivote stretavame s rozlicnymi sposobmi fungovania reci. Welte, ktory nadvazuje na
Gadamerove analyzy reci, tvrdi, Ze ak sa rec rozvija v sulade so svojou podstatou, potom
,...nehovorime re¢, ale bezprostredne vyslovujeme veci, udalosti a vztahy medzi nimi“_ Teda ak re¢
spravne funguje, nezakryva skutocnost, ale sa stava dokonale priehladnou pre bezprostrednu danost
toho, ¢o sa nam v skusenosti dava.

Ina situdcia nastéva ak re¢ nefunguje spravne. Vtedy sa bezprostrednost daného straca. Nevyslovuju
sa veci, udalosti, ale iba slova, ktoré sa iba znakovo spéjaji s mienenou vecou. Tym sa straca
moznost skusenosti ako bezprostrednej danosti zakisaného: ,,...vSetko je sprostredkované, a tak tu
zostava re¢, ktora uz nesved¢i o Ziadnej skiisenosti”._

Takato re¢ uz neméze svedcit o nejakej skisenosti, pretoze je zbavena obsahu. K tomu dochadza pod
vplyvom postupného obsahového vyprazdnovania slov, alebo pouzivanim takych slov, ktorych zmysel
je nam zakryty. Hovorit prazdne slov4, znamena hovorit slova bez néplne, bez skiisenostného
zakladu. Toto vykorenenie a vyprazdnovanie reci sa dnes prejavuje v tom, ze rec (slovo) straca svoju
silu. Neoslovuje nikoho. Stretdvame sa z devalvaciou slova. S prazdnymi frézami, ktoré uz ni¢
nehovoria. Akoby hodnota a zavaznost slova - a tym aj skusenosti - prestavala byt v nasej kulture
niecim dolezitym.

Zaver

V rozliénych myslienkovych prudoch filozofie 20. storoCia zaznieva jednak motiv navratu k plnému
rozsahu skusenosti, ako aj motiv legitimnej analyzy roznych Specifickych dimenzii skiisenosti, ktoré
svojim charakterom, obsahom a rozsahom neumoznuju Cisto vedecky vyklad, iba ak za cenu velkych
redukcii a deformacii.

Pri vyklade jednotlivych aspektov skisenosti sme sa pokusili naznacit toto napatie medzi filozofickym
a vedeckym, ktoré je v textoch vybranych autorov z fenomenologickej a hermeneutickej tradicie
myslenia neustale pritomné, pretoze len vtedy sa stava zrejmym zmysel opatovného polozenia otazky
po skusenosti.

Nas vyklad zakladnych znakov skusenosti samozrejme nemozno chapat ako plny. Skor ho
ponukame ako pociatoCny nacrt. Ako otvorenie rozlicnych momentov skusenosti, v ktorych analyze je
potrebné aj nadalej pokracovat, no tiez aj ako vymedzenie priestoru skimania, ktory mozno neustéle
roz$irovat a dopihat.
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Hardos, P.: Politické vzdelavanie v liberalnej demokracii. In: Ostium, roc. 12, 2016, ¢. 4.

Political education in a liberal democracy[1]

Political education is a necessary precondition for the continuation of any political regime. In
pluralist societies we face the question to what extent can a liberal democracy define the
educational ideal of what “good citizenship” means. Building on the works of Michael Oakeshott and
Bernard Crick, this essay shows that political philosophy can help define the parameters of this
education when it is seen as a process of building political comprehension and civic dispositions.
Political education should be defined by teaching politics as a practical process of living together in
a community of equals and espousing the procedural values of discussion, respect for facts, equality
and freedom.

Keywords: politics, political education, civics, liberal democracy, Crick, Oakeshott

Uvod

Vzdy ked pocujeme otazku, ¢i patri politika do S$kol, mala by nas zarazit. Kde sa taka otdzka vobec
nabrala? Patri do skdl chémia? Problém asi bude, ze pri chémii si nikto nepredstavuje vybuchy
volatilnych zlicCenin v triedach, alebo vzajomné oblievanie kyselinami. Nikto sa neboji, Ze deti pridu
zo Skoly presvedcené o blahodarnosti ortuti pre zdravu vyzivu, alebo Ze doma nasypu do nedelne;j
polievky kyanid.

Politika vSak obavy vyvolavat dokaze a to hned dvojaké. Tou prvou je obava z politiky ako take;j.
Politika je ¢asto vnimand ako nieCo Skaredé, necisté. Znechutenie s prezivanim drobnych aj velkych
zrad, klamstiev a moralnych kompromisov, do ktorych Iudi nuatil minuly rezim akoby premklo cely
nas slovnik a sposob uvazovania o politike ako takej. Ale ani zazitky z demokratickej politiky nestacili
na uplné vyliecenie, a tak aj dnes hovorime o namoceni sa do politiky, o poSpineni, o korupcii,

o pokrivenych charakteroch. Je to jazyk zhnusenia. Niet divu, Ze chceme deti ,uchranit”. Chceme
mat zo Skol Cisté, neposkvrnené, moralne nezavadné institticie, kde sa detom dostane len faktov,
porozumenia a slusnej vychovy. Predstava apolitickej vychovy je vSak, ako si ukdazeme, Cistou iliziou.

Tou druhou obavou je strach z indoktrinacie. Uz samotny termin politické vzdelavanie méze

u starsich ro¢nikov vyvolat rozpacity ismev pri spomienke nad ideologicky determinovanymi
povinnymi kurzami o dejinach komunistickych hnuti a podobne. Je to obava pou¢ena minulym
rezimom, ktory zo Skolstva urobil nastroj svojej moci. Prie¢i sa nam predstava Skél ako miesta, ktoré
,Siri propagandu”, alebo dokonca ,vymyva mozgy“ nasim detom, pritom ale zabidame na
skutocnost, ze kazdé politické zriadenie, ak chce pretrvat, musi naucit nové generacie o principoch,
hodnotach a postojoch, ktoré umoznuju jeho prezitie. Otazka politického vzdelavania sa tak stava
otazkou legitimity samotného politického zriadenia; ked sa pytame na politiku v Skolach v podstate
sa pytame na legitimitu samotného politického rezimu. Rozsah legitimnej ,indoktrinacie” je tak
determinovany legitimitou politiky samotne;j.

Obe tieto obavy su vzhladom na historické skisenosti pochopitelné, ale je nevyhnutné ich rozptylit,
aby naSe spoluzitie v slobodnej a demokratickej spolo¢nosti malo aj svoju budticnost. Prva obava sa
da liecit len opravou vnimania toho, ¢o je politika ako taka - Co samo o sebe nie je celkom mala
uloha; jej rozsah je naznacCeny v prvej Casti tejto eseje. Druha obava predstavuje zasadnejsiu otézku,
ktora mieri k otazke legitimity politického zriadenia a venuje sa jej druha cast tejto eseje. Pri
rozptylovani tejto druhej obavy budeme musiet nacriet hlbsie do politickej filozofie a zamysliet sa



nad dispoziciami obCianstva a proceduralnymi hodnotami, ktoré umoznuju pretrvanie
demokratického zriadenia.

Politika ako predmet vzdelavania

Sotva najdeme tak univerzalnu ludsku aktivitu, ktora by bola zaroven tak malo chéapanad, nez je
politika. Ako by nas upozornila Hannah Arendtova,[2] o politike mé& zmysel hovorit v podstate
zakazdym, ked je re¢ o oblasti ludskych vztahov a spolunazivania. Pripomina nam, ze v oblasti
ludskych vztahov nemoéze nikto skutocne vykonat ni¢ sém - nemozno dosiahnut, Ze by jedinec bez
spolocenstva druhych sam vytvoril zdkon, alebo instituciu, ¢i pravidlo, tak ako moze jedinec vyrobit
napriklad stol, alebo stolicku. Jedinec moze sice sam zdkon vymysliet, ale bez spolo¢enstva druhych
ostane nanajvys len osobnym mottom. Je tiez utopické si mysliet, Ze z ludi mozno spravit stavebny
material a formovat ich do Ziadanej podoby jednym budovatelom, stavitelom, inZinierom. Konat

a vykonavat politiku - na rozdiel od zhotovovania a prdce (work & labor)[3] - mozno len v sic¢innosti
s inymi.[4]

Staroveka polis vziSla priamo zo spolu-konania viacerych, zo ,zdielania slov a skutkov”, nie ako
fyzické mesto, ale ako priestor medzi spolunazivajicimi ludmi.[5] Politika podla Arendtovej nie je len
nejaky prostriedok, nastroj, ktorym sa dopracujeme ku svojmu cielu. Politika jednoducho je, lebo my
sme. Obavy z nepredvidatelnosti a neohranicitelnosti vzajomného spolu-konania vedu odjakziva

k pokusom politiku krotit, ohranicit, potlacat do tzadia; ¢i k utopickym predstavam o skonstruovani
dokonalej spolo¢nosti, kde by uz politika nebola dolezita. Je to isty paradox, ale velké mnozstvo
politickej filozofie sa za poslednych 2000 rokov pokusalo najst sposob, ako politiku potlacit.[6]

Podobné chépanie politiky ndjdeme aj u Bernarda Cricka. Ten nam vo svojej Obrane Politiky
odkazuje, ze politika je komplexna aktivita, v ramci ktorej sa rozdielne zdujmy v jednej jednotke
(resp. skupine) urovnavaju a konflikty sa rieSia podla ich vzajomnej sily, ale aj podla dolezitosti
jednotlivych zaujmov pre prezitie skupiny. Tak ako v medziludskych vztahoch sa tento regulativ vola
etika, tak v konfliktoch ,verejnych” hovorime jednoducho o politike.[7] Politika je podla dalSieho
britského filozofa, Michaela Oakeshotta, univerzalnou aktivitou ,zveladovania a starosti

o usporiadanie vztahov skupiny Iudi, ktorych vola alebo ndhoda dala dohromady“.[8]

Inymi slovami, politika je manazovanie spolo¢enskych konfliktov, ktoré nevyhnutne vznikaju pri
ludskej roznorodosti a sledovani nasich individualnych cielov. Je to aktivita vlastna komunite, ktora
musi koordinovat svoj spolo¢ny zivot a rozhodovat o spravodlivom zdielani ziskov a strat
vyplyvajicich zo spolocného zivota. Obsahom vzdelavania o politike tak musi byt politika ako sp6sob
Zivota, politika ako prax - pochopenie toho, Co politika je, preco je nevyhnutna a ako umoznuje nas
spoloCny zivot napriek nasim rozdielnym cielom a hodnotam, ktoré riadia nase individualne Zzivoty.[9]

Politické vzdeldvanie ako pojem je vSak dnes Casto spajané skor s ovladanim populdcie, so
,Zmakcovanim mysle, pomocou sily, strasenim, alebo zhypnotizovanim neustaleho opakovania
niecoho, ¢o sa neoplati pocut ani raz“.[10] To je vSak nesmierne nestastné nedorozumenie, nakolko
sprdva a zveladovanie podmienok ndsho spoluZitia zZial nie je aktivitou, s poznanim ktorej by sme sa
rodili inStinktivne oboznameni. Ako akdkolvek ina Cinnost, aj politika si vyzaduje isté mnozstvo
informdcii a istd mieru chapania, aby sa jej ¢lovek mohol oddat. Politike sa skratka musime tiez
priucit. Kazda aktivita obnasa isti mieru nevyhnutného poznania a oboznamit sa s fungovanim
politiky je tak z definicie , politickym vzdeldvanim“. Co bude dbleZité mat na paméti aj neskor je, Ze
tak ako pri inych aktivitach, aj politika sa uci (najma) praktizovanim. Ucenie sa o aktivite je
neoddelitelne spaté s aktivitou samotnou. Z toho tiez vyplyva, ze nemozeme celkom pochopit
politiku, bez toho, aby sme porozumeli aj tomu, ako sa jej poznavanie udrziava a Siri.[11]

Oakeshott zdoraznuje, Ze k poznaniu politiky nemozeme pristupovat ako k zbierke faktov a pravidiel,
kde az po oboznameni sa s nimi mozeme pristupit k aktivite samotnej. Nielen pre tych, ktori sa



obavaju politiky na Skolach ako indoktrindcie, je vSak politické vzdelavanie Casto len otazkou
zadefinovania si istych (ne)prijatelnych principov a pravidiel fungovania spolocnosti (ideoldgii)

a zakladnych poznatkov o fungovani spolocnosti (prava, psycholdgie a ekondmie). Takto chapané
vzdeldvanie z politiky ako aktivity robi ¢isto technicku zélezitost, pre potreby ktorej je potrebné len
nastudovat si prislusny manudl. Z ideolodgie, ktora v skutoc¢nosti vzisla len z pozorovania tendencii
spravania sa v politike, sa robi nadvod. Pritom ideol6gia sa da skor pripodobnit kucharskej knihe - aj
kuchérska kniha je len abstraktom, zhrnutim poznania skusenych kucharov, nie vychodiskom
kuchérskeho umenia. Tak ako suroviny a kucharska kniha neurobia z nikoho automaticky schopného
kuchéra, ani poznatky o spolocnosti a ideoldgia neurobia - nedeterminuju - politiku.[12]

Mozeme spolu s Oakeshottom poznamenat,[13] ze Stidium ideoldgie a poznatkov o spolo¢nosti je
nevycCerpavaju a nedefinuju vsak obsah politiky, resp. politického vzdelavania. Politicku aktivitu
Oakeshott slavne prirovnal k plavbe Sirim a hlbokym morom, bez pristavu alebo kotviska, bez Startu
alebo ciela, kde jedinym cielom je udrzat sa nad hladinou, vyuzivajuc vSetky skusenosti a zdroje,
ktoré mame k dispozicii.[14] V tomto ponimani je politika skor umenim spolunazivania v spolo¢nosti
nez technickou vedou. Oakeshott, ktorého jeho konzervativizmus viedol k opovrhovaniu
ideologickymi nalepkami, vnimal politické vzdelavanie Cisto ako subor poznatkov a tendencii, tradicii
spravania. Na takéto poznanie neexistuje test, tob6Z nie $tandardizovany. Neexistuji osnovy, SKVP,
ucebné ciele ani meradla. Existuje len tradicia, skiisenost a nestala docasnost vSetkého snazenia.

To sice robi politické vzdelavanie (z pohladu pedagogiky) nesmierne narocnym, nie vSsak nemoznym.
Neda sa totiz ucit len abstraktna myslienka, alebo rad ritudlov ¢i zruénosti, chapanie tradicii

a skusenosti, ale predovsetkym je potrebné naucit sa ,zucastnit sa konverzacie”. Tak ako sa ucime
hovorit, aj politika je v prvom rade zitd skisenost, odpozorovana a praktizovana v spoloc¢enstve.[15]
Politiku sa neucime v Skole - teda nie len - ale ucime sa ju odkedy sme schopni chapat vztahy a nase
miesto v spoloCenstve inych, odkedy vnimame ostatné bytosti ako jedincov s vlastnymi cielmi,
zaujmami a vlastnym prezivanim sveta naokolo.

V akademickej oblasti Michael Oakeshott pre uspesné politické vzdeldvanie odporica zamerat sa
najma na studium dejin coby prehladu ,spésobov nasho uvazovania o politike” a objasnenim pricin
existencie politickych postojov a inStitlcii. Z rovnakych dovodov odporuca aj Studium inych
politickych spolocenstiev - ¢im viac vieme o fungovani inych spolocenstiev, tym lepsie budeme vediet
zveladovat usporiadanie vztahov komunity vlastnej. Napokon, neprekvapujico, odporuca Studium
filozofie - ani nie pre to, Ze by nam odhalila spravne myslienky a idedlne spésoby spravy veci
verejnych, ako skor pre jej schopnosti odhalit nejednoznacnost, nepresnost alebo pokrivenost
argumentov a konceptov.[16] V jazyku dneSného vzdelavacieho newspeaku by sme povedali, Ze
okrem dejepisu potrebujeme globalne vzdelavanie a kritické myslenie.

Dobré obcianstvo a medze politického vzdelavania

Vzdelanie je nevyhnutnym predpokladom fungujucej demokratickej spoloCnosti. Vieme, ze uz
samotny fakt vzdelavania prispieva k Sireniu demokratickych hodnét, ze ¢im vyssia je uroven
vzdelania v spoloCnosti, tym lepSie sa dari aj demokracii v krajine - plati to dokonca aj ked'je krajina
chudobnd.[17] Napriek tomu netreba zanedbat ani Specializovany aspekt vzdelavania pre
demokraticku politiku ako taku. Politické vzdelavanie - tak ako vzdelavanie vSeobecne - prirodzene
neprebieha len na Skolach. Ale su to Skoly, respektive oficidlna Statna politika ohladom politického
(resp. obCianskeho) vzdelavania, ktora predstavuje zaujimavy problém. Akykolvek, aj demokraticky
rezim, potrebuje zabezpecit vlastné prezitie ako politickej komunity - z tohto dévodu je otazka
politického vzdelavania vysostne politicka. Politicka komunita si tak pre seba musi zadefinovat (Ci uz
vedome, alebo nie), ¢o predstavuje idedl obc¢ianstva pre danu politicki komunitu, akym poznanim

a akymi dispoziciami sa rezim udrziava - ¢o presne treba kontinudlne odovzdavat nove;j
generacii.[18]



St krajiny, kde sa tento obsah vyvinul evolu¢nou cestou, bez toho aby do toho niekto priamo vstupil
a urcil ,ucebné osnovy spoluzitia“. Nemusime vSak teraz pristupit na Oakeshottovsku cestu a dufat
v benevolentnu cestu politického vyvoja, ktory by ndm zhodou stastnych nahod priniesol presne tie
kultirne dispozicie, zvyklosti a tendencie, ktoré napoméhajui prezitiu demokracie. Mozno bude
nevyhnutné sa zamysliet a nieCo naplanovat.

Tu ale vyvstava problém: je mozné urcit podrobne obsah takéhoto politického vzdelavania -
povinného a vSeobecného - v takom rozsahu, aby nebola ohrozena legitimita demokracie? Ako
presne zadefinovat politické vzdelavanie tak, aby jeho obsah nevstupoval do sféry hodnot obyvatelov
a nenutil ich si vybrat medzi vlastnym presvedcenim a poslusnostou k statu? Ako - inymi slovami -
zamedzit tomu, aby sa z politického vzdelavania nestala nelegitimna indoktrinacia? Je mozné
zadefinovat obc¢iansky idedl prijatelny pre kazdého? Akékolvek substantivna definicia idedlneho
»dobrého ob¢ana“ totiz so sebou nevyhnutne nesie aj idedl ,dobrej spolocnosti”.

Nesmieme zabudat, Ze uz idedl obc¢ianstva starovekého Grécka, ktory by nam asi odporucala aj
Hannah Arendtovda, nemusi byt kazdému po voli. Vizia cnostného ob¢ana zaangazovaného do debat
o osude komunity, ktory sa aktivne podiela na sprave veci verejnych, znie honosne, ale aj trochu
vyCerpavajuico. Staroveké chépanie slobody bolo plne politické - slobodnym sa ¢lovek stal len ako
obcan polis, ktory sa podiela na svojej vlade - zdiela moc s ostatnymi - priamo rozpravou alebo
vlastnou ucastou na vladnych funkciach.

Dnes slobodou rozumieme skor sféru sukromia, ktora ostava politikou nedotknuta. Predstava
»dobrého obcianstva“ v starovekom mode dnes nie je univerzalizovatelna, povedali by sme, Ze od nas
chce privela, ba Ze by ani nebola ziaduca, lebo pohltenie politikou by ndm ubralo z vlastnej
autonomie a sledovania vlastnych, osobnych - nepolitickych - cielov. Odmietli by sme mozno viziu,
podla ktorej je , dobry Zivot” len Zivot, ktory sa naplno venuje politike.

Kym Periklés by ndm povedal, Ze ¢lovek, ktory sa nezaujima o politiku a verejné zalezitosti, vlastne
ani nie je plnohodnotnym ob¢anom Atén, dnes hlasame, Ze kazdy ma slobodu nasledovat svoju viziu
stastného Zivota. Venovanie sa politike je moznostou, nie nevyhnutnostou - nestidime niekoho, kto sa
odda spocitavaniu stebiel travy na like namiesto debatam o spravodlivej parkovacej politike mesta.

Dnes existuje viacero potencialnych koncepcii obc¢ianstva - ako by mal vyzerat a spravat sa idealny
obcan, pricom vieme, Ze tieto koncepcie nemusia byt vzdy navzdjom kompatibilné a ich vyber mo6ze
viest k rozlicnym vysledkom - Studenti si v nich vybuduju rozli¢cné kompetencie a ob¢ianske
dispozicie, kazda z nich moze zdéraznovat iné - niekedy aj protichodné - hodnoty a vizie ,dobrého
Zivota“.

Vyskumnici Westheimer a Kahne vo svojom vplyvnom ¢lanku Aky druh obcana? si vSimaju tri
konkrétne koncepcie obc¢ianskej vychovy,[19] pricom ani jedna z nich nie je ndhodna, alebo
zadefinovana pedagogickymi obmedzeniami. VSetky st politickou volbou a kazdéa z nich ma rozlicné
dopady na Studentov a ich SirSie komunity. Kazda koncepcia zdoéraznuje rozlicné substantivne
hodnoty a je preto otdzne, ¢i mozno niektord z nich legitimne povysit nad ostatné.

Prvy idedl ,osobne zodpovedného obc¢ana“ zdoraznuje dobrovolnictvo, drobnud uzito¢nua pracu
v komunite, a zameriava sa na charakter jednotlivca. Takato koncepcia taktiez akcentuje vladu
zadkona, sledovanie pravidiel a sympaticka je predovsetkym politickému konzervativizmu.

Druhym idedlom je aktivny (,participativny”) ob¢an, kde sa vyzdvihuje aktivna ucast a organizované
rieSenie konkrétnych problémov. Zdoraznuje svojpomoc, aktivitu, znalost Struktir vladnych instittcii
a stratégii na dosiahnutie vytycenych cielov.



Napokon, tretim je idedl ,obCana zameraného na dosiahnutie spravodlivosti“. Tato koncepcia
vyzdvihuje kriticky pristup a analyzu politickych, socidlnych a ekonomickych Struktir spoloc¢nosti,
hladanie zdrojov nespravodlivosti a hladanie systémovych rieseni. Idealny obcan sa pyta, diskutuje,
pranieruje nespravodlivost a analyzuje, ako dosiahnut zmeny sucasného stavu.[20]

Tieto tri koncepcie urcite nevycerpavaju vsetky moznosti a kombindcie, ale predstavuju lahko
rozoznatelné idedlne typy. VSetky tri mézu mat svojich proponentov a kazda z nich moze ispesne
naplnit osnovy politického vzdelavania inym spésobom. Je vSak otdzne, ¢i ma politické vzdelavanie
Statu monopolizovat len jednu z nich. KaZda predstavuje iny modus obcianstva. Parafrazujic jazyk
Rawlsa, kazda je istou suhrnnou vzdelavacou doktrinou a je otdzne, Ci Stat, ktory si je vedomy toho,
Ze jeho obCania majl rozmanité vnimanie toho, co je ,dobré” a ,ziaduce”, by mal vybrat jednu z nich
za defini¢nu pre vsSetkych.

Tieto koncepcie mozu byt inSpirativne a urcujice pre konkrétne skoly alebo pre konkrétnych
pedagogov, v zavislosti od hodnot ktoré vyznavaju, alebo ku ktorym sa chcu prihlasit. Ich vyber je
vsak potencidlne zdrojom politickych a hodnotovych sporov. Navyse by bolo obmedzujtuce
zadefinovat ako ziaducu len jednu z nich, najma ked mladi ludia mo6zu v dnesnom digitalnom veku
prist s novymi, inovativnymi ponatiami, s ktorymi zatial nikto neratal.[21] Preto ak ma byt rec

o zadefinovani politického vzdelavania pre demokraticky stat, budeme musiet postupit na vyssiu
uroven abstrakcie.

V slobodnej, demokratickej spolo¢nosti zrejme predmetom politického vzdeldvania musi byt politika
samotnd. To neznamena vylucne vlajky, symboly, politikov, ani Gstavy. Politické vzdeldvanie nesmie
zaCinat ako pedagogicky neplodné sledovanie vzniku zdkonov a memorovanie institdcii, ¢i hlav
ustavy. Nemozno zacéinat Studium politiky prehladom institucii, ¢i zdkonov, alebo Iudskych prav.
Nemoze byt napokon ani horSej volby nez vnucovat vzdy skeptickej mladezi frazy o ,zvrchovanej
vlade Iudu“ a poucky o zasluznej praci volenych zastupcov - slovami Bernarda Cricka, dosledkom
bude jedine, Ze u nich ,vyvoldame nudu miernend opovrhnutim*.[22]

Ak ma niecCo zmysel, tak je to uCenie sa o zédkladnych politickych konceptoch - sposoboch, akym
ponat a chapat svet politiky. Re¢ by tak mala byt o skor o ,autorite”, , moci“, ,spravodlivosti®,
ilustrovanych na konkrétnych problémoch relevantnych (aktualnych) pre dant komunitu.
Samozrejme, takyto pristup sa nevylucuje s pozadovanim znalosti tstavy a zdkladnych politickych
institucii a prav, tieto vSak nesmu byt jej vychodiskom, resp. jedinym obsahom (ako tomu ¢asto
byva).

Ak ma byt politické vzdeldvanie namierené na vychovu slobodnych a mysliacich ob¢anov demokracie,
potom nemozno postupovat zdéraznovanim ideologickych alebo patriotickych prvkov, ale vychovou
smerom k proceduralnym hodnotam, ktoré umoznuju prezitie demokratického rezimu.[23]

Bernard Crick medzi prvymi proceduralnymi hodnotami menuje slobodu. To znie nesmierne vagne,
ale Crick ma na mysli slobodu k, slobodu, ktora je podmienkou akejkolvek politickej aktivity a ktora,
napriek tomu, zZe nou kazdé dieta v momente, ako to slovo spoznd, rado manévruje, nepredstavuje
nevyhnutne vrodenu rozliSovaciu schopnost. Slobode k aktivite, ku slobodnému konaniu, k prevzatiu
iniciativy a zodpovednosti za vlastny osud musime byt vedeni. Sloboda ako proceduralna hodnota sa
musi ucit ako schopnost rozliSovat a hladat alternativy, je to hodnota, ktorej sa priucame za
pochodu. Z tohto dovodu musi byt ,sloboda” nevyhnutnym defini¢cnym znakom aj ucenia sa o nej -
sloboda v pedagogike a sloboda vo vybere tém a problémov, o ktorych sa na hodinach diskutuje.[24]

Ked je re¢ o hodnote tolerancie, nemysli sa tym ni¢ iné, ako schopnost akceptovat nazory alebo
postoje, s ktorymi nestihlasime. Neznamend vSak nevyhnutne zdrzanie sa nesthlasu, naopak, patri
k vzdjomnému respektu, ze si v ramci diskusie vyjasnujeme svoj nesthlas. Tolerancia je len reakciou



na vzajomnu odlisSnost, ktorad sa zdrziava neférového alebo silového prejavu odporu. Podla Cricka[25]
je nevyhnutné, Ze o politike sa ¢lovek uci od ludi, ktori maji nazor - neutralita je v podstate nemozna
a jej predstieranie priam nezdravé, nakolko zaujatost je ndm vSetkym vlastna a predstierana
objektivita maskuje tuto nevyhnutni skuto¢nost o spoloCnosti.

K tolerancii patri aj znalost postojov a hodnét, ktoré sa v spolocnosti vyskytuju - idedlom politicke;
gramotnosti v danej spolo¢nosti by podla ekonéma Bryana Caplana[26] mohol byt akysi ideologicky
Turingov test, kde je ob¢an schopny predostriet v presvedc¢ivej podobe aj ndzor s ktorym nesthlasi,
tak, Ze to proponent daného nazoru nerozpozna. Ako poznamenal aj ]J. S. Mill, ¢lovek, ktory pozna len
vlastnu stranu diskusie, vie velmi malo, lebo bez znalosti ndzorov a zdovodeni druhej strany, nielenze
nebude vobec schopny ich argumentacne vyvratit, ale nedokaze ani zdovodnit, preco preferuje
vlastny nazor.[27]

Koncepty rovnosti a férovosti, resp. spravodlivosti tiez patria medzi nevyhnutné[28] - viac nez
rozprava o zakonoch a pravach, ktorych obsah méze byt predmetom diskusie, je nevyhnutné
rozpravat sa o sposobe posudzovania tychto prav a zékonov. Rawlsovska férovost ndm naznacuje, ze
za spravodlivé mozno povazovat také rozhodovanie, na ktoré by sme pristipili aj nevediac, ¢i nam
vysledok bude nakloneny, alebo nie.

Napokon tucta k faktom, a poZadovanie rozumového dovodenia postojov je zdravym jadrom politicke;
gramotnosti. Ako poznamenava Crick,[29] politicky vzdelana osoba sa bude pytat aj neprijemné
otazky a dozadovat sa dovodov pre zaujaté postoje alebo rozhodnutia. Nevyargumentované

a nezdévodnené postoje si nemozu narokovat uctu v demokracii, ale ani v Skole.[30]

Znamena to tiez, Ze ak chceme hovorit o vychove k obc¢ianstvu, sotva dokdazeme uspesne vychovat
slobodnych ob¢anov v zoSnurovanych trestniciach, t.j. Skolach modelovanych este podla raktsko-
uhorskej spolo¢nosti prikazov a poslusnosti,[31] kde neexistuje sloboda prejavit sa. Otazka, ktora nas
musi trapit je, ako m6zu neslobodné a ¢asto aj duchom normalizacie presiaknuté skoly, kde chce
malokto ucit, a ti ktori v nich este ucit vladzu, Casto nevladzu alebo nechci zmenit zavedené
postupy, ako mo6zu takéto institucie prispiet k vychove demokratického ducha inak nez
nedopatrenim, alebo Stastnou zhodou okolnosti.

Pedagogika ceniaca si len poslusnost a zrucnost slobodného obcana vychova len tazko. Vzdelavanie
totiz neprebieha len v explicitnej rovine - v obsahu osnov, ale aj vo forme otvorenej diskusie,
simulacie konfliktov, angazovanosti v Skole i mimo nej. Bez pocitu otvorenosti a bezpecia v triede

a v Skole - bez slobodnej moznosti prejavit vlastny nazor a naucit sa reSpektu inych, bez prejavu
dovery a moznosti spolupodielat sa na vlastnom osude v ramci vyucovacieho procesu a zivota
Skoly,[32] len tazko m6zeme hovorit o politickom vzdeldvani k demokratickému obcianstvu.[33]

Skoly by mali mat slobodu v tom, ako sa rozhodnt previest tieto hodnoty do pedagogickej praxe, aj
akym idedlom ob¢ianstva sa pri svojej praci nechaju in$pirovat. Stat, pokial $koly a rodi¢ia dokazu
zabezpecit vSeobecné blaho deti a dosiahnut, Ze z nich budd plnohodnotny ¢lenovia spolo¢nosti, do
tohto nemusi prili§ zasahovat.[34] Je ale legitimne, aby Stat zasiahol v momente, ked je kurikulum
nastavené sposobom, ktory ohrozuje tieto demokratické hodnoty a spochybnuje rovnost a slobodu
vsetkych obcanov.

Liberdlne demokraticky Stat tak musi byt predovSetkym garantom toho, Ze politické vyucovanie na
Skolach presadzuje, Ze dané politické spoloCenstvo ma byt chapané ako ,férovy systém spoluprace
pre vzajomny prospech”, v ktorom st obcania slobodni a navzdjom si rovni a v ktorom rozpoznavame
nevyhnutny fakt plurality hodnot. V tomto rozsahu presadzovanie demokratickych hodnot nie je
nelegitimne, hoci by iSlo sensu stricto o indoktrinaciu.[35] Naopak, ak sa v Skole vyucuje na zdklade
doktriny, ktorad by popierala nieco z tychto principov, stat ma legitimnu povinnost zasiahnut.[36]



Zaver

Politike sa nevyhneme. N4s zivot v civilizovanej spoloCnosti, vo vzajomnom mieri, si nevyhnutne
Ziada politiku. Nase vzdelavanie to musi reflektovat. Tak ako pri akejkolvek vychove ani pri
politickom vzdeldvani vSak nejde o presvedcenie, ze Skola dokaze dieta poucit lepSie ako rodic.
Zmyslom je garantovat jednotny Standard minimalnej kvality, nevyhnutny pre spolocny zZivot

v demokratickej komunite.

Samozrejme nesmieme od kol o¢akavat privela. Skoly samotné rozhodne nedokdzu vykompenzovat
zlyhania politického systému a politickej kultury. Lekcie o mordlnej reciprocite, férovosti a autorite
budu zrejme podkopané pri kazdom kontakte s realitou v State, kde tieto hodnoty dlhodobo

absentuj na najvyssej trovni._ Na druhd stranu, bez vzdelavania v duchu tychto demokratickych
hodnot sotva mozeme ocakavat zlepsSenie.

Ak ma zmysel pytat sa na podobu politického vzdelavania v demokracii, tak je to pri otdzke rozsahu,
do akého nase Skolstvo zabezpecuje vychovu v duchu tychto procedurélnych hodnét demokracie.
Sloboda, tolerancia, diskusia, ucta k faktom, rovnost a férovost nesmu byt len hesla z u¢ebnych
planov. V tomto je otdzka politického vzdeldvania v demokracii sebazdchovnou, pricom vysledky
ostatnych parlamentnych volieb u prvo-volicov naznacili mieru urgentnosti tejto otazky.
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Autorstvo dialogu Milovnici (Epaotai), ktoré je minimalne uz od Thrasylovych ¢ias (1. stor. n. 1.)
prisudzované Platonovi, povazuju moderni historici filozofie za sporné. Napriek tomu, ze dialég
vykazuje mnozstvo spolo¢nych tematickych prienikov s Platonovym dielom, Stylisticka troven jazyka
a filozoficka prepracovanost ustredného problému nedosahuje Platénovo majstrovstvo. Dialog sa
situovanim, formou, charakterovym vykreslenim postav, ako aj preberanymi otdzkami napadne
podoba na ,pravy” Platonov dialég Charmidés.

Tieto dva dialogy su akoby ,priestorovo” prepojené s prostredim, v ktorom sa realizovala tradi¢na
grécka paideia. V Charmidovi sa ocitame uprostred palestry, v Milovnikoch zase Sokratés vstupuje
do skoly gramatika Dionysia a obrazne - prostrednictvom dvoch milovnikov - sa stava rozhodcom
stiboja, ktory sa odohrava medzi gymnastickym a muzickym umenim. Spolo¢nou ¢rtou dialéogov je
tiez ich nepriama forma. Sokratés referuje na udalosti, ktoré sa odohrali v minulosti a jeho postava

v dialogu ma najma narativnu ulohu. Tato forma dialégu, ktoru Platén vyuzival az vo svojom
neskorsom obdobi, vytvara bohaté moznosti na autentické vykreslenie prostredia, postav a celkovych
okolnosti, v ktorych sa fiktivna diskusia odohrava. Na druhej strane je stylisticky diskriminovana
neustalym uvadzanim spojeni, ako st napr. ,povedal som”, ,odpovedal”, ¢i ,suhlasil”.

Obidva dialdgy sa zacinaju tym, ako Sokratés stretdva mladikov, ktori su v burlivej slovnej polemike
- Milovnici (ETvyyawétnw obv 600 6D petpakiwy EpiCovte)) a Charmidés (1616w Twag veaviokoug
elolovtag Kot Aotbopovpévoug) - a nasledne aj ich starsich milovnikov. Samotny Sokratés je
vykresleny ako ten, kto si nadovSetko vychutnéva pritomnost krasnych mladikov. Tematicky sa
dialégy stretavaju v centralnom probléme ,poznania seba samého”, ktory prostrednictvom delfského
imperativu usti do definicie filozofie ako rozumnosti, teda sofrosyné. Za zmienku stoji ista podobnost
medzi tym, ako je v tomto dialogu vykreslovany milovnik muzického umenia (filozofie) - muz, ktory
stéle bdie, neje a neldme si krk cvicenim a je vychudnuty, pretoze stale nad nie¢im medituje -, a tym,
ako Aristofanés v Oblakoch popisuje Sokrata a jeho ziakov.

Milovnikov v roku 1915 prelozil do ¢estiny FrantiSek Novotny. V zhode s tymto prekladom sme
podrzali nazov dialogu napriek tomu, Ze niektoré zahrani¢né preklady uprednostnuji aj iné nazvy
(napr. v anglickom jazyku Rival Lovers). Podobne ako aj iné ,nepravé” Platonove dialdgy (Kleitofon,
Hipparchus a.i.), nebol ani dialég Milovnici doposial prelozeny do slovenského jazyka. Pri preklade
sme vychédzali z Burnetovho kritického vydania.[1]

X X x

Sékratés: ,Vosiel som do Skoly ucitela[2] Dionysia a uvidel som tam 132a

mladikov, ktori sa zdali byt urodzeni vyzorom, ako aj svojim rodom,

s ich milovnikmi.[3] Dvaja z tychto mladikov sa akurat hadali, no

nepocul som, ¢o presne hovoria. Zdalo sa, ze diskutovali

o Anaxagorovi alebo o Oinopidovi:[4] kreslili kruhy a velmi zanietene

spolu spajali ruky akoby napodobnovali nejaké uhly.[5] KedZe som 132b
sedel pri milovnikovi jedného z nich, drgol som ho laktom a spytal

som sa ho: O ¢om sa tito mladici tak horlivo rozpravaju? Bude to asi

nieco velmi ddlezité a krasne, kedZe sa tomu venuju s takym

zanietenim.

On mi nato odpovedal: Velmi dolezité a krasne? Marnia svoj volny
Cas recami o veciach, ktoré st nad zemou, a filozofuji o nezmysloch.

Takejto odpovedi som sa vskutku zacudoval a povedal som: Mlady 132c¢
muz, ty si vari myslis, ze zaoberat sa filozofiou je nieco hanebné?



Preco to hovoris tak podrazdene?

Vtom nas otdzkou prerusil super tohto milovnika,[6] jeho rival v 1aske,
ktory stal vedla nés a pocul, o Com sa zhovarame: Sokratés, preco sa
ho pytas, ¢i povazuje filozofiu za nieco hanebné? Vari nevies, zZe si
cely zivot iba lame krk v zdpasoch, napchéva sa a vyspava? Akl inu
odpoved mézes$ od takéhoto ¢loveka oc¢akavat? Tento druhy milovnik 132d
sa zaoberal muzickym umenim, zatial ¢o ten, ktorého hanil,
gymnastikou. KedZe sa mi zdalo zbytocné klast dalSie otazky tomu,
kto sa povazuje za skuseného skor v ¢inoch ako v reciach, tak som sa
obréatil na tohto druhého, ktory sa povazoval za mudrejsieho

v schopnosti viest rozhovor. Domnieval som sa, Ze aspon takto budem
mat z rozhovoru nejaky prospech.

Odpovedal som mu teda, Ze ti otdzku som kladol vo vSeobecnosti: Ak
sa domnievas, ze by si vedel lepSie odpovedat, tak sa teraz pytam na to
isté aj teba ako predtym jeho: MysliS si, Ze zaoberat sa filozofiou je
nieco krasne alebo nie?

Hned ako mladenci spozorovali, Zze sa rozpravame, tak stichli, prestali 133a
sa hadat a stali sa nasimi poslucha¢mi. Neviem, o pocitovali

milovnici, ale ja sdm som bol vyvedeny z miery - pri krasnych

mladikoch som takyto vzdy. Zdalo sa mi v$ak, Ze ani ten druhy

milovnik nie je o ni¢ menej pripraveny viest zapas nez ja. A naozaj,

odpovedal mi velmi ctiziadostivo: Keby som si myslel, Sokratés, ze 133b
filozofia je nieCo hanebné, nemohol by som ani seba a ani nikoho

iného, kto rovnako zmysla, povazovat za Cloveka. Pri tychto slovach

sa obracal na svojho rivala a hovoril dostatocne hlasno na to, aby to

chlapci poculi.

Ja som sa ho vSak spytal: Domnievas sa teda, ze filozofovanie je nieco
krasne?

Isteze, odpovedal.

Ako teda, povedal som, zda sa ti, Ze je mozné o akejkolvek veci
vediet, Ci je krasna alebo hanebna bez toho, aby sme poznali jej
povod?

Odpovedal mi, Ze to nie je mozné. 133c
Potom ale iste vies, povedal som, ¢o znamena filozofovat?

Isteze.

Co to teda je?

Co iné ako to, o ¢om hovori Solén? Ten kdesi hovori - aj ked' starnem,
vZdy sa mnohym veciam ucim.[7] Aj mne sa zd4, Ze ak sa chce niekto
venovat filozofii - ¢i uz v mladSom alebo starSom veku - musi sa
neustale niecomu ucit, aby v zivote poznal o najviac veci.

V prvom momente som mu chcel na to nieCo namietat, no potom som



si to rozmyslel a radSej som sa ho spytal, ¢i povazuje filozofiu za
mnohoucenost.

Samozrejme.

Polozil som mu teda dalSiu otdazku: Myslis si, ze filozofia je vec len 133d
krasna, alebo aj dobra?

Isteze aj dobrd, povedal.

Je to nieco, ¢o je vlastné iba filozofii, alebo to pozorujes aj pri inych
veciach? MysliS si napriklad o filogymnastike,[8] Ze je nielen krasna, ale
aj dobra?

On mi vSak odpovedal velmi netiprimne a dost neurcito: Hovorim, ze
nie je ani taka, ani onaka, avsak tebe, Sokratés, sa priznam, zZe je aj 133e
krasna, aj dobra, pretoze povazujem za spravne takto sa vyjadrit.

Spytal som sa teda, ¢i si mysli, ze filogymnastika je vykondvanim
mnohych namah v telocvi¢niach.

Samozrejme, podobne ako v pripade filozofie povazujem
mnohoucenost za lasku k mudrosti.

A ja som mu na to povedal: Myslis si, Ze ti, ktori sa venuju 134a
gymnastike, tizia po niecom inom, ako je to, ¢o im sposobuje dobry
stav tela?

Po tomto.
Je tomu teda tak, Ze mnoho cviceni sposobuje dobry stav tela?
Ako by mohol mat niekto telo v dobrom stave z mala ndmahy?

A tu sa mi zazdalo, Ze by som mal rozhybat onoho filogymnastu, aby

mi pomohol svojou skisenostou v gymnastickom umeni. Hned som sa

ho preto spytal: Preco ml¢iS, moj drahy priatel, ked sa hovori o tvojich
veciach? Noze povedz, zda sa ti, ze ludia maju teld v dobrom stave 134b
z mnohych ndmah, alebo z primeranych?

On nato odvetil: Ja som si myslel, Sokratés, ze aj diva svina by vedela,
ze dobry fyzicky stav vznika z primeranych namah. Preco by to teda
nepoznal muz, ktory neustdle bdie, neje a neldme si krk cvicenim a je
vychudnuty z toho, Ze stale nad nie¢im medituje? Tomu, ¢o povedal, sa
mladici velmi teSili a smiali sa jeho slovam, ale milovnik muzického
umenia sa zacervenal.

A ja som povedal: Uz teda priptstas, Ze ani vela, ani mélo, ale
primerané mnozstvo ndmah sposobuje u ludi dobry stav tela? Ci chces
vari podniknut ohladom tohto tvrdenia s nami dvoma zapas? 134c

S tymto tu, povedal, by som sa velmi rad pustil do zapasu a dobre
viem, Ze by som si patricne vedel obhdjit svoj predpoklad, aj keby som



vychdadzal z eSte slabSieho - ved to nie je Ziadny problém. S tebou
vSak nepotrebujem sutazit v ziadnom ndazore, aj ked priznavam, ze nie
vela, ale primerane vela namah sposobuje zdravy stav tela u ludi.

A aj pokrmy maju byt primerané, alebo mnohé? Spytal som sa ho
dalej.

Aj pokrmy, suhlasil. 134d

A tak som na neho este tlacil, aby suhlasil tiez s tym, Ze aj vo vSetkych
ostatnych veciach tykajucich sa tela je najprospesnejsia primerana
miera, a nie velmi vela ani velmi malo. Suhlasil so mnou, ze
najprospesnejsia je primeranda miera.

A ¢o sa tyka dusSe, povedal som, prospievaju jej veci, ktoré maju
mieru, alebo skor tie bez miery?

Primerané, odpovedal.
St jedny z veci, ktoré dusa prijima, aj nauky?
Stuhlasil.

A aj z tychto ndm teda prospieva primerané mnozstvo a nie ich
mnohost? 134e

Koho by sme sa teda spravne pytali, aké cviky a pokrmy st primerané
pre telo?

VSetci traja sme sa zhodli na tom, Ze lekdara alebo trénera.
Koho by si vyhladal, keby si chcel zasiat semena v spravnej miere?
Aj v tejto veci sme sa zhodli, Ze rolnika.

Koho by sme sa pytali na sadenie a rozosievanie nauk do duse, kolko
ich ma byt a aka je ich spravna miera? 135a

V tej chvili sme uz boli vSetci plni pochybnosti, a tak som sa ich zo
zartu spytal: Kedze si dalej nevieme dat rady, pacilo by sa vam, aby
sme sa spytali tychto mladencov? Alebo sa azda hanbime, podobne

ako pytaCi u Homéra,[9] ktori nechceli, aby niekto iny okrem nich napol
luk?

Ked sa mi zdalo, ze nemaju dostato¢ne vela odvahy na to, aby zacali

viest rozhovor o tejto veci, zac¢al som sa pytat inak: Akym naukdm by

sa mal najviac ucit ten, kto sa chce venovat filozofii, pokial nie

mnohym a vSetkym? 135b

Odpovedal mi ten mudrejsi: Najkrajsie a najvhodnejSie z nauk by boli
tie, vdaka ktorym by niekto dosiahol ¢o najvacsiu slavu vo filozofii.
Ta by nadobudol, ak by bol skiiseny vo vSetkych umeniach. Keby ich
vSak vSetky dokonale neovladal, tak by sa mal aspon snazit byt



skuseny v ¢o najvacSom pocte a najviac v tych najhodnotnejsich
umeniach. Mal by sa z nich naucit tie veci, ktoré ma vediet slobodny
obcan, teda tie, ktoré nesuvisia s ru¢nou pracou, ale naopak

s domyselnostou.

Hovoris teda, povedal som, Ze to ma byt ako v stavitelstve? 135¢

Tam by si si hocijakého stavitela mohol kupit za pat alebo Sest min,
ale najlepsieho architekta si nekupis$ ani za desattisic drachiem. Ved'
takychto vynikajucich architektov je pravdepodobne malo aj medzi
vSetkymi Grékmi. MysliS azda nieco takéto? Milovnik ma vypocul

a sthlasil, Ze aj on sam by to takto povedal.

Spytal som sa ho, ¢i by bolo mozné, aby sa jeden ¢lovek sam naucil

dve umenia, a nieto eSte mnoho. Tamten mi odpovedal: Nechcem

povedat, Sokratés, ze filozof by mal poznat vSetky umenia tak presne, 135d
ako to vie len odbornik. No md sa v nich vyznat tak, ako nélezi

slobodnému a vzdelanému muzovi, aby dokazal sledovat to, o com

odbornik vlastne hovori. Takymto sposobom by sa odliSoval od
zhromazdeného davu a rovnako by bol schopny prispiet svojim

vlastnym nazorom, takze by sa vzdy zdal najpovabnejsi a najmuidre;jsi

zo vSetkych pritomnych pri teoretizovani, ako aj pri praktickom

vykonévani jednotlivych umeni.

Ja som si vsak stéle nebol isty tym, ¢o chce povedat.

Azda som konecne porozumel tomu, povedal som, za akého muza 135e
povazujes filozofa. Zda sa, ze hovoris$ o niecom takom, ako je vztah
patbojarov[10] k bezcom alebo k zapasnikom. Ved oni tiez zaostavaju za
tymito v sitazeni a st voCi nim druhi, no spomedzi ostatnych

zapasnikov st prvi a vitazia nad nimi. Mozno si myslis, Ze nieco

podobné sposobuje filozofovanie tym, ktori sa nim zaoberaju -

zaostavaju sice za prvymi v domyselnosti a st druhi, avSak nad 136a
ostatnymi vynikaju. Takymto sposobom sa Clovek, ktory sa venuje

filozofii, stava ,takmer dokonalym“ vo vSetkych umeniach. Myslim si,

Ze takto nejako nam opisujes filozofa.

Vidim, ze dobre chapes, Sokratés, ako je to s filozofom, ked ho
pripodobnujes k zapasnikovi v patboji. Je teda niekym takym, kto 136b
neslizi ziadnej veci a ani sa v niCom nedopracuje k dokonalosti. Kvoli
starostlivosti o tito jedinu vec vSak neopusti vSetky ostatné, tak ako to

robia odbornici - z tohto dovodu ma filozof primerant tcast na

vSetkych umeniach.[11]

KedZe som si chcel byt uz uplne isty tym, ¢o hovori, pytal som sa
dalej, ¢i povazuje dobrych Iudi skor za uzitoCnych, alebo za
neuzitoénych.

Bezpochyby za uzito¢nych, Sékratés.

Myslis si, ze dobri ludia st uzitoéni a zli neuzitocni?

Suhlasil.



Ako teda? Budes povazovat filozofov za ludi uzito¢nych, alebo nie?

Ten prikyvol, Ze za uzitocnych a dodal, Ze ich poklada dokonca za tych
najuzitocnejsich. 136¢

Ak je to pravda, povedz, Co si myslis, v ktorej oblasti st pre nas
uzitocni tito takmer dokonali muzi? Je totiz jasné, Ze filozof je
v konkrétnych umeniach horsi nez akykolvek odbornik.

Stuhlasil.

Nato som mu povedal: Keby si bol ty sam - alebo niekto z tvojich

priatelov, ktorych si velmi vazis - slaby a chcel by si opat

nadobudnut zdravie, dal by si do domu priviest tamtoho skoro 136d
dokonalého filozofa alebo skor lekara?

Priviedol by som oboch, odpovedal.

Nehovor mi, Ze obidvoch, povedal som, ale ktorého z nich by si
priviedol skor?

Nikto by ani nediskutoval o tom, ze skor lekara, odpovedal.

A keby si bol na lodi zmietanej birkou? Komu by si skor zveril seba
a svoj majetok, kormidelnikovi alebo filozofovi?

Jednoznacne kormidelnikovi.

Nie je to tak aj vo vSetkych ostatnych umeniach - pokial mame
nejakého odbornika, filozofa nepotrebujeme?

Zda sa, ze je to tak. 136e

Nie je pre nas filozof nejakym tplne zbyto¢nym clovekom? Predsa
odbornikov méme vzdy k dispozicii a zhodli sme na tom, ze dobri st
uzito¢ni a zli neuzitocni.

Nemohol inak nez sthlasit.
Co dalej? Mam sa ta eSte pytat alebo je to uz nevhodné?
Pytaj sa, o len chces.

Ni¢ iné nechcem, povedal som, len to, aby sme sa zhodli na tom, o uz
odznelo. Vec sa ma asi takto - dohodli sme sa, ze filozofia je krasna

a Ze sami sme filozofi. Nasledne, Ze filozofi st dobri a dobri st zas 137a
uzitoCni, zli naopak neuzito¢ni. Potom sme o filozofoch vyhlasili, ze

ak by sme mali odbornikov, tak by nam boli filozofi nani¢ a odbornici

naopak uzitocni. Na tomto sme sa zhodli?

Isteze.

Vsetci sa teda zhodneme na tom, Ze ak sa venovat filozofii znamena
poznat umenia takymto sposobom, tak potom, pokial u Iudi existuju



umenia, su filozofi zli a neuzito¢ni. No v Ziadnom pripade, priatelu, by 137b
vSak taki nemali byt. Filozofovat neznamena totiz horlivo sa zaoberat

umeniami ani zit zhrbeny pod tarchou nduk a v mnohoucenosti, ale

nieco celkom iné. Domnieval som sa totiz, Ze takéto konanie by bolo

hanebné a Ze tych, ktori sa venuju umeniu predsa nazyvame

remeselnikmi. Hned nam to celé bude jasnejsie, ak mi odpovie$ na tito

otazku: Kto vie, ako sa spravne krotia kone? Su to ti isti, ktori ich robia

¢o najlepsimi, alebo ini?

Ti, ktori ich robia najlepSimi.

Co ti Iudia, ktori aj psov robia ¢o najlep$imi, nevedia ich tieZ spravne 137c
cvicit?

Zda sa, zZe vedia.

A vari to isté umenie, ktoré ich robi ¢o najlepsimi a spravne ich cvici,
rozoznava tiez veci uzitocné a skodlivé, alebo je to iné umenie?

To isté, odpovedal.

Povedal by si to isté aj Co sa tyka [udi? Je to to isté umenie, ktoré robi 137d
ludi najlepsimi, spravne ich vychovava[12] a zaroven rozoznava uZzitoCné

od Skodlivého?

Isteze, povedal.

Je teda isté, Ze ak pOsobi na jedného, tak posobi aj na mnohych a ak na
mnohych, tak aj na jedného?

Ano.
Je to tak aj pri konoch, aj pri vSetkych ostatnych veciach?
Tak by som povedal.

Teda akym poznatkom spravne trestame tych Iudi v obci, ktori konaja
nemoralne a protizakonne? Nie st to azda poznatky, ktoré pouziva
sudnictvo?

Ano.
Nazyvas nejaku ind znalost spravodlivostou, alebo iba tuto?
Iba tuto.

Tou istou znalostou, ktorou spravne krotime, rozpoznavame aj 137e
uzitoCné veci od veci Skodlivych?

Tou istou.
Kto pozna jednu, pozna aj mnohé?

Ano.



A kto nepozna mnohé, tak ani jednu?
Tak hovorim.

Keby existoval kon, ktory by nerozpoznaval uzito¢né kone od zlych
koni, nevedel by poznat ani sém seba?

Ano.

Keby existoval byk, ktory by nerozpoznaval uzitoénych bykov od tych
zlych, nevedel by tiez spoznat ani sam seba?

Ano.

Podobne by to bolo aj so psom?

Suhlasil.

Co ked je to ¢lovek, kto nerozoznéava uzito¢nych ludi od zlych? Ved 138a
potom by nevedel poznat ani to, aky je on sam Clovek - ¢i uzitocny,

alebo zly?

Priklonil sa k tomu nazoru.

Nepoznat seba samého znamena byt rozumny, alebo byt nerozumny?

Byt nerozumny.

Naopak, poznat seba samého znamena byt rozumnym?

Takto by som to povedal.

Zda sa, ze prave toto prikazuje napis v Delfach,[13] cvicit sa
v rozumnosti a spravodlivosti.

Zda sa.
Touto istou vlastnostou vieme aj spravne vychovavat?
Ano.

Nie je pravda, ze ak vieme spravne trestat, je to spravodlivost a ak 138b
vieme spoznavat seba aj inych, je to rozumnost?

Zda sa, ze je to pravda, povedal.
Spravodlivost a rozumnost je teda to isté?
Javi sa to tak.

Rovnako aj obce su dobre spravované, pokial sa trestaju ti, ktori
pachaju bezpravie.

Hovori$ pravdu, povedal.



O toto sa stara statnické umenie.
Suhlasil.

Pokial obec spravne riadi jeden muz, nenazyvame ho tyranom
a zaroven kralom?

Tak je.

Neriadi ju kralovskym umenim a zaroven aj umenim, ktorym vladne
tyran?

Tymito umeniami.
Aj tieto umenia su totozné s tamtymi?
Zjavne.

Ako nazyvame muza, ktory sam nalezite riadi domdacnost? Nie je to
azda hospodar alebo pan?

Ano.

Tento muz krasne spravuje svoj dom vdaka spravodlivosti, alebo
vdaka inému umeniu?

Vdaka spravodlivosti.

Zda sa, 7Ze kral, tyran, statnik, hospodar, pan, rozumny a spravodlivy
clovek je vSetko to isté. A rovnako je iba jedno umenie kralovské,
tyranské, Statnické, umenie byt pdnom a spravcom v domécnosti,
alebo byt spravodlivym a rozumnym.

Zda sa, ze je to tak.

Pre filozofa je teda hanebné, kedykolvek lekar hovori nieco

o chorych, nesledovat jeho vyklad, nepomdéct mu ani v hovoreni, ani

v konani a takisto pokial ide o ktoréhokolvek iného odbornika. Ale
pokial ide o sudcu alebo krala, alebo iného z prave teraz menovanych,
nie je hanebné byt neschopny ich nasledovat ani im poradit?

Ako by nemohlo byt hanebné, Sékratés, nepoméhat v takychto
dolezitych zalezitostiach?

Povedali by sme, ze v tychto odboroch mé byt filozof ako zapasnik

v patboji alebo ako ,skoro dokonaly”, teda vo vSetkom na druhom
mieste a neuzitocny, ak mame k dispozicii nejakého z odbornikov?
Vari nema najskor svoj dom zverovat niekomu inému a ani nema mat
v tejto veci druhé miesto, ale spravnym trestanim ma sudit, ak ma byt
jeho dom dobre spravovany?

Suhlasil so mnou.

A tiez by bolo hanebné, moj druh, keby mu jeho priatelia zverovali

138d

138e

138c



ulohu sudcu alebo keby mu obec prikazovala o niecom rozhodovat ¢i
dokonca rozsudzovat, ak by zdalo, zZe je v tychto umeniach druhy 139a
alebo treti a nie prvy?

Tak sa mi zda.

Vobec to teda nie je tak, moj najdrahsi, Ze venovat sa filozofii
znamena byt mnohouceny alebo zaoberat sa umeniami. Ked som toto
povedal, ten mudry milovnik sa zahanbil pre svoje predchadzajice
slova a stichol. Ten nevzdelany povedal, ze je to tak a ostatni
pochvalili to, ¢o sme povedali.”

Pozndmky

[1] Plato: Platonis Opera, ed. John Burnet. Oxford University Press 1903.

[2] V gréckom vydani sa stretavame s pomenovanim ypappatiotig, teda nie vSseobecny ucitel, ale
ucitel gramatickych disciplin (pisania, Citania).

[3] Starsi milovnik (£paotig) bol v starogréckom kontexte dolezitou sicastou gréckej vychovy, pocas
ktorej bol mladik za¢leneny do socialnopolitického zivota. Tento typ zdruzovania (Sékratova
filozoficka ¢innost ako forma najvyssej erotiky, por. Platénov dialog Symposion) mohol, ale i nemusel
nadobudat sexualny rozmer.

[4] Oinopidés z Chiu (490 - 420 p. n. 1.) bol astroném, matematik a prirodny filozof, ktory je
povazovany za vykladaCa mytov. Zaoberal sa sklonom ekliptiky a predpoklada sa, Ze ako prvy podal
uceleny geometricky vyklad rocnych cyklov v geocentrickej projekcii. Ovplyvnil ho najma jeho
sucasnik Anaxagoras a pravdepodobne aj pythagorovci.

[5] Pravdepodobne ide o problém, ktory sa dotyka sklonu ekliptiky.

[6] Pozri DL Vit. IX, 37, kde sa uvadza, ze podla Thrasyla ide o Démokrita z Abdér.

[7] Solon Fr. 18.

[8] Rozhodli sme sa pouzivat v zhode s prekladom F. Novotného latinsku transkripciu gréckeho
pojmu @rAoyvpvaotia namiesto opisného prekladu ,laska k telesnému cviceniu”.

[9] Sékratés vo svojej reci odkazuje na znadmu pasaz z Homeéra, v ktorej Penelopa prinasa pred
pytacov Odysseov luk a vyhlasuje, Ze sa vyda iba za toho, komu sa podari luk napnut a prestrelit nim
uchéa dvanastich sekier. Nikto z pytaCov nie je schopny splnit tito ulohu. Napnut luk a prestrelit
sekery dokaze iba samotny Odysseus, ktory je vsak prezleCeny za zZobraka. Por. Homér, Od. XXI, 285.
[10] Patboj (mévtabArov) pozostaval z bezeckych pretekov, zo sutaze v skoku, zo zapasenia a zo
sutaze v hode diskom a oStepom.

[11] V originadlnom gréckom texte sa stretdvame s pojmom téyvn. Tento pojem v sebe zahria ovela
viac vyznamov ako slovensky vyraz ,umenie”. Oznacoval Siroku oblast remeselnej zruc¢nosti, umenia,
rozlicnych schopnosti, systém pravidiel ¢i roznych navodov.

[12] Vzhladom na princip kontextualnej koherencie prekladame grécke sloveso koAGCw v tomto
pripade (Sékratés hovori o Iudoch) ako ,vychovavat”. V preklade F. Novotného sa stretdvame

s prekladom , krotit“. Anglicky prekladatel volil sloveso ,to punish. Citatela by sme radi upozornili,
ze v nasom preklade uvadzame rozne varianty prekladu (spravne krotit, spravne cvicit, spravne
vychovavat ¢i dokonca spravne trestat) tohto slovesa s dérazom na celkovy vyznam vety.

[13] Gnéma ,Poznaj seba samého” sa tradi¢ne povazuje za vyrok Siedmich mudrcov a
pravdepodobne bola napisanad nad vchodom do Apolléonovho chramu v Delfach, kde vestila Pythia.

Zuzana Zelinova
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FRANO, P.: Cicero: vir multiplex. In: Ostium, ro¢.12, 2016, ¢. 4.

Catherine Steel (ed.): The Cambridge Companion to Cicero. Cambridge: Cambridge University Press
2013. 422 s.

Od Marca Tullia Cicerona sa nam do dnesnych Cias zachovali diela,
ktorych zanrovy (préza, poézia, reci, listy), ako aj tematicky (filozofia, rétorika, politika, pravo)
rozsah posobi naozaj obdivuhodne. KedZe podat uceleny vyklad takéhoto Sirokého spektra zaujmov
nie je vzdy jednoduché, vacsina odbornych knih sa zameriava skor na podrobnejsiu interpretaciu
niektorych parcidlnych ¢asti z Ciceronovej literarnej produkcie. Zostavovatelia populdrnej edicnej
rady Cambridge Companions si vsak vyty¢ili tazsi ciel. Oslovili devatnastich badatelov z rozlicnych
univerzitnych pracovisk, aby prostrednictvom odbornych Sstudii ¢o moZno najkomplexnejSie
zmapovali Ciceronovu osobnost, dielo, ako aj neskorsiu reflexiu autorovho intelektudlneho odkazu.
Vznikla tak publikacia, ktora svojim tematickym rozsahom vyrazne prevysuje podobny typ knih, ktoré
doteraz vysli.

Dielo sa po obsahovej stranke deli na tri velké Casti. V prvej Casti, ktora celkovo zahrna sedem Studii,
sa do popredia dostava problematika interpretacie Ciceronovych intelektudlnych zaujmov. Anthony
Corbeill (University of Kansas) sa vo svojom prvom prispevku venuje analyze autorovho vzdelania

a dobovych intelektualnych pomerov v Rimskej risi (s. 9 - 24). Kazda z naslednych piatich studii sa
potom zaobera vykladom jednej partikuldarnej oblasti z Ciceronovej literarnej ¢innosti. John Dugan
(University at Buffalo) najskor skima autorovu rétoricku teériu (s. 25 - 40), J. G. F. Powell
(University of London) Styl (s. 41 - 72), Malcolm Schofield (University of Cambridge) filozoficku
spisbu (s. 73 - 87), Emma Gee (University of St Andrews) poetické umenie (s. 88 - 106) a Jill Harries
(University of St Andrews) pravnicku teoriu (s. 107 - 121). V poslednej siedmej Studii sa napokon
Emma Dench (Harvard University) venuje rozboru Ciceronovej rimskej identity v kontexte dobovej
literarnej a kultirnej tradicie (s. 122 - 137).

Druha cast, pozostavajtica zo Siestich $tudii, sa uz zaoberd interpretaciou Specifickych aspektov
autorovej politickej Cinnosti. Ann Vasaly (Boston University) skima politicky charakter Ciceronovych
reci (s. 141 - 159). Catherine Steel (University of Glasgow) sa zaobera reCnictvom a verejnym
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zivotom (s. 160 - 170). Andrew Bell (University of Nevada) sa vo svojom prispevku sustreduje na
otazku Ciceronovho sposobu predndasania recovych prejavov (s. 171 - 180). James E. G. Zetzel
(Columbia University) rozobera autorovu politicku filozofiu v dielach De re publica a De legibus (s.
181 - 195). Ruth Morello (University of Manchester) zas analyzuje pisatelov a adresatov listov, ktori
sa objavuju v Styroch Ciceronovych epistularnych zbierkach Ad familiares, Ad Atticum, Ad Quintum
fratrem, Ad Brutum (s. 196 - 214). A Jon Hall (University of Otago) nakoniec skiima autorovo
spravanie sa a charakter pocas troch krizovych udalosti rimskej republiky, t. j. Catilinovho
sprisahania, obcianskej vojny a bojovych stretov s Marcom Antoniom (s. 215 - 229).

Tematickou néplnhou poslednej, tretej Casti je recepcia Ciceronovho literarneho dedicstva v rdmci
neskorsich dejin myslenia, ktord je na zédklade ¢asového ramca rozdelena do Siestich celkov. Alain M.
Gowing (University of Washington) sa venuje analyze autorovej osobnosti a diela v obdobi cisarstva
(s. 233 - 250). Sabine MacCormack (University of Notre Dame) pokracuje obdobim neskorej antiky
(s. 251 - 305), David Marsh (The State University of New Jersey) renesanciou (s. 306 - 317),
Matthew Fox (University of Glasgow) osvietenstvom (s. 318 - 336), Nicholas P. Cole (University of
Oxford) devatnastym storo¢im (s. 337 - 349) a Lynn S. Fotheringham (University of Nottingham)
dvadsiatym a dvadsiatym prvym storoc¢im (s. 350 - 373).

Z uvedeného stru¢ného nacrtu vyplyva, ze publikdcia sa zaobera naozaj Sirokym spektrom
problémov. Citatel preto méZe tiito knihu é&itat jednak ako celok, t. j. ako zdkladnt prirucku, ktora
sumarizuje do jedného koherentného celku vacsinu aspektov Ciceronovho intelektualneho dedicstva.
A jednak sa da pouzivat aj separatne, ako zdroj samostatnych vedeckych studii, ktoré mozu
badatelom pomdct pri skimani Specifickych otdzok spatych s reflexiou autorovej osobnosti a jeho
diela.

Velmi podnetné st najma kapitoly, ktoré sa venuju rozboru neskorsej recepcie Ciceronovej osobnosti
a diela. Ak sa cez prizmu tohto problému pozrieme napriklad na dielo druhého velkého rimskeho
filozofa, Lucia Annaea Senecu, tak dojdeme k pomerne prekvapujucim zdverom. Napriek faktu, ze
obidvoch myslitelov spajali nielen podobné literarne zaujmy (obaja pisali dialdgy, listy, poéziu,
filozofiu), ale aj osobné zivotné skisenosti (obaja zazili exil a museli sa z politickych dovodov
stiahnut z verejného Zivota), Seneca sa vo svojich spisoch o Ciceronovi takmer vobec nezmienuje.
Dovody tejto zvlastnej mlcanlivosti treba pravdepodobne hladat v autorovom odmietani Ciceronovho
politického a moralneho pragmatizmu. Seneca ako stoik sa totiz domnieval, Ze takyto postoj musi
nevyhnutne viest k strate zaujmu o rozvoj seba samého, o sa v konecnom dosledku nezluc¢ovalo so
stoickym etickym rozmerom politika. Cicero tak pre Senecu nepredstavuje idealny model
nasledovania, a preto ani nepovazuje za nevyhnutné ho CastejSie citovat, a ak sa ma na niekoho
odkazat, tak skor na myslienky nejakych starSich autorov.

Na zdver mozeme konStatovat, ze predkladana publikacia predstavuje uspesny pokus o syntetizaciu
naSich poznatkov o Zivote a diele Marca Tullia Cicerona. Mala by sa stat zakladnou literaturou pre
toho, kto sa chce na odbornej rovni zoznamit s hlavnymi obrysmi autorovho literdarneho dedicstva.
Vzhladom na Siroky tematicky rozmer ju zaroven mozu pri svojej praci velmi dobre vyuzivat nielen
klasicki filologovia a historici, ale aj filozofi a pravnici.

Mgr. Peter Frano, PhD.
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GEMELA, R.: Navrat k normativnemu poslaniu filozofie vedy. In: Ostium, ro¢. 12, 2016, ¢. 4.
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Lukas Hadwiger Zamecnik: Ndstin filozofie vedy. Empirické zdaklady vedy v analytické tradici. Brno:
Host - vydavatelstvi, s.r.0. 2015. 412 s.

Vstupom Willarda Van Ormana Quina do problematiky krizy logického empirizmu s jeho zasadnym
prispevkom k etablovaniu naturalizovanej epistemoldgie vznikol v dejindch analytickej filozofie
priestor pre dojem, Ze ,filozof vedy” pre kritickt analyzu prirodnych vied nedisponuje uz ziadnou
Specificky filozofickou metodoldgiou, ktorou by mohol normativne usudzovat o nejakej
prirodovedeckej praci. Kniha Ndstin filozofie védy z roku 2015 vychadza prave z mapovania krizy
filozofie, ktora vyplynula z jej rezignacie na normativnu tlohu voci vedam, a to dokonca nielen
prirodnym, ale uz aj vo¢i humanitnym a spolocenskym, nakolko i tie su a boli zasiahnuté nekritickym
preberanim ontologicko-axiologického a epistemologického rdmca naturalizmu, neodarwinizmu

a fyzikalizmu.

Vo svojej publikacii sa ¢esky filozof a lingvista Lukd$ Hadwiger Zamecnik zamysla, ¢i spominana
rezigndcia filozofov vedy a ich obdivné pritakdvanie k idajnej samoregulacii vied nie je chybou.

V styroch kapitolach knihy obhajuje stanovisko, ze filozofia vedy nesmie upustit od svojho
normativneho poslania. Postupne prezentuje, ako sa filozofia vedy vyvijala od Cias logického
empirizmu a ako v nej dominovali rézne pristupy k vSeobecnym determinantom vedeckej ¢innosti
(pravda, jednota, ciel atd.). Filozofi sa vyznacovali v priebehu 20. storo¢ia najméa tromi vyraznymi
tendenciami reflektujucimi to, ako usudzovat a hodnotit Struktiry vedeckych tedrii, vedecké
vysvetlenia a metafory a ndhlad na spolocné menovatele testovania vedeckych tedrii, ktoré urcuju
ich dalsi vyvoj i aplikdciu. Tieto tri tendencie sa prejavili v podobe syntaktickej, sémantickej

a napokon pragmatickej trovni vyvoja filozofie vedy, priCom autor uvadza citatela do systematického
prehladu, ako sa na jednotlivych urovniach vyvoja vedecké teorie vytvarali a nasledne interpretovali.

Autorovym inSpiratorom pri tvorbe publikdcie bolo dielo Alexa Rosenberga Philosophy of Science
(2005). V knihe sa ZamecCnik profiluje ako erudovany myslitel, ktorého Ndstin filozofie vedy je
nielenze dobre argumentacne premysleny, ale od zaciatku obsahuje okrem zmapovania vyvoja
filozofickych pristupov k vede aj zretelne zmysluplné ramcovanie. Poslanim knihy je ukazat najma to,
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ze filozofia vedy nachadza nadalej svoje normotvorné uplatnenie, pretoze aj kategorické odmietanie
jej normativity vedie k rozporu, kedZe uz toto odmietanie je normou, ktord si nemoze veda definovat
sama osebe, ale je jej prisudzovana filozofickou pojmovou analyzou. Névrat k pojmovej analyze,

k hodnoteniu axioldgie, ontoldgie a epistemologickych pristupov v roznych vedeckych aplikdciach,
teoriach a konceptoch je aj v metddach logiky, argumentdcie a reflexie nadalej zmysluplné, ¢o mozno
podla Zamecnika vidiet aj na potrebe opat rekonstruovat vedy o Cloveku. Bezné predstavy

o realizme, fyzikalizme, neodarwinizme, materializme - to vsetko su koncepty, ktoré totiz nemozu byt
Sirené pausalne do vSetkych druhov vied bez nélezitej kritickej reflexie vykonavanej dnesnymi
filozofmi vedy. V knihe autor ukazuje, Ze vobec nie je samozrejmé, aby logika alebo iné filozofické
prostriedky spadali do zdkladov prirodnej vedy - naopak, meniace sa formulacie problémov
syntaktickych, sémantickych a napokon pragmatickych pristupov ukazuju, aky zmysel ma externa
reflexia o vedeckej Cinnosti. Som presvedceny, ze autor dosledne rozobera jednotlivé koncepcie
prave preto, aby Citatelovi dokazal, Ze filozofia vedy zostdva nadalej samostatna a jej pojmova
reguldcia vedeckej prace, resp. kritické spytovanie sa na jej zaklady a na jej predpoklady je tak
opravnené, ako je aj uzitocné a zmysluplné.

Kniha je velmi dobre napisand, pricom napriek mnozstvu odbornych terminov nenastala ujma na
miere jej zrozumitelnosti. Jednotlivé state ukazuji kvalitni hibku autorovych vedomosti aj vo
filozofii, ale aj Specificky vo fyzike. Dielo je na zaver dokonca obohatené appendixom, v ktorom je
Citatelovi k dispozicii sumarny prehlad dolezitych fyzikalnych tedrii. Text vyuZziva viaceré ilustracie,
sprehladnujuce tabulky a autor prezentuje kritické pristupy prave na celkom konkrétnych
fyzikalnych teoériach, ¢im dielo uvadza Citatela do velmi zaujimavych filozoficko-vedeckych implikacii.
Autor totiz dodava dielu napokon v Stvrtej kapitole aj dalsi rozmer, a sice pertraktuje filozofiu
stucasnej fyziky na zéklade programu filozofie vedy tak, ako ju prezentoval a pochopil v hlavnej linii
celej knihy.

Dielo predstavuje pre knizny trh vyznamnu pridana hodnotu, priamo nadvazuje na Zamecnikovu
doterajsiu filozoficku tvorbu (napr. Filosofie vedy, 2014) a pre analytickych filozofov nasho regionu
ma potencidl stat sa vplyvnym, doporucenym a kvalitnym c¢itanim.

Bc. Roman Gemela
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HUBA, ]J.: Necesané uvahy ku knihe ,Podzim postmodernismu”. In: Ostium, roc.12, 2016, ¢. 4.

Roman Kanda a kolektiv: Podzim postmodernismu. Teoretické vyzvy soucasnosti. Praha: Filosofia,
nakladatelstvi Filosofického ustavu AV CR 2016. 316 s.

Pojmy sa najCastejSie vyprazdnuju vtedy, ked sa stavaju frekventovanymi.

O pojme postmoderna to plati mnohonasobne. Odkedy prenikol do jazyka zurnalizmu a stal sa

v podstate modnym, nikto uz nevie, o znamena. K prehladnosti neprispieva ani to, ze postmoderna
sa musi vyhnut jednotiacej definicii, ak nechce sama seba vyvracat. Vo vysledku je tento pojem
zlomeny pod tarchou vyznamov, ktorymi ho podla momentalnej potreby moze ktokolvek obtazkat. S
touto slabostou pojmu, vyplyvajucou z inflacie definicii, sa museli autori monografie vysporiadat.
Najlepsie ju vyuzil (zneuzil?) Michael Hauser, ktorého kniha Cesty z postmodernismu celt polemiku
odstartovala. Pod jeho perom sa privlastok , postmoderny” ucelovo pridruzuje k tym aspektom
sucasnej spoloCnosti, ktoré su v nejakom zmysle odstudeniahodné alebo dekadentné. Flexibilita
daného pojmu takyto pristup legitimizuje. Postmodernu chape Hauser ako vyzdvihovanie
partikularneho na tkor univerzéalneho, rozptylenosti na tkor jednoty, interpretécie na tkor faktu,
prisposobivosti na tkor emancipacného zapasu, relativneho na tkor absolutneho, cynického na ukor
heroického atd. V tychto intencidch dalej rozvija svoju kritiku postmodernej doby, kultary ¢i
subjektu. Opiera sa pritom o dvojicu sticasnych postmarxistickych myslitelov: Slavoja ZiZeka a Alaina
Badiou. Kolektivna monografia Podzim postmodenismu ho nuti konfrontovat sa s odliSnymi
interpretaciami; napriklad od autorov, ktori sa snazia pojem postmoderna obhdjit a dat mu pozitivny
zmysel (Bélohradsky, Skabraha). Prave pluralita interpretaénych ramcov pridava knihe na
pritazlivosti a paradoxne ju radi k postmoderne, ktorej koniec chce uchopit. Napriek tomu existuje
najmensi spolo¢ny menovatel, ktorého sa drzia vSetky prispevky. Je to predpoklad, Ze postmoderna je
doba, v ktorej zijeme. Pre obhajcov je to éra, v ktorej sa mézeme kone¢ne emancipovat od ideologii,
naboZenstiev a metafyzického ponimania pravdy. U Hausera je to doba relativizmu, cynizmu

a roztriestenosti, dokonale vyhovujica samopohybu kapitalistického stroja. Obe strany sa vsak
postupne dostavaju do protireceni. Obhajcovia vychadzaju z predpokladu, ze postmoderna je cesta
k solidarnej spolo¢nosti, reflektujicej nazorovi rozmanitost, ako aj ludské utrpenie, ktoré 1z nesmie
byt zatienené ziadnym metafyzickym ¢i ideologickym projektom. Zaroven tvrdia, Ze v postmodernej
dobe sa prave nachaddzame. Hauser spravne poukazuje na to, ze obhajcovia by teda logicky mali
vyjadrit spokojnost so siCasnym stavom. To sa vSak nedeje, pretoze si chct zaroven udrzat pozicie
kritikov systému.

Sam Hauser sa vSak nevyhol rozporom. V jeho podani sa postmoderny projekt zlieva s projektom
neoliberalneho kapitalizmu. Ten je vSak typicky modernym projektom, zalozenym na pokroku,
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rozpinavosti, efektivite, technokracii, nadvlade ¢loveka nad prirodou, masovej vyrobe a hlasani
jediného velkého pribehu o ekonomickej slobode, raste, prosperite. Pripusta jediny pohlad na
spolocCenské vztahy cez prizmu tovarovej vymeny sukromnych vlastnikov. Vytvara to, ¢o vSetky
moderné spolocenské projekty - iliziu jedinej prirodzenej cesty vyvoja, akejsi druhej prirody, kde sa
vSetko, ¢o nepritakava sidobym trendom, javi ako neprirodzené, archaické Ci extrémistické.
Kapitalizmu st teda imanentné viaceré rysy, nezlucitelné s konceptom postmoderny, nehovoriac

o skutoc¢nosti, ktori Hauser sam prizndva, ze takmer vSetci vyznamni autori oznac¢ovani za
postmodernistov boli mimoriadne kriticki voc¢i kapitalizmu a neoliberalnej ideoldgii.

Ak sa chceme vyslobodit z protireceni, musime spochybnit aj prvotné predporozumenie autorov, teda
presvedcenie, Ze zijeme v postmodernej dobe. Mohlo by to vyriesit nielen rozpory v ich prispevkoch,
ale aj ich spoloCny rozpor o povahe postmoderny. Tato doba nie je postmoderna napriek nekonecne;j
proklamaécii opaku. Definuje ju prevladajuci socioekonomicky model, ktory je vysostne
modernisticky. Nie je ani ndahodou postindustrialna, ekonomiky stale stoja a padaju na velkovyrobe
(trend jej prestuvania zo Zapadu do tretieho sveta na tom ni¢ nemeni). Nezijeme ani v ére
vzdelanostnej spolo¢nosti, ako sa mnohi nadejaju. Nezijeme ani v postideologickej spolo¢nosti
deteritorializovanych subjektov, ktoré by stale znovu prezivali krizu vlastnych hodnot a postojov. Tak
ako kedykolvek predtym si vacsina Iudi hovie v ndzorovych schémach, ktoré sa menia pocas
dospelého Zivota miniméalne. Coho jesen teda chceme hldsat? Nie je postmoderna sama jesefiou
moderny, jeseniou umenia, jeseniou racionality? A m6zeme vobec vnimat postmodernu ako ¢asovy
usek?

Skusme si ju radsSej predstavit ako urcity typ myslenia, ktory vSak nikdy nenabral dostatoénu silu,
aby strhol na svoju stranu rozhodujice spolocenské institicie. Typ myslenia, ktory nikdy neziskal
skuto¢nu hegemoniu a nediktoval spolocenské smerovanie. Takéto interpretdcia by uspokojila
apologétov postmodernizmu, ako aj jeho kritikov. Je to rieSenie, vdaka ktorému by sa Marx nazral

a aj postmoderna filozofia zostala celd. Postmoderna by mohla byt obhajena ako protiklad doby, ako
bezcasie, v ktorom sa mysel ocitne, ked je uz vSetko povedané aj spochybnené, ked sa poriadok sveta
rozpadol a my sme konfrontovani s faloSnostou kazdého naroku na vseobecne platnu transhistoricka
pravdu. V takom pripade by sa obhajcovia postmoderny vyhli kolaboracii s kapitalistickou
spolo¢nostou a mohli dalej rozvijat dedi¢stvo postmodernej kritickej tedrie. Spochybnenie konceptu
postmoderny ako ¢asového tuseku, ktory prave prezivame, by otvorilo cestu aj marxistickej kritike. Je
predsa zrejmé, ze ak ma byt nieco z Marxovej kritickej ekonomickej tedrie aplikovatelné dnes,
musime ponimat sucasnu dobu ako stale industrialnu a ideologicku.

Isté pasaze knihy sa venuju aj perspektivam lavice v si¢asnom svete a hladaniu alternativ voci
kapitalizmu. Poukazuji na krizu alternativneho myslenia a zdanlivii nemoznost zmeny. Prave
odmietnutie definicie postmoderny ako pritomnosti by mohlo byt prvym krokom k produktivnejsej
spolocenskej kritike, integrujucej prinos postmoderny aj marxizmu. Inak budu hlasatelia lavicove;j
alternativy ako Badiou, ZiZek alebo Hauser nadalej filozofovat kladivom, netusiac, Ze nim mlétia po
hlave svojich potencialnych spojencov.

Bc. Jakub Huba
Starotursky chodnik 1
811 01 Bratislava
hugohuba@yahoo.com



KASCAKOVA, S.: Majte sa na pozore pred partnerom, kitazom, ale najma sami pred sebou. In:
Ostium, ro€. 12, 2016, ¢. 4.

Petra Dvoréakova: Sité. Pribéhy (ne)sebevédomi. Brno: Host 2016. 320 s.

dvorakova

,VSe, co se ndm stdvd, je pouze ozvénou toho, kdo jsme (J. Gebser)“ (s.
137). Zrejme nie je prave najspravnejSim pristupom recenzenta napisat hned na uvod, ze kniha Petry
Dvorakovej (1977) je vyborna, a jednako, neda mi takto nezacat. Petra Dvorakova je presvedciva od
prvého pismena po posledné. Jej kniha Sité si ma okamzite chytila ako ¢itatelku na svoju stranu.

Dvorakova sa venuje, ako na to upozornuje aj nendpadny podtitul knihy, pribehom, ktoré nazvala
Pribéhy (ne)sebevédomi. V knihe umiestnila tri prozy a v kazdej z nich vystupuje jedna Zena
(Kristyna, Karolina a Nada) so svojou cestou a vlastnym pribehom. Kazdy pribeh vypoveda o tom,
ako nizke sebavedomie ovplyviuje nas zivot.

Kym prejdem k textu celkom na dotyk, je potrebné autorku predstavit. Spisovatelka a scenaristka sa
dostala do povedomia Citatelskej verejnosti uz svojim debutom Proménéné sny. Ide o knihu
rozhovorov o viere, za ktoru ziskala v roku 2007 v kategorii publicistika cenu Magnesia Litera.

V knihe vedie rozhovory s desiatimi osobami, ktoré spaja viera v krestanského Boha. Ich Zivoty sa
odohravaju v oficialnom katolickom prostredi a vypovedaju o obycajnej ludskej snahe poznavat
vlastnu zivotnu cestu a poslanie. Z jednotlivych rozhovorov je zrejmé, Ze tito ludia, ktori nie st
Ziadnymi celebritami (rozvedena Zena, Zenaty muz, knaz, byvaly knaz, byvala reholna sestra a i.),
hladaju a stracaju vieru, bojuju proti nej, ale zaroven aj o nu. Ich vnutorné dramy a komplikovany
vztah k Bohu a katolickej cirkvi zobrazila Dvorakova s naliehavostou, v ktorej sa tradicné krestanské
pojmy ocitli v aktualnych podmienkach a snazia sa najst svoje nové, pravé mena.

Az po vyjdeni knihy a udeleni ceny sa autorka priznala, Ze jeden z rozhovorov viedla sama so sebou.
Dozvedame sa tak, ze sama Dvorakova bola v klastore, klastor opustila a vydala sa. V jej druhej knihe
Ja jsem hlad - pribéh o zdpasu s mentdlni anorexii, hleddni, cesté a ndvratu k zenské dusi (2013) si

0 jej osobnom pribehu precitame este viac a dozvieme sa aj o jej boji s anorexiou, ktorou dlho trpela.
Ako vydatd mala milostny vztah s knazom, ktory vSak prerusila, ked zistila, Ze jej milenec mé vztah aj
s inou vydatou zenou. Bez toho, aby som chcela parazitovat na tychto medialne pritazlivych
kontroverznych témach, je potrebné tieto fakty spomenit, lebo Zivotna cesta autorky je v jej tvorbe
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neodskriepitelne pritomnd a stopa jej vlastného sebaodhalenia je az zarazajlico uprimnd. V roku
2013 vydala svoju prva knihu pre deti Julie mezi slovy a ziskala za fiu ocenenie Zlata stuha. V roku
2015 vydala dalSiu knihu pre deti Flouk a Lila. PiSe rozhlasové rozpravky a scenare k programom pre
deti a mladez.

Recenzovand, Dvorakovej najnovsia kniha Sité je o pasciach, ktoré chytajd, vaznia a ublizuju. Siet je
obrazom a zaroven dosledkom chybajiuceho sebavedomia hlavnych protagonistiek, no jeho deficit sa
casto tyka aj vedlajsSich protagonistov, tych zdanlivo len dotvérajucich priestor pribehu. Dvorakova

v knihe varuje: majte sa na pozore pred partnerom, kinazom, psychopatom, priatelom, rodi¢om, ale
najma sami pred sebou. ,Jste ohrozZeni jen do té miry, do jaké sami sobé neverite. Kde je nizke
sebevédomi, tam stoji nablizku i manipuldtor. A hledd, jak by vds vyuzil ve sviij prospéch.” (prebal).
Autorka ponuka chirurgicky presné obrazy situdacii, v ktorych sa rozozvucia dialdgy ludi tak velmi
podobnych ndm. V knihe nejde o Itutostivé zenské sebaodhalovanie, kontraproduktivne vracanie sa do
minulosti ¢i nekoneCné pitvanie sa v psychike postav. Dvorakova svieti do reality akoby reflektorom,
ktorého svetlo je nelttostné tak, ako ¢asto byva nelttostna aj realita.

Kristyna z prvého pribehu Zije s novym priatelom len par mesiacov. Je iny, ako bol jej byvaly muz. Je
to pozorny, financne zabezpeceny krasny chlap so sebavedomym a elegantnym vystupovanim. Muz
vidi, Ze Kristyna si malo veri a navrhne jej psychoterapiu, ktora ma skvalitnit jej vklad do ich
partnerského vztahu. Dvordkova vyuziva v pribehu rozpravanie dvoch postdv, vnitorné monoldgy
Kristyny a psychoterapeuta. V texte sa objavuju aj dalSie hlasy, schované iba v Kristyninej hlave

a vytvaraju obraz vnutornych protireceni cloveka, jeho vahani a najintimnejSich myslienok. Lekar-
muz sa na Kristynu pozera, v§ima si pramen vlasov, ktory jej pada do tvare, alebo sleduje, ako si
naprava okraj sukne. Cez sledovanie reci tela z odstupu nechava Dvorakova Citatelovi moznost
vlastnej interpretacie obrazov. Psychoterapeut byva po sedeniach s Kristynou unaveny, vedomy si
faktu, ze dnes jej velmi nepomohol, nedokézal jej vratit do tvare ,to okouzlujici zaujeti” (s. 70). Lekar
je v ostrom kontraste s Kristyninym priatelom. Délezité je spomenut, ze Dvorakova sa nevyhla ani
opisu erotickych scén, aj ked' ich v skutocnosti viac-menej len jemne naznacuje. Vacsi priestor
vyhradila len jednej intimnej scéne, ale netazi z nej prvoplanovo jej lukrativnost. Opis vasnivého
styku, napriek tomu, Ze je potrebny pre vierohodné vykreslenie pribehu zeny ako celku, aby bol
pribeh Uplny a bez cenziry, obchadzania a alibizmu, je opisom vasnivym, takmer trojstranovym.

Formalna stranka prozy je popretkavana prepismi SMS sprav a kratkymi odportac¢aniami, ako sa
zachovat v situdcii, ktora v knihe patri Kristyne, ale mohla by byt pokojne aj nasa. Odporucania maja
razny ton, aj ked'je ich jazyk metaforicky. Vyvolavaju otazky a stupnuju napatie: ,Vy vyprdvite. Vy
modelujete sviij pribéh. Nepodcente to, Ze se déje néco podstatného. Preblikdvdte svétla na scéné.
Divate se na svijj svét s riuznych thld pohledu. Sledujte sit. Zkuste mezi zdblesky lamp zachytit, kde
prave je. A kde stojite vy.” (s. 59).

V druhom pribehu obklopuji hlavni hrdinku Karolinu traja muzi: manzel, stary knaz - otec Ambroz
a Vojtéch, muz-knaz v strednych rokoch. Text sa v prevaznej miere skladé z e-mailovej komunikacie
Karoliny a otca Ambroza. Karolina je znova tehotna a sama sebe napadne pripomina vlastnd matku,
na ktorej nendvidela presne to isté - vecné tehotenstvo. Skisa sa vymanit z vplyvu fanaticky
veriaceho muza, ktory odmieta antikoncepciu, a preto za¢ne komunikovat s knazom Ambrozom.

S kazdym dalSim e-mailom sa stupnuje Citatelska zvedavost, lebo sikromna posta len postupne
odkryva obsah pribehu. Vzdy na zaciatku e-mailu je uvedeny Cas jeho odoslania a Citatel sa moze
zorientovat v intenzite, vo frekvencii pisania. Vznika priestor, aby si sdm vytvoril nédzor na to, ako
rychlo mal/nemal kto z dvoch pisatelov odpovedat a moment zaznamu ¢asu odoslania méze
prezradzat aj narastajice stracanie dovery medzi Karolinou a otcom Ambrozom. V tejto proze znova
najdeme kratke odportcania, su skor informacné a metaforickost tu autorka uz nevyuzila. Informuja
o tom, ako sa sprava ¢lovek, ktory prezije ndbozensku konverziu: ,Pripravte se na to, Ze jakkoliv jste
své dosavadni partnerské souziti povazovali za stastné a kvalitni, jakmile vds protéjsek proZije



obrdceni k vite, zacne svij, a tedy i vds Zivot rozdélovat na dobu preed obrdcenim a po ném. Bude
prehodnocovat svoji minulost a na své obrdceni k vire bude nahliZet jako na bod, kdy se stal lepsim,
kvalitnéjsim a opravdovéjsim ¢lovékem.” (s. 184). Dalsi kitaz, Vojtéch, zohréva v préze celkom ini
ulohu a Karoline jeho pritomnost vo farnosti len vSetko viac komplikuje, napriek tomu vSak tuzi
hrdinka po uzdraveni, iniku z vntitorného vazenia.

Pre tretiu zensku postavu, Nadu, je telo najvac¢Sou zbranou aj zivotnou témou. A niekde v tychto
miestach sa da nahmatat aj siet, ktora je uz rozprestreta a chvilami sa nad nou pevne stahuje. Chce
vacsie prsia, aby mohla mat moc nad svojim zZivotom. Napriek tomu, Ze sa ako zdravotna sestra
stretla s obrovskym utrpenim a smrtou, bez rozpakov priznava, ze zmysel ma pre nu iba tato
plasticka operacia. Nechce ustupit. Ale komu? Nevidi ni¢ iné, len tizbu ovladnut a zmenit svoj zivot
k lepSiemu tymto jedinym sposobom. Pre splnenie svojho ciela je schopna urobit velmi vela, aj keby
neslo o prave najmoralnejsie kroky. Autorka sa na nizke sebavedomie Nadé napdja cez jej tizbu po
moci, ked ako zdravotna sestra v nemocniciach pri pacientoch citi, ze ona je ta, ktora moze
rozhodnut o ich stave, o tom, i im poda lieky vcas, ¢i bude dobra alebo zla. Ma nad nimi moc, ale
zaroven sa stale utvrdzuje vo svojom presvedceni: ,Cizi bezmoc mé utvrzuje v tom, Ze musim
dokonale ovlddnout sviij Zivot. A neriskovat viibec nic. Zddnej stav bezmoci. Nenadbihat mu.” (s.
293). Nada smeruje dalej, nestaci jej len moc nad pacientom: ,Stojim o pohledy. O muze, ktery budu
drdzdit a pak je odkopnu. (...) Tohle je ta prava zabava. Vyjjimecnost. (...) Problém moci je ten, ze
chcete porad vic.” (s. 311). Aj ked je pribeh podkuty medicinskymi realiami, ktoré su Dvorakovej
blizke (sama absolvovala strednt zdravotnu Skolu a jej dieta prekonalo leukémiu), predsa v texte
zostava pocit, ze problém malych/velkych prs je len ilustraciou na odhalenie dalSej podoby Iudského
(ne)sebavedomia, ktoré sa v Citatelskej recepcii moze rozvinut do mnohych inych, jemu blizkych

a dotykajucich sa podob na zaklade vlastnych zivotnych pocitov a skisenosti.

Dvorakova nezneuziva literarny text na osobné vybavovanie si i¢tov so svojim vnitornym svetom, so
svojimi partnermi a ranami, aj ked sa chtiac-nechtiac odrazaju v ranach, ktoré utrzili hrdinky jej
proz. Nie je ani chronickym staZovatelom sa na cirkev a nehlada v nej vinnika, vie sa dopracovat

k vnutornej slobode. Vzdy obracia pozornost do vnutra, aj ked ukazuje prstom na mnohé veci vonku.
Sila jej rozpravania je v trpezlivosti zdznamu a v jeho schopnosti vypovedat. Rozpravanie sa nezuzuje
iba na zvladnutie spisovatelsko-publicistického remesla, ktorym si uz autorka ceskd odbornu
literarnu verejnost ziskala, ale rukopis je bravirny aj na miestach, kde Dvorakova dokaze byt
poeticka. Prozaicka ma moc pracovat so slovom tak, Ze vie zastavit pradenie vzduchu a ten sa stava
nedychatelnym, aZ kym to ona sama nebude chciet zmenit. Myslienku, ktoru vyslovil na adresu
Kristyny jej psychoterapeut, by som ja na tomto mieste priradila jej: ,Energie, se kterou nyni
vypravela, byla okouzlujici.” (s. 57).
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Kurkinova, Z.: Uroven kvality domdcej opatrovatelskej starostlivosti v Bratislave a vo Viedni. In:
Ostium, ro¢. 12, 2016, ¢. 4.

Das Niveau der Qualitat des Hausbetreuungsdienstes in Bratislava und Wien

Dieser Erforschung ist auf das Niveau der Qualitat des Hausbetreuungsdienstes in Bratislava und
Wien ausgerichtet. Durchgefuhrt wurde zwischen die Anbieter und Empfanger des Pflegedienstes in
Bratislava und in Wien. Ziel der Erforschung ist, nahere Informationen dariber zu gewinnen, wie
nimmt man die Qualitat der sozialen Dienstleistungen in der hauslichen Betreuung wahr. Wir
ermitteln den Einfluss uber physischer Barrieren in einer hauslichen Umgebung die Pfleger auf Ihre
Arbeitsleistung. Es wurde noch analysiert, wie halt man die mobilen Zusatzdienste d.h die
gesundheitlichen, sozialen, therapeutische fur ausreichend zuganglich.

Schliisselworter: Anbieter, Empfanger, Hausbetreuungsdiensten, die Qualitat der hauslichen
Betreuung

Uvod

Starnutie populdcie nielen na Slovensku, ale aj v Rakusku ma v sledovanom obdobi stipajiucu
tendenciu. Opatrovatelska sluzba v domécom prostredi klienta na Slovensku je forma terénne;j
socialnej prace urcena chorym, zdravotne postihnutym a starsim klientom. Jej vyznam spociva

v udrzani klienta v prirodzenom socialnom prostredi a podporuje ¢innosti, ktoré su zvlast
prisposobené fyzickym osobam, ktori vyzaduju opatrovatelsku starostlivost. Priklaname sa k nazoru
F. Nightingaleovej[1], ktora tvrdi, Ze ,,domdce prostredie je ¢innost vyuzivajuce prostredie klienta na
pomoc pri jeho uzdravovani®.

Hlavnym cielom je zistit, aka je uroven kvality doméacej opatrovatelskej sluzby v Bratislave a 24-
hodinovej opatrovatelskej starostlivosti vo Viedni. Z metodologického hladiska sme sa rozhodli pre
komparativne stidium zalozené na kvantitativnom vyskume. Vyskum sme realizovali medzi dvomi
cielovymi skupinami. Prvou boli manazéri domacej opatrovatelskej sluzby v Bratislave a vo Viedni.
Druhou boli opatrovatelia poskytujici opatrovatelsku starostlivost o imobilnych seniorov v Bratislave
a vo Viedni. Predpokladame, ze uroven kvality 24-hodinovej domécej opatery vo Viedni je vyssia ako
uroven kvality opatrovatelskej sluzby v Bratislave. Domnievame sa, ze subjektivny pocit spokojnosti
opatrovatelov zavisi okrem inych faktorov od priaznivych Zivotnych podmienok v domacnostiach
imobilnych seniorov.

1 Fungovanie manazmentu domacej opatrovatelskej sluzby na Slovensku

,,Spektrum poskytovanych sluzieb musi reagovat na potreby zdola - od obc¢anov, budtcich
poberatelov socidlnych sluzieb. V ramci domdcej opatrovatelskej sluzby sa na jej efektivnom
fungovani podielaju najma koordinatori opatrovatelskej sluzby, ktori vykonévaji odborné Cinnosti
v oblasti poskytovania opatrovatelskych sluzieb v teréne. Opatrovatel - manazér si spravidla urcuje
v Casovej pracovnej snimke tyzdna Cas na vykonavanie navstevy u klienta v doméacnosti”.[2] Ako tvrdi
M. Kilikovéa a kolektiv, , kvalita sluzieb je vysledkom timovej prace.“[3] Na dosiahnutie zelatelného
spektra poskytovanej starostlivosti zaradujeme do interdisciplindrneho timu najma domacich
lekarov, terénnych socialnych pracovnikov, opatrovatelov, ale aj rodinnych prislusnikov. Stuc¢astou
manazmentu ludskych zdrojov je podla T. Hangoni, A. Imrichovej, ,,interpersonalna komunikacia,
vyber ¢lenov opatrovatelského timu, planovanie personalnych zmien, rozmiestnenie a adaptéacia
pracovnych sil“.[4] V zédkone o socidlnych sluzbach si podrobne upravené povinnosti poskytovatela
socialnej sluzby.



KedZe medzi ¢clovekom a prostredim, podla B. Cakovej a kol.,[5] existuje vzajomna vazba - interakcia,
stuhlasime, ze prostredie ovplyviuje ¢loveka. ,,Problémy s byvanim, ako je vlhkost, poSkodena
sanitédcia, alebo jej z1a iroven, mozu priamo vplyvat na zdravotné podmienky a velky pokles kvality
zivota“.[6] Predchadzanie chybdm a moznym rizikdm je z pohladu riadenia velmi dolezité. Ako
uvadza M. Kovalova, ,,manazér rizik riadi proces identifikacie rizik, vyhodnocovania rizik, vytvarania
preventivnych stratégii a kontrolu efektivity napravnych opatreni”.[7] Sme nazoru, Ze troven
produktivity prace maju vo svojej moci v prvom rade manazéri.

1.1 Pristupnost prepravnych sluzieb na Slovensku

,,V ramci komunitného planovania socialnych sluzieb hlavného mesta SR Bratislavy k hodnoteniu
dostupnosti socidlnych sluzieb poukazuje J. Pagacova, B. Bleha na tvrdenie, ze ludia s tazkym
zdravotnym postihnutim v ich prirodzenom prostredi uzivaju iba prepravnit sluzbu alebo Senior taxi,
v ¢com sa odraza aj ich spokojnost s kvalitou tychto poskytovanych socialnych sluzieb.” V tejto
vyskumnej sprave sa vyjadrilo 648 respondentov, z ktorych je spokojnych len 35 %, a az 52 % je
nespokojnych”.[8] Vo vyskumnej analyze K. Repkovej, D. Sedldkovej sa ukazalo, ze ,,respondenti zo
Slovenska v porovnani s krajinami EU vyjadrili vy$$iu nespokojnost s pristupnostou socialnych
sluzieb“.[9]

2 Domaca tzv. 24-Stunde Betreuung v Rakusku

Na zaklade novej upravy rakuskeho zdkona o domacej opatere mozno poskytnit domacu
opatrovatelsku starostlivost formou 24-hodinovej opatery. Starostlivost je orientovana na
individualne potreby seniorov, na zachovanie ich sikromia, na zachovanie a zlepSenie kvality zivota
seniorov v ¢o najvyssej miere.

Domaéca 24-hodinova starostlivost je v Raktusku poskytovana cez viaceré sprostredkovatelské
agentiry ako napr. Volkshilfe, Hilfswerk, Caritas, Rotes Kreuz a Diakonie Osterreich, ktoré sa snazia
uplatnovat vysoké Standardy kvality. Od 1. januara 2008 sa v Rakusku zaviedla vladna podpora 24-
hodinovej starostlivosti. Zakon o domacej opatere - HbeG je zdkladnym nariadenim pre
opatrovatelov.[10]

Viaceri autori M. Filipova a kol.,[11] S. Kozonova et al.[12] sa zhoduji, Ze praca za tak nizky plat nie
je pritazliva pre rakuskych domacich ob¢anov. Priamu suvislost s uprednostnenim prace
opatrovatela v zahrani¢i pred Slovenskom ma vsak aj lepSie finanéné ohodnotenie.

V Rakusku je mesacne realizovany dohlad nad domécou opatrovatelskou sluzbou formou navstevy,
ktorti manazuje spravidla regiondlna zdravotna sestra.

2.1 Doplnkové mobilné socidlne sluzby

Pomoc v doméacnosti - ,,Heimhilfe” ide o podporu seniorov v jednoduchych tkonoch kazdodenného
Zivota a vedenie v starostlivosti o0 domacnost zabezpecenu na niekolko hodin pocas dia
opatrovatelkami. Jedlo na kolieska - ,,Essen auf Radern”, ide o mobilnu sluzbu, ktora sa poskytuje
dovozom priamo domov, pricCom ponuka obedné menii aj pre diabetikov a vegetarianov. Spolo¢enska
navsteva - ,,Besuchdienst” prispieva velkou ¢astou k socialnym kontaktom imobilnych seniorov

v roznych oblastiach Zivota. Praci donaskovy servis - ,,Wascheservise - Zustellung” tato doplnkova
sluzba sa kompletne stara o pradlo, to znamena Ze vyzdvihne, operie, vysusi, ozehli a donesie.
Cistiace sluzby - ,,Reinigungsdienst” - popri domdcej opatere si mozu prijimatelia sluzby uplatnit
narok na Cistiace alebo na Specialne Cistiace sluzby -,,Sonderreinigungsdienst” v idrzbe o svoju
domacnost.[13]

V ramci domdcej starostlivosti (Hauskrankenpflege) poskytuje socidlny fond mesta Vieden - FSW aj
doplnkové mobilné sluzby zdravotnickeho charakteru. Klienti tak maji na vyber r6znorodu ponuku
mobilnej fyzioterapie, ergoterapie, logopédie a poradenstvo o terapii. Na lekarsky predpis pridu



mobilni terapeuti ku Vam domov a koordinuju konkrétne cielené cvi¢enia.[14

3 Metodoldgia

Hlavnym cielom v empirickej ¢asti vyskumu je zistit, aka je uroven kvality poskytovanej
opatrovatelskej sluzby v Bratislave a 24-hodinovej starostlivosti vo Viedni. Nadvazujeme na
porovnanie, aké si naroky manazérov na kvalitu poskytovanych opatrovatelskych sluzieb

v Bratislave a vo Viedni. Zistujeme a porovnavame, do akej miery sa odrazaju (ne)priaznivé pracovné
podmienky opatrovatelov na kvalite ich pracovného vykonu v Bratislave a vo Viedni. Zistujeme, aka
je pristupnost prepravnej sluzby pre imobilnych seniorov v Bratislave s pristupnostou mobilnej
doplnkovej socialnej sluzby vo Viedni.

V spracovani udajov kvantitativneho vyskumu sme vychédzali z vyskumnych otdzok - deskriptivnych
(popisnych), ktoré sme si rozdelili na dve formy a Styri cielové skupiny - skupinu C tvoria
opatrovatelia opatrovatelskej sluzby v Bratislave a skupinu D zahfnaju opatrovatelia 24-hodinove;j
starostlivosti vo Viedni. Ako druht formu predstavuje skupina E, CiZze koordinatori opatrovatelskej
sluzby v Bratislave a skupina F, ktorou si manazéri 24-hodinovej sluzby vo Viedni.

V kvantitativnej Casti vyskumu sme zvolili, na vzorke (N=300), metddu dotaznika. Vyskum sme
realizovali v obdobi od 18. aprila 2015 do 28. septembra 2015. Pri spracovani vysledkov sme sa
rozhodli pre metédu induktivne;j Statistiky - Spearmanovho korelacného koeficientu. Testovali sme
vztahy medzi premennymi na hladine vyznamnosti a = 0,05 = 5 % a sledovali sme p-hodnoty. Pre
vacsiu prehladnost sme analyzované ordindlne premenné spracovali v programe IBM SPSS 17
STATISTIKA.[15]

4 Zistenia

Cielom predmetnej otazky (18e, 18f) je zistit a porovnat, akd je spokojnost participantov s kvalitou
poskytovanych socialnych sluzieb v Bratislave a vo Viedni, podla 4 - stupnovej skaly.

Znenie prvej hypotézy bolo, ze uroven kvality 24-hodinovej starostlivosti vo Viedni je vyssia ako
uroven kvality domdcej opatrovatelskej sluzby v Bratislave. Prva hypotézu overujeme 18 otazkou
urcenou pre dve cielové skupiny, ktorymi su koordinatori opatrovatelskej sluzby v Bratislave

a manazéri 24-hodinovej sluzby vo Viedni.

Otazka 18e: Ako vnimate uroven kvality Vami riadenej opatrovatelskej sluzby?
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Graf 1e Vnimanie urovne kvality poskytovanej opatrovatel'skej sluzby v Bratislave
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Graf 1f Vnimanie tirovne kvality poskytovanej 24-hodinovej sluzby vo Viedni

Ak porovnavame medzi sebou obydve cielové skupiny, tak z ich odpovedi vyplyvaju tieto hodnoty:
Prva (1) tvori uroveri manazmentu kontroly v rodindch, pricom 91 % participantov v Bratislave
uvadza vybornu troven v porovnani so 100 % vybornymi a velmi dobrymi odpovedami vo Viedni.
Druht (2) tvori tiroven pracovného zatazenia manazérov. 70 % participantov v Bratislave ju vnima
vyborne v porovnani so 100 % vybornymi a velmi dobrymi odpovedami vo Viedni. Tretia (3) zahrna
uroveri pracovnej doby. 52% participantov v Bratislave ju hodnoti ako velmi dobra v porovnani s
velmi dobrym hodnotenim u 64 % participantov vo Viedni. Do Stvrtej (4) patri troven ucasti na
rozhodovani, ktort az 90 % participantov v Bratislave povazuje za vybornu v porovnani so 100 %
vybornymi a velmi dobrymi odpovedami vo Viedni. Piatou (5) je tirover kariérneho rastu - platu,
ktoru jednotne 100 % participantov v Bratislave ohodnotilo za velmi zI4 v porovnani s 82 % zlymi
odpovedami vo Viedni. Siestou (6) bola tirover organizdcie prdce. 59% participantov v Bratislave ju
vnima vyborne v porovnani s 74 % vybornymi odpovedami oznacenych vo Viedni. Siedmou (7) je
uroveri zladenia pracovného a sikromného Zivota. 91 % odpovedi participantov v Bratislave ju
povazuje za vybornd v porovnani s 20 % vybornymi odpovedami vo Viedni.

Z vysledkov vyplyva, Ze praca opatrovatelov v Bratislave je finanéne nedocenena a potrebovala by sa
zefektivnit organizacia prace. Platnostou vztahu p<a, pricom ide o hodnoty mensie ako 0,0001, sa
preukazal Statisticky vyznamny rozdiel a plati, ze vysSia spokojnost participantov je s kvalitou 24-
hodinovej starostlivosti vo Viedni.

V hypotéze 2 sme urcili, Ze ndroky manazérov na kvalitu poskytovanych opatrovatelskych sluzieb vo
Viedni su vyssie ako naroky manazérov na kvalitu terénnej opatrovatelskej sluzby v Bratislave.
Prostrednictvom otazok 6e, 6f a 8 overujeme platnost druhej hypotézy.

Otazka 6e: Aké naroky vynakladate na kvalitu poskytovanej opatrovatelskej sluzby?
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Graf 2a Ndroky koordindtorov na kvalitu opatrovatel'skej sluzby v Bratislave

V grafe 2a su zobrazené udaje, z ktorych vyplyva, ze naroky koordinatorov na kvalitu opatrovatelskej
sluzby v Bratislave zoradujeme v tomto poradi: U koordinatorov v Bratislave je zretelne viditelny 100
% postoj k bezpecCnosti a ochrany zdravia pri praci. 74 % participantov vyjadrilo sthlas s tvrdenim,
Ze opatrovatelské sluzby su spolahlivé. 72 % participantov usudzuje, Ze sa dokazu vcitit do
individualnych potrieb klientov. Podla 48 % participantov je presvedcenych, ze treba zanechat prvy
dojem na klientov. Narok na vyssiu produktivitu vykonu uvadza 9 % participantov.

Otazka 6f: Aké naroky vynakladate na kvalitu poskytovanej opatrovatelskej sluzby?
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Graf 2b Naroky manazérov na kvalitu 24-hodinovej opatrovatel'skej sluzby vo Viedni

V grafe 2b je zobrazené poradie, v ktorom kategorizujeme naroky manazérov na kvalitu 24-hodinove;j
opatrovatelskej sluzby vo Viedni. Na zaklade hodnotenia, podla 5 - stupniovej Likertovej skaly, z nej
vyplyvaju nasledovné hodnoty: 55 % participantov povazuje sluzby za spolahlivé, dalSich 54 %
participantov skdruje v naroku na vyssiu produktivitu zamestnancov. 49 % uvadza, ze sa dokazu
vcitit do individuédlnych potrieb svojich klientov. 17 % participantov tvori postoj k bezpecnosti

a ochrany zdravia pri praci. Zanechat prvy dojem na klientov uvadza celkovo 16 % participantov vo
Viedni.
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Otazka 8: Do akej miery suhlasite s vyrokom ,,¢im vysSie naroky na produktivitu
zamestnancov, tym viac sa zlepsuje kvalita zZivota seniorov?
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Graf 3 Stihlas/Nestihlas s vyrokom ,,¢im vySsie ndroky na produktivitu zamestnancov, tym viac sa
zlepsuje kvalita Zivota seniora”

V grafe 3 sa koordinatori opatrovatelskej sluzby v Bratislave sa vyjadrili tak, Ze 74 % participantov
ho oznacilo, na 5-stupnovej Likertovej Skéle, negativne v porovnani so 100 % zasadnymi alebo
¢iastocnymi kladnymi odpovedami manazérov 24-hodinovej starostlivosti vo Viedni.

Na zaklade platnosti vztahu p=0,000<a=0,05 sa nam potvrdil Statisticky vyznamny rozdiel, teda

v pripade narokov manazérov 24-hodinovej sluzby na vyssiu produktivitu vykonu opatrovatelov vo
Viedni. Zo zisteni mozeme konstatovat, ze naroky manazérov 24-hodinovej starostlivosti vo Viedni na
produktivitu vykonu zamestnancov su vyssie ako naroky koordinatorov v Bratislave, avsak len
Ciastocne sa nam potvrdila platnost druhej hypotézy.

V hypotéze 3 sme stanovili, Ze opatrovatelia v Bratislave maju pri vykone prace priaznivejsie
pracovné podmienky ako opatrovatelia, ktori pracujui vo Viedni. Hypotézu sme vyhodnotili
prostrednictvom otdzok 6¢, 8a a 12.

Otazka 6¢: Za aké prostredie povazujete pracovné prostredie u prijimatela?
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Graf 4 Kompardcia pracovného prostredia opatrovatelov u prijimatelov socidlnej sluzby v Bratislave
a vo Viedni


http://www.ostium.sk/wp-content/uploads/2016/12/5.png
http://www.ostium.sk/wp-content/uploads/2016/12/6.png

V grafe 4 uvadzame hodnotenie pracovného prostredia u prijimatelov socidlnej sluzby medzi
participantmi v Bratislave a vo Viedni. Komparéciou tychto dvoch skupin sme zistili, ze bezbariérové
pracovné prostredie ma 24 % opatrovatelov v Bratislave v porovnani s 13 % odpovedami
opatrovatelov vo Viedni. 57 % participantov v Bratislave vnima prostredie u prijimatela sluzieb za
CiastoCne bezbariérové prostredie v porovnani s 34 % odpovedami opatrovatelov vo Viedni. Moznost,
v ktorej participanti nemajui na pracovisku vytvorené bezbariérové podmienky, oznacilo 19 %
odpovedi participantov v Bratislave a 83 % participantov vo Viedni.

Otazka 8a: Vplyvaju rizikové faktory v zamestnani na Vase zdravie?
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Graf 5a (Ne)vyhovujtice pracovné prostredie u participantov v Bratislave a vo Viedni

Z vyskumu vyplyva, Ze nevyhovujuce pracovné prostredie u 53 % odpovedi participantov

v Bratislave, zadsadne alebo vacsinou, vplyva na vyskyt ich zdravotnych problémov v porovnani s az
77 % zasadnymi alebo ¢iastoénymi pozitivnymi odpovedami participantov vo Viedni. Z vysSie
uvedenych zisteni vyplyva, ze lepsie podmienky v zamestnani maji opatrovatelia v Bratislave.
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Graf 5b Zly dizajn kompenzacnych pomdécok u participantov v Bratislave a vo Viedni

V grafe 5b je zrejmé, Ze zly dizajn kompenzac¢nych pomoécok sa viac dotyka prvej skupiny
participantov v Bratislave. Svedci o tom 52 % odpovedi v Bratislave, ktori kladne posudili vyskyt
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zlého dizajnu pomocok v ich zamestnani. 60 % odpovedi participantov vo Viedni, zvolilo moznost 4 -
vacsinou nie, ¢ize nesuhlasili s moznostou zlého dizajnu pomécok v ich zamestnani.

Otazka 12: Ktoré rizikové faktory v zamestnani ovplyvinuju Vas pracovny vykon?
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Graf 6e: Vplyv rizikovych faktorov na pracovny vykon u opatrovatelov v Bratislave
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Graf 6f Vplyv rizikovych faktorov na pracovny vykon u opatrovatelov 24-hodinovej sluzby vo Viedni

V prvej cielovej kategorii z rizikovych faktoroch na pracovisku vplyva najviac permanentna
manipuldcia s imobilnym seniorom a nadmerna fyzicka ndmaha na ich pracovny vykon, pretoze sa
objavuje u 90 % participantov v Bratislave. Druha skupina 82 % participantov vo Viedni okrem
permanentnej manipuldcie s imobilnym seniorom uviedla, Ze 63 % participantov trpi nedostato¢nym
odpocinkom. Zistili sme, ze 61 % participantov v Bratislave vnima fyzické bariéry doméaceho
prostredia podstatne intenzivnejSie ako 29 % participantov vo Viedni.

Platnostou vztahu p=0,000<a=0,05 v pripade priaznivejsieho vnimania pracovného prostredia
opatrovatelmi u prijimatelov opatrovatelskych sluzieb vo Viedni, usudzujeme, ze hypotéza 3 sa ndm
nepotvrdila. Z vyssie uvedenych zisteni vyplyva, Ze lepsie podmienky v zamestnani maju
opatrovatelia 24-hodinovej starostlivosti vo Viedni.
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V hypotéze 4 konStatujeme, ze Uroven pristupnosti mobilnej doplnkovej socidlnej sluzby vo Viedni je
vysSia ako Uroven pristupnosti prepravnej sluzby v Bratislave. Otazkou 11e overujeme platnost
hypotézy.

Otazka 11e: Poskytujete pre prijimatelov sluzieb aj mobilné doplnkové sluzby?
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Graf 6e Porovnanie poskytovania doplnkovych sluzieb v Bratislave a vo Viedni

Z vyskumu vyplyva, Ze existuju znacné rozdiely, ktoré sa prejavuju hlavne vo financnej
(ne)dostupnosti. 70 % participantov v Bratislave neposkytuje ziadne prepravné sluzby pre
prijimatelov tychto sluzieb v porovnani s 74% odpovedami participantov vo Viedni, ktori poskytuju
svojim klientom viaceré mobilné doplnkové sluzby napr. prepravnd sluzbu - socialny taxik, donasku
jedla, sluzby telekomunikacnych zariadeni, pomoc pri vykone opatrovnickych prav a povinnosti,
poradenské - terapeutické sluzby a iné. Na zaklade platnosti vztahu p=0,000<a=0,05 sa potvrdil
Statisticky vyznamny rozdiel, a potvrdila sa aj platnost stvrtej hypotézy.

Zaver

Predstavili sme problematiku rizikovych faktorov ovplyviiujicu kvalitu pracovného vykonu u
opatrovatelov v Bratislave a u opatrovatelov 24-hodinovej starostlivosti vo Viedni. Analyzou
nasledovnych rizikovych faktorov akymi su zly dizajn kompenzacnych pomdcok, permanentnd
manipuldcia s imobilnym seniorom a nadmernd fyzickd ndmaha v domdcom prostredi imobilnych
seniorov poukazujeme na zistenie, ze tieto rizikové faktory posobia viac na zdravie u opatrovatelov v
Bratislave ako vo Viedni. Potvrdili sme, Ze pracovné prostredie je jednym z vyznamnych faktorov,
ktory lIudia zvazuju pri vybere povolania, aj pri zotrvani v nom.

Na zdklade Styroch predstavenych hypotéz mozeme sformulovat niekolko zovSeobecnujucich zisteni.
Vyskumom sme zistili, ze kvalita uzivanych 24-hodinovych opatrovatelskych sluzieb je vo Viedni
vysSia ako v Bratislave. Z vyskumu vieme, ze rozhodujuci vplyv na kvalitu Zivota imobilnych seniorov
v Bratislave ma okrem terénnej opatrovatelskej sluzby aj dostupnost zdravotnickych a socidlnych
sluzieb. Pretoze kompenzac¢né pomocky u imobilnych seniorov v Bratislave v nasich zisteniach
ukazali znaény deficit, odporicame: rozvijat partnerstvo a spolupracu na vSetkych urovniach

z pozicie lokalnych samosprav, aby sa zabezpecila dostupnost podpornych mobilnych sluzieb napr.
24-hodinovy lekar na telefone, socidlny taxik - Senior taxi, donaska liekov, ako aj zariadeni
ulahCujicich mobilizaciu seniora s obmedzenym pohybom t.j. elektromechanické zdvihacie
zariadenie, otacacie schodiky, ergonomické pasy a elektricky pristroj posiliovania dolnych koncatin.
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Pretoze, suhlasime s vyrokom autora W. Dyera: ,,Nie svet, ale nase myslenie, urcuje kvalitu nasho
Zivota“[16] odporucame, aby koordinatori opatrovatelskej sluzby v Bratislave zoorganizovali
seminare na tému starostlivost opatrovatelov o ich dusevné zdravie, ¢im sa prispeje nielen

k udrzaniu dobrého psychického zdravia u opatrovatelov, ale aj svojou dobrou naladou a optimizmom
budu zvySovat iroven spokojnosti imobilnych seniorov v Bratislave.

Literatura

CAKOVA, B. a kol.: Redlita a vizia socidlnej prdce. Zbornik z medzindrodnej vedeckej konferencie
konanej pri prilezitosti 20. vyrocia zaloZenia prvej katedry socidlnej prace na Slovensku v dnoch 10.
-11.2.2011. Bratislava: Univerzita Komenského, katedra socialnej prace, s. 48 - 53.

DYER, W.: Andere deine Gedanken und dein Leben dndert sich. Miinchen: Wilhelm Goldmann Verlag
2008. 502  s.

FILIPOVA, M. a kol.: Decentralizdcia socidlnych sluzieb, posilnenie roly samosprdv a financovanie.
Ruzomberok: VERBUM - Katolickej univerzity 201, s. 117.

FTACNIK, M.: Komunitny pldn socidlnych sluzieb hlavného mesta Slovenskej republiky Bratislavy.
Bratislava: Montarry n.o. 2012.

HANGONI, T. - IMRICHOVA, A.: Manazment a jeho aplikdcia v socidlnej prdci. Gorlice: Diecezjalny
osrodek kultury prawoslawnej ELPIS 2010, 136 s.

HUNDSTORFER, R. et al.: 24-Stunde Betreuung. Wien: Ministerium fiir Arbeit, Soziales und
Konsumentenschutz 2013.

CHAJDIAK, ].: Statistika v exceli 2007. Bratislava: STATIS 2009. 304 s.

KIEREIN, M. - WEISS, S. et al.: Gesundheits- und Krankenpflegeberufe Bundesministerium fiir
Gesundheit. 2013.

KILIKOVA, M. a kol.: Teéria a prax manazmentu v odetrovatel'stve. Martin: Osveta 2008, 148 s.
KONTROVA, I. - KRISTOVA, ]J. a kol.: Zdklady oSetrovania a asistencie. Martin: Osveta 2006.
KOZONOVA, S. a kol.: Migrdcia za prdcou zo Slovenska ako opatrovatel/ka seniorov v Rakisku.
Praha: Vysoka Skola aplikované psychologie, s.r.0. 2013.

KOVALOVA, M. a kol.: Riadenie rizik v socialnych sluzbéch. Bratislava: Prohuman. Vedecko -
odborny ¢asopis 2011.

MIKULICKOVA, D. a kol.: Priprava na vysoko$kolskt vyskumni pracu. Skalica: Elisabeth 2010. 139
S.
PAGACOVA, ]. - BLEHA, B. a kol.: Komunitny pldn socidlnych sluzieb hlavného mesta SR Bratislavy.
Bratislava: Montarry n.o. 2012.

REPKOVA, K. - SEDLAKOVA, D.: Zdravotné postihnutie - vybrané fakty, ¢isla a vyskumné zistenia

v medzindrodnom a ndrodnom kontexte. Bratislava: Kancelaria Svetovej zdravotnickej organizacie
na Slovensku 2012. s. 74.

SAMOVA, M. a kol. Tvorba bezbariérového prostredia. Zdkladné principy a stvislosti. 1.vyd.
Bratislava: EUROSTAYV, spol. s.r.o. 2008. 139 s.

WEHSELY, S. - HACKER, P. et al.: Pflege und Betreuung in Wien. Das Angenbot im Uberblick. Wien:
Fond soziales Wien 2013.

Pozndmky

[1] Stary Clovek zije dalej v zndmom prostredi, komunikuje so svojimi najblizsSimi. U svojich
pribuznych a blizkych nachddza pomoc, radu, lasku, oporu a pocit spolupatricnosti, v rodinnom
kruhu nestraca pocit bezpecia.

[2] FTACNIK, M.: Komunitny pldn socidlnych sluzieb hlavného mesta Slovenskej republiky
Bratislavy. Bratislava: Montarry n.o.

[3] Oznacenie , kvalita sluzieb je vysledkom timovej prace” sa spaja so zaistenim primeranej
podpory, starostlivosti a ochrany klienta. Idedlna je timova spolupraca triady: imobilny senior a jeho
pribuzni - profesionédlny opatrovatel - zdravotnicki, socialni a ini nezdravotnicki pracovnici. Vyznam
timovej prace spociva v asistencii, podpore a pomoci imobilnému seniorovi.



[4] HANGONI, T. - IMRICHOVA, A.: ManaZment a jeho aplikdcia v socidlnej prdci. Gorlice:
Diecezjalny osrodek kultury prawoslawnej ELPIS 2010.

[5] Oznacenie vzdjomna vazba - interakcia, t.j. clovek vplyva na prostredie a naopak.

[6] SAMOVA, M. a kol.: Tvorba bezbariérového prostredia. Zdkladné principy a stvislosti. 1.vyd.
Bratislava: EUROSTAYV, spol. s.r.o. 2008.

[7]1 KOVAILOVA, M. a kol.: Riadenie rizik v socidlnych sluzbach. Bratislava: Prohuman. Vedecko -
odborny ¢asopis, 2011.

[8]1 PAGACOVA, J. - BLEHA, B. a kol.: Komunitny pldn socidlnych sluZieb hlavného mesta SR
Bratislavy. Bratislava: Montarry n.o. 2012.

[9]1 REPKOVA, K. - SEDLAKOVA, D.: Zdravotné postihnutie - vybrané fakty, ¢isla a vyskumné
zistenia v medzindrodnom a ndrodnom kontexte. Bratislava: Kancelaria Svetovej zdravotnickej
organizacie na Slovensku 2012. s. 74.

[10] HUNDSTOREFER, R. et al. 24-Stunde Betreuung. Wien: Ministerium fiir Arbeit,Soziales und
Konsumentenschutz 2013.
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Emil Malecky (1990) $tudoval na Katedre sochy, objektu, in$talacie na VSVU v Bratislave, kde
obhajil bakalarsku pracu ,Nicole” v ateliéri doc. J. Hoffstadtera, akad. soch. Z tejto prace vzisla

v roku 2013 vystava ,Mira Podmanicka - Sleep / Emil Malecky - Nicole“. V diplomovej praci sa
venoval téme identity, figuralnemu socharstvu a ako material vo svojich pracach pouziva prevazne
drevo. Vystavoval aj v ramci medzinarodného podujatia SOCHA a OBJEKT XIX. V roku 2012
absolvoval Studijnt staz na Univerzite v Porte. Zic¢astnil sa socharskych sympdzii v Zline (CZ)

a Oronsku (PL) a rezidencnom pobyte v GLO-ART Centre v Belgicku.

Snimka vasej prace ruiny tvorila titulnu stranu predchadzajuceho cisla Ostia (3/2016),
ktoré bolo venované téme sna. V tomto pripade cez otvory stavby, ktora je ponorena v tme,
prenika svetlo, na inych zaberoch tuto stavbu instalujete aj v otvorenom priestore

v prirode. Denné a nocné osvetlenie, ako aj postupne sa ,rozkladajuca” stavba pre nas
predstavovali vystizné prepojenie s témou snenia. Aky bol vSak vas povodny zamer a pri
akej prilezitosti vznikol tento cyklus?

Jednym z impulzov k vytvoreniu tohto hlineného objektu boli situacie na budovach, ktoré ma zaujali
v meste Tivoli nedaleko Rima. Nemohol som prehliadnut, ako minulé generacie jeho obyvatelov na
prieceliach a branach starych domov pocas storo¢i sekundéarne pouzili antické torzé stipov a inych
sucasti budov. Historiu mesta som vnimal aj pod dlazbou ulic. Tam som si hlbSie uvedomil, po com
kracam. V starych mestach, ale aj na poliach ma vzdy fascinuju ndnosy vrstiev - to, ako sa dviha
terén, ulice, ako nové generacie obyvatelov stavaju svoje domy na ruindch domov svojich predkov.
P6vodna troven miest spociva niekedy az niekolko metrov pod tou sticasnou. Na Blizkom vychode
narastli hromadenim privezeného materidlu a z odpadu celé kopce, tzv. telly. Moja stavba vznikala
podobnym principom, nakladanim viacerych hlinenych vrstiev, platov a tehli¢iek sposobom, akym sa
nanasaju kultirne vrstvy. Vznikol akoby rez terénom, v ktorom st stopy po Zivote predkov.

Vo svojej tvorbe pracujete so sadrou, hlinou a najma drevom (Comu ste sa venovali najma
v diplomovej praci, ktora mala podtitul , Drevo ako klasicky aj sicasny material vo
figuralnom socharstve”). Preco ste si zvolili prave tento material, v Com ho povazujete za
dolezity?

Uz v detstve som rad , majstroval”. Kamarati obCas zartovali, ze detsky serial Emil z Lonnebergy je
o mne. K manudlnej praci mam hlboky osobny vztah. Na strednej Skole som prvé dva roky pracoval s
drevom, pocas dalSich dvoch som Studoval kamenosochérstvo. Siaham aj po inych materialoch, ale
drevo ma laka najviac. Ci uZ jeho naro¢nostou opracovania a mozno trocha aj preto, e sa nim
nezaobera vela socharov. Je to médium, ktoré si vyzaduje poznanie jeho spravania sa, aj urcitu
manudlnu zruc¢nost. A vyzaduje si vela Casu, ¢o nie je prili$ v stlade s rychlym tempom dnesnej doby.
Aj pre tieto znaky je pre mna drevo prvoradym materidlom v mojej tvorbe.

Vystupuje tu do popredia v SirSom zmysle vztah k tradicnym materialom a figurativnosti,

v uzSom zmysle su to aj odkazy na Iudové remesla. Ako sa vyrovnavate so vztahom klasické
- sucasné? Respektive je pre vas tato dichotomia dolezita?

Sucasna figuralna tvorba nesie v sebe riziko, ze bude povazovana za nemodernu, neaktualnu. Mnohi
ludia stale nazeraju na drevenu figuralnu sochu s akousi nedéverou a nevedia sa zbavit porovnavania
predovsetkym s ludovym umenim a drevenou gotickou plastikou. Tato tradicia je skutoc¢ne
vyznamnd. Drevena socha neméze a mozno ani nechce zabudnit na svoj severoeuropsky povod,
starobylu tvrdost rezbarskej prace, statickost v jej narativnej vypovedi. Tieto Cinitele v praxi do
urcitej miery diStancuju drevenu plastiku zo sucasného prudu, ktory je nesmierne dynamicky

a premenlivy.

Obdivujem genialitu ludovych tvorcov a stotoziiujem sa s ich nekomplikovanym nazeranim na svet.
Myslim si, Ze Zivot je v podstate jednoduchy, ak si ho ¢lovek sdm nekomplikuje. No aj napriek mojmu
obdivu k starym majstrom netvorim ani v duchu gotiky, ani v duchu Iudovych rezbarov. Moje prace



st mojou vnutornou vypovedou. Tym, Ze Zijem v tejto jedineCnej dobe a prezivam jedinecne -
nakoniec tak ako kazdy -, moje vypovede prostrednictvom vytvarného diela su svedectvom o mojom
zZivote, ktory zijem sdm za seba tu a teraz. Tak chapem aj pojmy klasické - sucasné. Striktne ich
nerozdelujem ani nespajam.

V teoretickej casti diplomovej prace ste predstavili okrem iného zaujimavy exkurz do
sucasnej drevenej figuralnej sochy (G. Baselitz, S. Balkenhol, A. Demetz, S. Papco).
Zaroven poukazujete na aktualnost i perspektivnost prace s drevom, a to najma vo vztahu
k prirode. Ak by ste mohli zhrnut, v com povazujete tento pristup za aktualny aj inovativny?
Co vas z toho najviac oslovuje vo vasej tvorbe?

Drevo vdaka jeho dostupnosti a vlastnostiam Clovek vyuzival na tvorbu soch naprie¢ vSetkymi
obdobiami. Mohlo by sa zdat, Ze sa uz spracovalo v kazdej forme, ¢o vSak urcite nie je pravda. Kazdy
autor je individualita a ponuka jedine¢ny pohlad na svet. Je pravdou, zZe na sucasnej vytvarnej scéne
je drevena figurdlna socha naozaj malo zastupena. Napriek tomu sa da hovorit o uré¢itom
znovuzrodeni, mozno malej renesancii. Jej aktudlnost vnimam prave v tom, ¢o ju vzdaluje od
stcasnych prudov umenia, a to je spatost dreva s prirodou. Zaiste takto tvoriaci sochéri vyjadruju aj
svoj nazor o nevyhnutnosti reSpektovania zakonitosti prirody. Preto v ich dielach vidim i ekologicky
rozmer, ktory je v siCasnosti s diskusiou o ochrane prirody taky aktualny. Priroda a Setrnost k nej
zohravaju velkl dlohu aj u mna. Aj moj vztah k drevu do znaCnej miery vychadza zo vztahu k prirode
a ku krajine. Kazdy z nas, Ci je veriaci, alebo nie, ma isti davku religiozity. Praca, ktort s drevom
robim (v prepojeni dreva s prirodou a silnou tradiciou), méa pre mna aj duchovny vyznam, ¢im je pre
mia tiez aktudlna. Drevo aj napriek tisicroCiam vyuzitia stédle pontika nové moznosti, napriklad
nastupom 3D technoldgii, pomocou ktorych je mozné drevo po formalnej, ale aj ideovej stranke
spracovavat novymi spésobmi. M6zeme to vidiet napriklad v tvorbe Arona Demetza.

Tematicka stranka vasej tvorby sa odvija od otazky vztahov medzi ludmi (priatelka, rodina,
znami a pod.), identity, individuality i jedineCnosti. Ako tito tému problematizujete zo
svojej perspektivy?

Rad skiumam ludi - mojich zndmych, kamaratov, ¢lenov rodiny, ktori sa medzi sebou nie vzdy
poznaju, ale ako celok tvoria moje socialne prostredie, zazemie, kde sa pohybujem, z ktorého som
vysiel a ktoré ma ovplyviuje. Sdm v sebe analyzujem vztahy medzi nimi a mnou. Napriklad

v praktickej Casti diplomovej prace som vytvoril objekty z uz pouzivaného dreva, hranolov, kusov
nabytku, okien, do ktorych som vyrezal figurky jednotlivych osob. Kazda figurka je vytvorena zo
samostatného kusa dreva, ktoré som nasledne pospajal do skupiniek. Kazdy z aktérov je bud
samostatna jednotka, alebo ¢len nejakej skupiny, podla ¢oho som ich v objektoch rozmiestnil.
Postavy som spracoval v geste, ¢innosti, ktorda z mojho pohladu vystihuje ich individualitu. Priatelia
a rodina su pre mna najvac¢simi hodnotami, aké mame.

Comu sa aktualne venujete alebo chystate venovat?

Pocas leta som mal pauzu od socharcenia, kedze som pomahal rodiCom pri zadchrane a zveladovani
rekreacného strediska v Slovenskom raji. Bolo to akitne. Mimochodom, je to zaujimava lokalita, kde
sa priamo v aredli strediska nachadzaju zretelné stopy po pravekom osidleni. Cez zimu mam v plane
pokracovat v praci s drevom a figurou.

Na dalsi rozbeh ¢i pre zmenu aktualne sekam do pieskovca. Potrebujem eliminovat moje starsSie
nedorobky a chcem dokoncit uz davnejsie nacatu hlavu Picassa.

Za rozhovor dakuje Jaroslava Vydrova.

1. Diplomova praca Identita, 2016, inStaldcia, drevo
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. Identita, detail
. Identita, detail
. Identita, detail
. Identita, detail
. Identita, detail
. Identita, detail
. Identita, detail
9.

Ruina, 2012, 105x 105x 118 cm, hlina

10. Nicole, 2013, inStalacia, drevo, sadra
11. Nicole, 2013, vySka 70 cm, drevo
12. Laco, 2014, vyska 67 cm, drevo
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