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HODNOTA CLOVEKA A PUDSKYCH PRAV
V MAGISTERIU PAPEZA JANA PAVLA II.

Josef JARAB

Abstrakt: Jan Pavol II. patril k velkym postavam 20. storocia, ktoré sa
aktfvne zasadzovali za prava a hodnotu Tudského Zivota. Tieto témy, spolu
s principom spravodlivosti, stoja neustile pred nami, ako vyzva k hPadaniu
Pudskejicho sveta v tretom tisicro¢i. Clovek je predovietkym dialogickou
bytost'ou, preto je nemozné budovat’ spolocnost’ bez budovania kvality
vzt'ahov, ktoré nachadzaji svoju garanciu vo vzt'ahu k transcendencii.
Transcendentny Boh je tou nadejou, o ktora sa je mozné vzdy opriet’ pri
hPadani zmyslu Zivota, ako jednotlivca, tak aj spoloc¢nosti. Mnohé z tychto
vyziev zazneli v diele papeza, predovsetkym encyklike Redemptor hominis,
ktora je pre nas neustalou inspiraciou.

"Nemwozno budovat’ spolocné dobro, ak sa nenzndva a nechrani pravo na $ivot, na
ktorom spoiivajil a 3 ktorého vypljvajil vsetky ostatné neodeudzitelné prava doveka." Jin
Pavol I1.

"Kym chudobni celého sveta stile Rlopsi na brany blahobytu, bobaty svet riskuje, Fe
nebude pocut’ toto klopanie na svoju branu, pretoge jebo svedomie dnes nie je schopné
rozpoznat, (o je lndskeé.“ Benedikt X171,

Uvodné poznamky

1. Traduje sa povzdych papeza Jana Pavla II. za jeho zivota, Ze ,,Poliaci
papeza ,kochaju®, ale ,neslichaja*! Zda sa, ze sme po jeho blahoreceni
vstapili do dejinného priestoru, kde mozno bude platit’, Ze jeho nauku
a ucenie budeme vel'mi dobré poznat’, ale nebudeme mat’ silu, ¢i volu, alebo
opacne, nasledovat’ jeho ucenie. Nastoj¢ivo sa bude ukazovat’ potreba
previtalizacie® jeho duchovného odkazu, ktory nam zanechal v tolkych
svojich encyklikach, apostolskych listoch, posolstvach pri  roéznych
prilezitostiach, homilidch, katechézach, kaznach, pozdravoch pri generalnych
audienciach, atd’.

Pri jeho blahoreceni (1. 5. 2011) som si uvedomil velkd pravdu, Ze
patrime ku generacii, ktorej bolo dopriate ,,zit” so svatymi“ nielen ako ¢lanok
viery a pravdy nasej krest'anskej viery v ,spolocenstvo svitych®, ale aj
s vd'akou, Ze sme sa ich 'udsky mohli ,,dotykat™!

2. Aj tento prispevok do priestoru Zivota chce z bohatstva nauky bl
papeza Jana Pavla II. polozit’ do priestoru, na ,,ihrisko” dnesného zipasu
cloveka o hodnotovy systém  hodnotu najvzacnejsiu: hodnotu Zivota
cloveka. Na malom priestore nebude mozné rozvindit’ celd problematiku
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Wojtilovej fenomenolégie (odchovanec Husserlovej skoly s jej vyznamnou
filozotkou sestrou sv. Benediktou z Kriza —  Edithou Steinovou —
mucenickou Oswiencimu) a personalizmu.

3. Za ddlezity a svojim spésobom ,,varovny® signil povazujem slova
nového milanskeho arcibiskupa kardindla Angela Scolu, ktory vo svojom
prvom pastierskom liste napisal: ,,Slova Svitého Otca nie st jednym
z mnohych hlasov. Priznajme si, Zze si casto nie sme vedomi doleZitosti
papezského turadu, ivzhladom k tomu, ze dnesna spolo¢nost’ Iahko
redukuje ucitelsky urad Cirkvi na jedno z mnohych moznych mienok. ,,I v
citkevnych kruhoch je magistérium Svitého Otca takmer nezname — nikto
ho nepozn4, neodovzdava, nekomentuje,” tvrdi kardinal Scola a nemysli iba
na sucasné prihovory Benedikta XVI., ale aj jeho encykliky a d’alsie dolezité
dokumenty. ,,Osobné svedectvo aucenie Petrovho nastupcu vsak moze
utvrdit’ nasu vieru a posilnit’ nase presvedcenie, ze v dnesnom spolocensko-
kultarnom kontexte moze byt’ viera racionalna, pretoze ludskej slobode
predkladd moznost’ jej zavfsSenia,” domnieva sa. Kardinal Scola preto
navrhuje, aby sa v buducich mesiacoch veriaci jeho diecézy osobne i v ramci
spolocenstiev zoznamovali s naukou Svitého Otca, najmi s jeho ucenim o
rodine, prici a sviato¢nom dni. Z magistéria papezov, katechizmu Katolickej
cirkvi a slov Pisma bude cerpat’ desat’ katechéz, ktoré veriacim mildnskej
arcidiecézy postupne predstavia ako pripravu na Svetové stretnutie rodin v
maji 20121

4. Papez Benedikt XVI. prijal 7.10.2011 na audiencii skupinu biskupov
z Indonézie, ktori su v Rime na navsteve ,,Ad limina®“. Vo svojom prihovore
ocenil krest’anské svedectvo v indonézskej spoloc¢nosti a snahy o hldsanie
evanjelia. Jednotlivei ¢i spolo¢nosti tam vyznamne prispeli v mene Cirkvi k
podpore tolerancie, spravodlivosti a jednoty. Indonézska dstava garantuje
zakladné Tudské prava na ndbozensku slobodu. Sloboda, Zit’ a ohlasovat’
evanjelium, musi byt’ spravodlivo a trpezlivo zachovavana. Sem patri
tiez pravo byt autentickym katolikom, praktizovat’ vieru, stavat’ kostoly a
prispievat’ k vseobecnému blahu. Radostna zvest’ sa musi ohlasovat’
vsetkym a kazdy je pozvany k tomu, aby spoznaval milostrdného Boha v
Jezisovi Kristovi.?

5. O tom, zeludské prava a dostojnost’ cloveka sd aj dnes realnou
témou v priestore sveta a zivota sved¢i spraiva VR zo 7.10.2011. Prva je
o tom, ze Katolicka cirkev v Mexiku protestuje proti navrhu zakona
o doCasnom manzelstve.? ,Katolicka citkev v Mexiku rdzne protestuje
proti navrhu novely zakona, ktord by dovol'ovala na uzemi hlavného mesta
Mexiko City uzatvarat’ docasné manzelstva na dobu dvoch rokov. Lavicovy

I'TK KBS, RV CZ 14.10.
2TK KBS, ZENIT, RV 7.10.2011
3RV 7.10.2011



politik Leonel Luna, ktory tento navrth predlozil mestskému parlamentu
tvrdi, Zze jeho navth zidkona len odriza sucasnu realitu. ,,Takmer 50%
vsetkych manzelstiev v Mexiku konéi rozvodom. Snazime sa prisposobit’
realite a vytvorit’ mechanizmy, ktoré umoznia parom ukoncit’ ich
manzelstvo bez dal$ej zbytocnej bolesti a tripenia pocas rozvodového
konania®, povedal poslanec. Hovorca Mexickej biskupskej konferencie José
de Jesus Aguilar v tejto stvislosti vyjadril: ,,Mexiko trpf velkymi problémami.
Ich hlavnym d6vodom je strata zmyslu pre tradicné hodnoty. Namiesto
pohodlnych zikonov vytvorenych najmi pre politické ciele by sa poslanci
mali zamerat’ na podporovanie skutocnych a trvacich hodnét, ako su
manzelstvo a rodina.

6. Editorial P. F. Lombardiho, hovorcu Svitej stolice, ktorj komentoval
apostolsku cestu papeza Benedikta XVI. do Nemecka v dnoch 22. — 25.
septembra obsahoval aj tieto slova: "Zijeme v ¢asoch poznaéenjch obavami
z buducnosti: budicnosti planéty Zem a samotného Zivota na nej;
budtcnosti svetovej ekonomiky a pokoja medzi narodmi; budicnosti
Eurépy a narodov, ktoré do nej patria; budiucnosti mladych a deti, ktoré
zacinaju Celit’ zivotu. Od prvého dna po svojom zvoleni nim papez
Benedikt neustale vysvetl'uje, Zze ohlasovanie Bozieho primatu je prioritou
jeho pontifikdtu. Kto je Boh? Ako moézeme uvidiet’ jeho tvar? Kde ho
stretnit’ a ako s Nim hovorit”? Ako vzt’ah s Bohom orientuje Zivot kazdej
osoby a jej zodpovednost’ v spolocnosti? A ako usmerfiuje hladanie
spravodlivosti a prava? Bohu Zivot nie je cudzi. NeCakajme od papeza
odpovede na banalne otazky, ale naopak na tie podstatné. Prechadzajic
krajinou, v ktorej sa aplné negovanie Boha ukazalo vo svojich extrémnych
nasledkoch, sa budeme spolu zamysl'at’ nad tym, ako sa usilovat’ — my, ako
osoby, ako veriaci v Boha, ako krest’ania a ako katolici — o vytvorenie
buducnosti hodnej ¢loveka."

1 PapezZ Jan Pavol II. a jeho pohl’ad na ¢loveka

Zaklad antropoldgie Jana Pavla II. ma charakter teologicky (clovek je
stvoreny na Bozi obraz), jednoznac¢ne kristocentricky ('udska dostojnost’ sa
zakladd na stvoreni a vykupeni), lebo humanizmus oddeleny od Boha a od
Krista sa rozplynie ako mydlova bublina. Kristus je poslednou pravdou
cloveka a o cloveku. V nflom najde clovek seba samého.> Wojtilova
antropologia opiera sa o univerzalnost’ prirodzeného zikona a ludské
spolunazivanie o zakladné piliere, ktorymi su:

1. Pravo na zivot (kazdy "nevinny" ¢lovek mé pravo na zivot)

4RV 21.9.2011 TK KBS
5 Porov. S. Susi Ferfoglia CL, Jana Pawla II filozofia kultury i wychowania, Wydawnictwo
$w. Stanislawa Krakéw 2007, s. 59.



2. Pravo uzavriet’ manzelstvo a zalozit' rodinu (kazdy ma pravo sa
rozhodnut’, ¢i slobodne a dobrovolne vstupuje do manzelstva)

3. Pravo na pravdu (kazdy ma pravo poznat’ pravdu primeranym
sposobom)

4. Pravo na vlastnictvo (kazdy ma pravo na vlastnictvo primeranym
sposobom)

5. Pravo (sveto)nazoru a nabozenska sloboda (je rovnako ako pravo na
vlastnictvo podriadené spolo¢nému dobru)

PapeZz Jan Pavol II. vyzdvihuje déstojnost’ cloveka, slobodnu
Pudsku ¢innost’, zodpovednost’ cloveka pred Bohom, ukazuje ¢loveka
ako socialnu bytost’ s dialogickym charakterom. Jeho pohlad na
cloveka mozno citit’ aj v dokumentoch Druhého vatikanskeho koncilu,
najmi v pastordlnej konstitucii Gaudium et spes v prvej Casti nazvanej
Cirkev a povolanie cloveka, v kapitole o dostojnosti Fudskej osoby a v
kapitole o I'udskej ¢innosti vo svete.” Koncilovi otcovia sa zhodli na tom, Ze
tajomstvo ¢loveka sa objasfiuje v tajomstve Krista.® Ich tvrdenie je potrebné
¢itat’ vo svetle avodnych versov listu Kolosanom, kde Kristus je predstaveny
ako obraz neviditelného Boha (Kol 1,15). Tito dynamickda koncilova
antropologia bola strdcovou zalezitost’ou Jana Pavla I1.9

Clovek sa stal cestou Cirkvi.!® Tou je véak aj Kristus.!! Nie je to
protirecenie, ale otazka tzv. bipolarneho pristupu, na ktord uz poukazuje
Gaudium et spes.!? Takéto metodologické nazeranie poznacilo cely jeho
pastoracny pristup a vinulo sa vSetkymi oblastami jeho pontifikatu.
Predstavovalo akusi $piralu, ktorda ma elipsovity charakter (elipsa ma dve
ohniska — rovnako tak aj pastoracné smerovanie Jana Pavla IL.).

Kardinal Marian Jaworski nazval pdpezove tvahy sastredené na c¢loveka
metodologickym antropocentrizmom a Andrzej Kijowski v jednom zo
svojich komentarov napisal, ze ,Jan Pavol II. hovori o Bohu recou
humanistickou a o cloveku recou mystickou”. V kazdom pripade, ako
uvadza Maciej Zieba, analyzu reality za¢ina nie od etickych principov, nie od
teologickych pravd alebo metafyzickych zakladov, ale od antropolégie.
Naslednym pozitivnym efektom koncentrovania sa na antropoldgiu su nové

¢ Porov. Ladislav Csontos, Zakladna antropologicka linia v encyklikach Jana Pavla II.,
Dobri kniha 1996, s. 89-184.

7 Porov. Dokumenty druhého vatikinskeho koncilu, Gaudium et spes, SSV Trnava 2008,
¢ 12-22, resp. 33-39.

8 Gaudium et spes 22.

9 Porov. Erwin Dirscherl, Grundriss Theologischer Anthropologie, Die Entschiedenheit
des Menschen angesichts des Anderen, Verlag Pustet Regensburg 2000, s. 149.

10 Porov. Jan Pavol II., Redemptor hominis, ¢. 14.

11 Porov. Jan Pavol II., Redemptor hominis, ¢. 13.

12 Porov. Gaudium et spes 1.
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moznosti dialogu s F'udmi neveriacimi alebo s predstavitel'mi inych tradicif a
kultar.!?

Aj v jeho socialnom uCeni ma prioritné miesto clovek, osoba, ako
subjekt socialneho Zivota; skupinu (komunitu) uprednostiuje pred stitom
(tu ma na mysli najmi rodinu) a poukazuje aj na medzinarodné dimenzie
socialnych problémov.

Témy ako uloha statu, praca alebo rozvoj vzdy chape ako podriadené
osobe.

S magistériom Jana Pavla II. sa spaja aj prava krest'anska socialna
kultara: kultira a originalna socialita rodia z identity P'udskej skusenosti viery
misionarsky dynamizmus. Vzt'ah viery a kultury povazuje za podstatny pre
krest’ansky Zivot v socidlnej realite a v dejinach.!4

Pre Cirkev i svet bolo vePkym poZehnanim, Ze v Case vel’kého
zapasu o Cloveka, v obdobi zapasu o pravdu o ¢loveku Prozretel’nost’
dozicila Cirkvi a svetu na prelome tisicroCi teol6éga, filozofa a svitca
Karola Wojtylu — Jana Pavla II.

2  Dokumenty papeZa Jana Pavla II.

Rad by som na malom priestore z mnohych dokumentov papeza Jana
Pavla II. predstavil dokumenty, v ktorych sa papez osobitne venuje
problematike hodnoty Zivota ¢loveka a jeho 'udskych prav.

2.1 Hodnota cloveka v encyklike Jana Pavla II. ,, Redemptor
hominis*.

Stale sa inSpirujuco budeme vracat’ k prvej encyklike Jana Pavla II.
»Redemptor hominis®. Uz od chvile objavenia sa Karola kardindla Wojtytu
na balkéne chramu svitého Petra v Rimedna 16. oktobra 1978 zacal svet
ovel'a viac ako predtym registrovat’, Zze na cele katolickej Cirkvi stoji osoba —
osobnost’ filozofa poznaceného skolou Husserllovej fenomenologie
a antropologie, ¢lovek so skusenost’ami vychodnej politickej zény Eurdpy,
ktorého korene mladost'ou sa dotykali barbarského stretu nacizmu
a komunizmu v ¢ase tragickych dejov druhej svetovej vojny, ktorych sam bol
ucastnikom na tzemi rodného Pol'ska. Ked si v Rime (Vatikane) 2. aprila
2006 a miliény Tudi na celom svete spominali na zosnulého péapeza Jana
Pavla II. pri prvom vyrod¢i jeho smrti, na Namest{ sv. Petra v Rime sa
zhromazdilo asi 100 000 Tudi, aby znovu prezili chvilu, ked’ sa modlitba
ruzenca skoncila oznamenim: ,,Nas Svity Otec sa vratil do domu Otca®. Po
modlitbe ruzenca o rok neskor sa v okne svojej pracovne objavil papez

13 Porov. Maciej Zieba OP, Kosciél w ¢wieréwiecze pontyfikatu Jana Pawla II, W drodze,
Wydawnictwo Polskej Prowingji Dominikanéw, Poznaii, 1(365)/2004, s. 25-26.

14 Porov. Luigi Negri, L"insegnamento di Giovanni Paolo 1I, Jaca Book Spa Milano 2005,
s. 83-101
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Benedikt XVI. presne o 21.37 hod. — v ¢ase umrtia Jana Pavla II., aby sa
prihovoril zastupom putnikov na namestf: ,,Stale je pritomny v nasich
mysliach a v naSich srdciach,”” povedal Benedikt XVI. o svojom
predchodcovi. ,,Stidle nam sprostredkuje svoju lasku k Bohu a lisku k
Tudom.”

Vo svojom prihovore Benedikt XVI. zhrnul Zivot Jana Pavla II. dvomi
slovami: ,,vernost’ a zavdzok - dokonald vernost’ Bohu a neobmedzeny
zavizok svojmu poslaniu pastiera vseobecnej Cirkvi“ a pokracoval:
»Vernost’ a zavazok, ktoré sa stali este presvedcivejsimi a pohnutejsimi v
jeho poslednych mesiacoch, ked’ v sebe stelesnil to, ¢o napisal roku 1984 v
apostolskom liste “Salvifici Doloris: Utrpenie je ptitomné vo svete, aby
uvolnilo lasku, aby dalo vznik dielam lasky voci bliznemu, aby
transformovalo celd Pudska civilizaciu na ‘civilizaciu lasky”. Jeho choroba,
ktorej ¢elil s odvahou, primila kazdého venovat’ viac pozornosti udskej
bolesti, vsetkym fyzickym a duchovnym bolestiam. On dal utrpeniu
déstojnost’ a hodnotu, ukazujic, ze hodnota ¢loveka nie je v jeho efektivite
alebo vzhlade, ale v iom samom, pretoze Boh ho stvoril a Boh ho miluje.*!>

Kardindl Jozef Ratzinger v pohrebnej homilii pripomenul velké srdce
zosnulého papeza straziace hodnotu ¢loveka: ,,Bol schopny odpust’at’ a pre
vsetkych mal otvorené srdce.“1® Kardinal Jozef Tomko v prihovore
v Papezskom kolégiu sv. Cyrila a Metoda v Rime okrem iného povedal: ,,Jan

15 Svity Otec d'alej povedal, Ze tento pol'sky papez svojimi slovami a gestami ,,netinavne
pripominal svetu, Zze ak sa clovek nechd objat’ Kristom, nepodryva to bohatstvo jeho
udskosti, ak miluje celym svojim srdcom, nebude mu ni¢ chybat’. Naopak, stretnutie s
Kristom robi na§ Zivot vzrusujucejsim®. ,,Prave preto, ze sa este viac primkol k Bohu v
modlitbe, v kontemplacii, v laske k pravde a ku krase, nas milovany papez bol schopny
stat’ sa spolupitnikom kazdého z nas a hovorit’ s autoritou dokonca aj k tym, ktori su
vzdialeni od krestanskej viery. (http://users.skynet.be/houlotte/relais/radiovat.htm
2.4.20006)

16 Vo svojich listoch knazom a v autobiografickych knihach ndm hovoril o svojom
knazstve, ktoré prijal 1. novembra 1946. V tychto textoch vysvetluje svoje knazstvo,
pocnuc slovami Pana. Je to predovsetkym tato veta: ,,Nie vy ste si vyvolili mna, ale ja som
si vyvolil vas a ustanovil som vas, aby ste isli a prinasali ovocie a aby vase ovocie zostalo
(Jn 15,16). Druha je ,,Dobry pastier polozi svoj zivot za ovce (Jn 10, 11) a napokon:
,»Ako mna miluje Otec, tak ja milujem vds. Ostante v mojej laske! (Jn 15, 9) V tychto
troch vetich vidime celd dusu nasho Svitého Otca. On skuto¢ne isiel neunavne
kamkol'vek, aby priniesol ovocie, ovocie, ktoré ostava. ,,Vstante, pod'mel* Tymito slovami
nas prebudil z unavenej viery, prebudil zo spanku svojich ucenifkov vcerajska i dneska.
,Vstatite, pod'mel®, hovor{ dnes aj nim. Svitj Otec bol kiiazom tplne do hibky duse,
lebo za ovce obetoval svoj zivot Bohu, za ovce celého sveta, v kazdodennom darovani sa
v sluzbe Cirkvi, najmd vo chvili tazkej skusky poslednych mesiacov. Tak sa stal jedno s
Kristom, Dobrym Pastierom, ktory miluje svoje ovce. A napokon, podla Jezisovych slov
ostafte v mojej laske®, Jan Pavol II. bol papez, ktory hP'adal moznosti stretnutia sa so
vsetkymi, ktory bol schopny odpustat’ a pre vsetkych mal otvorené srdce. Ked
prebyvame v Kristovej laske, u¢ime sa v jeho skole umeniu pravej lasky*. RV/TK KBS, 8.
aprila 2005
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Pavol II. bol naozaj akoby otcom nielen mladeze, ktora ho nesmierne miluje,
nielen miliardy a sto miliénov katolikov, ale aj mnohych inych krest’anov, ba
aj zidov, mohamedanov, hinduistov, stkov, I'udi z réznych ris, narodov,
mladych i starjch, najmd chudobnych a trpiacich, ale i bohatych, mocnych
tohto sveta i jednoduchych Tudi. Prejavy dcty, obdivu, chvaly a preto aj
uprimného smutku prsia zo vsetkych stran.” ,,Vylucit’ Krista z nasich dejin
by vsak znamenalo popriet’ nase dejiny. Lenze dejiny tvorime aj my. Podl'a
toho, ako Zijeme, ako myslime a ako koname, urcujeme beh dejin. Sme za ne
teda zodpovedni. A prave preto nam Svity Otec pri poslednej navsteve
pripomenul, aby sme v nasich zivotoch dali priestor Bohu. Iba v tomto
vautorne zivom dialégu, ktorym je osobna modlitba, méZzeme pochopit’, kto
je clovek, kym je Pudstvo, kto som ja, skade pochadzam, kam
smerujem a aké je moje miesto v dejinach. Z tohto pohladu bude pre
nas kazdy clovek mimoriadne dolezity. Nasa spolo¢nost’ nemédze byt
postavena iba na kritériach vykonu a prospechu, nemoéze zanedbavat’ tych
slabsich. Prave utrpenie a jeho hrdinské prezivanie v osobe Jana Pavla II. je
zivym svedectvom toho, ze v BoZich o¢iach ma kazdy ¢lovek nekoneént
hodnotu. Aj stary, chory a nevladny je pre spolo¢nost’ hodnotou, s ktorou
treba pocitat’. To vsak moézeme pochopit’ iba s pohladom viery. Iba z
perspektivy vecného zivota moézeme prijat’, Ze utrpenie, ktoré sme sice
nehladali, ale ono prislo, méze mat’ spasonosnu hodnotu. K tomu je vsak
potrebné spoznavat’ evanjelium a snazit’ sa o jeho prezivanie.“!”

Prva encyklika (okruzny list) papeza Jana Pavla II. zo dna 4.3.1979
»Redemptor hominis“, ktorou sa na pociatku pontifikitu obracia na
ctihodnych bratov v biskupskej sluzbe, na kniazov a na reholné rodiny, na
synov adcéry Cirkvi ana vsSetkjych Pudi dobrej vole. Uz koncipovanie
dedikicie, urcenie adresatov dovolilo papezovi ,,8irsi zdber. Z ohlasu na
encykliku a z jej uz vySe 25. ro¢ného citaéného indexu prave v priestore
teologickej 1 filozofickej antropolégie, soteriologie, moralnej i prakticke;
teologie da sa odvodit” konstatovanie, ze papez oslovil a nadlho poznacil
priestory diskusii na tému hodnoty Zivota ¢loveka, jeho ciela a pod.
7 dnesného bilanéného pohl'adu bola to zasadna encyklika na tému hodnoty
cloveka, ktora ,,hodnota si zasluzila mat’ takého vzneseného Vykupitela®.!8
Da sa povedat’, Zze uz iba tri dalsie z radu 14-tich encyklik papeza Jana Pavla
II. sa témou hodnoty zivota cloveka podrobnejsie zaoberaji a to raz pod
uhlom socialnej hodnoty (socialna encyklika Sollicitudo rei socialis zo dfia
30.12.1987) a dve encykliky sa hodnotou Zivota ¢loveka zaoberaji z hl'adiska
moralnej teolégie a bioetiky (encyklika Veritatis splendor zo dna 6.8.1993
o niektorych zakladnych otazkach moralneho ucenia Cirkvi a encyklika

7 RV/TK KBS, 7. 4. 2005
18 Velkonocna vigilia: Vel'kono¢ny chvalospev (Exsultet)

13



Evagelium vitae zo dna 25.3.1995 o hodnote a nenarusitelnosti I'udského
zivota).

Je signifikantné, ze prva encyklika papeza Jana Pavla II. nielen vyznieva,
ale skuto¢ne 3j je jeho ,,programovym® vyhlasenim. Taky je zvlast’ uvod -
prva cast’ encykliky (Dedi¢stvo na konci druhého tisicrocia) a druha cast’
(tajomstvo vykupenia).

V tvode encykliky Redemptor hominis papez pise: ,,Vykupitel' cloveka,
Jezis Kiristus, je stredom vesmiru a dejin. ... Jeho vtelenim Boh dal Fudskému
Zivotu ten rozmer, ktory chcel dat’ clovekovi uz od samého zaciatku. Dal mu
ho definitivne - a to spésobom, ktory je len jemu vlastny a osobitny, v duchu
svojej vecnej lasky a milosrdenstva, s uplnou bozskou slobodou - a zaroven s
takou vel'kodusnost’ou, ktora, ked’ berieme do ivahy dedi¢ny hriech a vsetky
hriechy Pudstva, hriechy Pudského rozumu, véle a srdca, nam dovoluje s
udivom opakovat’ slova posvitnej liturgie: ,,O, §Pastna vina, pre ktora k nam
prisiel taky vzneseny Vykupitell“!?

V tretej casti (Vykapeny clovek a jeho situicia v sic¢asnom svete) sa uz
na pociatku pontifikitu papeza Jana Pavla II. stretdvame s tym, co nds
potom dlhé roky vzdy udivovalo a tym je jeho dokonalé poznanie zivota
cloveka, precizna analyza fenoménov, poukaz na platformy, z ktorjch
mozno prist’ k rieSeniam, ato vsetko pretkané tak teologickym, hlavne
biblickym fundamentom, ale i tradiciou nauky Otcov, ako aj filozofickym

(odchovanec fenoménolégie Husserllovej skoly) myslenim
a Strukturalizmom. To vSetko doplnené radostnou a optimistickou
interpretaciou  hlasou  Druhého  wvatikanskeho  koncilu:  jeho

»aggiornamentom* a radostnym ,,Gaudium et spes*.2
Papez Jan Pavol II. konstatuje: ,JeZi§ Kristus je hlavnou cestou
Citkvi. On je naSou cestou ,,k Otcovi®. A je aj cestou ku kazZdému

19 RH, .1

20 Ked na zaklade skusenosti stile rychlejsie rasticej Iudskej rodiny vnikime do
tajomstva Jezisa Krista, jasnejsie si uvedomujeme, ze vychodiskom vsetkych ciest, ktorymi
sa musi uberat’ Cirkev nasich dias, je jedna jedind cesta; cesta, ktord je vyskusand cez
starocia a je zaroven cestou budicnosti. Kristus Pan ukazal tuto cestu zvlast’ vtedy, ked’ -
ako uci Koncil — ,,Syn Bozi sa svojim vtelenim urcitym spoésobom spojil s kazdym
clovekom.“ Cirkev teda vidi svoju zakladni ulohu v snahe stile uskutocnovat’ a
obnovovat’ toto spojenie. Cirkev chce sluzit’ tomuto jedinému cielu: aby kazdy clovek
nasiel Krista, aby Kristus kracal s kazdym clovekom po ceste Zivota silou pravdy hybajicej
clovekom a svetom, ktoru obsahuje tajomstvo vtelenia a vykupenia, a silou lasky, ktora
vyzaruje z tohto tajomstva. V pozadi stile vyhranenejsich historickych procesov, ktoré v
nasej dobe prosperuju, ako sa zd4, najmd v prostredi rozli¢nych systémov, svetonazorov a
rezimov, Jezi§ Kristus je istym spésobom znovu pritomny, i ked’ sa ¢asto zda nepritomny,
i ked” je Cirkev mnohorakym spésobom obmedzovana vo svojej pritomnosti a ¢innosti,
ktoré patria k jej institucionalnej strukture. Jezis Kristus je pritomny mocou tej pravdy a
lasky, ktoré v filom dosiahli jedinecni a neopakovatel'nd plnost’, hoci jeho pozemsky Zivot
bol kritky a jeho verejna ¢innost’ este kratsia. (RH, ¢1.13)
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¢lovekovi. Na tejto ceste, ktord vedie od Krista k ¢lovekovi, na tejto ceste,
na ktorej sa Kristus spaja s kazdym c¢lovekom, nikto nemoéze Cirkev zastavit'.
Vyzaduje si to ¢asné i vecné dobro cloveka. Kvoli Kristovi a vzhladom na
tajomstvo, v ktorom spociva sim zivot Cirkvi, Citkev nemoze nebyt’ citliva
voci vietkému, ¢o prispieva k skuto¢nému dobru ¢loveka, ani nemoze byt’
Pahostajna voci vsetkému, ¢o toto dobro ohrozuje. Druhy vatikansky koncil
v rozli¢nych statiach svojich dokumentov vyjadril tato zakladnu starostlivost’
Cirkvi, aby zivot vo svete ,lepSie zodpovedal jedine¢nej déstojnosti
¢loveka®, a to v kazdom ohl'ade, a aby ,,bol Fudske;jsi. Toto je starostlivost’
samého Kirista, dobrého pastiera vSetkych Fudi. V mene tejto starostlivosti -
ako citame v pastoralnej konstiticii koncilu —,,Cirkev vzhadom na svoje
poslanie a pole poésobnosti nijakym ¢inom nesplyva s politickym
spolocenstvom, ani sa neviaze na nijaky politicky systém, takze je symbolom
a zaroven zastitou transcendentnosti udskej osobnosti.“ Ide tu teda o
Cloveka v celej jeho pravde a v jeho celom rozmere. Nejde o dajakého
abstraktného cloveka, ale o skutocného, t. j. konkrétneho, historického
cloveka. Ide o kazdého cloveka, lebo kazdy clovek je zahrnuty do tajomstva
vykipenia a s kazdym sa Kristus navzdy spojil vd'aka tomuto tajomstvu.
Kazdy clovek prichadza na tento svet pocaty v lone matky, narodf sa z nej a
prave v dosledku tajomstva vykupenia je zvereny starostlivosti Cirkvi. Tato
starostlivost’ sa tyka celého ¢loveka a sustreduje sa na neho celkom
osobitnym spésobom. Predmetom tejto starostlivosti je ¢lovek vo svojej
jedinecnej a neopakovatel'nej realnej existencii, v ktorej zotrvava nenaruseny
obraz a podoba samého Boha. Prave na to poukazal koncil, ked’, hovoriac o
tejto podobe, pripomenul, Ze ,,¢lovek je jediny tvor na zemi, ktorého Boh
cheel kvoli nemu samému. Clovek, ktorého Boh takto ,,cheel®, ktorého si
od vecnosti ,,vyvolil®, povolal a urcil na milost’ a slavu, to je ,,kazdy* clovek,
clovek zvrchovane konkrétny a zvrchovane redlny; je to clovek v celej
plnosti tajomstva, ktorého sa stal ucastnym v JeziSovi Kristovi, tajomstva, na
ktorom sa neprestajne stava ucastnym kazdy z tych milidrd I'udi Zijacich na
nasej planéte, a to uz od chvile svojho pocatia pod srdcom matky. VSetky
cesty Cirkvi vedu k ¢lovekovi.?!

Clovek je prvou a hlavnou cestou Cirkvi, cestou, ktord uréil sam
Kiristus, cestou, ktord bez akejkolvek inej moznosti vedie cez tajomstvo
vtelenia a vykupenia.?? Prave tohto cloveka v celej pravde jeho Zivota, s jeho

21RH, ¢l 13

22 Cirkev neméze opustit’ ¢loveka, ktorého ,,osud® - to znadi vyvolenie a povolanie,
narodenie a smrt’, spasenie alebo zatratenie - je tak uzko a nerozlu¢ne spojeny s Kristom.
Vzt’ahuje sa to na kazdého cloveka Zijuceho na tejto planéte, na tejto zemi, ktora Stvoritel’
dal prvému clovekovi, muzovi a zene, so slovami: ,,Podmante si ju. Vzt’ahuje sa to na
kazdého cloveka v jeho tplnej a neopakovatelnej skutocnosti bytia a konania, rozumu a
vole, svedomia a srdca. Clovek vo svojej jedineénej skutoénosti (pretoze je ,,os0bou®) mé
svoje osobné dejiny a predovsetkym svoje vlastné ,,dejiny duse“. V zhode s vnitornou
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svedomim, s jeho trvalou ndklonnost'ou na hriech a sdicasne aj s jeho
ustavicnou tuzbou po pravde, dobre, krase, spravodlivosti a laske, mal pred
ocami Druhy vatikdnsky koncil, ked’ pri opise jeho situdcie v sicasnom svete
prechadzal vzdy od vonkajsich zloziek tejto situacie k vnuatornej pravde,
ktora sa vzt'ahuje na celé Pudstvo: ,L.ebo v samom clovekovi je mnoho
protikladov. Kym =z jednej strany okusuje ako stvorenie svoju
mnohonasobnu ohranicenost’, zatial z druhej strany pocit'uje v sebe
bezhrani¢né tazby a povolanie na vyssi zivot. Pritahovany mnohymi
vabivymi vecami, je ustaviéne ndteny vyberat’” medzi nimi a niektorych sa
zriekat’. Ba veru, krehky a hriesny, nezriedka kond to, ¢o nechce, a nekona
to, ¢o by chcel. Teda sam v sebe je rozdvojeny, a to ma za nasledok aj tol'ké
a také rozpory v spolocnosti.” Tento ¢lovek je cestou Cirkvi, cestou, ktora
je v ur¢itom zmysle zakladom vsetkych ostatnych ciest, ktorymi sa musi
Cirkev uberat’, pretoze clovek - kazdy clovek bez akejkolvek vynimky - bol
Kristom vykdapeny, pretoze s clovekom - a to s kazdym clovekom bez
vynimky - je Kristus uréitym spésobom spojeny, aj ked si to clovek
neuvedomuje: ,,Kristus, ktory zomrel a vstal z mftvych za vSetkych, dava...
clovekovi - kazdému ¢lovekovi a vSetkym 'ud’om - svetlo a silu..., aby mohol
zodpovedat’ svojmu vznesenému povolaniu.“?3

Pépez Jan Pavol I1. si kladie zésadnu otazku: ,,Coho sa boji sugasny
Clovek?“ a odpoveda: ,,Zda sa, ze dnesného cloveka stile ohrozuje prave
to, o je jeho vlastnym vytvorom, t. j. vysledok prace jeho vlastnych ruk a
este viac vysledok cinnosti jeho rozumu a usilia jeho vole. Plody tejto
mnohostrannej Pudskej cinnosti prilis rychlo a casto nepredvidatel'nym
sposobom nielen a nie natol'ko podlichaji ,,odcudzeniu®, v tom zmysle, ze
st jednoducho odnaté tomu, ktory ich vytvoril, ale Ze - asponl ¢iastocne, v
ur¢itom okruhu nasledkov, ktoré z nich nepriamo vyplyvaji - sa obracaju

dispoziciou svojho ducha a zaroven s tolkymi rozlicnymi potrebami svojho tela a svojej
casnej existencie clovek pise tieto svoje osobné dejiny prostrednictvom pocetnych
zvizkov, stykov, situacif a spolocenskych struktir, ktoré ho spajaja s inymi l'ud'mi, a to uz
od prvej chvile svojho jestvovania na tejto zemi, od chvile svojho pocatia a narodenia.
Prva cesta, po ktorej musi ist’ Cirkev pri plneni svojho poslania, je cely clovek v celej
pravde svojej existencie, svojho osobného a ziroven aj spoloc¢enského a socialneho bytia -
v ramci svojej rodiny, v ramci tolkych rozlicnych spolocenstiev a prostredi, v rimci svojho
naroda alebo l'udu (ba mozno este len rodu alebo kmena), v ramci celého Pudstva. (RH ¢l.
14)

2 Ked'ze tento clovek je cestou Cirkvi, cestou jej kazdodenného zivota a skusenosti, jej
poslania a namah, Cirkev nasich ¢ias si musi vzdy novym spésobom uvedomit’ jeho
skutoc¢nu ,,situdciu. To znadi, Ze si musi byt’ vedoma jeho moznosti, ktoré sa zameriavaji
stale inym smerom a zodpovedne tomu sa aj prejavuji. Cirkev si musi byt’ zaroven
vedoma nebezpecenstiev, ktoré hrozia clovekovi. Musi si byt’ tiez vedoma vsetkého, ¢o
prekdza tomu, aby bol ,,zivot Pudskejsim®, aby vsetko, z coho sa tento Zivot sklada,
zodpovedalo pravej hodnosti cloveka. Slovom, musi si byt’ vedoma vietkého, ¢o tomuto
procesu odporuje. (RH, ¢l. 14)
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proti ¢lovekovi. V tom, ako sa zdd, spociva hlavny dévod dramy sucasnej
Pudskej existencie v jej najsirSom a najvSeobecnejsom rozmere. Preto ¢lovek
zije v stale vicsom strachu. Boji sa, Ze jeho vytvory - zrejme nie vsetky, ani
nie vicsina z nich, ale nicktoré, a to prave tie, do ktorych vlozil zvlastny
podiel svojho nadania a usilia - sa mézu radikalnym sposobom obratit” proti
nemu. Boji sa, ze sa stand nastrojmi a zbrafami nepredstavitelného
sebaznicenia, v porovnani s ktorym blednu vsetky pohromy a katastrofy,
ktoré pozname z dejin. Tu si treba nastolit’ otazku, pre aké priciny sa tato
moc, ktora clovek dostal uz na zaciatku a ktorou si mal podmanit’ zem,
obracia proti nemu samému a vyvolava pochopitelny stav nepokoja,
vedomého alebo podvedomého strachu a pocit ohrozenia, ktory sa
rozlicnymi spésobmi prenasa na ludstvo a prejavuje sa v rozlicnych
formach.

Tento stav ohrozenia ¢loveka zo strany jeho vlastnych vytvorov sa
prejavuje v roznych smeroch a v rozlicnych stupnioch intenzity. Ako sa zda,
stale jasnejSie si uvedomujeme, ze vyuzitie zeme, planéty, na ktorej Zijeme,
vyzaduje poctivé a raciondlne planovanie. Okrem toho toto vyuzitie zeme
nielen na priemyslové, ale i na vojenské ciele, ako aj rozvoj techniky,
nekontrolovany vseobecnym planom, zameranym na dobro cloveka, ¢asto
prinasaju so sebou ohrozenie prirodného prostredia cloveka, odcudzujia
¢loveka jeho vzt'ahu k prirode a odvracaji ho od nej. Zda sa, akoby ¢lovek
casto nevidel nijaky iny vyznam prirodného prostredia ako ten, co mu slizi
na bezprostredny uzitok a spotrebu. A zatial' Stvoritel' chcel, aby clovek
zachadzal s prirodou ako jej rozumny a $lachetny ,,pan“ a ,,strazca®, a nie
ako vykorist'ovatel’ a bezohladny nicitel’.

Technicky pokrok a rozvoj sucasnej civilizacie, ktora sa vyznacuje prave
nadvladou techniky, vyZzaduju primerany vyvoj moralneho Zivota a etiky.
Bohuzial, zda sa, ze tento vyvoj stile zaostava za technickym vyvojom.>

24 Preto spomenuty pokrok - hoci je obdivuhodny a lahko v flom mozno spozorovat’
skutocné znaky velkosti ¢loveka, o ktorych sa hovori, aspon ako o tvorivych zarodkoch,
uz v opise stvorenia na stranach knihy Genezis - nemoze nevyvolavat’ mnohoraké obavy.
Prva z nich sa tyka zdsadnej a zdkladnej otazky: Takjto pokrok, ktorého pévodcom a
podporovatefom je clovek, robi Tudsky zivot v kazdom ohlade ,ludskej$im“ a
,»,dostojnejsim* ¢loveka? Nemozno pochybovat’, ze ho robi takym, a to v rozliénych
ohladoch. Otazka sa vsak néstojcivo vracia, ked’ ide o to, ¢o je najpodstatnejsie: Stava sa
sam clovek v ramci tohto pokroku naozaj lepsim, duchovne zrel$im, uvedomuje si plnsie
svoju Pudskd déstojnost’, je zodpovednejsi, otvorene;jsi voci druhym, najmi voci nidznym
a slabym, je ochotnejsi preukazovat’ a poskytovat’ pomoc vsetkym? Ttuto otazku si musia
polozit’ krest’ania prave preto, ze Kristus ich urobil viestranne citlivej$imi na problém
cloveka. Musia si ju vSak polozit’ aj vsetci Pudia, zvlast’ ti, ¢o patria k spolocenskym
vrstvam, ktoré sa aktivne zasadzuji o pokrok v nasej dobe. Pri pozorovani tychto
procesov a pri vlastnej ucasti na nich nesmieme sa nechat’ uchvatit’ prepiatym zapalom,
ani unasat’ jednostrannym nadsenim za to, ¢o sme dosiahli, ale vsetci si musime celkom
Cestne, objektivne a s pocitom mravnej zodpovednosti polozit’ zasadné otazky tykajice sa
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Ni¢ neskryvajuc papeZ vyslovi zavazna otazku: ,Pokrok, alebo
hroziace nebezpelenstvo“? A pokracuje v odpovedi: ,,Clovek sa nesmie
zriect’ seba samého, ani miesta, ktoré mu patti vo viditel'nom svete, nesmie
sa stat’ otrokom veci, hospodarskych systémov, vyroby a svojich vlastnych
vjrobkov. Cisto materialistickd civilizacia privadza ¢loveka prave do
takéhoto otroctva, hoci sa to niekedy stiva bez vedomia alebo proti
umyslom a planom jej prickopnikov. Pri koreni stucasnej starostlivosti o
cloveka sa zaiste nachddza tento problém. Nejde tu len o abstraktnu
odpoved na otiazku: Kto je clovek, ale o cely dynamizmus zivota a
civilizacie. Ide o zmysel rozliénych ¢innosti kazdodenného Zivota a zaroven
o predpoklady a smernice pre pocetné civiliza¢né, politické, hospodarske,
socialne, $titne a mnohé iné programy. Ak sa odvazujeme tvrdit’, Ze situacia
cloveka v sicasnom svete je d'aleko od poziadaviek mravného poriadku a
spravodlivosti a este viac od lasky k Pudom, robime to preto, Ze to
potvrdzuju dobre zname fakty a porovnania, ktoré viac raz nasli priamu
ozvenu na strankach papezskych, koncilovych a synodalnych dokumentov.
Situdcia ¢loveka za naSich cias iste nie je vSade rovnaka, ale je v mnohych
ohladoch rozdielna. Tieto rozdiely maja svoje historické priciny, ale majd aj
svoj silny eticky ohlas.?>

situdcie cloveka dnes i v budicnosti. S vietky tie doterajsie, ako i d’alsie, technikou do
budicna planované vymozenosti v zhode s mravnym a duchovnym pokrokom ¢loveka?
Ci sa sam ¢lovek v ich ramci rozvija a napreduje, alebo skér upadé a degraduje sa vo svojej
Pudskosti? Prevlada v 'ud’och, ,,vo svete ¢loveka®, - ktory je svetom mravného dobra i zla
- dobro nad zlom? Rastie v Tud'och a medzi 'ud'mi laska k inym Fudom, respektovanie
prav inych - tak kazdého cloveka, ako aj naroda alebo I'udu -, alebo, naopak, rastd rézne
prejavy egoizmu, prehnany nacionalizmus - namiesto pravej lasky k vlasti -, tizba ovladat’
inych na tkor ich prav a zasluh a najmi tizba vyuzivat’ véetok hmotny technicko vyrobny
pokrok vyluéne na ovladanie inych alebo v prospech toho ¢i onoho imperializmu? To si
zakladné otazky, ktoré si Cirkev nemoéze neklast’, pretoze si ich viac alebo menej vyslovne
kladd miliardy Pudi Zijucich dnes na svete. Vsetci hovoria o téme rozvoja a pokroku, pise
sa o nej na strankach vsetkych novin a publikacii skoro vo vsetkych reciach sticasného
sveta. Nezabudajme vsak, Ze tito téma neobsahuje len tvrdenia a istoty, ale aj otazky a
uzkostlivé obavy, ktoré nie si menej dolezité ako spominané tvrdenia a istoty. Aj ony
zodpovedaji povahe I'udského poznania. Este viac zodpovedaju zékladnej potrebe, aby sa
totiz clovek staral o ¢loveka, o jeho 'udskost’ a o budicnost’ 'udi na tejto zemi. Cirkev,
ktori ozivuje eschatologicka viera, poklada tito svoju starostlivost’ o ¢loveka, o jeho
Pudskd dostojnost’, o budicnost’ Pudi na zemi, a teda o zameranie celého rozvoja a
pokroku za podstatnu zlozku svojho poslania, neraz nerozlucitelne s nim spojend. Princip
tejto svojej starostlivosti vidi Citkev v samom Jezisovi Kristovi, ako to dosvedcuji aj
evanjelid. Preto chce tato starostlivost’ stale rozvijat’ v Kristovi, skiimajuc situdciu ¢loveka
v sicasnom svete podla najdolezitejsich znakov nasej doby. (RH ¢l. 15)

% Ved je dobre znamy fakt spotrebnej civilizacie, spocivajuci v nadbytku dobier
potrebnych clovekovi alebo celym spolo¢nostiam - ide o spolo¢nosti bohaté a silno
rozvinuté - kym v inych spolo¢nostiach, alebo aspon v ich Sirokych vrstvach, Pudia
hladuji a mnohi denne umieraji hladom a nasledkom podvyzivy. Ziroven s tym
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Stojime tu pred strasnou dramou, pred ktorou nikto nemoézZe ostat’
Pahostajny. Lebo ten, ¢o sa na jednej strane snazi vyt'azit’ co najvacsi zisk,
ako aj ten, co na druhej strane musi znasat’ z toho vyplyvajuce krivdy a
prikoria, je vzdy clovek. Téato situacia sa eSte viac vyostruje tym, Ze v
blizkom susedstve ubiedenych Zija privilegované socidlne vrstvy, ako aj tym,
ze jestvuju vysoko rozvinuté krajiny, ktoré v prilisnej miere hromadia
hmotné dobra a ktorych bohatstva, pretoze su zneuzivané, sa neraz stavaja
pricinou rozlicnych bied. K tomu sa pridiva horacka inflicie a pliaga
nezamestnanosti, ktoré su d’al$imi priznakmi tohto moralneho neporiadku,
prejavujuceho sa v sicasnej svetovej situdcii a vyzadujiceho preto odvazne a
tvorivé riesenia, zodpovedajuce pravej dostojnosti cloveka.

prichddza u jednych k urcitému zneuzivaniu slobody, uzko spitému prave s konzumnym,
mravne nekontrolovanym postojom, zatial' ¢o sa obmedzuje sloboda druhych, a to tych,
¢o vazne trpia nedostatkom a st tym hnani do este vicsej biedy a nidze. Toto vseobecne
zndme porovnanie a kontrast, na ktoré sa odvolali v dokumentoch svojho uéitel'ského
uradu papezi nasho storocia, v najnovsom case Jan XXIII. a Pavol VI. predstavuju akoby
obrovské rozvedenie biblického podobenstva o hodujicom bohicovi a chudobnom
Lazarovi.

Na rozsahu tohto javu maja vinu finan¢né, menové, vyrobné a obchodné struktiry a
mechanizmy, ktoré sa opieraju o rozlicné druhy politického natlaku a ovladaji svetové
hospodarstvo. Tieto §truktiry a mechanizmy si takmer neschopné odstranit’
nespravodlivé  socidlne pomery zdedené z minulosti a nevladzu celit' nalichavym
poziadavkim a etickym potrebam stcasnosti. Tieto struktiry podrobuju ¢loveka napitiam,
ktoré sam vyvolal, zrychlenym tempom marnia surovinové a energetické zdroje, ohrozuju
prirodzené geofyzické prostredie, a tak neprestajne rozsiruji oblasti biedy a s flou spojené
pocity uzkosti, bezmocnosti a roztrpcenia. (RH ¢l. 16)

26 T4to uloha nie je neuskutocnitel'na. Princip solidarnosti, chiapany v sirSom zmysle slova,
musi byt podnetom na uéinné hPadanie primeranych institicii a systémov, ¢i uz ide o
oblast’ obchodnych stykov, kde sa treba riadit’ zakonmi zdravého sat’aZzenia, alebo o plan
rozsiahlejSicho a bezprostrednejsicho rozdelenia bohatstiev a kontroly nad nimi, aby
narody, ktoré su este len na ceste hospodarskeho rozvoja, mohli nielen uspokojit’ svoje
zakladné poziadavky, ale aj postupne a tGcinne sa rozvijat’. Na tejto t'azkej ceste, na ceste
nevyhnutnej premeny $truktdr hospodarskeho zivota bude mozné napredovat’ iba za cenu
skuto¢ného obritenia mysle, vole a srdca. To vsak vyzaduje rozhodné zaangazovanie
jednotlivcov, ako aj slobodnych a medzi sebou solidirnych narodov. Prili§ casto sa
sloboda zamiena s instinktom individualnych alebo kolektivnych zaujmov alebo dokonca s
instinktom boja a nadvlady, nech je akékol'vek ich ideologické zafarbenie. Je zrejmé, Ze
tieto instinkty jestvuji a posobia. Nebude vsak mozné skutocne I'udské hospodarske
zriadenie, ak spominané instinkty nebudd podmanené, nalezite usmernené a ovladané
hlbsimi silami, skryvajicimi sa v cloveku, silami, ktoré rozhoduju o skuto¢nej kultire
narodov. Prave z tychto pramefiov musi vyprystit’ dsilie, v ktorom néjde svoj vyraz prava
sloboda c¢loveka a ktoré ju bude schopné zabezpec¢it' aj na hospodarskom poli.
Hospodarsky pokrok so vsetkym, ¢o patrf k jeho riadnemu chodu, treba vzdy plinovat’ a
uskutocnovat’ v ramci vSeobecného a solidarneho rozvoja jednotlivych Fudi a narodov,
ako na to presved¢ivym sposobom upozornil méj predchodca Pavol VI. v encyklike
Populorum progressio. Ak sa to neuskutocnuje, sama kategéria ,,hospodarskeho pokroku*
sa stiva kategériou nadradenou, ktord celd ludskd existenciu podriaduje svojim
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V 17. ¢lanku encykliky Redemptor hominis sa papez Jan Pavol IL
zaobera myslienkou prava Cloveka na pokoj a ukazuje, ako toto pravo
buduje jeho hodnotu, ako patti k hodnote zivota c¢loveka. Konstatuje, ze
nase storoc¢ie bolo pre cloveka az doteraz storo¢im velkych pohrém a
spustosent, a to nielen materidlnych, ale aj moralnych, ba azda predovsetkym
moralnych. IsteZe nie je Pahké porovnavat’ z tohto hl'adiska dejinné obdobia,
lebo to zavisi od historickych kritérif a tie sa menia. Ale aj bez tychto
porovnani treba konstatovat’, ze doteraz to bolo storocie, v ktorom si I'udia
navzajom zapri¢inili vela krivd a utrpeni. ... Z hladiska pokroku je to
nepochopitelny jav boja proti clovekovi, absolitne nezlucitelny s
akymkol'vek programom, ktory sa vydava za ,,humanitny®. A ktory program,
¢i uz socialny, hospodarsky, politicky alebo kultirny, by sa mohol vzdat’
tohto titulu? Sme pevne presvedceni, Ze dnes nejestvuje na svete program -
dokonca aj ked vychadza z protikladnych svetonazorov -, ktory by nestaval
vzdy na prvé miesto ¢loveka. Ak napriek tymto predpokladom s Pudské
prava rozlicnym spoésobom porusované, ak sme v praxi stile eSte svedkami
koncentra¢nych tdborov, nasilia, mucenia, terorizmu a réznych diskriminacii,
to musi byt dosledkom inych predpokladov, ktoré podkopavaju a casto
takmer nicia Gc¢innost” humanitnych zasad, z ktorych vychadzaju spominané
moderné programy a systémy. Z toho vsak vyplyva povinnost’ podrobovat’
ich ustavi¢nej revizii z hladiska objektivhych a neporusitelnych prav
cloveka.?” Medzi tieto prava sa zarad’uje, a opravnene, pravo na nabozensku
slobodu, pravo na slobodu svedomia. Druhy vatikansky koncil pokladal za
neobycajne potrebné vypracovat’ obsirnejsiu deklariciu o tejto téme. ... Je

c¢iasto¢nym poziadavkam, udisa cloveka, rozvracia spolo¢nost’ a nakoniec sa stava obet’ou
svojich vlastnjch rozporov a vystrednosti. Je mozné podujat’ sa na tito ulohu.
Dosvedcuji to urcité fakty a vysledky, ktoré sa tu t'azko daji jednotlivo vymenovat’.
Jedno je vsak isté. Ako zakladny prvok na tomto obrovskom poli treba prijat’, stanovit” a
prehibit’ cit pre mravnd zodpovednost’, ktory si musi clovek osvojit. Znova a stile -
clovek! Pre nas krest’anov sa zodpovednost’ v tomto ohlade stava zvlast’ zrejmou, ked’ si
pripomenieme - a stile si to musime pripominat’ - obraz posledného sudu podla
Kristovych slov, ktoré su zaznacené v Evanjeliu svitého Mattsa. (RH ¢l. 16)

27 Citkev vzdy udila, ze je povinnost'ou cloveka pracovat’ pre spolo¢né dobro, a tym
zaroven vychovavala kazdému §titu dobrych obc¢anov. Okrem toho vzdy ucila, Ze
zakladnou povinnost’ou verejnej moci je starostlivost’ o spolo¢né dobro spoloc¢nosti; z
toho zaroven vyplyvaju zakladné prava verejnej moci. Prave v mene tjchto predpokladov,
tykajucich sa objektivneho etického poriadku, prava verejnej moci neslobodno chapat’
in¢ ako na zaklade re$pektovania objektivnych a neporusitelnych prav cloveka. Spolo¢né
dobro, ktorému verejnd moc sluzi v $tite, sa dosahuje naplno len vtedy, ked’ vsetci
obcania su si ist{ svojimi pravami. V opa¢nom pripade nevyhnutne prichadza k rozkladu
spolocnosti, k opozicii ob¢anov proti verejnej moci alebo k situdcii utlaku, zastraSovania,
nasilia a teroru. O tom nam poskytli dostatok prikladov totalitné rezimy nasho storocia.
Teda princip P'udskych prav hlboko siaha do oblasti socidlnej spravodlivosti a stiva sa
meradlom pre jej zasadné preverovanie v zivote politickych organizmov. (RH ¢l. 17)
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isté, ze obmedzovanie nabozenskej slobody o0séb a spolocenstiev je nielen
bolestnou skusenost’ou pre tieto osoby a spolocenstva, ale je predovsetkym
utokom na samu doéstojnost’ cloveka, nezavisle od jeho nabozenského
vyznania alebo svetonazoru. Obmedzovanie a porusovanie nibozenskej
slobody je v rozpore s dostojnost’ou ¢loveka a s jeho objektivnymi pravami.
Spomenuty koncilovy dokument hovori dostatoc¢ne jasne, v ¢om spociva
toto obmedzovanie a porusovanie nabozenskej slobody. Ide tu zrejme o
krajnt nespravodlivost’ voci tomu, ¢o osobitnym spésobom vizi hlboko v
clovekovi a ¢o je skutocne Pudské.

V stvrtej Casti encykliky Redemptor hominis predstavil papez Jan
Pavol II. svoju viziu poslania Cirkvi ato v konkrétnej starostlivosti
o ¢loveka (Poslanie Cirkvi atddel cloveka). ,, Tento nevyhnutne zbezny
pohlad na situaciu ¢loveka v si¢asnom svete obracia este viac nase mysle a
srdcia na Jezisa Krista a na tajomstvo vykupenia, v ktorom je problém
cloveka vpisany s osobitnou silou pravdy a lasky. Ak sa Kristus ,,urcitym
sposobom spojil s kazdjm clovekom®, tak Cirkev, tym, Ze preniki do hibky
tohto tajomstva, do jeho plného a univerzalneho vyznamu, najhlbsie preziva
svoju podstatu a poslanie. Nie nadarmo apostol nazval Cirkev Kristovym
telom. Ked’Ze toto Kristovo tajomné telo je Bozi I'ud - ako to neskér vyhlasil
Druhy vatikansky koncil na zaklade celej biblickej a patristickej tradicie -
znamena to, ze kazdy ¢lovek je v iom akoby preniknuty tym dychom zivota,
ktory pochadza od Krista. Tymto spésobom i sama Cirkev, ako telo,
organizmus a spolocenska jednotka, tym, Ze sa upriamuje na cloveka, na jeho
skuto¢né problémy, na jeho nadeje a utrpenia, uspechy i pady, dostava Bozie
podnety, svetlo a silu Ducha Svitého, ktoré pochadzaji od ukrizovaného a
zmftvychvstalého Krista. Prave preto Cirkev Zije svojim vlastnym Zivotom.
Cirkev nemi iny zivot ako ten, ¢o jej dava jej Zenich a Pan. Ved prave
preto, ze Kristus sa s nou spojil v tajomstve vykupenia, Cirkev musi byt’
pevne spojena s kazdym ¢lovekom. Toto spojenie Krista s clovekom je samo
v sebe tajomstvom, z ktorého sa rodi ,,novy clovek®, povolany zicastnit’ sa
na Bozom zivote a v Kristovi znovu stvoreny, aby prijal plnost’ milosti a
pravdy.“?

28 A ¢o povedat’ v tomto ohPade o S$pecialistoch v rozlicnjch odboroch, o
predstaviteloch prirodnych a humanistickych vied, o lekaroch, pravnikoch, umelcoch a
technikoch, uciteloch a profesoroch rozliénych stupniov a odborov? Tito vietci - ako
clenovia Bozieho udu - maju svoj podiel na Kristovom prorockom poslani, na jeho tlohe
shazit” Bozej pravde, a to aj tjm, ze zaujimaji cestny postoj voci pravde na kazdom poli,
tym, ze vychovavajui inych v pravde a uéia ich dozrievat’ v laske a spravodlivosti. Teda
zmysel pre zodpovednost’ za pravdu je jednym zo zikladnych styénych bodov medzi
Cirkvou a kazdym clovekom a je jednou zo zikladnych poziadaviek urcujucich povolanie
cloveka v spolocenstve Cirkvi. Cirkev nasich cias, vedend zmyslom zodpovednosti za
pravdu, musi zostat’ vytrvale verna svojej vlastnej povahe, ku ktorej patri aj prorocké
poslanie, pochadzajice od samého Krista: ,,Ako mna poslal Otec, aj ja posielam vis...
Prijmite Ducha Svitého.* (RH ¢l. 19)
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Pipez konéi encykliku slovami: ,Ked teda na zac¢iatku nového
pontifikdtu obraciam svoju mysel' a srdce k Vykupitelovi cloveka, tuzim
tymto sposobom vstupit’ a vaniknut’ do najhlbsicho rytmu zivota Cirkvi. Ak
totiz Cirkev Zije svojim vlastnym Zzivotom, je to jedine preto, ze ho cerpd z
Krista, ktory stale tazi iba po tom, aby sme mali Zivot a aby sme ho mali v
hojnosti. Tato plnost’ zivota, ktora je v fiom, je zaroven urcena i pre ¢loveka.
Cirkev tym, Ze sa spaja s celym bohatstvom tajomstva vykdpenia, stiva sa
Cirkvou zivych ludi, pretoZze su znuatra ozivovani posobenim ,,Ducha
pravdy“. K nim prichadza laska, ktord Duch Svity vlieva do nasich sfdc.
Cielom kazdej sluzby v Cirkvi, ¢i uz apostolskej, pastoracnej, knazskej alebo
biskupskej je udrziavat’ tento dynamicky zvizok medzi tajomstvom
vykupenia a kazdym ¢lovekom.

Ked si uvedomujeme tato ulohu, zda sa nam, ze este lepsie chapeme, co
znamena, ze Cirkev je matkou.“?

2.2 Posolstvo papeZa Jana Pavla II. ksvetovému diiu mieru
1.1.1999 ,,ReSpektovanie Pudskych prav: Tajomstvo skutocného
mieru®.

Papez vuvode posolstva napisal, ze vo svojej prvej encyklike
»Redemptor hominis®, takmer pred dvadsiatimi rokmi zd6raznil dolezitost’
dodrziavania Tudskych prav. Mier sa dari, ked su tieto priava plne
reSpektované, ale ked’ su porusené, Ze to, ¢o pride, je vojna, ktora z inych
pricin este vaznejsie porusenia.

»Na zaciatku nového roku, posledny rok pred Velkého jubilea, rad by
som sa zaoberat’ este raz na tito tému velmi délezité, so vSetkymi z vas,
muzi a zeny kazdej Casti sveta, s vami, politicki vodcovia a ndbozenské
vedenie Pudf, s vami, ktorf maju radi pokoj a chcd konsolidovat’ ju vo svete®
— konstatuje v Gvode papez Jan Pavol I1.

2.2.1 Respekt k Pudskej dostojnosti, kultirneho a prirodného
dedicstva Pudstva.

Déstojnost” Tudskej osoby je bytostne vlozena do transcendentnej
hodnoty. Celé Tudské dejiny je potrebné vykladat’ vo svetle tejto istoty.
Kazdy clovek je stvoreny na obraz a podobu Boziu (porov. Gn 1:26-28), a
preto radikalne orientovany na Stvoritel'a, je stile vo vzt’ahu s tymi, ktoré
majui rovnakd doéstojnost’. Podporovat’ dobro jednotlivea znamena slazit’
spolo¢nému dobru, ¢o je miesto, kde prava a povinnosti a zbiehaju
navzajom sa posiliuju.

V dejinach nasho casu sa ukazalo ako je tragické a nebezpecné
zabudnut’ na pravdu o clovekovi, o jeho hodnote. Mame pred ocami a, zial’
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iv zivote vysledky ideolégii ako marxizmus, nacizmus a fasizmus, ale aj
mytov, ako rasovej nadradenosti, nacionalizmu a etnickej vylucnosti.
Nemenej zhubné, aj ked to nie je vzdy zrejmé, su ucinky materialistického
konzumu, v ktorom povysenie jednotlivca a sebecké uspokojovanie
osobnych ambicif stiva sa zmyslom a konecnym ciefom Zzivota. Je potrebné
povedat’, ze ziadna urazka 'udskej dostojnosti nemoze byt’ ignorovana, bez
ohl'adu na zdroj, na aktuilne forme a metédy bude potrebné voci nej
zasadne stanovisko kdekol'vek sa objavi.

2.2.2 Univerzalnost’ a nedelite’nost’ 'udskych prav.

Papez Jan Pavol II. spomina prijatie VSeobecnej deklardcie Fudskych
prav v roku 1948. Deklaracia bola zamerne spojend s Chartou OSN, pretoze
zdiela spolo¢nd inspiraciu.  Ako jeho zakladny predpoklad je v nej
konstatovane uznanie prirodzenej doéstojnosti vsetkych clenov Tudskej
rodiny, ako je ich rovnost’ a neporusitelnosti ich prav, ¢o je zakladom
slobody, spravodlivosti a pokoja vo svete. Vsetky dalsie medzinarodné
dokumenty o Pudskych pravach vyhlasili tato pravdu znovu, a dnes mozno
tvrdit’, ze Pudské prava vyplyvaju z prirodzenej dostojnosti a hodnoty
Pudskej osobnosti.

Obrana univerzalnosti a nedelitelnosti Pudskych prav je nevyhnutna pre
vybudovanie mierovej spoloc¢nosti a pre celkovy rozvoj narodov
jednotlivcov a narodov.

V dalsej casti posolstva, ktoré analyzujeme, papez Jan Pavol II sa
venuje konkrétnym pravam:

2.2.3 Pravo na Zivot

Prvé z nich je zakladné pravo na zivot. Ludsky zivot je posvitny a
neporusitelny od pocatia az po prirodzeny koniec zivota na zemi.
»Nezabijes“ je Bozie prikazanie, ktoré uvadza hranice, za ktoré nikdy sa
nikdy nesmie ist’. ,,Vedomé rozhodnutie zbavit’ nevinného ¢loveka na zivot
je vzdy moralne zlo® — deklaruje papez.

Pravo na zivot je nedotknutel'né. Jedna sa o pozitivhu vol'bu cely zivot.
Rozvoj kultury zahffia vSetky okolnosti zivota a zaist’uje podporu ludske;
dostojnosti v kazdej situdcii.  Zivot neméze byt nikdy znizeny na uroven
veci. Pravo na zivot zaroven zahffia a odmieta vSetky formy nasilia: kazdé
nasilie, chudobu, hlad, ktoré trapia mnoho ludf, nasilie pri ozbrojenych
konfliktoch, trestné obchodovanie s drogami a zbranami, ale rovnako i
skody na zivotnom prostredf a pod.

2.2.4 Nabozenské slobody - srdce Pudskych prav.
Nabozenstvo, nabozenské presvedéenie vyjadruje najhlbsie tazby
cloveka, tvary vizie I'udi na svete, a vplyv na ich vzt'ahy s ostatnymi: V
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podstate sa ponuka odpoved na otiazku o pravom zmysle Zivota, osobné i
spolocenské. Nabozenska sloboda je teda v samom srdci Tudskych prav.
Jeho nedotknutelnost’ je takd, ze jednotlivecom musi byt priznané pravo
dokonca zmenit’ svoje nabozenstvo, ak to vyzaduje ich svedomie.

2.2.5 Pravo zucastnit’ sa na Zivote spoloCenstva, v spoloCenstve.

Vsetci obcania maju pravo podiel'at’ sa na zivote ich spolocenstva: To je
presvedcenie, ktoré je dnes vseobecne zdielané. Ale toto privo na
demokratickom procese sa Casto kazi vinou korupcie a protekcie, ktoré
nielen branit’ legitimne ucast’ na vykone moci, ale tiez zabranuje F'udom
vyuzivat’ pravne prostriedky a sluzby, na ktoré ma kazdy pravo.

Jednym z najtragickejsich foriem diskriminicie je nereSpektovanie
etnickych skupin a narodnostnych mensin. Ziadne Gsilie nie je prilis vel'ké,
aby sme napomohli ukoncit’ takéto zneuzitia, ktoré st porusenim Pudskej
déstojnosti.

2.2.6 Pravo na vlastny rozvoj osobnosti.

Kazdd Tudskd bytost md vrodené schopnosti, ktoré cakaji na
rozvinutie. Preto sa papez zaobera dostupnost’ou zakladného vzdelania pre
vsetkych.

2.2.7 Pravo na pracu.

Iné zakladné pravo, od ktorého zavisi dosiahnutie dostojnej zivotne;j
urovne, je pravo na pracu. Nedostatok prace je zavazny problém: vela Iudi
v mnohych castiach sveta sa ocitd vo vire znicujicej realite nezamestnanosti
Je nevyhnutné zo strany tych, ktorf vykonavaji politicku alebo ekonomicka
spravu Statov a spoloc¢nosti, aby urobili vsetko, ¢o mozno urobit’ pre
vyriesenie tejto zlozitej situacii. Dnesny rychly pokrok smerom ku
globalizacii ekonomickych a finanénych systémov tiez ukazuje, Ze je
naliechavo potrebné zistit’, kto je zodpovedny za zabezpecenie globalneho
spolo¢ného dobra a zodpovedny za vykon hospodarskych a socialnych prav.
Désledky sucasnej hospodarskej a financnej krizy maju t'azké dosledky pre
velky pocet Pudi.

2.2.8 Pravo na zdravé Zivotné prostredie.

Papez zdbraziuje, ze vsetci madme zodpovednost’ za zivotné prostredie.
Presadzovanie Tudskej dostojnosti, je spojené s pravom na zdravé zivotné
prostredie, pretoze toto pravo obsahuje dynamiku vztahu medzi
jednotlivcom a spolo¢nost’ou.

2.2.9 Pravo na mier.
V istom zmysle pravo na mier zaist'uje dodrziavanie vsetkych dalsich
prav, lebo podporuje budovanie spoloc¢nosti, v ktorej struktary podporuji
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spolupracu, solidaritu a iné aktivity a to so zretelom na spolocné dobro.
Kazdd vojna a nepokoje nicia, nebuduju ale oslabuju moralne zaklady
spolocnosti a vytvaraju d’alsie dlhodobé napitia.

V zavere posolstva papez Jan Pavol II. uvadza, ze kultdra I'udskych
prav, zodpovednost’ vsetkych za ne avsetky vymenované prava nebudd
bezpecné, pokial sa nam nepodari, aby sa vSetci zaviazali k ich ochrane a
budovaniu. Ak je porusenie akéhokol'vek zakladného Pudského prava prijaté
bez reakcie, su vsetky ostatné prava ohrozované. Iba taka kultura Zivota a
Pudské prava, ktoré respektuju rozne tradicie a su neoddelite’nou Tudske;j
moralnej podstaty nam zarucia, ze sa budeme moct’ pozerat” do budicnosti
s pokojnou doverou.

Pre podporu kultary Fudskych prav a svedomia papez spomina hlavne
ulohu zodpovednost’ médii, ktoré su dolezité pri formovani verejnej
mienky, a preto aj pri ovplyviiovan{ spravania 'udi v dobrom i zlom.

Nakoniec papez vyzyva, aby sme sa vo vSetkych castiach sveta zamerali
na evanjelium ako vzor svojho zivota: tu sa ohlasuje Pudskd dostojnost’.
Prijmime pozvanie zdielat’ tuto lasku. V JeziSovom evanjeliu mozno znova
objavit’ ,,dar a tajomstvo® dodrziavania prav kazdej Zeny a kazdého muza.

2.3 Ostatné dokumenty papeza Jana Pavla II.

Na doplnenie je potrebné konstatovat’, ze v troch svojich encyklikach -
Laborem Exercens (14.9.1981), Sollicitudo Rei Socialis (30.12.1987) a
Centesimus Annus (1.5.1991) sa papez Jana Pavol II. venoval sociilnej
spravodlivosti v ucelenosti celkového pohladu na zivot cloveka, uctu
k nemu a jeho dostojnosti. K tomuto zoznamu je potrebné aj Stvrtd velka
encykliku o socidlnej spravodlivosti, ktora je zakladom vsetkych ostatnych:
Evangelium Vitae (Evanjelium Zivota, 25.3.1995).

Jan Pavol II. mal vynimoc¢ny dar jasne a priamociaro sformulovat’
podstatu otiazok zivota z hladiska dosiahnutia skutocnej socialnej
spravodlivosti. ,,Bezpodmiene¢né re$pektovanie prava na zivot kazdej
nevinnej osoby,” hovori Jan Pavol II, ,je jednym z pilierov kazdej
civilizovanej spoloc¢nosti®.

»Evanjelium Zivota je urcené celej Pudskej pospolitosti. Konat’ v
prospech zivota znamena pricifiovat’ sa o obnovu spolo¢nosti budovanim
spolo¢ného dobra. Nemozno totiz budovat’ spolo¢né dobro, ak sa neuznava
a nechrani pravo na zivot, na ktorom spocivaju a z ktorého vyplyvaji vsetky
ostatné neodcudzitelné prava cloveka. Nemodze mat’ solidny zaklad
spoloc¢nost’, ktora — i ked hovori o hodnotach, ako déstojnost’ osoby,
spravodlivost’ a pokoj — radikalne sama sebe protireci, ked’ prijima a toleruje
najrozlicnejsie formy ponizovania a narusovania Pudského Zivota, najmi
zivota slabych a vysunutych na okraj. Len ucta k Zivotu méze byt’ zakladom
a zarukou najcennej$ich a najpotrebnejsich hodnét, ako je demokracia a
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pokoj. Nemoze totiz jestvovat’ prava demokracia, ak neuznava dostojnost’
kazdého ¢loveka a nerespektuje jeho prava" (¢l. 101).

Podobne aj u Benedikta hra tucta k zivotu vskutku kPucova a
nezastupitelna ulohu pri skumani otazky socialnej spravodlivosti. Vo svojej
encyklike Caritas in Veritate piSe: ,Jeden z najevidentnejsich aspektov
dnesného rozvoja je dolezitost’ témy tucty k zivotu, ktord nemozno ziadnym
sposobom oddelovat’ od otazok, tykajicich sa rozvoja narodov. Ide o
aspekt, ktory v poslednom case nadobuda coraz vicsi vyznam a nuti nas
rozsirit’” chapanie pojmu chudoby a zaostalosti o otizky spojené s prijatim
Zivota, zvlast’ tam, kde sa to réznym spoésobom znemoznuje" (¢l. 28).

Podobne ako papez Jan Pavol 11, aj papez Benedikt XVI. trva na tom,
ze socidlna otdzka sa dnes stava ,radikalne antropologickou otazkou* (¢l
75). To, ¢o spaja a sluzi ako zaklad pre rozne témy v oblasti socidlnej
spravodlivosti, je predovsetkym ,teolégia Pudskej osoby*, cize teoldgia,
ktora sa dostava do protikladu s mnohymi sucasnymi ideovymi pradmi a
praxou. Na rozdiel od sucasného sveta posadnutého manipulaciou a
ovladnutim kazdého aspektu Pudského zivota — vratane otdzok ako, kde a s
akymi vlastnost’ami sa narodia nase deti alebo ako, kde a koho rukou
zomrieme — Benedikt XVI. a Jan Pavol II. nas ufia konzistentne
re$pektovat’ tajomstvo a inherentnu ddstojnost’ 'udského Zivota.

Obaja papeZi zdo6raziuju, Ze v pozadi mnohych nasich aktualnych
problémov ,stoja kultiirne postoje popierajice Pudsku déstojnost’ (...),
aby zivili materialistické a mechanistické chapanie 'udského Zivota.” ,,Kto
bude moéct’ zmerat’ negatfvne ucinky tejto mentality na rozvoj?* pyta sa
papez Benedikt. ,,Ako sa mozno cudovat’ lahostajnosti k pripadom
degradacie cloveka, ak Pahostajnost’ charakterizuje dokonca aj nas postoj k
tomu, ¢o je l'udské a ¢o nie? (...) Kym chudobni celého sveta stale klopu na
brany blahobytu, bohaty svet riskuje, Ze nebude pocut’ toto klopanie na
svoju branu, pretoze jeho svedomie dnes nie je schopné rozpoznat’, ¢o je
Pudské (¢l. 75). 30

Zaver

Uz len z tejto palety pohladov najkompetentnejsich si mozno vytvorit’
obraz o zapase papeZa Jana Pavla II. o hodnotu cloveka. Bol §tvrt’
storocie ziarivym prikladom a svedkom tejto hodnoty a takym aj zostane
v dejinach Cirkvi, sveta. Je na naSej generacii (filozofov, teolégov,
antropolégov, kulturolégov a inych...), aby sme zanalyzovali a pretlmodili
v ¢o najvernejsej podstate vel'ké dielo a zivotny odkaz papeza Jana Pavla II..

30 Porov. SMITH, Randall: The Missing Foundation of Social Justice. In:
www.childtrafficking.wordpress.com, thecatholicthing.org
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Z ktorejkoPvek strany budeme prechadzat’ cez jeho dielo, vidy sa
dostaneme k stredu, ,,na hlbinu* k dvom veli¢inam: k hodnote Boha
a hodnote ¢loveka.
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TOLERANCJA RELIGIJNA W ROZUMIENIU
FRANZA ROZENZWEIGA

Wiestaw WOJCIK

1. W poszukiwaniu tolerancji religijnej

Od Franza Rosenzweiga, zyjacego na przelomie XIX i XX wicku,
rozpoczyna si¢ jeden z wazniejszych nurtow filozofii wspolczesnej —
filozofia dialogu. Stowo ,,dialog” uzyty w nazwie ma znaczenie kluczowe,
bowiem filozofia ta inicjuje nowa mentalno$¢, sposéb myslenia i Zycia, w
ktérym mozliwy staje si¢ autentyczny dialog miedzy réznymi odlamami
chrzescijanistwa, a przede wszystkim miedzy chrzescijanstwem a judaizmem.
Po prawie 20 wickach wrogiego wspolistnienia chrzescijan i zydow, zostaja
ukazane warunki do wzajemnego uznania, szacunku i tolerancji. Niemiecka
Rada Koordynacyjna Towarzystw Wspolpracy Chrzescijadsko-Zydowskich
w dowdd uznania dla wkladu Rosenzweiga dla dialogu zydowsko-
chrzedcijafiskiego ustanowila medal Bubera-Rosenzweiga i od 1968 r.
przyznaje go osobom oraz instytucjom zastuzonym w budowaniu
wzajemnego porozumienia. Oczywiscie, naturalna konsekwencjq filozofii
dialogu jest otwarcie na dialog mi¢dzy réznymi kulturami, nacjami i religiami.
Jednak zrédlowy dla innych rodzajow dialogu pozostaje dialog miedzy
judaizmem i chrzescijafistwem.

Sam Rosenzweig pochodzil ze zlaicyzowanej rodziny zydowskiej.
Urodzit si¢ w 1886 r. w Kassel w Niemczech, a w roku 1905 rozpoczal
studia medyczne, nastgpnie historyczne i filozoficzne (Getynga, Monachium,
Fryburg). Po siedmiu latach w 1912 r. konczy studia doktorem z filozofii
Hegel und der Staat. Jest to okres fascynacji filozofia Kanta, Hegla i
Nietzschego, przezywania rozterek filozoficznych i religijnych — Rosenzweig
zaczyna sklania¢ si¢ do odejscia od idealizmu oraz historycznego
relatywizmu. Myslenie 1 doswiadczenie religijne (nie nauki matematyczno-
przyrodnicze ani historia) maja sta¢ si¢ zrédlem filozofii. W roku 1913
stucha w Lipsku wykladow z prawa, a Berlinie wykladéw Hermana Cohena
z filozofii zydowskiej. Jest to réwniez okres podejmowania decyzji o
przyjeciu chrztu, pod wplywem rozméw ze swoim przyjacielem Eugenem
Rosenstockiem — Zydem, nawréconym na chrzescijafistwo.

Po nocnej dyskusji z Rosenstockiem (z 7/8 lipca 1913 r.)
postanawia przyja¢ chrzest w Kosciele protestanckim. Rosenzweig,
podobnie jak jego przyjaciel, nawrdcil si¢ na chrzescijanstwo, jednak po
przezyciu zydowskiego swigta Jom Kippur (Dzien Pojednania) w synagodze
berlifiskiej (mial to by¢ dzien pozegnania z judaizmem) postanawia
(po)zostaé wyznawcsg judaizmu. Nawrdcil si¢ wige na judaizm pod wplywem
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decyzji o przyjeciu chrzescijanstwa. Brzmi to paradoksalnie, ale pokazuje
droge  mozliwego  dialogu  zydowsko-chrzescijaniskiego.  Formalnie
chrzescijaninem nie zostal, jednak uznal chrzescijafistwo jako jedna z dwéch
(obok judaizmu) kategorii objawienia. To de facto rébwnoczesne nawrdcenie
na chrzescijafnstwo i judaizm $wiadczy o réwnowaznosci obu religii i o
koniecznosci ich trwania az do kofica czasow.

Dialog i dalej (po wyborze przez Rosenzweiga judaizmu) trwajaca
wspolpraca (przyjazn) miedzy Rosenzweigiem i Rosenstockem jest rowniez
przykladem dialogu miedzy judaizmem i chrzescijanistwem. W ciaglej probie
wzajemnego zrozumienia swoich postaw rodzi si¢ gléwne dzielo
Rosenzweiga Gwiazda zbawienia (Der Stern der Erlisung). 7 jednej strony
Rosenzweig przyjmuje, ze Chrystus i Jego Kosciol jest jedyna droga do Ojca,
zarazem uwaza jednak, Ze przypadek koniecznosci wejscia na t¢ droge nie
dotyczy narodu Izraelskiego — ten Nardd, jako wybrany przez Boga, juz
bowiem jest u Ojca. Rosenzweig rownoczesnie zaznacza, ze przypadek ten
nie dotyczy poszczegélnych zydéw. Oni potrzebuja chrzescijanstwa, jako
orientacji $wiata, aby moéc w pelni przyja¢ judaizm (tak jak uczynil to
Rosenzweig). Podobnie nie istnieje chrzescijanstwo bez judaizmu. Naswietle
te kwestie w dalszej czescl.

Drugim zrédlem Gwiazdy gbawienia sa doswiadczenia Rosenzweiga
z frontu T Wojny Swiatowej. Na kartach wojennej korespondencji z frontu
batkanskiego wysyla kolejne fragmenty swojego dzieta (w obliczu $§mierci i
ciaglego zagrozenia $miercia, w tym baltkanskim tyglu narodéw i idei, w
ktérym rodzit si¢ porzadek wspolczesnej Europy). To potaczenie kruchosci
zycia 1 spisywanych na ulotnych kartkach frontowych zdan z trwaloscia
ciagle odnawianych i przekazywanych idei, wbrew $mierci i nicodci, jest
zasadniczym rysem samej filozofii — nie moze by¢ ona bowiem oddzielona
od zycia, prawda przez niq ukazywana, o ile ma mie¢ warto$¢, ma cztowieka
,»,€08”  kosztowal. Rosenzweig glosi mesjanistyczng teori¢ poznania
(prawdy): ,,Od tych najmniej waznych prawd, Zze »dwa plus dwa jest cztery»,
co do ktorych ludzie latwo si¢ zgadzaja, nie liczac niewielkiego wysitku
umystowego (...) prowadzi droga poprzez prawdy, ktére czlowieka juz cos
kosztuja, do tych, ktérych nie moze on sprawdzi¢ inaczej niz przez ofiare
swego zycia, a w koricu do tych, ktérych prawde mozna sprawdzi¢ dopiero
przez narazenie zycia wszystkich”3!.

Prawda, ktéra przekazywal Rosenzwelg, kosztowala go coraz
wigcej. W 1922 roku zapada na cigzka nieuleczalng chorobe, ktéra prowadzi
stopniowo do utraty zdolnosci méwienia i pisania. Az do $mierci w dniu 10
grudnia 1929 r. zachowal jednak sprawnos¢ umystowa. Tlumaczyl wiersze
zydowskiego poety Jehudy Haleviego oraz wraz z Martinem Buberem
rozpoczal dzieto thumaczenia Biblii z hebrajskiego na niemiecki. Wspotpraca

31 F. Rosenzweig, Gwiazda bawienia, Wydawnictwo Znak, Krakéw 1998, s. 686.
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z Buberem, wspottworea filozofii dialogu, trwala zreszta juz od wielu lat i
miala istotne znaczenie dla uksztaltowania si¢ podstawowych zasad tej
filozofii. Do przekazywania swoich mysli mégt wykorzystywac tylko swoje
oczy — ostatnie narzedzie kontaktu ze $wiatem zewnetrznym. Opracowal
system komunikacji z Zona, ktéra cierpliwie, znak po znaku, zapisywata
prace swojego meza.

Znaczenie mysli Rosenzweiga stawalo si¢ po jego $mierci coraz
wigksze i to nie tylko w obszarze teologii czy dialogu miedzyreligijnego, lecz
filozofia ta oddzialywata réwniez na inne obszary kultury. W duzej mierze
przyczynil si¢ do tego Emanuel Levinas, ktéry rozwijajac mysli Gwiazdy
gbawienia, zainspirowal nauki humanistyczne i spoleczne do budowania
relacji spolecznych i §wiata wartosci w oparciu o idee dialogu, spotkania,
wydarzenia, zrozumienia drugiego itp. W polaczeniu z filozofig
personalizmu i egzystencjalizmu, filozofia dialogu stata si¢ istotnym
elementem wspoélczesnej mysli pedagogicznej (np. Otto Friedrich Bollnow).

Chcialem juz na poczatku zwréci¢ uwage na jedna, ale niezmiernie
wazng i czesto wspolczesnie pomijana, ide¢ Levinasa dotyczaca tolerancji, a
inspirowana analiza filozofii Rosenzweiga. Zreszta Levinas traktowal cala
swoja filozofig jako przypisy i komentarze do prac Rosenzweiga.

Levinas krytykuje takie rozumienie tolerancji, ktére zaklada, ze
mozliwe jest oddzielenie czlowieka od jego pogladéw i traktowanie ich
zawsze 7z ,przymruzeniem oka”. Sa one bowiem, w tym rozumieniu,
zmienne i roéznorakie (dotyczy to réwniez pogladéw religijnych), a
utozsamienie ich z czlowiekiem prowadzi do jego redukci i do
koncentrowania si¢ we wzajemnych relacjach na tym, co sila rzeczy musi
ludzi dzieli¢ i konfliktowaé. Czlowiek powinien wznie§¢ si¢ ponad
wyznawane przez siebie 1 innych poglady i konfrontowacd je ze soba jedynie
dla osiagnigcia obopélnych korzysci.

Levinas zauwaza, ze nie mozna zaliczy¢ wiary danego czlowieka do
jego prywatnych pogladéw, malo znaczacych dla niego samego i dla innych.
»Religijna pewnos¢ chroni $wiadomo$¢ przed zmiennoscia historii.
Podobnie, jak uniwersalna prawda filozofa, prawda wierzacego nie znosi
ograniczel. Obraca si¢ jednak nie tylko przeciwko stowom, ktore jej
przecza, ale i przeciw ludziom, ktérzy si¢ od niej odwracaja. Jej zarliwosé
wzmaga si¢ w plomieniach stoséw”32,

Jak wobec tego pogodzi¢ tolerancj¢ z religia? Levinas zauwaza, ze
to pogodzenie jest mozliwe poprzez judaizm, ktéry pokazuje, czym jest
tolerancja w swojej istocie. ,,Przyjecie Cudzoziemca, niestrudzenie zalecane
przez Biblig, nie jest wnioskiem plynacym z judaizmu i jego mitosci do Boga
(...), lecz jest samaq trescig wiary. (...) Cudzoziemiec jest tym, wobec ktérego
jest sie zobowiazanym, zanim jeszcze ukaze sie Zydom jako blizni, ktéry

32 E. Levinas, Trudna wolnosé. Eseje o judaizmie, Wydawnictwo Atest, Gdynia 1991, s. 181.
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musiatby potwierdzi¢ lub zakwestionowaé swe przekonania. (...)
Nietolerancja, jaka w sobie miesci, nie godzi w doktryny, lecz w
niemoralnos¢, ktéra moze znieksztalci¢ nawet ludzka twarz blizniego™33.

Chodzi o takie postawy 1 zachowania, ktére moga odcztowieczy¢ i
wobec tych postaw nie mozna by¢ ,,tolerancyjnym”. Tolerancja polega na
bezwarunkowym przyjeciu cztowieka, z jednoczesnym szacunkiem dla jego
pogladéw (przede wszystkim religijnych) 1 uznaniem ich wagi dla zachowania
jego czlowieczenstwa. Wlasnie w fakcie, ze Izrael jest narodem przez Boga
wybranym, mamy zrédlo tolerancji. Ta §wiadomosé obecnosci Boga i jego
wplywu na zycie narodu wybranego i kazdego cztonka tego narodu pobudza
do szczegdlnej odpowiedzialnosci za innych 1 rodzi nieskonczone
wymagania wobec siebie: jako wybrany musz¢ w sposéb szczegdlny stuzyé
tym, ktérzy tego daru nie otrzymali.

W tym rozumieniu nadrzedna wobec wartosci tolerancji okazuja si¢
wartosci odpowiedzialnosci za drugiego  czlowieka i za dobra, ktére
otrzymali§my i ktére nie moga zosta¢ zmarnowane, niewykorzystane lub
wykorzystane w niewlasciwy sposob. Analizujac koncepcje tolerancji Stefana
Swiezawskiego, Marek Rembierz zauwaza, ze w postawie tolerancii
najwazniejszy jest ,,wyrézniony i uwarunkowany sprawnosciami etycznymi
sposéb bycia z ludzmi i ich odmiennymi tradycjami. Aby praktykowad
tolerancje wymagana jest zwlaszcza od czlowieka umiejetnosé spotkania z
»innoscia”, aksjologiczna 1 intelektualna otwarto§¢ na ,,innos¢” (...)
Tolerancja jesli jest niestusznie absolutyzowana jako cnota nadrzedna, to
okazuje si¢ silag destruktywna w Zyciu indywidualnym i spolecznym. Aby
tolerancja byta cnota budujaca pozadane relacje miedzyludzkie to ,,musi by¢
zasilana przez inne sprawnosci duchowe, czyli cnoty utatwiajace nam pelna
afirmacje ‘innosci’ naszych bliznich”. Praktykowanie tolerancji wymaga
wypracowania calego ,,organizmu cnét”: mestwa i odwagi, umiarkowania i
sprawiedliwosci”?*.

W dalszej czgsci zobaczymy, w jaki sposéb powyzsza mysl o
tolerancji ma swoje zrédla w filozofii Rosenzweiga.

Rosenzweig byl myslicielem Zydowskim, gorliwym wyznawca
judaizmu. Dlatego jego postawa i poglady staly si¢ wiarygodne dla wielu
Zydéw i otworzyly ich na religie chrzescijafiska, o ktérej wartosci z takim
przekonaniem moéwil Rosenzweig. Z drugiej strony, jako filozof
zakorzeniony w tradycji zachodniej filozofii, oddzialywal na wielu myslicieli
chrzescijaniskich. Ukazywal on judaizm jako centrum religii chrzescijanskiej,

33 Tamze, s. 181-2.

3 M. Rembierz, Religia — polityka — filozofia. O odréznieniu ,,tego, co boskie” i ,,tego, co
cesarskie” w refleksji filozoficznej i spolecznej Stefana Swiezawskiego. In: JAROSZYNSKI,
Piotr, Ks. TARASIEWICZ, Pawel, CHLODNA, Imelda (eds.): Polityka a religia. Lublin:
Fundacja ,,Lubelska Szkota Filozofii Chrzescijaniskiej”, 2007, s. 135.
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wskazujac réwnoczesnie na zasadnicza odrebnosé tych religii i ich
nieredukowalno$¢ do siebie nawzajem.

Te mysli znalazly swéj oddzwick réwniez w dokumentach
Kosciola. Szczegdlne znaczenie ma rok 2000 — rok wielkiego jubileuszu
chrzedcijafistwa. Papiez Jan Pawel II oglosil pierwsza niedziele Wielkiego
Postu 2000 Dniem Przebaczenia i w tym dniu, podczas Eucharystii w
bazylice §w. Piotra, z ust papieza padly slowa prosby o przebaczenie za
grzechy 1 winy Kosciota katolickiego popelnione w przeszlosci. Papiez w
sposob szczegdlny przepraszal za nieewangeliczne metody gloszenia Slowa
Bozego, za nieche¢ do przedstawicieli innych kultur, narodéw, ras 1 religii, za
dyskryminacj¢ kobiet, lamanie praw czlowieka i1 za grzechy przeciw
Izraelowi®.

W tym samym roku 25 sierpnia zostal ogloszony list Rady
Episkopatu Polski do spraw Dialogu Religijnego Dialog u podstaw ewangelizac,
w ktérym wyraznie stwierdza sig, ze dialog religijny jest obowiazkiem
ewangelicznym wszystkich uczniéw Chrystusa. Ten dokument oparty byt na
dokumentach papieskich (list apostolski Tertio millenio adveniente, encyklika
Redemptoris missio) 1 staral si¢ na polskim gruncie zaszczepi¢ papieska
Ewangeli¢ dialogu. W liscie przywolane jest stwierdzenie Jana Pawla II
podkreslajace, ze religia Zydowska jest dla chrzeScijadstwa czym$
wewnetrznym, a nie rzeczywisto$cia zewnetrzna.

Pojawia si¢ réwniez w liscie przywolanie samego Rosenzweiga,
ktéry zauwaza, Ze istnienie przez tyle wiekéw narodu zydowskiego
(wybranego nieodwolalnie przez Boga) jest porgeczeniem prawdy
chrzescijafistwa o nicodwolalnym trwaniu milosci Boga do kazdego
czlowieka®. W tym wyraza si¢ blisko$¢ Kosciota i Synagogi®’.

Dokument méwi réwniez o potrzebie dialogu z niewierzacymi i
przestrzega przed ich lekcewazeniem, wskazujac przy tym, ze w wielu
przypadkach 7Zrédlem niewiary jest postawa ludzi Kosciota, ukazujaca
Chrystusa w sposob karykaturalny.

Przyjrzyjmy si¢ teraz metodzie zawartej w filozofii dialogu, aby
zrozumie¢ na czym polega prawda i sita Ewangelii dialogu.

2. Metoda filozofii Rosenzweiga
Filozofia Franza Rosenzweiga z jednej strony przeciwstawia si¢

calej tradycji filozoficznej Zachodu od ,,Parmenidesa po Hegla”, w ktorej
dominowal, wedlug niego, dogmatyzm i redukcjonizm. Byly to bowiem

35 Wyznanie win i prosha o przebaczenie. Bagylika sw. Piotra 12 marca 2000, "Wiadomosci KAI",
16 marca 2000, s. 24-25.

36 F. Rosenzweig, Gwiazda zbawienia, Wydawnictwo Znak, Krakéw 1998, s. 644.

37 Pot. M. Nowak, Fundamental Dialogne, “Dialogue & Universalism” no. 1-2/2001, p. 69-
74 5 M. Nowak, Dialog u podstaw, http:/ /users.dominikanie.pl/~marekn/0008.html.
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wysitki redukeji ,,Wszystkiego” do ,,Jednego”. Przykladowo u Hegla cata
rzeczywisto$¢ jest zredukowana do myslenia — to ono funduje jej istnienie i
sens oraz generuje jej r0zwdj zgodnie z prawami dialektyki. Nalezy odrzucié
heglowska tozsamo$¢ bytu 1 mysli a triade zeza — antyteza — synteza (W tym
triade pojecie — pryyroda — duch) zastapi¢ triadq nieredukowalnych do siebie
nawzajem elementéw Bdg — swiat — czlowiek. Byt, w rozumieniu Rosenzweiga,
istnieje niezaleznie od naszego myslenia i pozostaje podstawg myslenia,
jednak nie istnieje jeden Byt, lecz trzy byty, ktérych nie mozemy do siebie
sprowadzi¢, logicznie dowies$¢, ani wskaza¢ jakakolwiek zaleznos¢ miedzy
nimi: meta-etyczny czlowiek, meta-fizyczny Bég 1 meta-logiczny $wiat.
Mozemy ,tylko doswiadczy¢ trzech oddzielnych od siebie pra-
rzeczywisto$ci: Boga, $wiata, czlowieka. Doswiadczenie ujmuje je takimi,
jakimi sa: Boga jako boskiego, s$wiat jako s$wiatowy, czlowieka jako
czlowieczego™®. Podazajac wlasnie tym torem autor Gwiazdy zbawienia
przedstawia zastygly, pierwotny przed$wiat, w ktérym kazdy z bytéow (tzn.
Bog, swiat, czlowiek) jest de facto ,,monizmem”, ,,caloscia” — kazdy jest jeden,
prawdziwy i dobry. Te trwajace pierwotnie bez zadnych wzajemnych relacji
»monizmy” staly si¢ wyzwaniem dla mysli filozoficznej, ktéra od poczatkow
dziejow zachodniej metafizyki probowata narzucic jakie$ relacje miedzy nimi
z zewnatrz, tym samym dokonujac redukeji dwoch z trzech ,,calosci” do tej
trzeciej. Ten sposéb podejscia zwiazany byl z fundamentalnym pytaniem
filozofii o ,,istotg” — czym s$wiat, czlowiek, Bég »wlasciwie« jest. W tym
stowku »wlasciwie« zawiera si¢ zasadnicza podejrzliwo$¢ w stosunku do
kazdej do$wiadczanej rzeczy, w konsekwencji do samego dos$wiadczenia —
dana rzecz nie moze by¢ po prostu tym, czym jest, musi by¢ czyms catkiem
innym. W koficu, gdy padalo pytanie — czym jest to wszystko? — jedna z
calosci stawala si¢ tym jednym. Niejako uzurpowala sobie prawo do bycia
wszystkim, a wigc do zawierania w sobie pozostalych dwéch catosci. 1 tak
wszystko jest swiatem (kosmologiczna starozytnosc), Bogiem (teologiczne
sredniowiecze), czlowiekiem — jego poznajacym rozumem (antropologiczna
nowozytnos¢). Dzieje si¢ tak, poniewaz dla mysli jasne jest to, co
maksymalnie proste. I stad ten nieustanny wysitek redukcji ,,Wszystkiego”
do ,,Jednego”. ,,Jedno$¢ logosu uzasadnia Jedno$¢ swiata jako Wszystkiego.
A znowu owa Jednosé okazuje swa warto$¢ prawdy w uzasadnieniu tej
Wszystko$ci”.

Rozenzweig odrzuca ten sposéb uprawiania filozofii. Uwaza, ze
trzeba odrzuci¢ konstrukcje oparte na zdaniach orzecznikowych typu:
»wszystko jest ...”, ,,dana rzecz jest ...”, ,,$wiat jest”. W tych zdaniach po
stowku ,,jest” musi si¢ bowiem pojawi¢ nieobecny wczesniej orzecznik. W
antropologicznej nowozytnosci ten sposéb rozumowania doprowadzil do

38 F. Rosenzweig, Gwiazda bawienia, Wydawnictwo Znak, Krakow 1998, s. 38.
39 Tamze, s. 63.
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koniecznosci redukcji wszystkiego do ,,ja” (bo, gdy pytamy czym jest Bég
czy $wiat, to poza Bogiem i $wiatem mamy tylko ,ja”). ,,Ta redukcja lub
ugruntowanie do$wiadczen, §wiata i Boga w ,ja”, ktére dokonuje tych
doswiadczen, jest jeszcze dzisiaj dla naukowego myslenia tak oczywista, ze
kogo$, kto nie wierzy w ten dogmat, lecz swe do$wiadczenia $wiata woli
sprowadza¢ do $wiata, a doswiadczenia Boga do Boga, po prostu nie traktuje
sic powaznie. Ta filozofia uwaza wspomniang redukcje za cos§ tak
oczywistego, ze kiedy podejmuje wysilek spalenia owego heretyka,
przesladuje go jedynie za zakazany rodzaj redukcji i smazy go jako
materialiste, ktory o$wiadczyl: wszystko jest §wiatem, lub jako ekstatycznego
mistyka, ktory powiedzial: wszystko jest Bogiem. Nie miesci si¢ jej w glowie,
aby ktos w ogdle nie chcial powiedzie¢: wszystko jest ... Lecz w tym pytaniu
»Czym jest?”, postawionym ,Wszystkiemu”, tkwi juz caly blad
wypowiedzi”4.

Wedlug Rosenzweiga kazdy byt ma wlasna prawde zawarta w nim
samym. Nie mozna jej odkry¢ poprzez metode jakiejkolwiek redukcji,
wynikania, sprowadzenia do, itd. Do poznania prawdy potrzebna jest
wewnetrzna ,,decyzja” bytu, ktéra prowadzi do rozerwania jego ,,sobosci”,
egzystencji wewnetrznej, zamknietej na rzeczywisto$¢ zewnetrzna. Dopiero
wtedy pojawia si¢ prawda o bytach — poprzez relacje miedzy bytami. Zamiast
zdania redukujacego ,,Bog jest (w jakis sposob) czlowiekiem” czy ,,cztowiek
jest (w jakis sposéb) Bogiem”, mamy do$wiadczenie relacji ,,Bég i cztowiek”.
Stowo ,,i” staje si¢ najwazniejszym slowem filozofii — odstania si¢ w nim
prawda tej relacji: tworzy nowsa, jedyna calo$¢, zachowujac autonomie
elementéw skladowych relacji, ustanawia réwnowaznosé drogi ,,od Boga do
czlowieka” i ,,0d czlowicka do Boga”. Kazdy element relacji jest tak samo
pierwotny i zrédlowy.

Metoda ta przeciwstawia si¢ metodzie dialektycznej gry Hegla, w
ktérej antyteza i synteza sa jedynie maskami zakladanymi, aby ukry¢ teze.
Przez to w tej dialektycznej grze zaden element nie jest Zrédlowy.
Heglowska triada tworzy koto — bez poczatku i konica. Rosenzweig zastepuje
to kolo — tréjkatem, ktérego wierzcholki (punkty wyréznione) oznaczaja
kolejne przedmioty ludzkiego doswiadczenia: Boga, $wiat i czlowicka. Na
ten tréjkat naklada si¢ tréjkat odwrécony, tworzac GWIAZDE
(szescioramienna). Ten drugi tréjkat utworzony jest z trzech relacji jakie
wydarzaja si¢c miedzy Bogiem, czlowickiem 1 $wiatem. Omoéwimy je
doktadniej za moment. Zauwazmy teraz, ze prawda nie jest z gory dana, bo
objawia si¢ dopiero po zaistnieniu rzeczywisto$ci np. ,,Bog i cztowiek”.
Dialog miedzy Bogiem i czlowiekiem jest niezbedny, aby Bég poznal
prawde o czlowieku, a cztowiek o Bogu. Podobnie jest w przypadku relacji
»Bog 1 $wiat” oraz ,.czlowiek i §wiat”, jak i w przypadku kazdej innej,

4 Tamze, s. 665.
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bardziej szczegdtowej relacji. Dopiero doswiadczenie relacji z danym bytem
objawia prawde o tym bycie jak i o tym, ktéry doswiadcza.

Dla autora Gwiazdy gbawienia dos$wiadczenie Boga, $wiata i
czlowieka sa trzema podstawowymi przedmiotami ludzkiego przezycia,
fundujacymi wszystkie inne doswiadczenia. Boég, $wiat i czlowiek sa to
»fakty”, ktore stanowig trzy czesci ,,Wszystkiego”. Ich prawda objawia si¢
dopiero w relacji miedzy nimi: Objawienie jako wydarzenie dialogu
miedzy Bogiem i czlowiekiem; Stworzenie — miedzy Bogiem
i $wiatem; Zbawienie — miedzy Swiatem i czlowiekiem. W tych trzech
relacjach ujety jest tez czas w swoich trzech odstonach: jako przesztosé
(Stworzenie) , terazniejszos¢ (Objawienie) i przyszto$¢ (Zbawienie).
,»Przesztosé jest poznawana, terazniejszo$¢ jest stwierdzana, przysziosé jest
przeczuwana. To, co poznawane, jest opowiadane, to, co stwierdzane jest
przedstawiane, przyszlosc jest przepowiadana”*!.

Wszelka prawdziwa filozofia musi si¢ rozpocza¢ od indywidualnego
doswiadczenia, przy czym najwazniejsze sa doswiadczenia $Smierci i mitosci.
U podstaw tych do$wiadczen tkwi Objawienie Boga cztowiekowi, polegajace
na doswiadczeniu Jego milosci. Te dos$wiadczenia ,,otwieraja” egzystencje
bytu i buduja relacje z innymi bytami. To nie my$lenie filozofa jest pierwotne
W procesie poznania, lecz $mieré, bo ona kwestionuje jego byt i ukazuje jego
byt prawdziwy. Czlowiek okazuje si¢ bytem poza wszelkim systemem. Nie
tyle jest, co staje si¢ podmiotem mowy (wypowiada swoje istnienie, objawia
je innym) i milosci (otwiera swojq egzystencje na innego).

Istnieje tez przed-do$wiadczenie, ktore ma miejsce zanim dokonato
si¢ Objawienie Boga cztowickowi. W tym przed-do$wiadczeniu mamy do
czynienia z pogafiska pra-rzeczywisto$cia, w ktorej trzy rozdzielone elementy
(Bog, swiat, czlowiek) istnieja jedynie dla samych siebie. Tu nie ma
mozliwosci spotkania drugiego, ani prawdziwej mowy i dialogu. Dlatego, jak
zauwaza Rosenzweig, bohater starozytnych dramatéw jest bohaterem
tragicznym, samotnym, a sztuka jest niema (ma wymiar jedynie plastyczny,
jest statyczna, aczasowa). Swiat jest zamknietym kosmosem. Tutaj myslenie
jest statyczne, zamkni¢te i samo prébuje wszystko zamknaé w swoje
struktury — forma tego myslenia jest logika. Dopiero Objawienie ukazuje ten
$wiat jako $wiat stworzony. Gdy zamknicty w sobie przed-$wiat spotyka
Objawienie, to to, co dotychczas bylo rozdzielone, otwiera si¢ i wchodzi we
wzajemne relacje — jest to wydarzenie dialogiczne??. Filozofia okreslona
przez takie Objawienie jest calkowicie otwarta na doswiadczenie
rzeczywistosci. W przypadku filozofii opartej na Objawieniu myslenie jest
mysleniem mowy — dokonuje si¢ w dialogu, jest odstoni¢ciem czasowosci,
ulotnosci i niepowtarzalnosci chwili, §piewa o milosci mocnej jak §mier¢.

41 Tamze, s. 31/32.

42 Por. tamze.
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Oprécz doswiadczenia i przed-doswiadczenia jest takze ponad-
doswiadczenie otwierajace na ponad-doswiadczalny §wiat — przepowiadany
jako ten, ktéry zostanie ocalony, zbawiony. To budowana wspdlnota nada
mu pelna i trwala posta¢. Nie ma jednak jednej drogi, orientacji §wiata
wskazujacej 1 prowadzacej do tej wspdlnoty. Sa dwa znaki tego przysziego
Zbawienia — s3 nimi Synagoga i Kosciél. To ostatnie ,,i” odsloni dopiero
petna prawde, zbuduje wigz mi¢dzy ludZmi i objawi warto$§¢ Zbawienia. W
wymiarze przestrzeni duchowej orientacje §wiatu nadaje Synagoga (okresla
$wigte miejsce, do ktérego daza przez wieki wszystkie narody), natomiast w
wymiarze czasu duchowego, to Kosciél wskazuje na moment przyjscia
Chrystusa orientujacy dzieje $wiata i cztowieka w sposob absolutny.

3. Prawda wedtug Rosenzweiga

Ja zauwazylismy wczesniej, kluczowe dla pelnego zrozumienie metody
filozoficznej Rosenzweiga jest ukazanie jego koncepcji prawdy. Pojawia si¢
ona jako niezbywalna w relacjach miedzyludzkich, a w swoim najbardziej
podstawowym znaczeniu w relacjach: Bég i Swiat, Bég i Czlowiek oraz
Czlowiek i Swiat. Pierwsza jest relacja stworzenia, druga — objawienia, a
trzecia — zbawienia. Nie sa to relacje jedynie zewnetrzne, domagaja si¢
bowiem ,rozerwania”, otwarcia wewnetrznej struktury calkowicie
nieredukowalnych elementow, czyli Boga, Swiata i Czlowieka. Ta sila moze
by¢ jedynie mitos¢ (potezna jak $mierc), ktéra tkwi u podstaw kazdej z tych
relacji — jest jej pierwotna, otwierajaca sila. Unicestwia dany element, aby
powolac go na nowo (zawsze na nowo) we wspomnianych relacjach.

Mozemy tez méwi¢ o prawdzie na poziomie przed-doswiadczenia,
gdy wszystkie trzy elementy sg rozdzielone i kazda z nich prébuje byé
Wszystkim. W jakim sensie wigc prawda jest poganstwo? Musi to by¢
prawda w elementarnej, niewidzialnej i nie-jawnej formie — zanim nastapilo
Objawienie (widzialna i jawna calo$¢). Jest opowiadaniem o tym, co si¢
rzeczywiscie wydarzylo i o uczestnikach tych wydarzen — o rzeczach,
przedmiotach, ludziach, zdarzeniach. To, co bylo nie jest teraz trwajace,
jednak czas staje si¢ w opowiadaniu w pelni rzeczywisty. Rozsypaly si¢
$wiatynie bogdw, ich kult okazal si¢ bledem, jednak ,,nie mégt nie zostad
ustyszany strzelisty akt modlitwy wytryskujacej ku nim z piersi uci$nionego i
nie mogly nie zosta¢ dostrzezone tzy kartaginiskiego ojca prowadzacego syna
na ofiare Molochowi”*3

Dopiero jednak zanurzenie w terazniejszo$¢, przedstawienie tego,
co jest tu i teraz pozwala do$wiadczy¢ prawde. Do tego potrzebne jest
wejscie w relacje ze §wiatem i z Bogiem, doswiadczajac milosci Boga i

# TISCHNER J. (red.), Filozofia wspitezesna. Krakéw: Instytut Teologiczny Ksiezy
Misjonarzy 1989, s. 446.
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przezywajac $wiat jako stworzony przez Boga. W pytaniu o prawde $wiata
wazna jest nie jego istota, lecz jego wartosé, i to warto$¢ dla jednostkowego
czlowieka. Swiat jest miejscem dramatu — scena ludzkiego zycia, gdzie
dokonuje si¢ zbawienie §wiata przez czlowieka i czltowieka poprzez swiat.
Zbawi¢ $wiat, to uznaé jego warto$¢ (niezbywalng — i to dla mnie) w
doswiadczanej postaci i uznac jego rzeczywistos¢.

Nie ma wigc prawdy samotnej, musi ona by¢ prawda dla kogos.
Dlatego naczelna zasada filozofii (nowego myslenia) Rosenzweiga jest
doswiadczenie relacji Ja i Ty. W celu poznania prawdy o sobie czy drugim
musze¢ do$wiadczy¢ relacji dialogicznej, ktéra nie jest zadna forma redukeji
(ani Ja do Ty, ani Ty do Ja). Stéwko ,,i” nie redukuje, lecz taczy zachowujac
odr¢bnosé elementéw — jest to owoc doswiadczenia. Potwierdzeniem
niemozliwosci  redukeji  jest doswiadczenie $mierci. Kazdy umiera
indywidualnie, osobiscie, a to umieranie nie pociaga za soba $mierci
wszystkiego. ,,Wszystko nie umiera i nic nie umiera we Wszystkim. Umrze¢
moze tylko jednostka, a wszystko, co $miertelne, jest samotne™*4.

Prawdziwe spotkanie nie jest umieszczaniem drugiego we wezesniej
opracowanych i przyjetych kategoriach, lecz jest staniem naprzeciw tego, co
nie jest mng i nie redukowanie tego czegos do mojego myslenia. Jest to
autentyczna relacja milosci — nie daze do panowania, przyporzadkowania,
lecz do zjednoczenia i wspolistnienia.

W relacji dialogicznej kluczowe jest imig, ktérym wzywam
drugiego. Imi¢ nie jest nazwa, pojeciem, probujacym uchwycié istote tego,
kogo nazywamy — jest czyms wigcej, niz pojecie. Poprzez imi¢ drugi objawia
mi siebie jako kogo$ bliskiego, przyjaznego i tworzy zobowigzanie,
odpowiedzialnosé. Jednak imi¢ zarazem ukrywa w Swietle tajemnicy prawde
o drugim. Domaga si¢ dialogu, w ktérym prawda bedzie si¢ ciagle objawiac.
Bég, objawiajac cztowickowi swoja mitos$¢ tez wzywa go po imieniu i sam
daje pozna¢ swoje imi¢. Boze imi¢ JAHWE (Jestem, ktory Jestem) jest
tajemnicze i niepojete dla rozumu, jednak idzie za nim prawo milosci i
dialogu z osobowym Bogiem. Nie mozna bowiem przy pomocy wlasnego
rozumu budowacd systemu, ktéry tlumaczylby wszystko i zawieral sam w
sobie pelna wiedz¢ o drugim, o doswiadczanej rzeczywistosci. Dla
Rosenzweiga ,,prawda nie jest dla §wiata prawem, lecz jego trescia. To nie
prawda dowodzi rzeczywistosci, lecz rzeczywistos¢ chroni prawde. Istota
$wiata jest owo chronienie (nie dowodzenie) prawdy”#.

W konicu okazuje sig, ze prawda jest pieczecia Boga, a tylko Bog
jest prawda. Droga prawdy przebiegala od niemej ciemnosci przed-$wiata,
poprzez doswiadczenie $mierci, ktére przyniosto mowe az do mitosci, ktéra
przezwycigzyla $mieré. W ten sposéb otworzyla si¢ plaszczyzna dialogu — w

4 F. Rosenzweig, Gwiazda zbawienia, Krakoéw 1998, s. 53.
45 Tamze, s. 67.
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mowie i miloéci. Jednak droga biegnie dalej, bo milo§¢ decyduje si¢ na
wybor zycia, ono z kolei opuszcza §wiat i zanurza si¢ (przemienia si¢) w
$wiatto. Dokonuje si¢ to w milczeniu ponad-§wiata. Droga przebiega wicc
od niemej ciemnosci do milczacego $wiatta. A prawda jest Swiatlem, czyli i
Bog jest swiattem wznoszacym si¢ ponad zyciem i §miercia. Jest tym, ktory
kocha oraz ozywia i rozbudza Sobos¢, czyniac z niej kochajaca dusze.
Milczacy Bég nie jest niemy, gdyz objawia swoja milo$¢ i sprawia, ze staje si¢
ona udziatem innych.

4. Dopehianie si¢ judaizmu i chrze$cijanstwa

W symbolu GWIAZDY judaizm jest wewnetrznym szesciokatem, w
ktérym skupia si¢ bogactwo réznorodnosci zycia wewngtrznego. Natomiast
chrzedcijafistwo oznacza promienie GWIAZDY wychodzace na zewnatrz.

We wnetrzu GWIAZDY plonie nieustanny ogienn wiernej mitosci
Boga, ktéry stworzyl i wybral swéj Nardd oraz nadal mu swoje prawa.
Naréd wybrany przez Boga musi trwac az do kofica czaséw jako znak Bozej
wiernosci, prawdomoéwnosci i obecnodci. Ciagle na nowo si¢ odnawia,
budujac swoj wlasny czas wyznaczony przez jego relacje z Bogiem. Z tego
ognistego jadra GWIAZDY strzelaja promienie, ktére nieustannie przebijaja
si¢ przez noc czasow i tworzac wieczng droge maja, poprzez t¢ wiecznoscé,
zapanowa¢ nad czasem, uczyni¢ go czgScia wiecznosci. Te jest wlasnie
chrzedcijanistwo.

»Judaizm i chrzescijanstwo stanowia dwa wieczne cyferblaty pod
wskazowkami tygodni i lat ciagle odnawianego czasu”. W przedstawieniu
obu podstawowe jest pytanie o istnienie wiecznosci. Jednak to
przedstawienie ,,nie wychodzi od samo$wiadomosci, jaka posiadaja judaizm i
chrzescijanstwo, a wigc w przypadku judaizmu od prawa, a w przypadku
chrzedcijafistwa od wiary, lecz od zewnetrznej, dostrzegalnej postaci,
poprzez ktora wydzieraja one czasowi swa wiecznosé. W judaizmie wigc od
faktu istnienia Ludu, a w chrzescijanstwie od wydarzenia fundujacego
wspolnote™4.

Lud Izraela idac przez wieki musi skupiaé si¢ we wnetrzu
GWIAZDY, odrzucaé to, co sprzeniewierza si¢ Bozemu wybraniu, i ciagle
na nowo, w oparciu o ocalala wierna Reszte, odbudowywaé Nardd. Jest
»punktem”, mieszczacym w sobie nieskoficzonosé, ktérego nie mozna wigc
wymazaé. Chrzescijanstwo znéw promieniuje na wszystkie ludy, kultury,
narody 1 krélestwa. Ogromna réznorodnosc przeksztalca w jedng wspoélnote
Kosciola. Musi ciagle si¢ rozszerzac, ogarnia¢ kolejne obszary kultury, Zycia,
$wiata, musi ciagle nawracaé, gloszac Chrystusa. Inaczej wyrzeknie si¢
wiecznosci i zapadni w nico$¢. ,,Do chrzedcijanstwa przynalezy tylko ten, kto

4 Tamze, 5. 682.
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wie, ze jego wlasne zycie jest w drodze prowadzacej od Chrystusa, ktory juz
nadszedl, do Chrystusa, ktéry przyjdzie powtornie”™.

Tak chrzescijafistwo, jak i1 judaizm objawiaja t¢ sama prawde,
jednak w inny sposéb. Chrzescijanstwo ukazuje ludzkosé 1 kazdego
czlowieka na wiecznej drodze do Ojca, przy czym droga tq jest Jezus
Chrystus. Natomiast judaizm — jest wyznawany przez nardéd wieczny, ktory,
jako naréd od wickéw wybrany, jest juz u Ojca. W oparciu o prawde i
gleboka wiare mozliwy jest dialog, a wigc i tolerancja miedzy zydami i
chrzescijanami.

Prawda obu religii odstania si¢ dopiero we wspolnym dialogu. Cate
dzieje stosunkéw chrzescijanisko-zydowskich to nieustanna proba ogniowa
prawdy. Te stosunki zawsze byly autentyczne — czesto bardzo bolesne, lecz
zawsze ukazywaly znaczenie prawdy dla zycia cztowieka. Swiadomosé réznic
nie jest przeszkoda w budowaniu dialogu i toleranciji, lecz wrecz warunkiem
sine gua non dialogu. Chrzescijanistwo buduje swoja tozsamos¢ poprzez
judaizm i stajac wobec faktu istnienia od wiekéw narodu zydowskiego.
Podobnie jest z judaizmem , ktéry trwa w prawdzie i buduje swoja
tozsamo$¢ w ciaglym odniesieniu do chrzescijanstwa. Nie nalezy niwelowac
réznic, ani poszukiwaé ,tanich” kompromiséw, bo takich w sytuacji, gdy
chodzi o poznanie prawdy, nie ma.

Poprzez chrzescijafistwo zyd rozpoznaje jak Stowo, w ktére on jest
od wiekéw wstuchany, staje si¢ cialem. Moze poznaé¢ chrzescijan jako
apostotéw Boga, idacych ze stowami Pisma Swietego w $wiat. Dynamizm
chrzescijanistwa wyraza sie réwniez w dogmacie o Bogu jako Tréjcy Swictej
— nie jest to objaw politeizmu, lecz prawda o jedynym Bogu judaizmu
przekazana poganom. Bez zydowskiego przypominania prawdy o Bogu,
ktory jest jeden i jedyny, chrzescijanin moze latwo znicksztalci¢ te prawde.
Trwajac w dynamicznej relacji do judaizmu, chrzescijafnstwo prawda o
Tréjjedynym Bogu rozswietla mroki poganistwa.

Dla chrzescijanina nie moze by¢ nieistotne to, ze pierwsi uczniowie
byli Zydami, ze chrzedcijanstwo narodzilo si¢ z judaizmu. Wiele modlitw,
tekstow 1 zwyczajow liturgicznych oraz zasad wiary chrzescijafiskich
pochodzi tekséw i tradycji zydowskiej. A poniewaz wcielenie jest
najwazniejszym dogmatem chrzedcijanstwa, fakt, ze Chrystus stal si¢
Czlowiekiem-Zydem, ma szczegblne znaczenie dla relacji zydowsko-
chrzescijaniskich — buduje nieporéwnywalna do relacji z innymi narodami
blisko$¢.

Roéwniez wiara zyda rézni si¢ od wiary chrzescijanina — dopiero
razem tworza pelny sens wiary. Ta pierwsza idzie §ladami Ludu, jest
wpatrzeniem si¢ w jego trwanie, jest samym jego istnieniem — jest owocem
rodzenia kolejnych pokolent Ludu. Nie potrzebuje stéw, jakie sa niezbedne

47 Tamze, 5. 535.
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dla chrzescijanina, ktory musi wiedzie¢, w co wierzy, aby $wiadczy¢é o
Chrystusie i zdobywa¢ $wiat dla Chrystusa. Pelna wiara jest wigc
polaczeniem istnienia i $wiadectwa, otwarciem na Stowo i na Rzeczywisto$c,
trwaniem w tradycji jak 1 otwieraniem ciagle nowych obszaréw ewangelizacji.

5. Trzy nurty chrzedcijanstwa

Istnienie trzech nurtéw chrzescijanstwa: prawosltawia, katolicyzmu i
protestantyzmu jest koniecznym rozdzieleniem drogi chrzescijafiskiej.
Wynika ono z pierwotnego rozbicia rzeczywistosci na Boga, czlowieka i
$wiat. Starzy bogowie, stary czlowiek 1 stary §wiat pogafistwa zostajq
odrodzeni w chrzescijanstwie jako nowy Bég, nowy cztowiek i nowy §wiat.

Stajac wobec pogatistwa, chrzescijafistwo rozpoznato w kulcie bogow
ukrytego Boga, w ktérym odstonily si¢ drogi Ojca i Syna. Wskazane
przeciwienistwo miedzy boskimi osobami, odslania zarazem poczatek kazdej
religii politeistycznej, ktéra mnozy kolejnych bogéw. W chrzescijanistwie
jednak w pojeciu Ducha, ktéry pochodzi tak od Ojca jak i od Syna, i w
ktérym odnajda oni siebie nawzajem, mamy przezwyci¢zenie politeizmu.
Bowiem Boga mozemy czci¢ jedynie w Duchu i prawdzie. To
,-uduchowienie” Boga stwarza jednak zagrozenie utraty kontaktu ze §wiatem.

To Kosciol prawostawny, poprzez misj¢ nawrdcenia madrosci (na Boza
madros¢), ukazuje na swoim przykladzie niebezpieczenstwo uduchowienia
Boga 1 zagubienie si¢ czlowieka w przymusie nieustannego wzrostu
duchowego za cen¢ zagubienia relacji ze $wiatem. Trudnosci
przezwyci¢zenia chaosu duszy i $wiata moze rodzi¢ pokuse ucieczki w wizje
(jedynie mozliwego) transcendentnego, duchowego porzadku.

Natomiast ~w  poganskiej probie — zrozumienia  czlowicka,
chrzescijanistwo dostrzega zamknigtego czlowieka, 1 wyzwala go na drogach
kaptana i swigtego. Ten podzial ludzi zdaje si¢ oddziela¢ czlowieka od
czlowieka, jednak sprawia, ze kazdy poganski podziat (dokonywany wedlug
trwalych cech: stanu, jezyka itp.) ulega zneutralizowaniu. Kaplanstwo
bowiem, jako niezniszczalna warto$¢, dokonywato trwalego oddzielenia
kaplana od stanu $wieckiego, a §wigci, z nieustajacym zarem swojej mitosci,
wywodzili si¢ z réznych grup spolecznych i przenikali je. W postaci Syna
Czlowieczego zawiera si¢ polaczenie godnosci kaplana i stugi, boskosci i
czlowieczenstwa.

To Kosciél protestancki, realizujacy misje nawrdcenia poety w
czlowieku, wskazuje zarazem na zagrozenia uczlowieczenia Boga (czy
ubostwienia czlowieka). Stajac wobec pozbawionego duszy $wiata i Boga,
ktory jest jedynie Panem duchéw, zamyka si¢ w ciszy wlasnego serca.

Podobnie chrzescijaniskie drogi pafistwa i Kosciola sa odniesieniem do
zaczarowanego $wiata, jaki wylania si¢ z chrzescijaniskiego spojrzenia na
poganski porzadek rzeczy. Ten podzial (miedzy panstwem i Ko$ciolem,
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$wiatem i ponads$wiatem), zdajacy si¢ wprowadza¢ totalny rozdzial miedzy
pafistwami, narodami, stanami itp., ukazywal blahos¢ innych ,,poganskich
podziatéw”.  Dopiero u kresu czaséw, gdy Boég bedzie wszystkim we
wszystkich, objawi si¢ jednos¢ Bozego Krélestwa. I wtedy dopiero zostanie
przez Kosciél ogarnigte cate bogactwo poganskiego swiata, ktory stanie sig
narodem $wigtym i krélestwem kaplanow.

To Kosciét katolicki ,,przyjal na siebie misj¢ nawrdcenia widzialnego
porzadku prawa $wiata, ukazujac odtad obraz niebezpieczenstwa
«uswiatowienia« Boga, prowadzacego do ubdstwienia §wiata™48.

Potréjna  droga chrzescijafistwa prowadzi wi¢c do ukazania
uduchowionego Boga, przeboéstwionego czlowieka 1 przebdstwionego
$wiata. Te drogi polacza si¢ dopiero przy koficu czasu. Ich rozdzielone
trwanie przez cale dzieje jest konieczne, aby wunikna¢ wskazanych
niebezpieczefistw (oderwania Boga od $wiata, a z drugiej strony
uczlowieczenia Boga, sprowadzenia Boga do porzadku $wiatowego czy
ubostwienia czlowicka i §wiata) i zrealizowac potrdjng misj¢ nawrdcenia:
madrosci, duszy cztowieka i prawa $wiata.

Rosenzweig nazywa Kosciol prawostawny Kosciolem prawdy Ducha,
ktorego gltéwna sita wewnetrzna jest nadzieja, w odréznieniu od Kosciota
protestanckiego (Kosciél Syna Czlowieczego) i Kosciota katolickiego
(Krélestwo Boga), gdzie wiodaca sila wewnetrzna sa odpowiednio: wiara i
mitos¢. Kazdy z Koscioléw w pewnym sensie zaniedbuje pozostale sity, aby
zy¢ pelnia tej jedynej i pokazac jak wlasnie ona wyzwala §wiat z poganstwa.
Nadzieja bowiem otwiera na rzeczywisto§¢ duchowa, wiara na
czlowieczefistwo, a mito$é na Swiat.

Podobnie jak rozdzielona jest droga chrzescijafiska na trzy dopetniajace
sig, réwniez troiScie plonie wewnetrzny ogien zydowskiego Zycia religijnego.
Rozdziela si¢ na zewnatrz ukazujac zarazem wewngtrzne przeciwiefistwa:
»moc 1 unizenie zydowskiego Boga, wyniesienie i powotanie do zbawienia
zydowskiego czlowicka oraz przynalezno$¢ do tego $wiata i przyszlos$é
zydowskiego §wiata”*.

Jednak bez Zywej obecnosci promieniujacemu na  zewnatrz
chrzescijafistwa ,,judaizmowi, Zarzacemu si¢ wewnatrz, zagraza skupienie
swego ciepta we wlasnym lonie, w dali od poganiskiej rzeczywistosci $wiata.
Jesli tam niebezpieczenstwa polegaly na: uduchowieniu, uczlowieczeniu i
‘uswiatowieniu” Boga, tutaj sa nimi: zaprzeczenie $wiata, pogarda dla $wiata,
sttumienie §wiata”>.

Jednak réwnie potrzebne jest to zydowskie zakorzenienie, dzigki
ktéremu trwa w sposob nienaruszony prawda wiary (i prawda o tozsamosci

48 Tamze, s. 622.
49 Tamze, s. 624.
50 Tamze, s. 631.
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Narodu wybranego) , jak i chrzescijaniskie wyrzeczenie, dzigki czemu
chrzescijanin wyzwala siebie z pogafistwa i zaczyna ciagle na nowo zy¢
zyciem chrzescijanskim.

6. Judaizm i chrzeScijanstwo wobec islamu

Chcac zrozumie¢ pelniej, czym jest judaizm i chrzescijanstwo, musimy
zobaczy¢ je na tle innych religii. Znaczenie wyjatkowe ma ukazanie islamu
jako religii, ktéra zostala ustanowiona $wiadomie wlasnie jako religia. Oto
znaczacy tekst Rosenzweiga:

»ozezegblna sytuacja judaizmu i chrzedcijadstwa polega wlasnie na tym,
ze nawet wowcezas, kiedy staly sie religiami, odnajduja w sobie $rodki
konieczne do wyzwolenia si¢ z tej swojej religijnosci i znalezienia si¢ na
powrét w wolnej przestrzeni rzeczywistosci poza obronnymi murami swej
konkretnej postaci. Wszystkie historyczne religie sa od samego poczatku
konkretne, sa »ustanowione«. Tylko judaizm i chrzescijanstwo ukonkretnity
si¢ dopiero z czasem, i to nie na stale. Nigdy za$ nie byly ustanawiane.
Pierwotnie byly czym$ zupelnie »niereligiinym«: judaizm byl pewnym
faktem, chrzescijanistwo pewnym wydarzeniem. Otaczaly je rézne religie,
same jednak bylyby wielce zdziwione, gdyby uznano je takze za religie.
Dopiero ich parodia, islam, jest religia od samego poczatku, i nie chce by¢
niczym innym’>!.

Co to znaczy, ze ani chrzescijanstwo, ani judaizm nie sa religia?
Wchodza w dialog z rzeczywistoscia, ktéra chroni prawdy wiary, wypelnia je
i rozja$nia. Nie sa one ustanowione ,,z géry”, raz na zawsze, lecz tworzone
sa 1 rozwijajq si¢ wraz ze §wiatem i cztowiekiem.

Przyjrzyjmy si¢ tym konkretnym réznicom miedzy judaizmem i
chrzescijanistwem z jednej strony a islamem z drugie;j.

Rosenzweig pokazuje, ze mitos¢ Boga (w chrzescijafistwie i judaizmie)
odnosi si¢ do czystej terazniejszosci: ,,Sama milos¢ nie wie, czy bedzie
kocha¢, a nawet, czy kochala. Wystarczy, ze wie to jedno, Ze kocha. Nie
zmierza ona w rozleglos¢ nieskoniczonosci, jak czyni to wlasnos¢. Madros¢ i
moc sa wszechmoca i wszechmadroscia. Milosé nie jest wszechmitoscia>.
Mitos¢ jest wiecznym teraz, w ktérym kochajacy ofiarowuje sie catkowicie
ukochanej. Bég jedynie w milosci nie jest Panem, bowiem utozsamia si¢ ze
swoim czynem milosci, staje si¢ sluga, kocha az do ofiarnego zaprzeczenie
samemu sobie. Poza tym ta milos¢ ciagle wzrasta, ogarnia kolejne obszary,
kolejnych ludzi, zwigksza si¢ jej intensywnos¢ i zar. Ponadto, milo$¢ Boga
jest mitoscia, ktéra wybiera — Nardd, czlowieka. Natomiast milo§¢ Allaha
jest wszechmilo$cia. Rozlewa si¢ na caly $wiat w sposéb réwnomierny.

51 Tamze, s. 680.
52 Tamze, s. 278.
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»Pelnia tej mitosci nie wzrasta. Swiat zostal nia obdatrzony raz na zawsze.
Nie ma w niej stopniowania. To dlatego obca jest jej wszelka »chwilowosé,
zadlepiona »stronniczo$ck, lecz rowniez kazda wciaz Slepa sila, ktora tkwita
w autentycznej mitosci. Allah nie moglby, tak jak Bég wiary, powiedziec
swoim prosto w oczy, ze wybral ich w ich grzechach sposréd wszystkich
innych, aby pociagna¢ ich do odpowiedzialnosci za grzech (...) Wobec
ludzkiej stabosci Allah okazuje litos¢, lecz ze ja kocha, zanim stanie si¢ sila,
ta Boza pokora jest obca Bogu Mahometa>3.

Ponadto wszystkim ludom Allah postal swojego proroka, ktéry nauczyl
calej tresci wiary. Wszyscy sa tak samo wybrani, Boza milo$¢ skierowana jest
w ten sam sposob do kazdego czlowieka. Allah nie moze si¢ nie objawic i to
od samego poczatku w calej pelni. Jedynie nie wszyscy byli w stanie
odczyta¢ objawienie i przyjac je.

I jeszcze jedna résznica. Zrédlem wiary muzulmanskiej jest Ksiega
ofiarowana Mahometowi. Allah nie ofiarowuje si¢ sam, nie jest sam darem
dla czlowieka jak jest w chrzescijanstwie, nie méwi sam, bezposrednio jak
Jezus, lecz ,siedzi na tronie w swym najwyzszym niebie i ofiarowuje
czlowiekowi Ksigege>*. Chrzescijafistwo i judaizm nie sq religia Ksiegi, lecz
ukazywaniem zywego Stowa Boga nieustannie kierowanego do cztowieka.

7. Na czym polega prawdziwa tolerancja religijna?

PrzejdZmy na koniec do tego, co jest trescia artykulu, a wigc do
samej tolerancji religijnej. Nalezy ja rozpatrywac na trzy sposoby:
A. W relacji miedzy judaizmem a chrzescijanstwem.
B. Wewnatrz samego chrzescijaistwa, w odniesieniu do
relacji migdzy réznymi wyznaniami chrzescijaniskimi.
C. W stosunku judaizmu 1 chrzedcijadstwa do religii
pogariskich.

Jak zauwazylem wczesniej, podstawowa dla zrozumienia tolerancji
religijnej jest relacja miedzy judaizmem a chrzescijanistwem. Spéjrzmy na
konkretna wspdlczesna realizacje idei tolerancji miedzy judaizmem a
chrzescijanstwem.

W roku 2000 miata miejsce deklaracja czotowych intelektualistéw
zydowskich w sprawie chrzescijadstwa ,,Dabru Emeth"” (méwcie prawde).

IntelektualiSci ci stwierdzaja, ze po wielu wiekach w relacjach
chrzescijanisko-zydowskich nastapita dramatyczna zmiana na lepsze. ,,Coraz
wigcej oficjalnych cial koscielnych, zaréwno rzymskokatolickich jak i
protestanckich, publicznie o$wiadcza, Zze ma wyrzuty sumienia z powodu

53 Tamze, s. 281.
54 Tamze, s. 282.
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niewlasciwego traktowania przez chrze$cijan Zydéw i judaizmu.
Os$wiadczenia te stwierdzaja tez, ze chrzescijaiskie nauczanie i
kaznodziejstwo musi ulec zmianie tak, by uznaé trwalos§¢ Boskiego
przymierza z Zydami i pochyli¢ si¢ z uznaniem nad wkladem judaizmu do
cywilizacji §wiata i do samej wiary chrzescijariskiej”>>.

Podkreslono, ze tak zydzi jak i chrzescijanie czcza Boga Abrahama,
Izaaka i Jakuba, Stworzyciela nieba i ziemi; Ze tak sama Ksigga (Tora, Stary
Testament) jest przedmiotem czci obu religi i fundamentem zasad
moralnych.

Wyrazono rados¢, ze chrzescijanie w wielu deklaracjach uznaja
prawo zydowskie do Ziemi Izraela oraz stwierdzono stanowczo, ze nazizm
nie byl fenomenem chrzescijafiskim, lecz ideologia skierowana tak
przeciwko narodowi zydowskiemu jak i chrzescijanom.

Zauwazano jednak, ze mimo, iz chrzescijanstwo ma korzenie w
judaizmie, nie jest jego rozszerzeniem, lecz odrebng religia. ,,Réznica
pomiedzy Zydami a chrzescijanami nie moze byé przezwycigzona silami
ludzkimi. Stanie si¢ to, gdy Bog zbawi caly $wiat, jak obiecuje Pismo.
Chrzescijanie poznaja Boga i stuza mu poprzez Jezusa Chrystusa i tradycje
chrzescijafiska. Zydzi poznaja Boga i stuza mu poprzez Tore i tradycje
zydowska”.

Szczegblnie mocno brzmi stwierdzenie, ze dla zydowskich
teologow radosciq jest fakt wejscia, poprzez chrzescijanstwo, wielu milionéw
ludzi w relacje z Bogiem. Wezwano do szanowania wlasnej odrebnosci,
tradycji i nie tworzenia falszywej mieszaniny judaizmu i chrzescijanstwa.

Podkreslono, ze czy razem, czy osobno obie religie daza do tych
samych celéw, a sa nimi: sprawiedliwosé, pokdj 1 oczekiwanie na nadejscie
krélestwa Bozego, w oparciu o stowa prorokéw Izraela.

Czy bez filozoficznej refleksji Rozenzweiga i jego filozofii dialogu
(ukazujacej jako podstawe wszelkiego dialogu dialog — miedzyreligijny)
mozliwa bylaby taka deklaracja? Deklaracja wykracza wyraznie, w duchu
Rosenzweiga, ponad poszukiwanie jedynie tego, co laczy i ukazywanie
potrzeby wzajemnego szacunku i nieingerowania w swoje sprawy. Podstawa
wzajemnego dialogu ma by¢ prawda, i to nie taka, ktéra posiadamy i
mozemy si¢ nia podzielié, lecz prawda, ktéra jest w Bogu i ktéra on nam
ciagle objawia, a ktéra bedzie nam dana przy koficu czaséw. Nie ma wicc
dialogu i tolerancji ponad prawda; aby wejs¢ w jakickolwick autentyczne
relacje musimy najpierw uzna¢ wlasng odrebnosé, tozsamos¢ i niezbywalng
warto$¢  prawdy w osiagnicciu  czlowieczenistwa. Bez judaizmu
chrzedcijanistwo zagubitoby swoja droge do Ojca, rozpraszajac si¢ w wielosci

55 Por. ,,Tygodnik Powszechny” nr 21/2001; http:/ /www.tygodnik.com.pl/numet/2706/
deklaracja.html.

44



kultur, narodéw i wspélnot. Bez chrzescijafistwa judaizm nie bylby stanie
zrozumie¢ znaczenia wybrania go przez Boga — dla nich i dla reszty $wiata.

Dlatego w relacji do poganistwa trzeba jasno stwierdzi¢, ze wszyscy
bogowie pogan sa uluda. Doszukiwanie si¢ rzeczywistosci w poganskich
przedmiotach kultu byloby oznaka braku szacunku dla czlowieka i
odebrania mu prawa do Zycia w prawdzie. Jednak w wielu przypadkach zar
poganiskiej modlitwy moze by¢ tak wielki, Ze przebija niebiosa i dociera do
Boga. Bég nie moze nie wysluchac¢ serca, ktére prawdziwie kocha.
Tolerancja polega wigc na uznaniu niezbywalnej wartosci innych ludzi i ich
postaw, od ktérych mozemy si¢ wiele nauczy¢.

Podobnie w relacjach  wewnatrz chrzescijanistwa.  Wszystkie
wyznania chrzedcijafiskie sa niezbedne w dazeniu do Boga i w ukazywaniu
$wiatu nieznieksztalconego obrazu Boga. Nie wszystko jednak musi by¢
dobre. Trzeba jasno powiedzie¢ o zagrozeniach jakie niesie uproszczony
obraz Boga, czlowicka i $wiata proponowany przez kazde z wyznan osobno.
Dopiero calosé, realizujaca si¢ we wzajemnych relacjach, pozwala uniknaé
niebezpieczenistw herezji (pojscia droga nieprawdy).
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HUMANIZMUS A TOLERANCIA V DEJINNO -
FILOZOFICKE] REFLEXII

Rudolf DUPKALA

wAko je pravy rozum
vZdy spojeny s dobrotou,
dobrota je naopak spitd s nin.
Rozum a dobrota si dva pdly,
okolo ktorych sa pohybuje
Sféra bumanity“
J. G. Herder

,,INie roznorodost’ nazorov,
ktore] sa nedda vybniit, ale
neochota zndsat’ ludi iného zmyslania
spdsobila vaiSinn nesvdrov a vojen
J. Locke

Leitmotivom predkladaného prispevku® su reflexie idel humanizmn
a tolerancie v zrkadle dejin filozofie.

Niet pochybnosti o tom, ze obsah pojmov bumanizmus a tolerancia —
tak etymologicky ako aj ontologicky — suvisi s ¢lovekom, lebo iba clovek, ako
»miera vsetkych veci®, urcuje nielen tento obsah, ale ijeho zmysel. Zrejme
to mali na zreteli uz sofisti — Protagoras a Gorgias a prave s ¢lovekom, ako
bytost’ou schopnou i povinnon ,starat’ sa o dusu’ (gr. #s psychés epimeleisthai)
spojil vSetko svoje filozofovanie aj prvy kritik sofistov — Sokrates®’.

Napriek tomu, ze obsah pojmov humanizmus a tolerancia mozno
zmysluplne skimat’ len vich antropologicko-axiologickej jednote, najskor
svoju pozornost’ sustredime na pojem humanizmus a az nasledne sa pokuasime
vymedzit’ aj obsah pojmu zolerancia.

XXX

Zo sirsie chapaného antropo-socidlnebo hladiska mozno konstatovat’,
ze obsah pojmu bumanizmus zahina vietko /udské, t. j. vsetko, ¢o ,,bytostne®

56 Prispevok je parcidlnym vystupom plnenia grantového projektu VEGA ¢. 1/ 0523 /
12. Nazov projektu: ,,Idea tolerancie — jej multikulturne vychodiska, dimenzie, limity a ich
interdisciplinarne (filozofické, teologické a politologické) reflexie®.

57 Porovnaj Platon.: Protagoras. In: Platon, Dialégy. Zv. 1, Tatran, Bratislava 1990, s. 128
- 183.
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suvisi s clovekom, ¢o je produktom jeho $pecificky /udske aktivity, co je
sémantickym  ckvivalentom /udskosti  samotne;. V duchu dlhoveko
pestovanych  aideologicky rozne zdovodnovanych tradicii, pojem
bumanizmus (na  rozdiel od pojmu  anti-humanizmns) evokuje a asociuje
predovsetkym  abstraktne-pozitivne  vlastnosti a schopnosti  cloveka,
napriklad: /udskost, vliidnost, empatiu, liskavost, Zhovievavost, obetavost, altruizmus,
citlivost, rogummnost, rogvdgnost, dostojnost, atd. Prave tieto, ¢i takéto vlastnosti
a schopnosti cloveka stali uz pri zrode antického bumanizmu (Sokrates, Platon,
Aristoteles), ktorého najpodstatnejsou crtou bola ,,viera v ¢loveka®, v jeho
duchovné itelesné dispozicie spolu-utvarat’ ,dobry zivot™ (gr. ex z¢én),
dosahovat’ a prezivat’ blagenost’a pod. Odhliadnuc od toho, ze anticky ¢lovek
dostal — na prvy pohl'ad — nelichotivé oznacenie ,,zoon politikon®, historicky
bol po prvy krat bytost’ou rogummnon, slobodnou a teda schopnou prekonavat’
v sebe to, ¢o sa uz vtedy povazovalo za aninzilne, atd’.

Akiste nie nahodou bol uz tento ¢lovek v gréckej (antickej) filozofii
vnimany ako ,antropos®, alebo: ,ten, kto sa pozera hore, pred seba,
jednoducho mimo sebal A aj ked sa pozera na seba samého — ako to
pozadoval Sokrates a po nom mnohi dalsi — aj vtedy sa na seba pozera
akoby zvonka, ako na svoj obraz v zrkadle. Sam seba situuje do moznych
vzt'ahov k inym, podobnym, ako je on sim, ale aj do prostredia vec/, prirody,
kozmu ¢i vesmiru8,

V savislosti s nasimi  uvahami o pociatocnych  reflexidach
problematiky humanizmu v antickej filozofii sa Ziada pripomenut’, Zze uz
Platén si — v nadviznosti na Sokrata — kladol otazky: ¢im sa vyznacuje /udsky
zivor? Co znamena Fif’ ako dovek ? A podobne. Je zndme, Ze najcastejsie
pritom argumentuje ,,rozumnost’ou” a schopnost'ou ,,pravdivo usudzovat’™,
lebo, ako na to upozornuje v dialégu Filebos: ,keby si nemal rozum, pamit’,
znalost” a pravdivd mienku, tak... nemoézes vediet’ uz ani to, ¢i sa radujes,
alebo neradujes, lebo ti chyba kazdé rozumové poznanie... A prave tak, keby
si nemal pamit, nemohol by si sa predsa pamitat’, ani Ze si sa niekedy
radoval, ani by ti nemohla ostat’ nijaka spomienka na prave prezivana slast’.
Keby si nemal ani pravdiva mienku, nemohol by si sa pri radosti domnievat’,
ze sa radujes, akeby si bol zbaveny udsudku, nemohol by si ani pre
budicnost’ usudzovat, ze sa bude$ radovat’, a musel by si 47’ nie ako covek,
ale ako nejaka meduza alebo ako vel'a inych morskych zivocichov, ktorjch
teld st opatrené skrupinami®>.

Nové podoby nadobudlo chapanie ¢loveka a humanizmu v obdob{
stredoveku. Zaslizila sa o to uz krest’anska filozofia prvych ,.citkevnych

58 Mihina, F.: Ontolégia humanizmu. In: Zbornik, Idea humanizmu a tolerancie

v kontexte etnokultdrnej identity. (Eds. J. Sipko — V. Dancisin), Filozoficka fakulta PU,
Presov 2010, s. 63.

59 Platén.: Filebos. In: Platén, Dialégy. Zv. 3, Tatran, Bratislava 1990, s. 24 — 25.
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otcov®, tzv. patristika, ktora sa v tejto suvislosti opierala jednak o vymedzenie
cloveka v Biblii ajednak o religiézne uspdsobent tradiciu gréckeho
a rimskeho myslenia.

Pripominame, ze clovek je uz v ranokrest’anskej filozofii chapany
ako ,,Bozie stvorenie®, resp. ako ,,obraz Bozi* (imago Dei). Zjavne sa pritom
vychadza z Prvej knihy MojFisoves (nazyjvanej Genesis), v ktorej sa pise, ze ,,Boh
stvoril ¢loveka na svoj obraz, na obraz Bozi... ako muzské a Zenské pohlavie
ich stvoril... pozehnal ich a riekol: Plodte sa a mnoste sa a naplite zem a podmarite
$i ju a viddnite nad morskymi rybami a nad nebeskym vtactvom...“atd .0

Na toto vymedzenie ¢loveka sa odvolava aj sv. Augustin (354 -430),
ked v diele s nazvom Vygnania (Confessiones) zdoraziuje, ze vynimocnost’ (a
zarovefl dostojnost’) cloveka spociva vjeho stvoreni ,na obraz Bozi,
pricom dodava, ze iba preto je obdareny aj rozumom, ktorym ,,vladne® (panuje)
nad vSetkymi ostatnymi stvoreniami, pokial' vsak toto nechape — tvrdi sv.
Augustin — je ako ,,nemudra zver*°!,

Z uvedeného vymedzenia cloveka vyplyva, Ze vsetka jeho
vynimoc¢nost’, hodnota a dostojnost’ vyplyvaju zjeho (pdvodne) vizby na
Boha. Ludské na ¢loveku (a v cloveku) je to, ¢o je ,,odleskom® bogského, ¢o je
ieho podobon a sui genetis aj jeho prediZenim. Mimo Boha alebo nezavisle od
Neho niet skutocnej, ¢i pravej /ludskosti, vratane /[udske dostojnosti
a schopnosti prezivat’ blazenost’, poznavat’ pravdu, tvorit’ lasku, krdsu
a podobne. Suvedenym chapanim cloveka a konkrétne s pogemskon mision
krest’anského Mesiasa — Jezisa Krista je (na rozdiel od skratovsko-platénske;
tradicie uvazovania o cloveku) spita aj urcitd rehabilitacia /udskej telesnosti,
lebo ,,Syn Bozi* a zaroven ,,Syn ¢loveka™ vzal na seba ludské telo a trpel
viiom, aby ho svojou ,vitaznou smrtou” mna krizi a naslednym
gmitvychvstanim  ,0slavil  sposobom, aky v dovtedajsich dejinich nema
obdobu.

Vyznamné impulzy pre neskorsie novoveké chédpanie cloveka
nachadzame aj v tvorbe talianskych humanistov — Dante Alighieriho (1265 —
1321) a Francesca Petrarcu (1304 — 1374), pripadne v nazoroch takych
iniciatorov renesancného platonizmu, akymi boli Mikulas Kuzansky (1401 —
1464) a Marcilio Ficino (1433 — 1499).

Napriklad uz Dante Alighieri vyjadril presvedcenie, Ze na ¢loveka sa
viaze nielen nadpozemskd, ale tiez pogemskd blazenost’, ze St'astie clovek moze
(¢i dokonca ma) dosahovat’ predovsetkym prostrednictvom ,,sil mravnych
i rozumovych® atd’.9> Doklada to i tato pasaz z jeho Bogskej komédie:

,»O bratfi, fekl jsem...

% Prva kniha Mojzisova, 1. kapitola, vers 27-28. Citované podla: Svita Biblia. Slovenska
biblicka spolo¢nost’ 2002, 2. vydanie, s. 8.

1 Porovnaj Aurelius Augustinus.: Vyznani. Kalich, Praha 1992, s. 501 — 503.

62 Blizsie pozti Alighieti, D.: O jediné vlddé. Melantrich, Praha 1942, s. 162-163.
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Jste pfece sémé slavné minulosti,
Zit nemate jak tupé zvife,
vs$ak predevsim dbat poznani a cnosti“3.

Novy renesancny obraz ¢loveka sa pravdepodobne utvaral tiez pod
vplyvom nazorov Mikuldsa Kuzanského. Ide predovsetkym o jeho nazory na
prirodzenost’ ¢loveka, ktoré si obsiahnuté vznamom uceni o Uleneg
nevedomosti, podla ktorého prave I'udska prirodzenost’ je najvyznamnejsim
produktom Bozej kreativity, lebo tym, Ze ,,v sebe zahfna intelektualnu aj
zmyslovu zlozku a vSetko v sebe spdja, mohli ju uz staroveki myslitelia
nazvat’ mikrokogmom, Cize svet v malom*“* Podobne mohli ucinkovat’ aj
nazory Marsilia Ficina, najmi jeho ,hymnus na cloveka® obsiahnuty
v traktate Platinska teoldgia o nesmrtelnosti duse alebo podobné stanovisko
prezentované v knihe s nazvom O fivote. Uz v tychto dielach sa totiz
stretavame s usilim o vymedzenie c¢loveka ako bytosti, ktora ,,vladne sama
nad sebou®, spravuje rodinu, buduje stat, panuje nad narodmi a ,,prikazuje
celej zemi“®

Z uvedeného vyplyva, ze renesanény humanizmus bol zalozeny na
gnovuobjaveni dusevnych i telesnych dispozicii cloveka, ktorymi rozbijal okovy
nedostojnej podriadenosti, slabosti a bezmocnosti. V renesancii zrovuzrodeny
clovek je uz nielen ,najskvelejsim vytvorom Boha®, ale je tiez bytost'ou
schopnou spoluutvarat’ samu seba, svoj stat, svoje dejiny atd. Z takéhoto
renesan¢ného predpokladu vychadza aj chdpanie cloveka a humanizmu
v obdobi osvietenstva, ktoré priblizime na nazoroch nemeckého filozofa J.
G. Herdera (1744-1803).

Svoje  chapanie ¢loveka  a humanity Herder prezentoval
predovsetkym v spise Ideen zur Philosophie der Geschichte der Menschheit (Idey
k filozofii dejin ludskosti). Podobne ako viaceri ini osvietenci, bol aj on
presvedéeny, ze dejiny Pudstva s sacastou dejin prirody. Cesky historik
filozofie - E. Radl v tejto savislosti upozornuje, ze Herder len ,,rozvinul®
ideu francuzskeho osvietenca J. J. Rousseaua a anglického kazatela A.
Fergusona, podla ktorej ,,vyvoj 'udstva je prostym pokracovanim vyvoja
prirody*.

Spitost’ T'udskych dejin s dejinami prirody je podla Herdera
podmienend chdpanim ¢loveka ako ,,historického® produktu vyvinu prirody,
vsetkych jej ,,zivlov a bytosti“¢’. Na inom mieste Herder tito svoju
vychodiskovi poziciu umoctiuje konstatovanim, ze ,,udstvo... je... trvalym
prirodnym systémom najrozmanitejSich zivych sfl“%. Tudstvo ma vraj

03 Alighieri, D.: Bozskd komédie. SNKILLU, Praha 1958, s. 239.

04 Kuzansky, M.: O ucenej nevedomosti. Pravda, Bratislava 1979, s. 143-144.

%5 Porovnaj Gorfunkel, A. Ch.: Renesanéni filozofie. Svoboda, Praha 1987, s. 82-96.
% Radl, E.: Dé¢jiny filosofie I1., Novovék. Melantrich. Praha 1933, s. 338.

67 Herder, J. G.: Vyvoj lidskosti. Praha 1941, s. 21.

8 Herder, J. G.: V{voj lidskosti. Praha 1941, s. 297.
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podiatok v Azii, odkial sa rozsirilo po celej zemi. Narody sa v rimci Pudstva
»modifikuji podla miesta, ¢asu a vnutorného charakteru, pricom kazdy
nesie vsebe pomer svojej dokonalosti, neporovnatelny s ostatnymi‘.
Spolo¢nym znakom vsetkych narodov je ,jednotny Fudsky rozum, ktory sa
snaz{ vytvorit’ z mnohosti jedno, z neporiadku poriadok, z rozmanitosti sil
aumyslov jediny celok, vyznacujici sa pravidelnost’ou a trvalou krasou®.
Zmyslom, ¢i cielom existencie Pudstva je humanita atak dejiny ludstva
mozno charakterizovat’ aj ako postupné tvorenie Pudskosti™. S humaniton,
ako ciel'om Fudskych dejin, Herder spéjal ,,rozumnost’ a spravodlivost’... vo
vsetkych udskych zalezitostiach*“®.

Dalej ideu humanity Herder rozvija na pozadi vykladu #roch zikonov
posobiacich v dejinach Pudstva.

Prvy zdkon ,,potvrdzuje” narod (narody) ako rozhodujuci subjekt
dejin, lebo dejiny Pudstva utvaraju narody (riSe) idice po sebe a striedajice sa
na cele I'udského pokolenia podla toho, kedy plnia svoju alohu v dejinnom
vyvoji k udskosti. Narod, ktory spln{ tato dlohu, uvolni miesto na cele
Pudského pokolenia inému narodu. Kazdy nirod ma pritom v dejinach
Pudstva, resp. v dejinnom vyvoji k Pudskosti, svoje miesto i ¢as, lebo kazdy
narod sa vyznacuje Specificky Tudskou kultdrou, umenim, mravnou silou
a podobne. (Antropo-univerzalizmus a etnicky partikularizmus sa u Herdera
nevylucuju).

Druhym zikonom Herder poukazuje na vzt'ah dobra a gla (uslachtilych
a nicivyeh sil) v dejinach. V tejto suvislosti zdoraznuje, ze 3o méze mat’ len
docasnd vladu nad dobrom, pretoze nakoniec zuit? (,,pohlti) isamo seba,
a tak aj ono — v kone¢nom dosledku — sluzi k vjvoju Pudskosti. Herder to
vyjadril slovami: ,,Vsetky nic¢ivé sily... nielen Ze musia po ¢ase podlahnut’
silam konstruktivnym, ale musia dokonca slazit’ konec¢nej vystavbe celku®7°

Vtretom zdkone, ktory je podla Herdera najddlezitejsi, sa
konstatuje, Ze ,,vnutornou pruzinou udskych dejin su zivé ludské sily®, t. j.
vsetky sily urcujuce charakter narodov, vratane ich rodovych ¢&ft, sposobu
zivota, tradicif, vychovy, atd’., ,ktorymi sa narody podielajd na dejinnom
vyvoji k 'udskosti“7!

Z uvedeného vyplyva, Ze bumanita, t. j. prostriedok, ucel i ciel
dejinného vyvoja 'udstva. Je to ,,rovnovazny stav dejin® syntetizujici rozum,
spravodlivost’, slobodu, mravnost’, krasu a lasku ,,vo vsetkych zdleZitostiach
Pudskych®. V tejto suvislosti Herder zdéraznuje, ze humanita, t. j. ,ucel
Pudskej prirodzenosti a kedze /Judskd prirodzenost’ je cloveku imanentnd,

0 Herder, J. G.: c. d., s. 113, 297, 299, 301.

0 Herder, J. G.: c. d., s. 285.

' Herder, J. G.: c. d,, s. 241. Detailnejsie sa problematikou humanity v Herderovej
filozofii dejin zaoberime v publikcii: Dupkala, R.: Uvod do filozofie dejin. (2. Vydanie),
Fotopress, Bardejov 2005, s. 48 — 58.
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(humanita) predstavuje nanajvys ,,ludsky sposob zivota“’? J. Patocka k tomu
poznamenava, ze ,,Herder pojem humanity urcuje ako dokonalost’ Fudske;j
pritodzenosti... byt’ dokonalym clovekom znadi najvyssie vystupfiovanie
$pecifickych Pudskych znakov, t. j. tjch znakov, ktoré cloveka odlisuja od
ostatného univerza“’® Analogické stanovisko vyjadrila tiez E. Varossova,
ked konstatovala, ze humanita — podla Herdera — ,nie je ani produktom
nejakej doby, ani vysledkom vplyvu nejakého myslitela... humanita je
podstatnym znakom Tudskej prirodzenosti, ktory je I'udskému rodu dany
dispozi¢ne v momente zrodu 7+

Aj ked vyvoj Tudstva k humanite nie je podla Herdera priamociary
a jednostranny, je historicky nezvratny. Ako sa ¢lovek nemoéze vzdat’ vlastnej
»perfektibility, (t. j. postupného smerovania k vyssej dokonalosti), tak sa
dejinny vyvoj Fudstva nemoze definitivne (t. j. raz a navzdy) odklonit’ od
svojho — historicky nevyhnutného — smerovania a priblizovania sa
k bumanite. Herder je pritom ,,osvietensky® presvedceny, Ze l'udstvo tento
svoj ciel' raz dosiahne a ze na dejinnej ceste k bumanite prinalezi osobitné
bumanizainé postanie aj slovanskym narodom. V tejto suvislosti napisal:
»IKoleso ¢asu kruti sa nezadrzatelne a pretoze tieto (t. j. Slvanské — pozn.
R.D.) narody obyvaji zvicsa najkrajsie kon¢iny Eurépy... ani tu nie je to inak
myslitelné, ako ze v Eurépe zakony a politika budi musiet” podporovat’
namiesto bojovného ducha tichd usilovnost’ a pokojné vzajomné obeovanie
narodov, atak aj tieto hlboko poklesnuté, volakedy usilovné a st’astné
narody sa konecne prebudia zo svojho dlhého spanku, potom sa oslobodia
z otrockych ret’azi, svoje kriasne konciny od Adriatického mora az po
Karpaty a od Dona az po Vltavu vyuziju ako svoje vlastnictvo a budu slavit’
svoje staré sviatky pokojnej usilovnosti a price vo svojich slobodnych
dedinach®“’>. Niet pochybnosti o tom, Ze tito Herderova ,blahozvest™
o budicnosti Slovanov bola jednou z dominantnych inspiracii formovania
historickébo  vedomia aj v pripade jednotlivych predstavitelov — generacie
,Vieslavie, osobitne P. J. Safarika, J. Kollara a d’al$ich.

XXX

72 Herder, J. G.: c. d., 5. 952 279.
73 Patocka, J.: Harmonismus modernich humanisti. In: Péce o dusi I., Oikoymenh, Praha
1996, s. 358.
74 Varossova, E.: Slovenské obrodenecké myslenie. Slovensky spisovatel’, Bratislava 1963,
s. 55.
75 Herder, J. G.: c. d., s. 332.
76Blizsie pozri Dupkala, R.: Reflexie eurépskej filozofie na Slovensku. (2. vydanie),
Impreso, Presov 2000, s.

76-87.
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Podobnym spésobom by bolo mozné realizovat’ aj dejinno-
filozoficky exkurz v chapani zo/erancie, ktora sa — ako pojem — etymologicky
odvodzuje od lat. folerare — gndsat, vydriat, pripistat, tipiet’a pod.

Napriek tomu, ze takto chdpana myslienka zolerancie sprevadza
Pudstvo uz od najstarsich cias jeho ,spolocenského® vyvoja, prvé —
filozoficky vyraznejsie — reflexie folerancie sa formuluju az na prahu
novoveku, t. j. vobdobi kulminujicich naboZenskych i spolocenskych
,»rozkolov®, konfliktov, vojen atd’. Sved¢i o tom  aj prickopnické dielo Huga
Grotia (1583-1645), vydané v roku 1625 pod nazvom De iura belli ac pacis (O
prave na vojnu a mier). Autor sa vinom zjavne snazi zmiernit’ negativne
désledky dobovej politickej i nabozenskej zntolerancie tym, ze proti
iraciondlnemu fanatizmu (vo sfére hodnotenia a rozhodovania) kladie
racionalne zdovodnitelny ,,prirodzeny zakon®, ktory charakterizuje ako
»pravidlo, na zaklade ktorého nas rozum vedie k tomu, aby sme poznali, ¢i
nejaky ¢in zodpoveda rozumnej prirodzenosti alebo nie, ¢i je tento cin
poskvrneny moralnou nepravost’ou alebo je nevyhnutnym a teda, ¢i ho Boh
zakazuje alebo nariad'uje”’’. Je zndme, ze uz Hugo Grotius naznadil aj
zakladné vychodiska v oblasti nabozenskej tolerancie, ked — okrem iného -
zdoraznoval, ze kazdy veriaci ma pravo na vo/ny pristup k posvétnym miestam
a pod.

Analogické motivy (vritane argumentov v prospech useobecne
tolerancie) st obsiahnuté v traktate francuzskeho hugenota — Pierra Bayla
(1646-17006), ktory vysiel v roku 1686 pod priznacnym nazvom Filozoficky
komentdr k slovam Jezisa Krista ,,...a donsit’ ich nech pridu vsetci. (Uvedené dielo
vyslo neskor v znamejsej uprave pod nazvom Traktdt o vseobecne tolerancis).
Tolerancia je tu — podla P. Hordka - prezentovana ako ,,prakticky vyraz
tazby po sebapotvrdeni  suverénneho svedomia, ktoré sa opiera
o prirodzenepravnu, vSeobecne uznavanu moralku. Bayle pritom neuzniva
ziadne praktické obmedzenia tolerancie ato ani zreSpektu vodi
zakonodarnej pravnej autorite obcianskej spolo¢nosti, ¢ize $tatu*7s.

Akiste nie nahodou prave v roku, ked” vysiel traktat P. Bayla, pise
svoje zasadné dielo o tolerancii aj John Locke (1632-1704). Je nim List
0 tolerancii, ktory v pévodnej latinskej verzii ako Epistola de Tolerantia vysiel na
jar . 1689 v Goude a este v tom istom roku bol publikovany aj jeho anglicky
preklad: A Letter on Toleration” VzhPadom na vyznam tohto diela a jeho

77 Citované podl'a Lagrée, ].: Hugo Grotius a zasady pravnifho fddu mezi narody. In: Studia
comeniana et historica, ro¢. 27, 1997, ¢. 57-58, s. 122).

8 Horak, P.: John Locke a tolerance. In: J. Locke, Dopis o toleranci. Brno 2000, s. 33.

7 Pévodne bol teda len jeden (Lockov) list o tolerancii, ktory zaznamenal vel'ky (najmi
kriticky) ohlas. Az nasledne Locke napisal este d’alsie tri listy o tolerancii, v ktorych sa
vyrovnava s namietkami voci jeho prvému listu, avsak Ziadne nové argumenty v nich uz
neformuluje.
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aktualnost’ aj sodstupom casu, budeme mu teraz venovat’ sustredencjsiu
pozornost’.

Hned v prvej vete svojho Listu o tolerancii Locke piSe, ze tolerancin
povazuje za ,hlavny charakteristicky znak pravej cirkvi“®0. Zjavne z toho
vyplyva, ze uvazuje predovsetkym o folerancii v oblasti nabozenskej a
osobitne v kontexte vzt'ahov medzi jednotlivymi krest’anskymi konfesiami.

Uvedomuje si totiz skutocnost’, ze k najvypuklejsim prejavom
intolerancie dochadzalo v jeho dobe prave v tejto oblasti. Zrejme aj preto sa
»dovolava® najmi ,,svedomia tych, ktori pri obrane (svojho — pozn. R.D.)
nabozenstva suzuju, zranuju a hrdusia druhych ludf len preto, ze sa od nich
odlisuju v nazoroch.®! Na adresu takychto Tudi Locke poznamenava, ze to
nie su ,,pravi krest’ania“ a ze to, o ¢o sa usilujd, to nie je ,,prava krest'anska
cirkev®. V danej suvislosti konstatuje, ze ,tolerancia k tym, ktori maju
odlisné nazory v otiazkach ndbozenstva je natolko v sulade s Evanjeliami
a rozumom, ze je az nepochopitelné, ako v tak jasnom svetle mézu byt
Tudia slepi®.82

Zatial' ¢o o tolerancii sa Locke vyjadruje vylu¢ne s ohladom na
situdciu v oblasti nabozenskej, o intolerancii hovori aj vo vzt'ahu k oblasti
politickej. Je totiz presvedceny, ze intolerancie sa dopust’aju nielen ti, ktorf
vystupuju v mene cirkvi, ale tiez tf, ktorf vystupuji v mene obdanske viddy.
»Aby jedni“ — piSe Locke — ,nemohli zakryvat’ prenasledovanie
a nekrest’anskd krutost’ tym, Zze predstieraju starost’ o $tat a o dodrziavanie
zakonov a zaroven, aby druhi nemohli vmene nabozenstva ziskat
opravnenie pre svoju nemoralnost’ a dosiahnut’ tak beztrestnost’ pre svoje
zIé skutky... povazujem za nanajvys nutné rozliSovat’ medzi zalezitost’ami
obcianskej vlady a zalezitostami ndbozenskymi a vyznacit’ spravodlivé
hranice medzi citkvou a $taitom. Pokial sa tak nestane, nikdy neskoncia
spory medzi tymi, ktorym lezi na srdci — alebo aspon predstierajy, ze im lezi
na srdci — bud’ spasa dusi na jednej strane, alebo bezpecnost’ $tatu na strane
druhej«.83

Limitom a kritériom folerancie v State je dodrziavanie zakonov. Na
tych, ktor{ zdkony S$titu porusuju sa folerancia nevzt'ahuje. Kritériom (a
zaroven podmienkou) wlerancie v stére nabozenskej je individudlne svedomie
a ,,zdravy rozum®.

Zda sa, ze prave individualnemu svedomiu prindlezi, z hladiska
Lockovho chapania  #olerancie, rozhodujice miesto, lebo: iba ono, t. j.
svedomie, v/idne nad myslenim i konanim kazdého individualneho ¢loveka,
iba ono, t. j. svedomie, predstavuje schopnost’ I'udského ducha ,,spravne

80 Locke, J.: Dopis o toleranci. Brno 2000, s. 43.
81 Locke, J.: c. d., s. 44-45.

82 Locke, J.: c. d., s. 46.

8 Locke, J.: c. d.: s. 46-47.
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173 E193

vnimat™ irovnako ,,spravne usudzovat™ av doésledku toho aj ,,spravne
zacielit* volu na ,,spravne rozhodovanie® i konanie.?* Upozorfiuje na to aj
autor predslovu k - zatial poslednému — ceskému prekladu (a vydaniu)
Lockovho Listu o tolerancii, ked konstatuje, ze ,kone¢nym doévodom pre
toleranciu v Lockovom duchu je prirodzené pravo kazdého jednotlivca
riadit’ sa len svojim vlastnym svedomim a volit’ si svoju vieru, a nie ind, a ze
pokial slobodné wykondvanie tejto viery nijako nerusi tych, ktori veria
niecomu inému, a zaroven nerusi zakony obcianskej spolo¢nosti, tak ma byt’
slobodné vykonavanie takejto viery tolerované*.#

Netreba vsak pritom podlichat’ predstave, ze svedomie cloveka,
zalozené na jeho schopnosti sprdvne vnimat’ a usudzovat, je vzdy (a uplne)
autonémne. Aj podla Locka sa ¢innost’ Pudského ducha opiera o autoritu
Stvoritel'a a svoju tlohu tu zohrava aj tzv. ,,zdravy rozum®, t. j. rozum, ktory
sa nerealizuje v abstraktnych a vyslovne spekulativnych aktivitich (ako je
tomu v pripade krajného racionalizmu descartovského typu), ale je to rozum,
ktory si uvedomuje svoje Rognitivne limity a taktiez svoju spoluzodpovednost’
za vsetky rozhodnutia ¢loveka v oblasti moralky.

Locke teda zjavne inklinuje k chdpaniu rozumu ako prakticke
midrosti. Rozum, t. j. dispozicia 'udského ducha, vd’aka ktorej clovek dokaze
odlisit’ aj to, co je moralne pripustné, resp. sprivne od toho, co takéto nie je.
V tomto zmysle treba vnimat’ aj nevyhnutnost’ ,,prepojenia® svedomia

173

s rozumom a napokon i so skusenost’ou. V analyzovanom Liste o tolerancii to
Locke vyjadril slovami: ,,ak je iba jedno pravé nabozenstvo a jedna cesta na
nebesia, aka je nadej, Ze ju vicsina udi dosiahne, ked smrtelnici su nateni
nerespektovat’ prikazy vlastného rozumu a svedomia a naopak musia slepo
prijimat’ ucenia, ktoré im vnatili ich vliddcovia? Pri mnozstve nazorov na
nabozenstvo, ktoré zastavaji rozni vladcovia, bola by sgka cesta, ktord vedie
k Zivotn venémn, otvorena len pre malo veriacich ato len z jednej krajiny,
a navyse - co je este horsie — bolo by absurdné a nehodné mena BozZicho,
keby Pudia vdacili za svoje ve¢né stastie alebo biedu, len nahode svojho
narodenia... Kazdy clovek ma pravo napominat’, nabadat’, presviedcat’
druhého cloveka, ze sa myli, a argumentaciou ho viest’ k tomu, aby prijal
jeho vlastné presvedcenie®.8

Zaujimavé — a trvale aktudlne — su aj Lockove avahy o w/erancii,
rozvijané na pozadi jeho ucenia o obcianskej spoloc¢nosti. V tejto suvislosti
Locke stbezne naznacuje nielen to, ¢o by malo byt’ tolerované, ale aj to, na
¢o sa tolerancia nevzt'ahuje. Okrem iného tu uvadza, Ze: ,ani pohan,
mohamedan alebo Zid by nemali byt vyluceni zo Statneho spolocenstva
kvoli svojmu nabozenstvu... Stat, ktory Pudi prijima, ako Pudi, pokial sa

84 Porovnaj Locke, J.: c. d., s. 49, 72, 79 a dalsie.
85 Horak, P.: John Locke a tolerance. In: J. Locke, Dopis o toleranci. Brno 2000, s. 25-26.
86 Locke, J.: c. d.: s. 49.
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cestni, mierumilovni a usilovni, ni¢ také nevyzaduje... Nie réznorodost’
nazorov, ktorej sa neda vyhnut’, ale neochota znasat’ 'udi iného zmyslania
sposobila vicsinu nesvarov avojen... VSemohuci Boh si zela, aby bolo
konecne zvestované Evanjeliun miern, aby $tatni Gradnici nasmerovali vSetko
svoje usilie k nastoleniu vSeobecného obcianskeho blaha..., aby sa vsetci
duchovni, ktorf sa vyhlasuji za naslednikov apostolov, usilovne venovali
spase dusi... a neplietli sa do politiky*.87

Sucasne vsak upozornuje aj na situicie, ktoré Stat, ¢i konkrétne
dradnik vystupugiici v mene $tdtu, tzv. ,magistratus”, tolerovat’ nemoze a nesmie.
,,Uradnik — pise Locke — ,,by nemal tolerovat’ ziadne ucenia nezlucitelné
s Pudskou spoloc¢nost’ou a odporujuce dobrym mravom, ktoré sa pre
zachovanie ob¢ianskej spolo¢nosti nevyhnutné“.® V pripade intolerancie,
ktora je sprevadzana nasilim Locke doslova konstatuje, Ze: ,,je zakonné celit’
nasiliu nasilim®.8%

Lockove chapanie #lerancie teda nie je ani argumentativne, resp.
teoreticky jednostranné, ani prakticky naivné. Locke si jasne uvedomuje, Ze
tolerancia ma svoje hranice aj v oblasti nabozenskej, aj v oblasti verejnej, ¢i
politickej. Tak, ako nie je mozna ,,absolutna sloboda®, tak nie je moznd ani
»absolutna tolerancia®. Na tieto limity skbody 1 tolerancie Locke detailne
upozoriuje najmi v Drubom pojedndni o vidde, kde zdoraztiuje, ze obcianska
spolocnost’” moéze fungovat’ len za predpokladu, Ze obcania, ktori sa
dobrovolne spyjili ,,vzajomnou zmluvou®, musia sa dobrovolne podriadit’
nielen tejto ,,zmluve® vo vseobecnosti, ale aj konkrétnym zakonom danej
obcianskej spolo¢nosti.?

Locke teda prisne rozliSoval medzi sikrommon (ndbozenskou)
a verginon (politickou) oblast’ou Zivota cloveka a v tomto kontexte chapal aj
podmienky a moznosti tolerancie. Zatial ¢o podmienkou tolerancie
v stkromnej sfére Pudského Zivota je ,tribunal® nasho (individuilneho)
svedomia, podmienkou tolerancie v oblasti verejnej je fungovanie zakonov
obcianskej spolo¢nosti.

Uvedené nazory J. Locka — v nasledujucom 18. storoci - vyrazne
ovplyvnili aj jedného z duchovnych otcov francizskeho osvietenstva,
ktorym bol F. M. A. Voltaire (1694-1779). Akiste nie ndhodou sa Voltaire
o Lockovi vyjadril, ze bol to ,,un esprit plus sage*“(najmiidrejsi duch) svojej
doby a takto vysoko cenil aj jeho Lis? o tolerancii. Prave tento Lockov spis stal
pri zrode 1 Voltairovho diela Traité sur la Tolérance (Prirucka o tolerancii), ktoré
vyslo v roku 1765.

87 Locke, J.: c. d.;, s. 88-90.

8 Locke, J.: c. d., s. 80.

8 Locke, J.: c. d., s. 89.

% Porovnaj Locke, ].: Druhé pojednani o vliadé. Svoboda, Praha 1992, s. 20 — 27.
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Voltaire v iom — podobne ako Locke — reaguje na neznesitelna
atmosféru nabozenskej a politickej intolerancie vo Francuzsku, ktord
vyvolala tzv. Calasova aféra.”’ V nadviznosti na uvedent skutoénost’ treba
vnimat® aj tieto Voltairove slova z XXII. kapitoly spisu Traité sur la Tolerance:
»Nie je potrebné ani velké umenie, ani strojend vyre¢nost’ na to, ze sa
krest’ania musia navzajom tolerovat’... hovorim vam, ze na vsetkych Fudf sa
musime pozerat’ ako na bratov*?

Voltaire sa vsak — na rozdiel od Locka — nedovolava len tolerancie
v oblasti nabozenstva, resp. nabozenskej tolerancie, ale naznacCuje uz aj
potrebu tolerancie v oblasti myslenia vobec, ¢o sa vo Francizsku podatilo
(formaélno-legislativne) ustanovit’, desat’ rokov po Voltairovej smrti, teda
v roku 1789, prijatim Deklardcie Indskych priv a ta je — svojim spdsobom —
aktualna dodnes.

XXX

Z uvedenych dejinno-filozofickych reflexii bumanizmn a tolerancie
vyplyva, ze ako humanizmus, tak aj na folerancin mozno vnimat’ (analyzovat’
a interpretovat’) z dvoch zakladnych hPadisk: 1. z hladiska ich miesta
avyznamu v rovine individudlneho bytia cloveka, 2. z hladiska ich miesta
a vyznamu v rovine spololenského bytia cloveka. Zatial co prva rovina savisi
so sférou sikrommnon (nabozenskou), druha rovina suvis{ so sférou wvereginoun
(politickou).

Clovek — ako bytost’ individualna i spolo¢enskd — ma sui generis
nvrodené vlohy*“ tak pre bumanitn, ako aj pre tolerancin. Ma moznost’
i schopnost’ zit’ » ghode s rozumom, rozhodovat’ sa podla slobodnej vole,
nerobit’ inym to, ¢o nechce, aby oni robili jemu, respektovat’ na inych (a
u inych) to, ¢o si zela, aby oni respektovali na filom a u neho. To znamend, ze
clovek ma moznost’, schopnost’ a napokon i povinnost’ vytvarat’ okolo seba
atmosféru bumdinnosti a tolerancie.

Cez cloveka ako jednotlivea maji takuto moznost’ aj jednotl/ivé Tudské
spolocenstva a narody. Vsetko, ¢o je namierené proti rozumu a slobode
cloveka, je namierené aj proti humanite a tolerancii a naopak.

Napltianie  humanity a tolerancie predpokladd — tak v Zivote
jednotlivca ako aj naroda - re$pektovanie ,,mravnej povinnosti“. Len zivot
$ity v perspektive reSpektovania ,,mravnej povinnosti moze byt’ (a je) aj

91 Jean Calas, katolik s kalvinskou minulost’ou, bol v roku 1761 nespravodlivo obvineny
z vrazdy svojho najstarsieho syna, ktorej sa mal dopustit’ preto, aby synovi zabranil
konvertovat’. Naprick tomu. Ze skutoénjm vrahom bol niekto dplne iny, zaujaty sid —
v dosledku ndbozenskej neznasanlivosti — odsadil Calasa na trest smrti. Rozsudok bol
vykonany v Toulouse 9. marca 1762 a vyvolal nebyvala vlnu rozhorcenia najmi

v prostred{ intelektualnej verejnosti, ku ktorej patril aj Voltaire.

92 Voltaire, F.M.A.: Traité sur la Tolerance. GF — Flammarion, Paris 1989, s. 137.
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zivotom bumdnnym a tolerantnym. Ako humanita, tak aj tolerancia predstavuju
»najvlastnejsi vykon cloveka® aako také su integrujicou sucast’ou
nuniverzalnej Tudskej doéstojnosti. S prihliadnutim na tieto a dalsie
skutocnosti sa ziada konstatovat’, ze humanita je tolerantna a folerancia je
humanna.

Takto chapané idey humanity a tolerancie rozhodne nepatria len do
kategorialneho aparatu dejin filozofie, ale vystupuji aj ako permanentne
aktualny ideal a ciel vyvinu Pudstva. Za aroven bumdnnosti a tolerancie na
tomto svete (a konkrétne v nasom kazdodennom Tudskom  Zivote) sme
zodpovedni vsetci.

Resumé

V prispevku su prezentované zakladné dejinno-filozofické reflexie
idel humanizmn a tolerancie. Osobitnd pozornost’ je venovana chapaniu
bumanizgmu (humanity) v tvorbe J. G. Herdera a vymedzeniu obsahu pojmu
tolerancia v diele J. Locka. Autor dospel k zaveru, Zze ako bumanita, tak aj
tolerancia  predstavuji  ,najvlastnejsi vykon cloveka® aako také su
integrujicou sucast’'ou ,,univerzalnej Fudskej dostojnosti. S prihliadnutim na
tieto a d'alsie skuto¢nosti sa v prispevku konstatuje, ze bumanita je tolerantna
a folerancia je humanna.

KPacové slova: clovek, Boh, dejiny, Tudstvo, politika, nabozenstvo,
filozofia.
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PIETNO NIEPRZYPISANIA - O POMOCY I
TOLERANC]I(?) WOBEC INNEGO

Beata SZI1.UZ

Abstract: Homelessness is a social problem which in spite of its existance has not
been successfully solved till today. 1t is graded, very difficult for the scientific investigation,
and even dangerous for the researcher, also the practitian who is involved in that problem.
Therefore there is a postulate of the continuous searching for new solutions, and improving
the existing ones. 1t excplores the issue of stigma remains unallocated, and in this context,
support and tolerance of the Other.

Wstep

Pi¢tno nieprzypisania jest zwiazane z cala gama etykietyzujacych
wyrokéw, wérdéd  ktérych mozna wymieni¢c muin.: brud, bezrobocie,
chorobe, alkoholizm, przestepczo$é, nieuczciwosé, lenistwo, mniskie
wyksztalcenie czy brak rodziny itd. Element innosci jest u o0s6b
marginalnych tak silnie zaznaczony, Ze przeradza si¢ w obcosé, z kolei
element podobiefistwa z innymi jest trudno dostrzegalny. Zainteresowanie
socjologéw obejmuje zaréwno poczucie tozsamosci jednostki, jak réwniez
kontekst, jak ta tozsamos¢ jest postrzegana z zewnatrz i okreslana przez
innych ludzi. Dostrzegajac, jak zachowuja si¢ inni wobec danej osoby, ona
uzmyslawia sobie, za kogo ja maja i jak ja oceniaja. Okresla to sposéb
widzenia samego siebie.

W aspekcie poczucia tozsamos$ci osobistej jednostka postrzega swoja
osob¢ jako rézna od innych, niepowtarzalng. Tozsamosé spoleczna
jednostki ma natomiast wymiar subiektywny (poczucie tozsamosci), jak i
obiektywny  (zaklasyfikowanie jednostki przez innych). Zaburzenia
tozsamosci jednostki tacza si¢ z réznego rodzaju doglebnymi zmianami w jej
zyciu. Moga by¢ one spowodowane np. wydarzeniami losowymi czy tez
przemieszczaniem si¢ jednostki w przestrzeni fizycznej badz spotecznej®.

»Czuje si¢ jak pies”, ,jak psa mnie wyrzucili”, ,jestem wyrzutkiem
spoleczenstwa”, ,jestem spychana na margines” czy ,,jestem nikim” sa to
najbardziej powszechne okreslenia odnoszace si¢ do siebie w sytuacji zycia
postrzeganego jako zmarginalizowane®. U czlowieka moze rozwinaé si¢
przekonanie, ze jesli nie wiadomo, gdzie si¢ przynalezy i kim si¢ wlasciwie
jest, to lepiej zaznaczy¢ swoje istnienie w jakikolwiek sposéb, np. lepiej jest

% Por. B. SZACKA: Wprowadzenie do sogjologii. Warszawa: Oficyna Naukowa, 2008, s. 153-156.
% Por. B. SZLUZ: Swiat spoleczny bezdomnych kobiet. Warszawa: Wydawnictwo Bonus Liber, 2010,
s. 223.
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by¢ kim$ zlym niz nikim®. Stygmatyzacja jest to proces nadawania okreslen
w kategoriach zachowania jednostkom, grupom spolecznym czy kategoriom
spolecznym, w konsekwencji czego przyjmuja one nadane im cechy i
zaczynaja dziala¢ zgodnie z przypisanymi im etykietami. Naznaczanie bywa
przyczyng deprecjonowania jednostek, grup i kategorii spotecznych, ponadto
jest bazowym mechanizmem tworzenia stereotypdw.

Problematyke Innosci®® mozna uja¢ w  trzech  wymiarach:
prakseologicznym — dzialanie stuzace zblizeniu lub zdystansowaniu wobec
Innego, przyjmowanie wartosci uznanych przez obcego i identyfikowanie si¢
z nimi; aksjologicznym — przypisywanie osobie Innej, wyizolowanej,
okreslonych sadow warto$ciujacych; epistemicznym (tzw. wiedzotworczym)
— spojrzenie na Innego, ktére skupia si¢ na poznaniu jego tozsamosci; w
takim spojrzeniu wyizolowanie moze by¢ odbierane jako oryginalny sposéb

zycia czy manifestowanie swojej wolnosci?””. W ujeciu J. Tischnera Inno$é
wiaze si¢ z niemoznoscia zrozumienia, jak réwniez porozumienia, ktéra
wynika z réznych poziomoéw egzystencji jednostek. Marginalizowanie
spoleczne 1 wycofywanie si¢ trafnie ukazuje tischnerowska ,ucieczka
czlowieka od cztowieka”, ktéra moze by¢ ujmowana w dwu perspektywach,
jako uciekanie od widoku drugiej osoby, a takze jako zerwanie wigzow
dialogu. Obie formy izolowania i ucieczki $cisle si¢ lacza, bowiem
bezposrednie odseparowanie w sensie fizycznym jest tozsame ze zrywaniem
dialogu. Tragedia jednostki jest popadanie w wyizolowanie od innych ludzi i
od siebie’.

W kontekscie poczynionych rozwazafi tematem niniejszego artykutu
uczyniono problematyke obejmujaca pi¢tno nieprzypisania, a w tym
kontekscie pomocy i tolerancji wobec Innego.

% Por. K. KMITA, M. MENDEL, K. MLYNSKA, J. SOKOLOWSKA: Besdomnosé w
antobiografiach. 1n.:  Psychospoleczny profil oséb bezdomnych w Trgjmiescie. Eds.: M. DEBSKI, S.
RETOWSKI. Gdansk: Wydawnictwo Uniwersytetu Gdaniskiego, 2008, s. 500.

%W twarzy drugiego czlowicka dostrzegamy slad nieskoficzonosci i wéwcezas stajemy sie za
niego odpowiedzialni. W horyzoncie etyki E. Lévinasa chodzi o drugiego, zatem nie ma ,,ja” bez
Hty”. Inny nie tylko jest wczesniej, ale jest poniekad wszystkim. Zdaniem E. Levinasa z Innym
mozna znalezé kontakt pod warunkiem, Ze uzna si¢ jego niezalezno$é. Méwi o autentycznym
spotkaniu z drugim czlowiekiem (,bycie z drugim twatza w twarz” i odpowiedzialno$¢ za
najbardziej bezbronnych, diakonia jest przede wszystkim dialogiem, stuzba). ,,Inni obchodza
mnie od razu. Braterstwo poprzedza tutaj wspélnote rodzaju. Moja relacja z drugim
cztowiekiem jako bliznim, nadaje sens moim relacjom z wszystkimi innymi”. E. LEVINAS:
Inaczej nig byé lnb ponad istotq. Warszawa: Wydawnictwo Aletheia, 2000, s. 266.

97 Por. M. OLIWA-CIESIELSKA: Nowe nierdwnosci jako przyegyna wykluczenia spotecznego. In.:
Marginalizaga w problematyce pedagogiki spoleczng i praktyce pracy sogalng. Eds.: K. MARZEC-
HOLKA, H. GUZY-STEINKE, A. RUTKOWSKA. Bydgoszcz: Wydawnictwo Uniwersytetu
Kazimierza Wielkiego, 2005, s. 204.

% Por. J. TISCHNER: Spdr o istnienie czlowieka. Krakow: Wydawnictwo Znak, 1998, s. 180-181,
244.
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Wokoét pojec: bezdomny, wldczega, tazior, gigant, zebrak

W literaturze naukowej spotykamy pojecia: bezdomny, lazior, gigant,
menel, widczega czy zebrak, ktére znaczeniowo nie sa tozsame.
Bezdomnosé na terenie Unii Europejskiej obejmuje cztery kategotie
koncepcyjne:  bez dachu nad glowa, bez miejsca zamieszkania,
niezabezpieczone zakwaterowanie, niecodpowiednie zakwaterowanie. Dwie
plerwsze kategorie oznaczaja bezdomnos$¢, a kolejne wykluczenie
mieszkaniowe. W , Buropejskiej typologii bezdomnosci i wykluczenia
mieszkaniowego” przyjeto nastepujaca klasyfikacje:

1. rooflessness (osoby niemajace schronienia w jakiejkolwiek formie:
przebywajace w  miejscach  publicznych, noclegowniach i/lub z
koniecznoscia spedzenia kilku godzin w ciagu dnia w miejscach
publicznych);

2. houselessness  (osoby, ktére przebywaja w instytucji udzielajacej
pomocy bezdomnym, posiadajg schronienie tymczasowe: schroniska dla
bezdomnych/zakwaterowanie  tymczasowe, schronienie dla  kobiet,
zakwaterowanie dla uchodzcéw i imigrantéw, opuszczajacy np. instytucje
penitencjarne/karne, szpitale 1 instytucje opickuficze, specjalistyczne
zakwaterowanie wspierane, np. wspierane mieszkania, wspierane mieszkania
zbiorowe, foyer — o$rodki dla mlodziezy, zakwaterowanie dla nieletnich
rodzicow);

3. living in insecure housing (osoby zagrozone wykluczeniem ze wzgledu
np. na majaca nastapi¢ eksmisje, niestabilno$¢ najmu, przemoc w rodzinie);

4. living in inadequate housing (osoby mieszkajace w nieodpowiednich
warunkach mieszkaniowych, w budynkach, ktére nie nadajg si¢ do remontu,
w warunkach skrajnego przeludnienia, w przyczepach kempingowych)?.

A. Przymenski przyjal: ,bezdomnosé rozumiem zatem jako sytuacje
0s0b, ktére w danym czasie nie posiadaja i wlasnym staraniem nie moga
zapewni¢ sobie takiego schronienia, ktére spetnialoby minimalne warunki,
pozwalajace uznad je za pomieszczenie mieszkalne. Za bezdomne uwazam
osoby 1 rodziny:

1. korzystajace ze schronienia w réznego rodzaju osrodkach
udzielajacych im pomocy, a takze zaspokajajace swoje potrzeby
paramieszkaniowe w réznego rodzaju obiektach niemieszkalnych lub
pozostajace pod golym niebem;

2. majace lub nie majace zameldowania w jakim§ pomieszczeniu
mieszkalnym, jezeli ich faktyczna sytuacja miesci si¢ w ramach okreslonych
w definicji bezdomnosci;

9% EUROPEAN FEDERATION OF NATIONAL ORGANISATIONS WORKING WITH
THE HOMELESS: ETHOS — Eurgpean Typology on Homelessness and Housing Exclusion,
www.feantsa.org.pl z dnia 10.03.2008 r.
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3. tylko osoby z obywatelstwem polskim oraz majace zezwolenie na
pobyt staty w Polsce lub status uchodzcy (takze w czasie procedury starania
si¢ o ten status);

4. tylko osoby doroste lub te dzieci, ktére znajduja si¢ w sytuacji
bezdomnosci wraz ze swoimi rodzicami lub prawnymi opiekunami’!%.

Cytowany autor podkreslil sytuacje bezdomnych oséb, ktore przez
pewien czas lub trwale nie moga same zapewnic sobie schronienia oraz fakt,
ze bezdomno$¢ to stan przymusowy, a nie dobrowolny. Jesli zatem nie
wystepuja obiektywne przeszkody, np. dolegliwosci psychosomatyczne, to za
bezdomne nie mozemy uznaé oséb, ktére posiadaja wystarczajace dochody
umozliwiajace im samodzielne zapewnienie sobie mieszkania. Zatem
jednostki majace takie mozliwosci, ktérych jednoczesnie $wiadomie nie
wykorzystuja, nalezy okresli¢ raczej jako wioczegow!ol.

W literaturze przedmiotu wyraznie odrézniono pojecie bezdomnego, od
gigantéw, fazioréw i zlomiarzy. W tym kontekscie gigant to jednostka, ktéra
jezdzi po kraju, mniej wyrdznia si¢ w tlumie, czesto trzyma si¢ w grupie
zwlaszcza z innymi gigantami, pozostaje na uboczu od innych bezdomnych,
bardziej dba o higien¢ osobista. Z kolei tazior rézni si¢ od giganta przede
wszystkim  zewnetrznym  wygladem, jest najczeSciej  zaniedbany.
Niejednokrotnie zebrze, wybiera rézne rzeczy ze $mietnikéw, zbiera surowce
wtoérne, niekiedy $pi w $mietniku. Giganci i taziory sa marginalizowani w
srodowisku bezdomnych. Przemieszczajg sig, ale ci drudzy czynig to mniej
intensywnie. Fazior i gigant jest postrzegany jako obcy w srodowisku
bezdomnych jednostek. Zatem z jednej strony bezdomni stanowia kategorie
0s6b zmarginalizowanych spotecznie, jednoczesnie wykluczaja tych, ktorzy
szkodza spotecznosci bezdomnych. Zatem dostrzegamy tutaj tzw. margines
marginesu spolecznego!?2,

Z kolei zebractwo jest definiowane jako zjawisko spoteczne zwiazane z
najubozsza, zmarginalizowana grupa spoleczna, ktérej cztonkowie zajmujq
si¢ wypraszaniem, w dowolny sposob, jatmuzny!?. Wyrézniono trzy gléwne
rodzaje Zebractwa: zawodowe — traktowane wlasnie jako zawdd, bedace

10 A, PRZYMENSKI: Bezdomnosé jako kwestia spoleczna w Polsce wspitezesne. Poznas:
Wydawnictwo Akademii Ekonomicznej, 2001, s. 29.

100 A, PRZYMENSKI:  Bezdomnosé, spoleczio-polityezna — definicja i forma zjawiska, ,Praca
Socjalna”,1998, nr 4, s. 12; I. GRABARCZYK: O funkegonowanin trzech pojec: sebracy (3ebractwo),
wliczedgy (wildezggoshwo), begdommni (begdomnosi). 1n.: Cxlowiek w obliczn wyklncgenia i marginalizagi
spoteczne. Wokdt zagadniei teoretyeznych. Eds.: K. BIALOBRZESKA, S. KAWULA. Torus:
Wydawnictwo Edukacyjne Akapit, 20006, s. 240-247.

102 Por, M. NOZKA: Marginalizaga w Srodowisku osib bezdommych. Tn.: Marginalizagja w problematyce
pedagogiki spolecgnej i praktyce pracy sogalng. Eds.: K. MARZEC-HOLKA, H. GUZY-STEINKE,
A. RUTKOWSKA. Bydgoszcz: Wydawnictwo Uniwersytetu Kazimierza Wielkiego, 2005, s.
218.

103 Por. J. AULEYTNER, K. GLABICKA: Polskie kiwestie sogalne na przelomie wiekdw. Warszawa:
Wydawnictwo Wyzszej Szkoly Pedagogicznej Towarzystwa Wiedzy Powszechnej, 2001, s. 179.
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zrédtem dochodu i sposobem na zycie; z przymusu (z konieczno$ci) — moze
by¢ zwigzane z zabieganiem o pomoc instytucji panistwowych,
samorzadowych, koscielnych ~ czy  organizacji ~ pozarzadowych;
»importowane” — zebractwo cudzoziemcow, ktérzy przybywaja do danego
krajul®. Wyodre¢bniono réznorodne figury roli Zebraczej stosowane przez
osobg, ktéra prosi o pomoc, uwarunkowane wspdlczesnym kontekstem
spotecznym i kulturowym:

1. ,nikt” — to jednostka pozbawiona §rodkéw do Zycia, ubrana w
stara, zniszczong odziez, ktéra pozwala ,,wtopi¢” si¢ w tlo otoczenia,
siedzaca na chodniku z niewielkim pojemnikiem na datki od przechodniéw;

2. ,ofiara losu” — to figura z tabliczka ukazujaca dane biograficzne
osoby, opisujace nieszczedcia, ktére doswiadczyla, jednostka jest pasywna,
siedzi skulona z opuszczonymi ramionami;

3. ,kwestarz” — to figura z tabliczka cksponujaca wykaz cudzych
nieszcze$¢, zatem pelnigca role posrednika, moze by¢ pozytywnie
postrzegana przez przechodniow, poniewaz wywolany jest dysonans
pomiedzy wyobrazeniem o zebraku a wygladem jednostki;

4. kaleka” — jest to figura, ktéra pozwala na obnazenie pigtna,
dominuje w danym otoczeniu, czlowiek ten jest najczesciej unikany przez
przechodzace osoby;

5. ,wspblczesny tredowaty” — jest to jednostka zaniedbana, z
oznakami wyczerpania psychofizycznego, maskujaca twarz dlofimi, a na
tabliczce prezentuje nazwe choroby, ktéra stanowi ostrzezenie przed
nieszczesliwa sytuacja i przed ewentualnoscia ingerencji w prywatnos¢ osoby
zebrzacej;

6. ,dziad” — przyjmuje najczesciej pozycje modlitewna, odwoluje si¢
zatem do wartosci o charakterze religijnym, postuguje si¢ np.
dewocjonaliami;

7.  ,menel” — jest to figura bardzo zaniedbana fizycznie, wskazuje na
poczucie zerwania wigzi ze spoleczefistwem, jednoczesnie nie dazy do jej
odnowienia;

8. ,,zebrak okazjonalny” — ukazuje tymczasowos$¢ zbierania datkéw,
nie odréznia si¢ z tlumu, jakby ukazujac przelotno$¢ sytuacji, zas jego
polozenie obrazuje krétki, czesto banalny napis na tabliczce;

9. ,wedrowiec” — ta figura skupia si¢ na technikach zbierania
jalmuzny, bardzo chetnie wchodzi w interakcje z przechodniami, a swoja
sytuacj¢ i obecnos¢ uzasadnia dos$wiadczaniem jakiego$ nieszczescia, np.
okradzenie, zagubienie dokumentow!%.

104 Tamze; S. DZIECIELSKA-MACHNIKOWSKA: Cglowiek na smietniku. ,Polityka” 1994, nr
12,s.7.

105 Por. S. MARMUSZEWSKI, J. SWIATLOWSKI: Rola gebracza i jej ekspregia. In.: Zebracy w
Polsce. Eds.: S. MARMUSZEWSKI, A. BUKOWSKI. Krakéw: Wydawnictwo Baran i
Suszynski, 1995, s. 131-144.
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Wymienione figury moga si¢ ze soba taczyé i byé przyjmowane
jednoczesnie. Moga zatem stanowi¢ skladnik strategii opracowanej przez
zebraka.

Wymienione pojecia, bezdomny, wlbczega, gigant, lazior czy zebrak, sa
ze soba w pewien sposéb powiazane, stanowig one spoleczne aspekty
ubo6stwa, mozna je rozpatrywaé w kontekscie marginalizacji spoteczne;.
Wspodlczesnie marginalizacja nie jest bowiem utozsamiana z fizycznym
wydaleniem jednostek ze spolecznosci. Jednak izolacja moze przybierac
nawet tak skrajne formy (demonstrowana niech¢¢ do przebywania jednostek
w miejscach publicznych wiaze si¢ z checia ich izolacji w sensie fizycznym, a
z ich strony jest to ostatnia szansa i ,,wolanie” o spoleczne uczestnictwo!%).
Problem marginalizacji dotyczy wielu sfer zycia czlowieka. Jest to stan
wykorzenienia i nieuczestniczenia w instytucjonalnym porzadku spolecznym.

W ujeciu K.W. Frieske marginalno$¢ spoleczna jest analizowana przede
wszystkim jako zjawisko struktury spolecznej, w ktérej pojawiaja si¢ ludzie
nieprzypisani w konsekwencji réznych uwarunkowan do dobrze okreslonych
pozycji spolecznych. Z tego wzgledu nie korzystaja ze statusowych
uprawnient wlasciwych tym pozycjom lub zajmuja pozycje, ktérych status
jest w mniejszej czy wickszej mierze ulomny. Marginalno$¢ oznacza zatem
mniej czy bardziej ograniczone uczestnictwo w okreslonym porzadku
spolecznym i brak dostepu do jego podstawowych instytuciji, m.in.: rynku
pracy czy konsumpcji, systemu instytucji wymiaru sprawiedliwosci, systemu
edukacji, a takze systemu gwarancji socjalnych!”’. Bycie izolowanym czy
izolowanie si¢ jednostki mozna przedstawic¢ jako proces, ktory sklada si¢ z
czterech kolejnych faz. Pierwsza z nich, nosi nazwe separacji pierwotne;.
Wiaze si¢ ona ze stopniowym do$wiadczaniem braku wstepu do réznych
grup spolecznych, wycofywaniem si¢ z rdéznych sytuacji. W dalszej
kolejnosci  nastgpuje  zmiana sposobu zycia, ktéra zwigzana jest z
popadaniem w nieznane, obce dla danej jednostki potozenie. Prébuje ona
definiowa¢ nowsg sytuacje, zy¢ w niej bez mozliwosci oczekiwania
spotecznego wsparcia. Kolejna faza jest zawieszenie, ktére wigze si¢ z
niemoznoscia wejScia w nowsa sytuacje spoleczna. Jednostka przystosowuje
si¢ do biernosci. Dochodzi do separacji wtornej, utwierdza si¢ ona w

koniecznosci zycia w izolacji. Nastepuje stopniowe przeformultowanie regut

106 Por. M. OLIWA-CIESIELSKA: Pigtno nieprgypisania. Studinm o wyizolowanin  spolecznym
bezdomnych. Poznan: Wydawnictwo Naukowe Uniwersytetu im. Adama Mickiewicza, 2004, s.
198-200; M. OLIWA-CIESIELSKA: Nowe nierdwnosci jako pryyezyna wykluczenia spofecznego. In.:
Marginalizaga w problematyce pedagogiki spoleczng i praktyce pracy socgalng. Eds.: K. MARZEC-
HOLKA, H. GUZY-STEINKE, A. RUTKOWSKA. Bydgoszcz: Wydawnictwo Uniwersytetu
Kazimierza Wielkiego, 2005, s. 203.

107 Por. K.W. FRIESKE: Marginalnosé spoteczna. In.: Encyklopedia sogologii, t.2. Eds.. Z.
BOKSZANSKI i inni. Warszawa: Wydawnictwo Oficyna Naukowa, 1999, s. 168.
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zycial®, Nastepuje zatem stopniowe odchodzenie od spraw spotecznych.
Jednostki funkcjonuja w dwoéch sferach, sa cztonkami spoleczeristwa, ale
jednoczesnie wchodza w obszar bycia: niepotrzebnym, zbednym, nikim.

O pomocy cztowiekowi

W tym kontekscie nasuwaja si¢ stowa napisane przez Z. Baumana: ,,By¢
»zbednym” znaczy by¢ nadliczbowym, niepotrzebnym, bezuzytecznym
niezaleznie od tego, jaki rodzaj potrzeb i pozytkow okresla standard
uzytecznosci i nieodzownosci. Inni ci¢ nie potrzebuja; poradza sobie réwnie
dobrze — a nawet lepiej — bez ciebie. Nie istnieje zaden oczywisty powod
twojej obecnosci i nie ma podstaw, by§ mdgt domaga¢ si¢ prawa do
pozostania. Uznaé kogo$ za ,,zbednego” znaczy wyrzuci¢ go dlatego, ze
przeznaczony jest do wyrzucenia, jak pusta i bezzwrotna plastikowa butelka
albo zuzyta jednorazowa strzykawka, nieatrakcyjny towar, na ktéry nie ma
nabywcow albo bezuzyteczny, wybrakowany lub uszkodzony produkt zdjety
z tasmy przez kontroleréw jakosci”'®. Z jednej strony dostrzegany jest
zatem aspekt wykluczenia spolecznego, z drugiej pojawia si¢ odniesienie do
wsparcia, pomocy i opieki. Wspieranie i pomaganie rozpoczyna si¢ od
nawiazania relacji z jednostka. Jezeli akt pomocy jest zapoczatkowany przez
osobe, ktora tej pomocy potrzebuje, to pomagajacy kieruje si¢ w strone
potrzebujacego, ktéry nie staje si¢ przedmiotem, lecz jest traktowany
podmiotowo. Z kolei bierne oczekiwanie na pomoc jest treningiem
bezradnosci, ktéra dotyczy najczesSciej oséb  marginalnych, np.
niepetnosprawnych, dlugotrwale bezrobotnych, dotknigtych ubdstwem,
bezdomnych!'?.  Bezradno$¢ moze by¢ przejmowana (mechanizm
socjalizowania jednostki) od innych 0s6b z najblizszego otoczenia lub grupy
odniesienia. W ujeciu socjologicznym jest ona takze postrzegana jako
wyuczony sposob wiazacy si¢ z przetrwaniem w spoleczenstwie i jest
charakterystyczna dla podklasy!'!!. Jednostka uczy si¢ bezradnosci w Scistym

108 Por. M. OLIWA-CIESIELSKA: Uznawane i realigowane wartosci oray postawy bexdomnych wobec
problemn bezdomnosci i otocgenia spotecznego. In.: D. ZALEWSKA, M. OLIWA-CIESIELSKA, 1.
SZCZEPANIAK-WIECHA, S. GRZEGORSKI. Formy pomocy begdomnym. Analiza ntatwiei i
ogranicgen problemu. Warszawa: Wydawnictwo Instytutu Rozwoju Stuzb Spotecznych, Wspélnota
Robocza Zwiazkéw Organizacji Socjalnych WRZOS, 2005, s. 38.

109 7. BAUMAN:  Zycie na premial. Krakéw: Wydawnictwo Literackie, 2005, s. 25.

110 Wyuczona bezradnos$é jest to pojecie upowszechnione przez Chatlesa Murraya. Odnosi si¢
do jednostek, ktére zamiast szukaé pracy uzalezniaja si¢ od zasitkéw socjalnych. W literaturze
socjologicznej podkreslono, iz powstawaniu kultury uzaleznienia sprzyja tzw. ,,pafdstwo -
niafka”, ktére niszczy indywidualne ambicja, a takze umiejetno$é samodzielnego radzenia sobie
w réznych sytuacjach. A. GIDDENS: Sogologia. Wydawnictwo: Naukowe PWN, 2008, s. 738.

11 Podklasa stanowi najnizszq klas¢ w systemie klasowym. Uwaza sig, ze jest grupa
zmarginalizowana lub wykluczona z zycia, jakie prowadzi reszta spoleczeristwa. Warunki Zycia
podklasy sa znacznie gorsze, niz te w jakich zyje wigkszo$¢ spoleczenstwa. Pojecie to zaczeto
takze odnosi¢ do tzw. ,,niebezpiecznych klas” zebrakéw, widczegéw i ztodziei, ktérzy zamiast
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powiazaniu z poczuciem alienacji. Bezradno$¢ jest wywolywana przez
poczucie braku kontroli nad Zyciem i istotnymi dla zycia zdarzeniami w
sytuacji utraty lub nienawiazania wiezi spolecznych. Obcos¢é wobec samego
siebie jest wynikiem blokowania przez otoczenie procesu samorealizacii,
mozliwosci ekspresji, w tej sytuacji wyraznie wzrasta rozbiezno$¢ miedzy
tym, jaki cztowiek jest, a jaki chcialby by¢. Zbieznos¢ wystgpowania silnych,
negatywnych emocji, malej kontrolowalnosci sytuacji, wystepowania
trudnych zadan oraz uniemozliwiania realizacji prowadzi w konsekwencji do
narastania poczucia bezsilnosci.

Niska pozycje spoleczna tych oséb potwierdzaja nastepujace procedury:

1. proszenie — laczy si¢ ze wstydem i ,,obnazeniem” proszacego, jest
potwierdzeniem uznania wlasnych deficytéw; jest odczuwane jako
nieprzyjemne i maskowane przez oburzenie i roszczenia, ktére mozna uznac
za forme obrony wlasnej podmiotowosci!!?;

2. ekskluzja instytucjonalno-prawna — wigze si¢ z odmowieniem
wsparcia jednostce, ktéra prosi, poprzez stygmatyzacje i wskazywanie jej
wad. Laczy si¢ to z otrzymaniem przez t¢ osobe etykiety ,lenia” czy
,»naciagacza’;

3. spowiedz — jest zwiazana z tlumaczeniem, iz przydzielona pomoc,
np. w postaci $rodkéw finansowych zostala spozytkowana zgodnie z
zalozeniami zapisanymi w regulacjach prawnych; taka sytuacja ma miejsce,
poniewaz osoba, ktéra ciagle prosi o pomoc jest podejrzewana o ktamstwo;

4. spektakl — celem jest identyfikowanie osoby tzw. dobroczyncy,
poniewaz adresaci nie sq obecni, nie musza uczestniczy¢; przykladem moze
by¢ bal dobroczynnym, ktory jest swoistym spektaklem; umacniane jest
przekonanie wiazace si¢ z marginalizacja spoleczna beneficjentow! 13,

Szczegolnie deprawujaca jest zasada zabezpieczenia minimum
podstawowych potrzeb zyciowych osobom niezdolnym do wnoszenia
czegokolwiek do wspélnej puli dobr. Wyodrebnia to podzial na warstwe
aktywna, odpowiedzialng za losy spoleczefistwa oraz warstwe pasywna i
<bezuzyteczna> (procesy psychologiczne trwale defekty osobowosciowe u
wspomaganych 1 urbanistyczne, tzw. nowe getta), ktére prowadza do
specyficznego dla naszej epoki wykluczenia calych grup ludzi zaréwno z
ukladu  ekonomicznego, jak réwniez 2z normalnego zycia w
spoleczenistwie!'*. Roszczeniowa postawa oznacza i obrazuje bledne

pracowac woleli by¢ ,,pasozytami spolecznymi”. To pojecie odnosi si¢ do kategorii ludzi, ktérzy
sa pozbawieni inicjatywy i uzaleznieni od pomocy spolecznej. Tamze, s. 342.

12 G. EGAN: The Skilled Helper. A Systematic Approach to Effective Helping. California:
Brooks/Cole Publishing Company, Pacific Grove, 1986, s. 148-161.

13 Por. J. ROSSA: Wymiary marginalizagi. ,,Problemy Polityki Spoltecznej. Studia i Dyskusje”,
1999, nr 1, s. 165-166.

14 Por. M. HIRSZOWICZ, E. NEYMAN: Paistwo opatrinosciowe i jego ofiary. ,Studia
Socjologiczne”, 1997, nr 3, s. 77.
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interpretowanie stosunkéw wymiany spolecznej — za cene wszelkich
wyrzeczen i niedomagani pojawia si¢ oczekiwanie na rosnace nagrody za ceng
rosnacych kosztow. Pozostawanie jednostki w relacjach pomocowych, a
szczegblnie przyznanie, iz pomoc jest mnalezna jednostce powoduje
stymulowanie stanu beztroski. Pozostanie kloszardem daje wielu osobom
profity.

Wsparcie czy pomoc nie majg dla beneficjenta charakteru
nagradzajacego, najczesciej sa wcigz uznawane za niewystarczajace.
Przedluza si¢ zatem stan oczekiwania na pomoc. Brak wdzigcznosci za
otrzymywane $wiadczenia stymuluje wspomniana bezradno$¢, jest zatem
swoistym trenowaniem. Wsréd dlugotrwale bezdomnych zanika nawet
podstawowa aktywnos$¢, jaka jest zabieganie o pomoc, raczej biernie
oczekuja na wsparcie. Sami nie potrafia sprecyzowa¢ o jaka pomoc im
chodzi. W praktyce pomocy (paradoks) stosuje si¢ raczej podejscie
ratownicze, ktére raczej chroni spoleczedstwo przed ubogimi i
bezdomnymi. Z perspektywy ekonomicznej tafdsza 1 bardziej efektywna
okazuje si¢ profilaktyka i aktywizowanie jednostek.

O tolerancji (?)

Poczucie krzywdy i cierpienia niedostatkow jest czesto pretekstem do
odwolywania si¢ do idei egalitarno$ci w sytuacji doswiadczania wlasnej
odmiennosci (Innosci). Tragizm zycia zawiera si¢ w naznaczonym porazkami
poszukiwaniu tozsamosci z innymi czlonkami spoleczenstwa i odmiennosci
od innych jednostek wykluczonych. Jest to zabieg ochronny przed pigtnem
bycia jednostka zbedna. E. Goffman przytoczyt specyficzna kategoryzacje
pietna i wymienil trzy jego rodzaje: deformacje fizyczne (np. kalectwo,
choroby, brzydota); nastgpnie wady charakteru, nieujarzmione namigtnosci,
niebezpieczne  przekonania  (np.  zaburzenia  psychiczne, nalogi,
przestepczosé, homoseksualizm, préby samobdjcze, bezrobocie); trzeci
rodzaj pigtna okresla si¢ czgsto jako grupowe, odnosi si¢ do: rasy,
narodowosci czy wyznanial'®>. Budowana jest koncepcja Innego, tworzony
jest swoisty portret. Przywolany autor zwrocilt uwage na trzy aspekty. Po
pierwsze stygmatyzacja stanowi ,Srodek stuzacy formalnej kontroli
spotecznej”, umozliwiajacy rozpoznanie i odseparowanie ludzi naruszajacych
w przeszloSci normy, w tym normy moralne. Natomiast drugi aspekt
odstania kolejna, utylitarng funkcje stygmatyzacji. Tu mechanizm jest prosty:
»-dewaluacj¢ oséb ze znieksztalceniami ciata by¢ moze mozna traktowac jako
ograniczenie liczby ludzi mogacych sta¢ si¢ obicktem zalotow”, za$ trzeci
odzwierciedla dorazne i egoistyczne uzywanie tego mechanizmu, zgodnie z
aktualnymi zapotrzebowaniami spolecznymi: ,stygmatyzacja o0séb w

15 Por. E. GOFFMAN: Pitno. Rozwazania o zranione togsamose. Gdansk: Gdanskie
Wydawnictwo Psychologiczne, 2005, s. 31, 33.
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okreslonych grupach rasowych, religijnych i etnicznych byla najwidoczniej
sposobem na usunigcie tych mniejszosci z réznych dziedzin rywalizacji”!1o.

Z kolei E. Lemert przyjal, iz dewiacja jest wynikiem reakcji spolecznej,
ktora okresla charakter i czestotliwosé jej wystepowania. Moze to by¢ reakcja
w postaci degradacji czy izolacji jednostki, badZz grupy czy kategorii
spofecznej, okreslanej jako Inne. Status dewianta jest w tej koncepcji
przypisany: ,dewiacja wtérna zwigzana jest z takimi zjawiskami, jak
spoteczna kontrola, karanie, segregacja, stygmatyzacja. Reakcje te powoduja
zmiane struktury spolecznej cztowieka i zmiane jego samooceny. Czlowiek
dotknicty wtdrna dewiacja, to czltowiek, ktdrego zycie i tozsamosé obracaja
sic. wokot faktu dewiacji (...). Dewiacje wtérna mozna traktowac jako
metode samoobrony, ataku lub przystosowania si¢ jednostki w zwiazku z
problemami, z jakimi boryka si¢ ona na skutek spolecznej reakcji na jej
dewiacj¢ pierwotna. Chodzi tu zwlaszcza o reakcje¢ w postaci potepienia,
zdegradowania lub odizolowania (...). Dewiacja wtérna moze byc
strategicznym i zaakceptowanym rozwigzaniem tych trudnosci, wobec
ktorych staneta jednostka na skutek napi¢tnowania”'!’. W konsekwencji
dochodzi do akceptacji wizerunku wlasnej osoby, a etykieta moze staé si¢
podstawa tozsamosci jednostki i przyczynia¢ si¢ do utrwalenia lub
wzmocnienia dewiacyjnych zachowan. Osoba naznaczona zostaje odsunigta
na margines zycia spolecznego i zaczyna petni¢ role dewianta, nie moze si¢
tej roli pozby¢ (tzw. pulapka dewiacji). Majac na celu uniknigcia dalszych
konsekwencji wycofuje si¢, co z kolei powoduje napi¢tnowanie z powodu
owego wycofania, a w rezultacie prowadzi do jego poglebienia albo agresji.

Stygmaty moga by¢ uruchamiane takze przez osoby wspierajace w
sytuacji, w ktorej roszczenia klienta odbiegaja od wymogdéw instytucji,
poniewaz s3 one uznawane za wyraz opierania si¢ wobec nich. Prowadzi to
do uruchamiania nastepujacych stygmatéw, wlasnie przez pracownikow
pomocy spolecznej:

1. ,sztuki podejrzeft” — wiaze si¢ z przypuszczeniem, iz klient
instytucji pomocowej ma na celu jej wykorzystanie, jest ,leniem i
kombinatorem”;

2.  teatru — zaklada sie, iz klient odgrywa swoja role, jak w spektaklu,
co przejawia si¢ tym, ze: wyglad, zapach, stan uzebienia, wyraz twarzy,
postawa podczas prowadzenia rozmowy 1 barwa jego glosu, moze stanowi¢
przyczyne do nadania negatywnej etykiety, natomiast spoleczne
uwarunkowania kryzysu nie sa widoczne;

116 Tamze, s. 182.
U7 E. LEMERT: Social Pathology. A Systematic Approach to the Theory of Socigpathic Behavior. New
York: McGraw-Hill, 1951, s. 177.
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3. rynku — sztuka podejrzeni i stygmat teatru stanowia genetyczna oraz
formalna strone¢ naznaczenia, z kolei stygmat rynku nadaje jej tresé i jest
pochodng aktu ,,wymiany” kryzysowej sytuacji na pomoc;

4. choroby — klient przed wlaczeniem w S$wiat, ktory jest
reprezentowany przez instytucje musi zostaé uznany za kogo$, kto
obarczony jest ,bledem”, natomiast ,,op6r” skierowany przeciwko
przystosowaniu si¢, staje si¢ wskaznikiem przypisywanej jednostce
,»,choroby”’118,

Klienci pomocy spolecznej staraja si¢ niejednokrotnie narzuci¢ warunki
jej udzielania. Znajomos¢ strategii i mechanizméw, poprzez ktére probuja
manipulowaé¢ dawcami pomocy, aby wymusi¢ gotowe, latwe rozwiazania
stanowi podstawe podejmowania efektywnych dziatan. Kolejnym elementem
jest precyzyjne i stanowcze okreslenie warunkéw, na jakich mozna podjac i
kontynuowa¢ dziatania pomocowe, jesli za§ osoba szukajaca pomocy nie
speini postawionych wymagan, to w konsekwencji prowadzi to do
przerwania dziatan. Istotnym zadaniem jest wyjasnianie beneficjentom, iz to
na nich samych, a nie na dawcach spoczywa odpowiedzialno§¢ za ich
decyzje, zachowania i postawy. Pracownicy pomocy spotecznej wskazuja im
alternatywne mozliwosci dzialania w danej sytuacji oraz wyjasniaja
konsekwencje powzigtych decyzji. W obliczu powazniejszych trudnosci
zyciowych nie istnieja tylko latwe rozwiazania, a problemy nie sa jedynie
wynikiem negatywnych uwarunkowan zewnetrznych, lecz maja takze
zwiazek z ich wewnetrzng sytuacjq i stopniem dojrzatosci jednostki. Istniejq
granice mozliwosci w udzielaniu pomocy, a pomagajacy ponosza
odpowiedzialnos¢ za jako$¢ postaw i zachowant wobec 0s6b wspomaganych,
ale nie za sposob, w jaki osoby te zechca (lub nie zechca) skorzystaé z
oferowanej pomocy!'!. Otaczanie dlugotrwala bierna pomoca wywoluje
okreslone reakcje wspomaganych. Wyrézniono wsréd nich nastepujace:
poczucie catkowitej bezsilnosci, postawy fatalistyczne zwiazane z
wylaczeniem z rynku pracy, z nakazowymi decyzjami pracownikow
socjalnych 1 administracyjnych; utrate zasobu inicjatywy pozwalajacego na
podejmowanie walki z przeszkodami w wyniku traktowania $wiadczonej
pomocy jako naleznej, bez spetniania okreslonych warunkéw; zdobywanie
srodkéw do zycia dzigki proszeniu o pomoc, bez wzmozonego wysitku;
wraz ze wzrostem apatii i pasywnosci wzrost roszczeniowego stosunku do
§wiata  zewnetrznego; utrwalanie reakcji  emocjonalnych  kosztem
racjonalnych (uzyskiwanie pomocy poprzez manifestowanie rozpaczy
placzem 1 krzykiem!?0); skrécenie perspektywy czasowej w  wyniku

118 . ROSSA: Wymiary marginalizagi, dz. cyt., s. 154-155.

119 Por. M. DZIEWIECKI: Chorzy, ktdirzy nami rqdzq, www.opoka.org.pl z dnia 6.12.2010 r.

120 Tudzie maja odmienne sposoby interpretowania zdarzen. Teoria umiejscowienia poczucia
kontroli dotyczy subiektywnie odczuwanego ulokowania sprawstwa zdarzen. Osoby o
wewnetrznym umiejscowieniu kontroli, tzw. internalisci, maja przekonanie, Ze ich Zyciem i
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niemoznosci sprawowania kontroli nad swoim losem, poszukiwanie
natychmiastowej  gratyfikacji; marnotrawienie  uzyskanej pomocy!?!.
Przystosowanie jest zwiazane ze strategia ukrywania i odkrywania swoich
ulomnosci, posiadanego pigtna, a manipulowanie nim powoduje czesto
reakcje naznaczenia ze strony otoczenia spolecznego. Wycofywanie si¢ lub
izolowanie przez innych wiaze si¢ ze swoista spirala degradacji czlowieka.
Okreslenia jednostek wykluczonych mozna odnalezé w koncepcji P.
Bourdieu, ktéry méwi o byciu — w — Swiecie 1 o niebycin — w — swiecie. Nie mozna
jednoczesnie byé i niebyé w $wiecie. Zeby méc w nim uczestniczy¢ trzeba sie
zatem jasno okresli¢'?2. Pomoc spoleczna ustaje bowiem w sytuacji, kiedy
jednostki, grupy czy kategorie spoteczne udaje si¢ utrzymac w stanie izolacji,
brak jest bowiem motywacji do rozwiazywania ich probleméw. Jesli
natomiast wystapi sytuacja zagrozenia, staje si¢ ona czynnikiem
stymulujacym czy motywujacym do podejmowania dziatan np. na terenie
podmiejskich gett (marginalizacja przestrzenna).

Podsumowanie

Pomoc ma shuzy¢ mobilizowaniu sit jednostki (empowerment'?%) w celu
budzenia czy wzmocnienia zdolnosci osoby do samodzielnego radzenia
sobie ze swoimi problemami. Skutecznos§é niesionej pomocy zalezy przede
wszystkim od spolecznej integracji jednostki czy grupy, badz kategorii, ktéra
ja otrzymuje. Z kolei spoleczna rola osoby nastawionej na wsparcie
otrzymywane od innych oséb, permanentne doswiadczanie pomocy bez
mozliwosci jej odwzajemniania, jest wysoce degradujace i naraza jednostke
na regres poczucia wlasnej wartoéci. Pozytywne skutki przynosi pomoc nie
tyle 1 nie tylko w kontekscie doraznym, co odroczonym, jesli bedzie wiazala
si¢ z mobilizowaniem do samopomocy, wtedy bowiem bedzie pelnita

waznymi zdarzeniami steruja oni sami. Z kolei jednostki o zewnetrznym umiejscowieniu
kontroli, tzw. eksternaliéci, Zywia przekonanie, Ze Zyciem steruja czynniki niezalezne od ich
swiadomego, celowego i zamierzonego wplywu. Szerzej na ten temat pisze w swojej ksiazce:
J.B. ROTTER: Social learning and clinical psychology. New York: Prentice-Hall, 1954.

121 Por. M. HIRSZOWICZ, E. NEYMAN: Pasistwo opatrznosciowe i jego ofiary, dz. cyt., s. 80-81.

122 Por. M. JACYNO: llugje codziennosci - o teorii sogjologicznej Pierrea  Bourdien. Warszawa:
Wydawnictwo Instytutu Filozofii i Socjologii Polskiej Akademii Nauk, 1997, s. 54.

123 Empowerment jest postrzegany jako: umiejetno$¢ wyboru z wielu mozliwych opcji
zyciowych, takich rozwiazan, ktére sa optymalne dla jednostki i stworzenie warunkéw, aby
osoba podjeta samodzielng autonomiczna decyzje w zakresie wlasnego zycia; umiejetnosé
»spotykania” wlasnych potrzeb, zainteresowan, zyczen, pragnien i odciecia si¢ od
ograniczajacych oczekiwan innych oséb; podmiotowe doswiadczenie uwarunkowan wlasnego
zycia; gotowos$¢ 1 umiejetnosé zmierzenia si¢ z obciazajacymi problemami wiasnego zycia; moc,
zdolnos¢ krytycznego myslenia i odrzucenia paralizujacego balastu codziennosci, przyzwyczajer;
umiejetnos¢ aktywnego korzystania z informacji, ustug i zasobéw wsparcia, tworzenia sieci
wsparcia; przezwyciezanie samotnosci i gotowo$é do tworzenia solidarnych wspdlnot; zadanie
przestrzegania wlasnych praw do udziatlu i wspéldziatania oraz gotowosé do ofensywnego
sprzeciwiania si¢ wobec wzorcow bezprawnych zachowan. Szerzej zob. N. HERRIGER:
Empowerment in der Sozialen Arbeit. Stuttgart: Kohlhammer, 2010, s.19.
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funkcje osobotworcza 1 socjalizacyjna. Bedzie wywolywata trwale,
pozytywne zmiany w zyciu osoby, ktéra znalazta si¢ w trudnej, niekorzystne;j
sytuacji ~ spolecznej.  Udzielanie — wspatcia czy pomocy  wymaga
niejednokrotnie szeregu zlozonych i diugotrwalych dzialan, jak réwniez
ukazywania podstawowych wzorcow postgpowania, ktérych nie mozna
narzuci¢ i zmusza¢ do ich przyjmowania. Istotne jest uswiadamianie, iz
zwrbcenie si¢ o pomoc to nic niewlasciwego, ponadto uwrazliwianie
spoleczenstwa, zaangazowanie chociazby we wsparcie, jakim jest wyrazenie
gotowosci do szukania pomocy. Niekiedy przejawienie zainteresowania jest
poczatkiem procesu rozwigzywania problemoéw, z kolei jego brak moze si¢
wigzaé¢ nie tylko z niechecia, lecz réwniez z nieposiadaniem wiedzy i
umiejetnosci w danym zakresie. Nie chodzi jednak wylacznie o jednorazowe
dzialanie, ktére najczesciej nie rozwigzuje problemu, lecz o szereg
dtugotrwalych i kompleksowych oddzialywan wspierajacych, pomocowych,
jak réwniez opiekuniczych.
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OCHRANA DPUDSKYCH PRAV AKO VYRAZ
MODERNEHO CHAPANIA TOLERANCIE
V OBCIANSKE] SPOLOCNOSTI

Inocent - Maria Viadimir SZANISZI.O OP

Abstrakt: At a time when some radical circles trying to enshrine the Charter of
Human Rights the right of women to ferminate their own pregnancy, we would lie to
point the human rights understanding from the Catholic party. 1t is especially necessary to
clarify the relationship of human rights to human dignity (as well as finding answers to the
qguestion to which this refers) and subsequently to the rights of God, whose existence
preserves the Church. This contribution aims to contribute fo clarifying the relationship of
buman dignity and human rights so that their understanding and recognition can be a
positive influence on the development of a righteous society.

O Tudskych pravach a ich uplatnovani mézeme hovorit’ len vtedy, ak si
uvedomime, Ze ich vychodiskom je clovek, ktory je pochopeny na zaklade
svojej individualnej slobody  vychadzajicej zjeho zodpovedného
sebaurcenia.!?* Teda pri takomto chapani prav cloveka nejde len o politicky
poriadok, ktory skor predpoklada ako vytvara slobodu a humdinnost’
cloveka, ale ocloveka ako slobodného tvora schopného niest’
zodpovednost’ za vlastné konanie.!?> Ak by to tak nebolo, otiazka I'udskych
prav by vytvarala stale nebezpecenstvo zneuzitia moci a to aj moci cirkevne;.

Cirkev sa spociatku stavala vo¢i myslienke Pudskych prav odmietavo, ¢i
uz z dévodu povodu tejto myslienky v osvietenstve, ked’ze samotny pojem
pochadza z obdobia, kedy sa do popredia I'udskej existencie dostava konanie
cloveka postavené na jeho prirodzenych vlohdch, snahach a rozume. Takisto
Cirkev odmietala myslienku Pudskych prav z dalsicho dévodu, Ze tieto vraj
neumerne posiliuji jednotlivea a oberajd ho o jeho charakter voci
spolocenstvu a viere.!26

Naopak vela modernych zipadoeurépskych myslitelov a organizacii
povazuje institucionalne zakotvenie udskych prav ¢loveka za vel'mi doleZity
pokrok celého [ludstva. T6dt vo svojej $tadii o ludskych pravach
poznamenava, ze si znamenim nového ¢asu a humanistického kultarneho
pohybu. Dalej hovori, Ze Pudské prava st dnes aktuilne hlavne vdaka

124 Porov. HANUSJ. (ed.), Kiest’anstvi a lidska prava: CDK, Vysehrad 2002, s. 14.

125 Porov. tamze, s. 40. Hanu$ pripomina jednu z teérii, podla ktorej funkciu garanta
Pudskych prav prebera v teologickej oblasti nduka o ospravedlneni (sloboda ¢loveka
zalozena na milosti Bozej).

126 Porov. SCHWARKE CH., Menschenwiirde. In: FRANZ, A. - BAUM, W. —
KREUTZER, K. (edit.): Lexikon philosophicher Grundbegriffe der Theologie. Freiburg : Herder
2003/2007, s. 265-7.
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technickej civilizacii a otazkam bioetického vyskumu, pri ktorom hrozi
nebezpedenstvo  zneuzivania moci vodi jednotlivcovi. Preto Svanda
pripomina, ze bez vhodne postavenych TPudskych prav, nie je mozné
technicky a zodpovedne ovladat’ svet.!?’

Schambeck kladie I'udské prava pred stat a jeho pravny poriadok, teda
ich hodnoti ako predpozitivne, dokonca niektorf ich oznacuju za vrodené.
Zaroven upozorfuje, ze netreba zabudat’ na fakt, Ze politicky poriadok len
predpokladd humannost’ a udskost’ ¢loveka. Z toho dévodu tu vyvstava
riziko, Ze nositel tychto prav, teda clovek, by vtakom pripade bol
povazovany za podstatu, ktord md jeden identicky spolo¢ny rozum, ktory
riadi celd prirodu a teda sa zaroven prejavuje aj v jej zakonoch. Takto by sa
clovekom stanovené normy stavali univerzalne platné pre vsetky rozumové
bytosti vo vesmire. Tato teéria zacala nedmerne posiliovat’ jednotlivea a
coskoro stratila aj svoje metafyzické zdovodnenie a platnost’. A s flou aj
Pudsko-pravne normy.'?8

Kant a Marx, kazdy svojim sposobom, ich odsunuli doc¢asne do uzadia.
Az zloc¢iny Hitlera a Stalina znovu posilnili tdzby Pudi po univerzalne
platnych normach Fudskych prav.!? Avsak, ako to potvrdzuju dejiny, 'udské
spolocenské priva nemozu existovat’ bez individualnych prav na slobodu.
Poukazuje to hlavne obdobie existencie komunistickych a socialistickjch
statov, kedy bola liberalna sloboda obc¢ana a zakladné prava k nej patriace,
negovana a individualny pojem slobody odmietnuty. Dokazom je fakt, Ze
neexistovali Ziadne ani spolocenské prava.!30

K porusovaniu zakladnych Tudskych prav, pokracuje Gilinthor,
dochadza v mnohych politickych systémoch, ktoré neuznavaju osobna
dostojnost’  ¢loveka. Ide hlavne o kolektivistické systémy ako napr.
komunizmus, ktory hovori, Zze ¢lovek je len prostriedkom na uskuto¢nenie
kolektivu a jeho cielov. Pudské prava jednotlivca tu preto nemaju ziadne
miesto a netvoria nijaky zaklad.!3!

Dnes modernd liberalna teéria prava chape zakladné prava viac-menej
ako slobodné prava jednotlivca. Ale na druhej strane chape rovnost’
vsetkych jednotlivcov zna¢ne zredukovane, ked’ze pred zikonom jednotlivec
vystupuje rozne. Tato tzv. negativna rovnost’ pred zdkonom neumoziuje

127 Porov. TODT H. E., Menschenrechte-Grundrechte. In: BOCKLE F., KAUFMANN
F.-X., RAHNER K., WELTE B., Christlicher Glaube in moderner Gesellschaft, Herder,
Freiburg im Breisgau 1982, Diel 27, s. 9.

128 Porov. SCHAMBECK H., Menschenrechte, katholisch gesehen 1., www.zenit.org/
article-19543?1=german zo 14.1.2010.

129 Porov. TODT, tamZe, s. 39.

130 MAIER H., Lidska prava- narok na obecnou platnost a kulturni diferenciace, in: Hanu$
J.(ed.), Lidskd prava, CDK Brno 2001, 5.20-21.

131 GUNTHOR, A.: Morilna teolégia I11/a Trnava, SSV 1996 (G 111/a)
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poskytovat’ priestor pre solidaritu ako vyhodnu ucast’ vietkych obcanov na
verejnom zivote.!3?

V hodnotovej teérii Pudskych a zakladnych prav sa ukazuje vSak este
jeden problém, ato problém vyssej autority. Tédt upozornuje, ze prave
tedria vyssej autority moéze priniest’ prilis pozitivhe pravne myslenie bez
jasnejsicho  urcenia ako dedi¢stvo nejasného chapania mravného
pritodzeného zdkona.'®  Aby sa autori tejto teérie vyhli ndboZenskej
otienticii, wurcili za kritérium S$titnu Udstavu anie roznost’ uceni
o prirodzenom zakone. Tédt dodava, ze aj ked Tudské prava dané od
prirody musia mat’ prednost’ pred spolo¢nost’ou a stitom, nie su schopné
obstat’ v materialisticky chapanej spolo¢nosti, v ktorej len s$tit moze
zabezpecit’ ich poriadok a platnost’. Zaroven vsak poznamenava, ze je to tak
i naprick tomu, ze nie si odvodené od S$titu ani spolo¢nosti ale maju
predspolocensky povod13+

Subjektom Tudskych prav moéze byt na rozdiel od zvierat jedine
osoba!'®> v ktorej sluzbe md toto privo jedineéni schopnost’ zabezpedit’
rozvoj cloveka.!3 Katolicke ucenie a mnohi déleziti filozofi hovoria, ze
existuju také prava, ktoré patria od prirody kazdému cloveku. Podobne vsak
existuje, ako uvadza Giunthor, aj pravo Boha na svoje stvorenstvo.!’’
Schockenhoff upozornuje, ze vysada ¢loveka ako nositel'a prav a slob6d ma
zaklad prave v jeho zodpovednosti ako etickej hodnote, ktord vsak on sam
nemdze delegovat’. Avsak Schwanke k tomu dodava, Ze aj povod Tudskej
doéstojnosti, je zakonite zakotveny mimo akejkol'vek dispozi¢nej moci
cloveka. Pripomina, Ze to plati inapriek tomu, ze autonémnost’ Fudskej
dostojnosti sa nachadza prave v ndbozenskej dimenzii ¢loveka. Pudska

132 Porov. TODT H. E., Menschenrechte-Grundrechte. In: BOCKLE F., KAUFMANN
F.-X., RAHNER K., WELTE B., Christlicher Glaube in moderner Gesellschaft, Herder,
Freiburg im Breisgau 1982, Diel 27, s. 32.

133 Porov. TODT H. E., Menschenrechte-Grundrechte. In: BOCKLE F., KAUFMANN
F.-X., RAHNER K., WELTE B., Christlicher Glaube in moderner Gesellschaft, Herder,
Freiburg im Breisgau 1982, Diel 27, s. 35.

134 Porov. TODT H. E., Menschenrechte-Grundrechte. In: BOCKLE F., KAUFMANN
F.-X., RAHNER K., WELTE B., Christlicher Glaube in moderner Gesellschaft, Herder,
Freiburg im Breisgau 1982, Diel 27, s. 37.

135 Prednostné postavenie ¢loveka voci prirode, alebo zvlastne postavenie jednotlivca

v spolocnosti bolo obsahom pojmu Fudskej dostojnosti uz v gréckej stoickej filozofii,
porov. SCHWARKE CH., Menschenwiirde. In: FRANZ, A. - BAUM, W. —
KREUTZER, K. (edit.): Lexikon philosophicher Grundbegriffe der Theologie. Freiburg : Herder
2003/2007, s. 265.

136 Porov. G III/a 86; Porov. KLLOSE, A.: Staat. In: ROTTER — VIRT: Neues Lexikon
der Christlichen Moral, Tyrolia 1990, s. 729. Clovek je podl'a sv. Tomasa Akvinského
animal sociale et politicum (De rege et regno 1, 1).

137 Porov. G 111 /a 87.
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dostojnost’ ma v suvislosti z Pudskymi pravami obranny charakter, avsak
neda sa presne urcit’ jej obsah ani ciel.!3

Pudské prava musia platit’ v kazdej dobe avsade rovnako. Maju
zaruCovat’ a zachovavat’ nedotknutel'nost’ Tudskej dostojnosti, aby ¢lovek
zostal vzdy cielom sam pre seba a nie ciefom spoloc¢nosti alebo politického
systému. Tam kde sa nerespektuju prava a dostojnost’ sa nepovazuje za
nedotknutelnd, stava sa clovek totozny s cielmi spolocnosti a statu. Prave
nedotknutel'nost’ a vlastny ciel’ cloveka musi byt’ tym riadiacim ¢lankom pre
tedriu zakladnych Tudskych prav cloveka, pretoze len tieto zabezpecia
Pudskud dostojnost’ a slobodu cloveka!3?

Historicko-cirkevny pohPad

Skoblik poukazuje na to, ze idea I'udskych prav je ovela starsia ako by sa
mohlo zdat’. Stopy mozno badat’ uz urimskych stoikov v rannom
krestanstve 1 v neskorej scholastike, napr. ako ochrana indidnov pred
Karolom V. Avsak aktfvne si ju vsimli az predstavitelia zaoberajici sa
naukou o mravnom prirodzenom zakone. Schambeck zastiva néazor, ze
prave zasluhou $panielskej jezuitskej Skoly 15.-16. storocia, ktori do nduky
o Pudskych pravach dosadili krest’ansky pojem o spolocnom dobre, doslo
k systematickejS$iemu  premysleniu  prav  ludskej osoby aludskych
spolocenstiev.!40

Sv. Tomas Akvinsky stavia v tejto stvislosti ¢loveka do pozicie Bohom
urcenych uloh a teda ¢lovek méze v sebe odhalovat’ ciele, ktoré st uz v iom
nacrtnuté skrze stvoritel'ski Boziu volu, Boziu prozretelnost’. Schambeck
vSak upozorfiuje, ze myslienka Tudskych prav je spojena hlavne so
zapadoeurépskym myslenim a sekularizaciou krest’anského myslienkového
bohatstva. Po osvieteneckej racionalnej teérii mravného prirodzeného prava
sa zmienka o Pudskych pravach vyskytuje v ustave mnohych demokratickych
krajin. Tédt predpokladd, ze tento rozmach sposobil vznik hnutia, ktoré
prinieslo odstranenie nasilia a demokraciu, liberalny kapitalizmus a osobny
individualizmus.#!

Prehlasenie Tudskych prav v OSN (1948) hovori, Ze l'udské prava
vychadzaji z dostojnosti  cloveka, st vrodené a neodcudzitelné. Patria
cloveku pretoze je c¢lovekom anezdlezi na ziadnych vzt'ahoch, aké ma
k spoloc¢nosti. Text rozdeluje priva na obciansko-politické, opraviiujuce
cloveka k tomu, aby mu nebolo branené vyuzivat’ individualne prava jeho
osoby, a na kulturno-socialne, ktoré st v zasade pravami na pomoc druhym.

138 SCHOCKENHOFF E.,, Ethik des Lebens. Grundlagen und neue Herausforderungen.,
Herder, Freiburg im Breisgau, 2009, s. 226.

139 Porov. TODT, tamze, s. 44.

140 Porov. PESCHKE, K., H.: Kiest’anska etika, Vysehrad, Praha 1999, s. 218.

141 Porov. SCHAMBECK H., Menschentechte, katholisch geschen 1., www.zenit.org/
article-19543?I=german zo 14.1.2010.
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Takto sa spajaju do jedného celku staré priava na slobodu a na ucast’ so
zakladnymi socialnymi pravami.!4?

OSN, podla Giinthora hovori, ze deklardcia nema pravou zaviznost’,
ale len formu odporucenia, lebo kazdy slobodne arozumne rozhoduje
o svojom konani, podla svojho vlastného svedomia. Ginthér dodava, ze
Pudské prava musia mat’ zdklad prave vludskej prirodzenosti inak su
vystavené svojvoli a tuzbe po moci a ako ukazuju hlavne moderné diktatary
kolektivistického charakteru. Pudské pravo sa takto 'ahko méze zmenit’ na
nespravodlivost’. Tato prirodzena zakladna stalych I'udskych prav je preto
jasne zakotvend v neporusitefnom etickom kédexe, ktorym v pripade
krest’anov je Desatoro, celé sv. Pismo, autorita Ucitel'ského uradu Cirkvi
a tradicia. Tieto prvky sa nazyvaju podla Melichara Cana locis theologicis.!*3

Cirkev a historicky zapas o chapanie pojmu 'udské prava

Schambeck poukazuje na fakt, ze Cirkev sa ma co vyjadrovat’ k otazkam
o Pudskych pravach, pretoze je tzko spojena s politikou, i napriek tomu, ze
nema ziadny politicky program, ¢i vlastni nduku o $tate a prave. Katolicka
citkev zdorazniuje ochranu ludskych prav z dovodu upevnenia postoja
jednotlivca v State, pretoze kazdy clovek sa podiela v spolocnosti ako na
nabozenskom, tak aj na politickom zivote. Pre veriaccho krest'ana a
katolicku Cirkev maju $tat, jeho pravny poriadok a s tym suvisiace Pudské
prava, dvojaky vyznam. Po prvé tak, Ze skrze pravo a $tat sa urcuje miera
uznanej slobody jednotlivého cloveka apo druhé tak, Ze politické
podmienky Zivota vyrazne ovplyviiuji samotny zivot cloveka.!#*

Ucenie o ¢loveku, jeho slobode a dostojnosti ma v Cirkvi davnu tradiciu
ateda vpomerne novych otizkach oludskych pravach ma tito jasné
stanoviskd. Napriek tomu spociatku vladla v Cirkvi obava. Lev XIII
v encyklike Immortale Dei sa stavia znacne skepticky voéi bezbrehej
slobode, ktora nie je zlucitelna s krest'anskou ndukou a ani s naukou
mravného prirodzeného zakona.!*> Cestu k demokracii vak ukdzala hlavne
Soc. nauka cirkvi papezov 19. storocia. Zacala Levom XIII., ktory vo svojej
encyklike Libertas praestantissimum pripustil taky druh demokracie a statu
vobec, ktory bude sluzit’ spolo¢nému dobru a bude ochranovat’ slobodu
aludskd dostojnost’. Odsadenie akychkolvek, ¢o ilen ndznakov
totalitarizmu v oblasti prava S$tatu a politiky, vidiet’ hlavne v encyklike

142 Porov. MAIER H., Lidskd prava- narok na obecnou platnost a kulturni diferenciace, in:
Hanus J.(ed.), Lidskd priva, CDK Brno 2001, s. 17.

143 Porov. G I11/a 96.

144 Porov. SCHAMBECK H., Menschenrechte, katholisch gesehen L., www.zenit.org/
article-19543?!=german zo 14.1.2010.

145 Porov. TODT H. E., Menschenrechte-Grundrechte. In: BOCKLE F., KAUFMANN
F.-X., RAHNER K., WELTE B., Christlicher Glaube in moderner Gesellschaft, Herder,
Freiburg im Breisgau 1982, Diel 27, s. 18.
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Quadragesimo anno papeza Pia XI. Takéto prejavy vlady nie su zlucitelné so
slobodou al'udskou déstojnost’ou. Tito encyklika definovanim principu
subsidiarity, vytvorilo podstatny krok k ochrane ,malych pred velkymi®.
Zaroven aj jej verejna podpora demokracie ako prava udu rozhodovat’ o
vlade statu, urobila velky krok v priblizeni sa Cirkvi k Deklaracii OSN
o l'udskych pravach.

Napriek vsetkym tymto snaham vsak existuji skutocné rozdiely medzi
zdovodnenim prav cloveka v Deklaracii OSN z roku 1948 a chapanim
Cirkvi. Prvym je rozdiel v chapani pévodu Fudskych prav. Kym Cirkev sa
odvolava prostrednictvom svojej teologickej nauky na Boha, ako najvyssiu
autoritu, deklaracia naopak vidi pévod prav cloveka v spojenectve s ndukou
historického materialistického (ateistického) osvietenstva.!4¢

Druhou skuto¢nost'ou je vzijomné uznanie existencie tychto prav
jednotlivcom a statom. Gunthér poznamenava, ze Deklaracia OSN, ako aj
encyklika Pacem in terris a GS 26 hovoria iba o pravach, ktoré sa priznavaju
jednotlivcovi vzhfadom na inych jednotlivcov a $tat, teda nie o pravach Statu
vzhladom na jednotlivcov. Pipez Jan XXIII. vedel, ze je potrebné
bezpodmieneéne dostat’ tieto prava pod pravou ochranu S$titu ato sa
nemoze udiat’ inak ako medzinarodnym uznanim. Preto sa museli najst’ isté
spolocné riesenia, ktoré pontkol v encyklike Pacem in Terris. Tu uznal
povod deklaracie OSN o Pudskych pravach v prirodzenom zakone, ¢im ju
pripocital k ,,znameniam doby“ a zaroven potvrdil aj jej opodstatnenost’.
V encyklike polozil ucelend definiciu Pudskych prav a podal kristologicky
zaklad pre zd6vodnenie Pudskej osoby a dostojnosti a takto vytycil cestu
k dokumentom II. Vatikanskeho koncilu. Papez zddraznuje, ze dostojnost’
cloveka sa zvicsila nadprirodzenym pozdvihnutim jeho prav pomocou
zjavenia a vykupenia krvou Kiristovou a takto sa ludia stali Bozimi det'mi
pomocou milosti a takisto Bozi priatelia a dedi¢ia Bozej moci!#

Nasledujuci papezi Jan Pavol II. a Benedikt XVI. rovnako tak potvrdili
existenciu a délezitost’ tychto prav svojim angazovanim sa aj na péde OSN
a opitovnym ukotvenim l'udskych prav v mravnom prirodzenom zakone
bez toho, aby sa tieto dostali do nebezpecenstva relativizmu.

Aj 1. vatikansky koncil poukazuje, popri aktivitim papezov, na
dolezitost’ Boziecho volania a predurcenia cloveka pri zdévodnovani
zakladnych Tudskych prav. Deklaracie Dignitatis humanae a Gaudium et

146 Oslobodzovacie vojny druhej polovice 20. storodia totiz prave u protestantov
vyprovokovali ndbozensky patriotizmus, ktory priniesol narodny protestantizmus.
Nacionalizmus nedéveroval individualizmu myslienky Pudskych prav, pretoze obcan sa
mal v prvom rade citit’ nie ako jednotlivec, ale ako ¢len svojho naroda a svoje zdujmy
takto stotoznit’ so zdujmami niroda, porov. TODT H. E., Menschenrechte-Grundrechte.
In: BOCKLE F., KAUFMANN F.-X., RAHNER K., WELTE B., Christlicher Glaube in
moderner Gesellschaft, Herder, Freiburg im Breisgau 1982, Diel 27, s. 18.

147 Porov. G 111/a 93-95.
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spes uz ukazuju na spolupriacu Cirkvi pri uskuto¢fiovani 'udskych prav,
inaprick tomu, Zze v nie vzdy minulosti tieto prava Cirkev vyzdvihovala
a obranovala s dostato¢nou jasnost’'ou a energickost’ou.

Papez Jan Pavol II. vo svojej prvej socidlnej encyklike Laborem
exercens rozpracoval ucenie o Pudskych pravach tak, Ze definoval pracu ako
nutni potrebu pre rozvoj osobnosti!* Preto zdoraznoval suvislost’
vseobecnych Tudskych prav so zodpovednost'ou stitu a spolocenstva
narodov. Tym Zze Jan Pavol II. vidi ¢loveka ako subjekt prav, ktoré nesmie
nikto porusit’, vyzaduje uznanie prav jednotlivea ale aj rodiny, spolo¢nosti
a nabozenského zivota. Preto odmieta akdkolvek formu totalitarizmu
a ziada samostatnost’ nestatnych organizacif. Takisto socialna encyklika Jana
Pavla II. Solicitudo rei socialis z roku 1987 horli za zachovavanie I'udskych
prav.!¥ Zakladné Tudské pravo, pravo na zivot, riesi Jan Pavol IL
v encyklike Evangelium Vitae, kde spolu s pravom cloveka na zivot od
pociatku az po svoj prirodzeny koniec, upriamuje pozornost’ na
zodpovednost’ za pouzivanie slobody vo vsetkom Fudskom konani.

Pomocou principov spoloéného dobra a subsidiarity, chce Jan Pavol 11
aj v encyklike Centesimus annus upozornit’ na dve krajnosti. Najprv na to,
aby stat neprehliadal bezbreht neobmedzenu slobodu, ale uvedomoval si
svoju socidlnu zodpovednost’ a potom aj na to, aby §$tat nesmeroval k
bezhraniénému  Stitnemu  liberalizmu  a poru¢nickemu  Statu s
neobmedzenym aparatom moci, ale aby, ako hovori Schambeck, dnesny
demokraticky stat dbal na slobodu a dostojnost’ cloveka s ohfadom na jeho
socialnu schopnost’. V state maja preto Pudské prava, skrze pravnu
a socialnu etiku, sprostredkovatel'ska funkciu.!® Benedikt XVI. dodava, ze
Pudské prava su v demokracii nevyhnutné, pretoze si podstatnym
elementom pre zabezpecenie jej stability.!>!

Vychodiska pre spolocnost’ a Cirkev

Uznanie takej spolocenskej moralnej autority, ktora poukazuje na
kritéria Pudskych prav by mohlo viest’ k nadeji, ze Fudské prava nezostand
len vrovine teoretickych prehlaseni, ale sa prejavia ako zivé vedomie

148 T6dt k dokumentu OSN zo 6. 12. 1966 o prave na pricu pre nas v postkomunizme
zijucich katolikov dost’ podivne poznamenava, ze BRD (teda vtedajsie Zapadné
Nemecko) nevytvori tomuto pravu spravne podmienky a nezaradi ho medzi zdkladné
prava, pretoZe sa toto nezluéuje s hospodarskym systémom krajiny, porov. TODT H. E.,
Menschenrechte-Grundrechte. In: BOCKLE F., KAUFMANN F.-X., RAHNER K.,
WELTE B., Christlicher Glaube in moderner Gesellschaft, Herder, Freiburg im Breisgau
1982, Diel 27, s. 10.

149 Porov. SKOBLiK,].: Piehled kiest’anské etiky, s. 178.

150 Porov. SCHAMBECK H., Menschenrechte, katholisch gesehen I1.,
www.zenit.org/article-19560?1=german z 15.1.2010, s. 4

151 RATZINGER J., Pravda, hodnoty a moc. Prubifské kameny pluralistické spolecnosti.
Brno. CDK, 1996, s. 45, in: HANUSJ.(ed.), Lidskd prava, CDK Brno 2001, s.44.
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smerujice k prehibeniu étosu  podporujiiceho dstretovy mravny postoj
cloveka a tym posilijice aj jeho dostojnost’.!5?

Peschke citujic Davida Hollenbacha hovori, ze pojem Tludska
déstojnost’ je vlastne bez vyznamu, ak sa blizsie nespecifikuje. Dostojnost’
bez stvislosti so slobodou, potrebami a vzt'ahmi, by tak mohla viest’
k zneuzitiu pre iné ciele ako je clovek saim. Preto nezalezi len na tom, aky
moralny postoj zaujmeme, ale ovela viac zaleZ{ na tom, s akou presnost’ou
sa dava pozitivnym pravam zakonna ochrana, pretoze nie vSetky polozky
poriadku st predporzitivne, ¢ize prirodzene dané. Vedomie dolezitosti tejto
skuto¢nosti v Cirkvi, potvrdzuje aj Schambeck slovami Pia XII. Clovek
uznava potreby medzinirodne stanovit’® rézne dohody azmluvy atym
zabezpecovat’ to, co je zalozené na prirodzenom a predpozitivhom prave.
Cize clovek vzdy uzndva nutnost cez medzinirodné zmluvy a dohody
stanovit’ to, ¢o podla zakladov prirody bezpecne neobstoji a pokusat’ sa
dokonca uplatiiovat’ to, o ¢om priroda mlef1>3

Aj Cirkev vsak musi preverovat’ seba samu. Sama sa musi kontrolovat’
v tom, ako dokédze prirodzené prava uplatiovat’ a dodrziavat’. Je to nutné
oto viac, ako vravi aj Peschke, ze musi byt vidy prikladom vlastne;
déveryhodnosti. Dékazom tohto, ze sa Cirkev k tomuto problému stavia
zodpovedne je katolicka nduka o state aPudskych pravach, ktora je dnes
sucast’ou Socialnej nauky Cirkvi. V tejto nauke sa okrem Zivota jednotlivca,
zaujima Cirkev aj o jeho Zivot v $tate aj spolo¢nosti.!>

Naplnenie a dodrziavanie obsahu udskych prav si vsak bude vyzadovat’
vedomie zodpovednosti pre l'udskost’, ako aj socidlne, kultarne, pravne
a hospodarske predpoklady pre ich ochranu. Ako $tat, tak aj katolicka Cirkev
tu musia vyzadovat’ vychovnu pracu, pretoze ako hovori Benedikt XVI,, je
potrebné zdoérazniovat’ zodpovednost’ Eurépy za ochranu Pudskych prav
a zaroven aj ich spravne chapanie. Takto zalezi od postoja Eurépy ako bude
prezentovat’ pravo na potrat, ¢i pravo na aktivnu eutandziu, ktoré nemoézu
byt’ uz z principu Pudskymi pravami, ale naopak, ida proti nim.

Schambeck hodnoti ¢innost’ Cirkvi v oblasti I'udskych prav, ako taka
ktora d’aleko prevysuje okruh veriacich a teda tymto pristupom svoj vplyv
rozdiruje na vsetkych l'udi. Filozoficky vs$ak tito jej posobnost’ zostiva
v rovine subjektivno-verejnej.!> V ziadnom pripade vsak, ako vravi Zoidl,
nesmieme odstranit’ nevyhnutny transcendentny vzt’azny bod pre Pudské
myslenie a jednanie, ktory tvori krest'anské korene Eurépy, teda krest’ansky

152 Porov. PESCHKE, K., H.: Kfest'anska etika, s. 221.

153 Porov. PESCHKE, K., H.: Kfest’anska etika, s. 219, zvlast’ pozn. 341.

154 Porov. PESCHKE, K., H.: Kfest’anska etika, s. 549-550.

155 Porov. TODT H. E., Menschenrechte-Grundrechte. In: BOCKLE F., KAUFMANN
F.-X., RAHNER K., WELTE B., Christlicher Glaube in moderner Gesellschaft, Herder,
Freiburg im Breisgau 1982, Diel 27, s. 19.
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obraz cloveka stvoreného na obraz Bozi. V takom pripade, by nim z
katalégu eurépskych zakladnych prav nezostalo nic¢:1%

Albrecht poznamenava, ze prepojenie zivota s pravom, je tak silné, Ze je
vel'mi problematické uvazovat’ o nich oddelene. Schopnost’ predvidat’ je
spojena s kazdou formou zivota, ale len ¢lovek dokaze zivot anticipovat’
okrem roviny ,,¢o je“ aj v rovine ,,o ma byt*. Takto je ¢lovek schopny
vytvorit’ zivotu taky priestor, aky potrebuje na to, aby sa mohol prejavit’.
Tato anticipacia je vSak vel'mi krehka, dokonca, ak je zle prevedena, moze
Pahko Zivot ukoncit’. Z toho dévodu sa nemézeme zaobist” bez ,,dostojnosti
zivota®, ktora maji ¢loveku zarucit’ Fudské prava a tym zabezpecovat’ Zivotu
vo svete istd rovnovahu.!>’

Ked' si tuto teériu aplikujeme na Zenskd otdzku Pudskych prav, a na tzv.
praivo zeny mna potrat, zistime, Ze to plati rovnako. Tam kde boj
o emancipdciu presahuje slobodu, vytvoria sa nové pomery k moci. Teda aj
obcianska sloboda jednotlivca, ktora nevedie k potrebam vsetkych, len sama
k sebe, sa velmi rychlo obracia proti kazdému a v konecnom doésledku
i proti cloveku samému.

Tu sa prave ukazuje mierotvorny zmysel 'udskych prav. ,,V ochrane
Pudskych prav tkvie tajomstvo skutoéného mieru,” vravi Jan Pavol II.
v Evangelium vitae. Ak sa ndm teda podari vhodne zargumentovat’ hodnotu
mieru, mozno sa nam podari aj lepsie obhajit’ pravo na Zivot nenarodeného
diet'at’a. Kazdy krest’an, ¢i ucastnik nidbozenstva, ktory je presvedceny
o opodstatnenosti prave tohto I'udského prava o ochrane l'udského Zivota,
od jeho pocatia az po jeho zanik, musia byt reSpektovani prave tak, ako
kazda ina skupina domahajica sa prave tych svojich prav.!

Tu stoji za zmienku prave problematika rovnosti. Sdlad rovnosti
s dostojnost’ou je fundamentalne dolezity, pretoze ako hovori aj Tédt,
presadzovat’ svoje vrodené predpoklady je potrebné uskutoc¢fiovat’ v zhode
sich prirodzenymi podmienkami. Svanda dodava, e kazdé takéto
usilovanie, ktoré sa zbavuje rovnopravnosti uskuto¢novania svojich
potencidlov, sa stiva uz len bojom o moc, zvrchovanost’ a nadvlidu.!>
Zoidl uvadza, ze prave krest’anstvo je akymsi stabilizatorom tychto I'udskych
snah, pretoze prave z krest'anského obrazu cloveka vychadzaju principy

156 Porov. ZOIDL Ch., 1989-2009. 20 Jahre nach dem Wunder der Wende: Sind die
christlichen Fundamente Europas Geschichte? Resolution zum Sportbesinnungstag 2009,
Nachrichten der Diozese Eisenstadt, 3/2009, s. 14-16.

157 ALBRECHT V., Nové chapani lidskych prav? In: Hanus J.(ed.), Lidskd priva, CDK
Brno 2001, s. 124.

158 Porov. TODT H. E., Menschenrechte-Grundrechte. In: BOCKLE F., KAUFMANN
F.-X., RAHNER K., WELTE B., Christlicher Glaube in moderner Gesellschaft, Herder,
Freiburg im Breisgau 1982, Diel 27, s. 26.

15 SYANDA P., Zkugenost ideje lidskych prav v soucasnosti. In: Hanus J.(ed.), Lidskd
prdava, CDK Brno 2001, s. 116.
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solidarity, subsidiarity a personality. Uviest’ tieto hodnoty do redlneho Zivota
vyznie mozno ako utépia ¢i idealizmus, ale prave takého chipanie nds moze
priviest’ k naozaj spravodlivej spolo¢nosti.!®

Todt vyzdvihuje tedriu ludskych prav jednotlivea ako ziklad pre
politicku filozofiu. Poukazuje napriklad na ten fakt, Ze ked’ si chcel raz jeden
novoveky stat privlastnit’ prava jednotliveca na vykonavanie svojej vlastnej
spravodlivosti, Stitna moc tym ziskala zosilneni pravomoc bezpravne
obcana utlacat’. V tomto pripade obcan automaticky nevedomky potlaca
svoje prirodzené prava. Ich odcudzenie potvrdzuje svojim nedobrovolnym
podriadenim sa Statnej autorite. Takto postihnuty jednotlivec, vydany
napospas Statnej moci, mus{ ukracovat’ priestor pre svoj prirodzeny
individualny rozvoj, ¢ize v podstate takyto clovek nie je sim sebe cielom ale
len nedostojnym prostriedkom na dosiahnutie cielov spoloc¢enského
zriadenia. Takto To6dt dochadza k zaveru, ze ludské prava v Zziadnom
pripade nemdézu byt’ cloveku Staitom upierané. Na to, aby bola teéria
Pudskych prav opodstatnena uplne staci prirodzeny étos humannej Fudske;
spolo¢nosti, nepotrebuje ju ¢lovek ukotvovat’ na krest’anskej baze.!6!

I napriek tomu T6dt upozorfiuje na to, ze ¢lovek nie je disponovany,
aby priamo ovplyviioval zachovévanie Pudskych prav. Clovek je uréeny
vzt'ahom k Bohu, preto aj svetské vzt’ahy st podmienené prave vzt'ahom
k Nemu. Tymto si ¢lovek narokuje pravo slobodne vyznavat’ svoju vieru.
Osobna sloboda jednotlivea je takto sekularna forma slobody viery. Tuto
slobodu dokazuju krest’ania prave v boji za rovnost’, za ktord sa nielen
zasadzuja slobodné prava druhych, ale navyse je tento boj poziadavkou lasky
k bliznemu. Pudské prava sa vSak v Cirkvi musia zmenit’ na prava krest'anov
v Cirkvi. Inak sa svedectvo viery Cirkvi stava ned6veryhodné. Preto ostiva
hlavne na krest’anoch, ¢i sa zapoja ,,do ochrany Pudskych prav ako prav
vrodenych s poukazanim na jednoznaéni suvislost’ tejto ochrany so
zabezpecenim mieru a budicnosti nasho Zivota na zemi, alebo sa postavia
na stranu tych, co sa snazia presadzovat’ svoje individualne slobody na ukor
slobody inych-162

160 Porov. TODT H. E., Menschenrechte-Grundrechte. In: BOCKLE F., KAUFMANN
F.-X., RAHNER K., WELTE B., Christlicher Glaube in moderner Gesellschaft, Herder,
Freiburg im Breisgau 1982, Diel 27, s. 28.
161 Poroy. TODT H. E., Menschenrechte-Grundrechte. In: BOCKLE F., KAUFMANN
F.-X., RAHNER K., WELTE B., Christlicher Glaube in moderner Gesellschaft, Herder,
Freiburg im Breisgau 1982, Diel 27, s. 30.
162 Porov. TODT H. E., Menschenrechte-Grundrechte. In: BOCKLE F., KAUFMANN
F.-X., RAHNER K., WELTE B., Christlicher Glaube in moderner Gesellschaft, Herder,
Freiburg im Breisgau 1982, Diel 27, s. 30.
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Tyranie a zanedbavanie deti , skiisenosti s diagnostikou a naslednou
starostlivost’ou o diet’a v regione Presov.

Jin KOVAL, - Albeta CURIKOV A

Abstract:  Syndrim CAN je charakteristicky rognorodoston pritin, mechanizmov
vgniku, prejavoy, stupria Jdvagnosti, dosledkoy na kvalitn Zivota a vplyvu na prostredie,
v ktorom ije. Spololenské a kultiirne tradicie spolotnosti uriwjii a vymedzuji dany
syndrim. Odhalenie a diagnostika prejavoy tirania md viaceré idiskalia vyphjvajice 3
nizkel sebaicty obete a jej existening naviazanosti na rodinu a agresora, ale aj 3
nevsimavosti a tolerancie tjrania 30 strany blizkebo okolia, ako aj 3 nizkych aktivit
institsicii a spolocnosti.

Autori prdce vyhodnotili hospitalizdciu zanedbdavanych a tyranych deti v obdobi rokov
2000 az 2010 v regidne Presov. Doterajsia prax na klinike ukazuje, e mnobé pripady
tranych deti gostavaji diho na dirovni konstatovania stavu a bytolne dlbo sa viba s
opatrenim, ktoré by moblo tento stay gmenit’ a zabezpelit’ dietatu ochranu a begpelie. 17
mnohyeh pripadoch v zdvodneni amietnutia je nvedené, e nebolo preukdzané simyselné
konanie rodicov, s dodatkom $e rodidia sinbuji, e sa ug budi o dieta riadne starat.
Zvldstnu skupinu tvoria deti — novorodenci, ktoryeh matka nsla 3 pdrodnice a ponechala
svoje dieta na novorodeneckom oddeleni (ag 20- 30% romskych matiek) a takisto iimriia
dojéiat doma bez; pomoci dravotnikov (v ponovorodeneckom obdobi ag do 20% z dimrti
dojiat, 90% tvorili rimske deti). Zo stedovaného siborn vypljva, e v nasom regidne je
vysoky pocet dets, ktoré si obrogené vo svojom dravom vyvine. Pri vybodnoteni sme dosli
k zavern, Ze ide prevagne o deti 30 segregovanych osdd, deti rimskeho povodu.

Pracou cheeme upozornit’ odborni, ale aj laickii verejnost’ na tento problém v spoloinosti
a vysit’ spolocenské povedomie a danjem o tito problematikn.

KrPuacové slova: tyrané, zanedbavané, zneuzivané diet’a, syndrom CAN,
opustenie diet’at’a, podvyziva, imrtie doma

Uvod

Tyranie blizkej a zverenej osoby a jeho narast je aktualnym a zavaznym
celospolocenskym problémom. Chapanie tyrania a zanedbavania diet’at’a sa
do povedomia verejnosti (obcanov) dostiva velmi zlozito. Mnohi si
neuvedomuju ze pod tyranim diet’at’a nechapeme len bitie diet’at’a. Formy
tyrania diet’at’a si rézne od telesného tyrania, cez psychické tyranie,
zanedbavanie, sexualne zneuzivanie az po niektoré zvlastne formy

tyrania diet’at’a ako napriklad systémové tyranie. Pod zanedbavanim diet’at’a
rozumieme neuspokojovanie zakladnych potrieb diet’at’a. V nasej praci sa
venujeme skusenostiam , ktoré sme ziskali na klinike pocas hospitalizacii
tyranych a zanedbavanych deti.
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Ciel’, metody.

Cielom nasej prace bolo zistit’” v akom rozsahu je vyskyt zanedbavanych
opustenych deti v Presovskom regiéne a akd je ich nasledna starostlivost’
a hfadat’” moznosti ako znizit’ vyskyt tychto negativnych javov pri
zabezpecovani zdravého vyvinu detf.

Na zistenie hodnét tmrtnosti dojéiat doma v Presovskom VUC sme
pouzili oficidlne hlasenia okresnych odbornikov z pediatrie za roky 2000-
2010, podla standardov — Ministerstva  zdravotnictva SR.  Pocty
hospitalizovanych pacientov rieSenych socidlnym pracovnikom ako aj
lekarmi kliniky, ako aj pric¢iny hospitalizacie na Klinike pediatrie FNsP
Presov boli ziskané z chorobopisov pacientov.

Vysledky, diskusia. Vo svojej prici sme zaznamenali len pripady
hospitalizovanych deti, pri ktorych zdravotny stav dietat’a svedcil po
medicinskej a socialnej stranke, ze diet’a v rodine bolo tyrané, zanedbavané
(hematémy po tele, podvyziva, hladové opuchy, t'azké kozné infekcie,
intertriga, zlomeniny a pod.),deti opustené, bez zaujmu rodicov a pod.
Zamerali sme sa na zanedbavané deti, ktoré boli pre tato diagnézu
hospitalizované a riesené socialnym pracovnikom na klinike v rokoch 2000 -
2010. Za sledované obdobie celkovy pocet hospitalizovanych detf riesenych
socialnymi pracovnikmi bol 1642 deti, z toho poctu bolo 1596 Rémov. Tato
skupina deti je Zial najviac ohrozena tyranim, zanedbavanim. Pocet podani
navrhov na umiestnenie diet’at’a do ustavného zariadenia bol 526 deti, g
toho 481 detl romskeho etnika. Umiestnenych deti v ustavnom zariadeni
bolo 343 deti, z toho 327 rémskych. (Tab. & 1) Do nahradnej osobnej
starostlivosti bolo zverenych 40 deti. Z tohto poc¢tu 78 deti bolo tyranych
(hldsené na policiu a UPSVaR), o 291 deti rodicia nejavili zaujem, 288 deti
bolo zanedbavanych, 103 detf bolo opustenych (Tab.£2.)

Problémom v nasom regiéne je opustenic novorodenca matkou
bezprostredne po pérode, rodicka svojvolne opusti zdravotnicke zariadenie,
diet’a nedojci a pre diet’a si pride az po opakovanych vyzvach, pripadne
odmietne prevziat’ svoje diet'a z novorodeneckého oddelenia a diet’a je
umiestiiované v ustavnom zariadeni, pripadne je dané do ndhradnej

osobnej starostlivosti. Opustenie novorodenca matkou je takisto urcity
spOsob zanedbavania starostlivosti o diet’a. V priebehu rokov 2000- 2010 v
2539 pripadoch matky opustili svoje detf a usli z pérodnice a ponechali ich
v starostlivosti detf na novorodeneckom oddeleni FNsP Presov v rokoch
2000 — 2010. Takmer v 100% ttekov matiek z pérodnice tvorili rémske
matky. Z celkového poctu pérodov vo FNsP J.A.Reimana Presov ( 2600-
2800) boli zastupené rémske matky v priemere 860 porodov. V  rokoch
2000- 2005 pocet matiek, ktoré svojvolne opustili svoje deti rocne bol od
250 do 365 matiek, ale v roku 2005 po opatreniach vlady v zmysle zakona ¢.
471/2005, ktorym sa menf a doplnia zdkon ¢&. 235/1998 Z.z., o prispevku pri
narodeni diet’at’a, o prispevku rodi¢om, ktorym sa stcasne narodili tri alebo
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viac deti alebo ktorym sa v pricbechu dvoch rokov opakovane narodili
dvojcata a ktorym sa menia d'alsie zdkony v zneni neskorsich predpisov
a ktorym sa menia a doplfiaji niektoré zakony, ich pocet poklesol ( kym
v roku 2005 pocet matick bol 365, v roku 2006 uz len 143 matiek). Do
ustavnej starostlivosti sa umiestnilo za sledované obdobie z tohto poctu
103 deti. ( Graf-é1)

Zvlastnu kategériu zanedbavania tvoria aj imrtia detf doma bez toho, aby
rodic¢ia predtym vyhl'adali lekarsku pomoc. Zist'ovali sme hlavne umrtia detf
do 1 roka v ramci Presovského kraja v rokoch 2000 - 2010. Celkom za
sledované obdobie zomrelo 869 deti do | roku veku, z toho doma 142 detf
(16,3%), rémskych 85% a nerémskych 15%.(Graf £2). Podla pricin amrti
najviac deti zomrelo doma na infekcie (z4pal plic, meningitida a iné) 51
(36%), aspiracie boli pricinou umrtia v 28 pripadoch (20%), vrodené
vyvojové chyby ( VVCH) v 16 (11%), udusenie v 7 pripadoch a 3 dojcata
boli zavrazdené. Na syndrom nahleho umrtia zomrelo 35 dojciat (24%) - st
to amrtia, ktorym sa prakticky neda zabranit’, ale ostatnych 76% tumrti detf
nemuselo zomriet’, ak by boli liecené a bola im poskytnutd vcasnd lekarska
starostlivost’. ( Graf & 3) Porovnavali sme aj miesto dmrtia - umrtia doma.
Zistili sme, ze umrti deti do 1 roka veku na vidieku bolo za sledované
obdobie 115 (81%) a v mestich 27 dmrti. Na vidieku viac ako 90%
rémskych dojéiat zomrelo v segregovanych osadach. ( Grafé4) Co sa tjka
umrtia dojciat podl'a veku v mesiacoch, zistili sme, Zze do 1 mesiaca veku za
sledované obdobie zomrelo 18 deti, do 3 mesiacov veku zomrelo 75 deti, do
6 mesiacov veku zomrelo 34 deti a nad 6 mesiacov veku do 1 roka zomrelo
15 deti.( Graf & 5). Z nasho prieskumu vidiet’, ze do 3 mesiacov veku
zomiera 66% a 89% zo zomrelych doma boli deti do 6 mesiacov. Deti do
polroka veku st najviac ohrozené, pravé oni potrebuju zvysenu starostlivost’
po kazdej strane, ¢i uz vyzivy- dojcenie, citovej stranky ( pritomnost’ matky,
rodica, ich reakcia na potreby diet’a), hygiena, byvanie a pod. v opa¢nom
pripade, tieto deti su v neustalom ohrozeni.

Zakonodarca v nasej spolocnosti maloletym det’om priznava osobitny Statut v
spolocnosti a diet’at’u sa ma dostat’ zvlastnej ochrany. Je zabezpecena v zmysle
platnej legislativny, ako aj inymi adekvatnymi prostriedkami tak, aby sa
diet’a normélnym sposobom vyvijalo telesne, dusevne, mravne, duchovne a
socidlne. Podla legislativy diet'a ma byt chranené pred vsetkymi formami
zanedbavania, tyrania, krutosti a vyuzivania, avsak det{ patria medzi tych, ktortf sa
najviac ohrozen{ socidlno-patologickymi javmi.

Problém zneuzfvania a tyrania det{ je stary ako Tudstvo samo.
Caffey a Silverman ako prvi v odbornej literatare odlisili tmyselné poranenia
od poraneni sposobenych drazmi. A oznacili ich ako non-accidental injuries
(NAI), nedrazové poranenie v ramci krutého zaobchadzania s diet’at’om(3)
V roku 1962 popisal C.H. Kempe po prvy raz syndrom bitého diet’at’a-
Battered Child Syndréom(7) . Neskor sa jav oznacil pojmom Child Abuse
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(zneuzitie diet’at’a) a este neskér bola formulovand druhd cast’ syndrému
CAN, a to zanedbavanie diet’at’a — Child Neglect. V roku 1959 bola prijata
v OSN ,,Charta prav dietata”. V roku 1989 OSN prijalo dokument
»Dohovor o pravach diet'at’a”, v roku 1990 k tomu bola vypracovana
smernica ,,Svetova deklaracia o preziti a ochrane rozvoja diet'at’a. Velmi
ddlezita dlohu v tejto oblasti zohrava Svetova zdravotnicka organizacia
(WHO) a UNICEF. Syndréom tyraného, zanedbavaného zneuzivaného a
diet’at’a bol prvykrat popisany na III. Eurépskej konferencii pre prevenciu
tyrania deti, ktord sa konala v Prahe v roku 1991. Na vysledky vzniknuté
z tejto konferencie naviazala Zdravotna komisia Rady Eurépy, ktora v roku
1992 definovala sy CAN. Syndréom tyraného, zanedbavaného a
zneuzivaného diet'at’a je definovany :,ide o akékolvek vedomé (i nevedomé
aktivity, ktorych sa dopista dospely ovek (rodit; vychovdvatel alebo ind osoba) na
dietati a ich ndsledkom dochddza & poskodenin dravia a zdravého vyvoje dietata;
najvybranenejSou podobou je smrt’ dietata (2). Tyranie je teda charakterizované ako
zI¢é zaobchadzanie so zverenou osobou vyznacujuce sa urcitym stupfiom
bezcitnosti, hrubosti a trvalosti, ktoré takito osoba povazuje za pocit
uréittho prikoria. Trvalost’ konania tryznitefa (agresora) je nutné
posudzovat’ prave v zavislosti na intenzite zlého zaobchadzania.

Sucasna tedria a prax sa ustilila na tom, ze dieta je objektom
tyrania fyzického - telesného, ktoré méze mat’ podobu aktivnu, ktord zahfna
vsetky akty nasilia na diet’ati (popalenie, hematémy, poranenia, zlomeniny a
podobne), alebo pasfvnu, ktord sa vyznacuje nedostatocnym uspokojenim
najdolezitejich telesnych potrieb diet'ata v naviznosti na psychické a
socidlne potreby (najzavaznej$im dosledkom je spustnutie diet'at’a, v
krajnom pripade smtt’). ( Obr.é1) Zvlastne formy aktivneho tyrania je tzv.
syndréom trasenia dietatom ( Shaken Baby Syndrome-SBS), pri ktorom
vznikd typické poranenie mozgu, ktoré vznikd intenzivnym a hrubym
trasenim tela diet’at’a. Prvy ho popisal v roku 1972 Caffey, ako syndrom,
ktory zahffia subdurilne alebo subarachnoidalne krvacanie, retinalne
krvacanie a malé alebo Ziadne vonkajsie znamky kranialnej traumy.

Psychické tyranie diet’at’a spociva v konani, ktoré ma negativny
dopad na citovy vyvoj a spravanie sa diet’at’a. Z hladiska formy sa prejavuje
v slovnych utokoch na sebavedomie diet’at’a, jeho opakované ponizovanie,
odmietanie ¢i zavrhovanie. Psychické tyranie obsahuje takisto zlozku aktivou
(cielené, zamerné a ucelové konanie) alebo pasiviiu v podobe absencie
zaujmu o diet’a (napr. nedostatocny, pripadné Ziadny prejav lasky a ucty k
diet’at'u). Kone¢nym vysledkom potom méze byt psychicka deprivacia
dietat’a. Musime pripomenuat’, Ze psychické tyranie je najrozsirenejsim
druhom tyrania a zaroven je najt’azsie rozpoznatelné.

Dal$ou formou je tyranie sexualne, respektive sexualne zneuzivanie,
majuce podklad v nepatricnom vystaveni diet’at’a sexudlnemu kontaktu,
aktivite ¢i spravaniu. Sexudlne zneuzivanie zahffia bezdotykové formy
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sexualneho zneuzivani (exhibicionizmus, obscénne telefonické hovory a
podobne) a dotykové formy sexudlneho zneuzivania (zndsilnenie, sexualny
utok, komer¢né sexuilne zneuzivanie, incest a podobne). Pri sexuilnom
zneuzivani deti dochadza k psychologickému Soku hlboko v tele diet’at’a s
d'alekosiahlymi nasledkami v jeho Zivote aspravaniu sa k okoliu, co sa
vyrazne prejavuje ako negativny dosledok pre celd spolocnost’.

Poslednu skupinu predstavuje zanedbavanie, ktoré sa vyznacuje
nedostatkom starostlivosti , ktory sposobuje zavazné ohrozenie vyvoja
diet'at’a alebo nebezpecenstvo pre diet'a. Telesné zanedbavanie sa prejavi
v zlyhani  pri zabezpeceni telesnych potrieb diet’at’a (vyZiva, osatenie,
byvanie), zdravotnickej starostlivosti. Citové zanedbavanie sa prejavuje
zlyhanim pri zabezpeceni citovych potrieb diet’at’a v oblasti lasky.

Medzi zvlastnu skupinu tyrania a zneuzivania je zaradené aj systémové
tyranie, organizované zneuzivanie deti, ritudlne zneuzivanie deti a sexualny
turizmus.

Charakteristickymi prejavmi zanedbavania diet’at’a, s ktorymi sa v
praxi stretivame su retardicia vyvoja, slabd alebo Ziadna hygiena, kvalita
osatenia, chronick4 Gnava, hlad, zvy$ena chorobnost’, vyziabnutost’, uteky z
domu, kradeze, seba destruktivne sklony, fetovanie, absencia diet'at’a pri
pozvani na lekdrske prehliadky, vysetrenia, nezaockovanost’ diet’at’a,
ignoracia lekarskych doporuceni, vyssia drazovost’ a podobne. Hlavné
priciny zanedbavania, tyrania s ktorymi sa stretivame v podmienkach nasho
regiénu su zl¢é materidlne, socidlne i bytové podmienky, nezamestnanost’
rodicov, deti Zijuce v segregovanych osadach, zdravotne postihnuté deti, zI1é
vzt’ahy medzi rodi¢mi,
dysfunkéné rodiny, akuatny stres rodicov a tiez aj drogova zavislost’ a
alkoholizmus rodicov. Najcastejsie klinické znamky zanedbavania deti na
Klinike pediatrie FNsP Presov st hypotrofia, psychomotoricka retardacia,
ktoré st casto spojené s koznymi infekciami
(mykézy, svrab), hepatopatiami ako dosledok nespravnej vyzivy, ¢revnymi
parazitmi.

U tychto deti su casté, opakované hospitalizacie.

Diagnostikovanie tyrania a zanedbavania diet’at’a je vel'mi zlozité.
Najkomplikovanejsie je diagnostikovat’ sy CAN hlavne vtedy, ked na tele
nie st znaky traumy.

Problematika starostlivosti o tyrané deti spada aj do kompetencie organom
verejnej spravy a Statnej spravy - Ministerstvo prace, socialnych vec a rodiny
Slovenskej republiky, Ustredie prace, socialnych veci a rodiny, Urad prace,
socialnych veci a rodiny, ako aj samospravy - samospravny kraj (vyssie uzemné
celky), obce, mesta. Priamo zainteresované do problematiky starostlivosti o
deti so syndrémom CAN st Urady prace, socialnych veci a rodiny (dalej len
UPSVaR) a vyssie uzemné celky alebo obce a mestd (miestne
samospravy).UPSVaR v zmysle niektorjch legislativnych pravnych notiem
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zabezpeCuje sistavni  ochranu zivota, zdravia dietata a plni ulohu
koordinatora, ak treba pri vykonavani opatreni socidlnej kurately pre deti
alebo pomoci det'om, ktoré si tyrané, pohlavne zneuzivané, zanedbavané
alebo u ktorych je dévodné podozrenie z tyrania, pohlavného zneuzivania
alebo zanedbavania, alebo ktoré boli obet'ou obchodovania. Taktiez
podava navrhy na sud na vykonanie zasahu do rodicovskych priv a
povinnosti. (Zékon ¢. 305/2005 Z.z.).

Zakonom stanoveny okruh posobnosti, v ramci ktorého by sa
mala uskutoc¢niovat’ aj pomoc det’om tyranym, pohlavne zneuzivanim
ma aj samosprava. Tieto institucie vSak maja aj urcité pravomoci, ktorymi
mozu bezprostredne pomoct’ diet’at’u v nddzi® .

Syndrém CAN znamena nielen priestupok proti moralke, ale aj
priestupok proti zakonu. Nasilie spachané na diet’ati je chapané ako
trestny cin, ktory treba vysetrit’, dokazat’, obvinit’ pachatela, odsadit’ ho a
potrestat’, a tak naplnit’ pravo, spravodlivost’. Domnievame sa, Ze trestny zakon
je najsilnejsim a najucinnej$im nastrojom potlacania tohto nebezpec¢ného a
spolocensky neziaduceho konania.

Doterajsia nasa prax je taka, ze mnohé pripady tyranych deti zostavaja
dlho na drovni konstatovania stavu a zbytocne dlho sa vdha s opatrenim,
ktoré by mohlo tento stav zmenit’ a zabezpecit’ diet’at’u ochranu a bezpecie.
Zaujem o blaho diet’at’a este stale nie je prioritou, tak, ako to zarucuje
zakon. Mnohokrat sa viac prihliada na potreby a zaujem rodicov ako na
zaujem diet’at’a. Zdravotnicke zariadenie je mnohokrat prvé, ktoré poda
diet’at’'n pomocnu ruku. Musime konstatovat’, Ze v poslednej dobe znac¢ne
pribuda tyranych, zanedbavanych a ohrozenych deti.

Diagnostikovanie tyrania a zanedbdvania dietat’a je velmi zlozité.
Najkomplikovanejsie je diagnostikovat’ hlavne ked na tele nie si znaky
traumy. Najcastejsie klinické znamky zanedbavania deti na Klinike pediatrie
FNsP Presov boli hypotrofia (podvyziva), psychomotoricka retardacia, ktoré
st casto spojené s koznymi infekciami (mykdzy, intertrigo, svrab, pyodermie,
pediculosis), hepatopatiami ako dosledok nespravnej vyzivy, crevnymi
parazitmi.

Udeti zanedbavanych, tyranych sme zaznamenali casté, opakované
hospitalizacie. Problémom v nasej klinickej praxi je, Zze po mnahlaseni
zanedbavania event. tyrania diet’at’a sa stretivame podla nas s laxnym
pristupom socialnych pracovnikov pri hodnoteni tejto situacie v rodine.
Velakrat pri rieseni situicie socialnym pracovnikom v rodine tyraného,
zanedbavaného diet’at’a dostavame spravu o stave v rodine a starostlivosti o
diet’a, kde si uvedené iba bytové pomery v rodine, ktoré ako keby
prezentovali dobrua starostlivost’, a prave naopak casto bytové podmienky v
rodine su dobré ale diet’a v rodine je tyrané, zanedbavané. Mala pozornost’
je venovana zist’ovaniu vzt’ahu matka - diet’a, citovej vizbe matky na diet’a,
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ako aj tomu, ¢i nejde o nechcené diet’a, tiez vzt'ah medzi rodi¢mi navzdjom,
vzt'ah k diet’at'u, zdravotnej starostlivosti a pod. Niekedy z tychto sprav
zaslanjch UPSVaR oddelenim SPO vyplyva, e akoby zanedbavanie diet’at’a
nepatrilo do diagnézy syndromu CAN.

V praxi sa stretivame aj s uzneseniami odboru vySetrovania

Policajného zboru, v ktorom nase oznamenie o podozreni na sy CAN
zamietaju, nakolko “nie je doévod na zacatie trestného stihania, alebo na
postup podla § 197 Trestného poriadku®. V mnohych pripadoch
v zdévodneni zamietnutia je uvedené, ze nebolo preukizané tmyselné
konanie rodicov, neboli zistené ziadne skutocnosti, ktoré by nasvedcovali,
ze sa jednalo o tyranie diet’at’a.
Vyskyt syndrému CAN, zanedbavania je na Slovensku neporovnatelny
vyspelymi krajinami Eurépy a Ameriky. Americka narodnd incidencna $stadia
z roku 1996 udava roc¢nu incidenciu telesného tyrania 5,7 pripadov na 1000
deti a incidenciu umrti v dosledku tyrania 0,02 na 1000 deti(8). Vo Velkej
Britanii sa odhaduje, Ze na nasledky zlého zaobchadzania zomiera ro¢ne 5
deti na 100 000 narodenych, v Australii 10 a v USA az 40 deti na 100 000
narodenych(6) Incidencia vsetkych foriem CAN v roku 1993 v USA bola 45
pripadov, v Kanade 21 a v Anglicku v roku 1991 18 pripadov na 1000 deti.
V CR je to 1,6 pripadov a na Slovensku podFa idajov MPSVR len asi 0,3 na
1000 deti. Fedor, Buchanec, Brndiarova vo svojej prevalencnej studii z roku
2010 zistili, ze fyzické tyranie na podklade kritéria ubliZenia podstapilo v ich
vyskumnom subore 24,6% deti, 12% podstipilo domace nasilie, z toho
12,2% vo viacerych zavaznych formach a 14,5% deti zazilo nasilie mimo
svoj domov. Z tychto deti museli byt’ 3,2% hospitalizované pre poranenia.
Z tychto vysledkov im vyplynulo, Ze minimalne 64,5% deti podstipilo
minimalne jednym spésobom aspon raz takd aktivitu, ktora by bolo mozné
vyhlasit' za fyzické nasilie podla kritéria ohrozenia, a 86,5% deti bolo
niekedy bitych vlastnymi rodi¢mi alebo opatrovatel'mi(4)

7 naseho sledovaného stboru vyplyva, Ze v nasom regiéne je vysoky
pocet deti, ktoré su ohrozené vo svojom zdravom vyvine. Ohrozené su
hlavne tym, Ze od narodenia st svojim sposobom zanedbavané, opustené,
rodicia nejavia zaujem, znizuje sa starostlivost’ o diet’a, diet’a je ohrozené
prostredim , v ktorom zije. Prejavuje sa to hlavne , Ze tieto malé deti sa
zanedbavané, tyrané, un ich je aj vysokd umrtnost’ doma bez toho aby
rodic¢ia vyhl'adali pomoc zdravotnikov. Z nasich poznatkov je zrejme, Ze ide
prevazne o deti zo segregovanych osad, deti rémskeho povodu a prave
tymto det’om je potrebné venovat’ zvysent pozornost’ nielen zdravotnikov.

Zaver Zakladom rieSenia problematiky syndrému tyraného,
zanedbavaného dietata je komplexnd spolupraca multidisciplinarnych
odborov, VLDD, odbornikov detskych oddeleni, psycholégov, ale hlavne
pracovnikov oddeleni SPO v jednotlivych okresoch, terénnych socialnych
pracovnikov, ale aj policie a sidov. Potrebné je zlepsit’ a skvalitnit’
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prevenciu, ktora by zmiernila riziko patologickych javov ohrozenia deti.
Riesenie vidime v skvalitneni zdravotno-vychovnej c¢innosti, vychovy k
zodpovednému rodicovstvu, zlepsenie legislativhych opatreni, noriem.
Starostlivost’ o zdravy vyvin mladej generacie je celospolocenska uloha.
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Psychické tyranie Systémové tyranie

Sexualne zneuzivanie Organizované tyranie
a zneuzfvanie

Zanedbavanie Ritualne tyranie
a zneuzivanie

Obr.c.1 Delenie syndrému CAN (3)

Celkom | Rémske Ostatni | Navrh na | Rémske | Nerémske
deti umiestnenie do USS
1642 1596 46 526 481 45
Nerémske Umiestnenie | Réomske Ostatné Nihradna
celkom rodina starostl.
45 343 327 16 16

Tab. 1. Hospitalizacia deti na Klinike pediatrie FNsP J.A.Reimana Presov
v rokoch 2000-2010, rieSenych
socialnym pracovnikom kliniky (Udaje v absolatnych &islach)

Tyrané Zanedbavané Opustené Bez zaujmu rodicov

78 288 103 291
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Tab. 2. Hospitalizicia deti na Klinike pediatric FNsP J.A. Reimana PreSov
policie, UPSVaR(Udaje

v rokoch  2000-2010, rieSenych v spolupraci

v absolutnych ¢islach).
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Graf.1. Opustenie novorodenca matkou ( uteky matick z porodnice)

v rokoch 2000 — 2010,

FNsP J.A. Reimana Presov (Udaje v absolatnych ¢islach)
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Graf. 2 Umrtia dojéiat celkom, z toho doma , pocet zomreljch rémskych
a ostatnych deti doma v rokoch 2000- 2010 v Presovskom VUC. (Udaje
v absolutnych ¢&islach)
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Graf 3. Pri¢iny(dg.) dmrti doj¢iat doma v rokoch 2000-2010, PO VUC.
(Udaje v absolutnych ¢islach)
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Graf. 4. Umrtia doma, rémske a nerémske dojc¢ata, mesto, vidiek v PO

VUC,

v rokoch 2000-2010 (Udaje v absoldtnych ¢islach)
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HUMANIZMUS V KONTEXTE SOCIALNE] NAUKY
CIRKVI

Peter VANSAC

Abstract: Church shows us how to understand to humanism in its documents. In
the contrary of the real humanism, which see people in a overall, life perspective is an
atheistic, closed humanism with no interests in a spiritual values. In the social doctrine
Church refers 1o the real humanism in themes such as an integral developing of buman,
solidarity, poverty and a work as a human activity.

Uvod

V socialnej nauke Cirkev rozvija myslienky pravého humanizmu, ktory
ma byt’ zamerany na ¢asné a ve¢né dobro cloveka. Spolo¢nost’ sa nemoze
naplno rozvijat’, ak sa nerozvija clovek ako jednotlivec. Ekonomicky rozvoj
je nemyslitelny bez etickych pravidiel. Solidarita ma ¢loveku pomdhat’ nielen
v hmotnej nddzi, ale ma dvihat’ aj osobnd doéstojnost’ cloveka. Na
odstranen{ alebo zmierneni chudoby sa maji podielat’ jednotlivci, rodiny,
narody, staty, kazdy v hraniciach svojich moznosti. D6stojna praca pomaha
cloveku rozvijat’ schopnosti a zvelad’ ovat’ jeho dostojnost’.

Krest’ansky humanizmus

Humanizmus (lat. humanus — ludsky) vo vseobecnosti je filozoficko-
etické stanovisko, ktorym sa ustredné miesto prisudzuje ¢lovekovi, jeho
dostojnosti, jeho potrebdm a zaujmom. Zdorazfiuje harmonicky rozvoj
cloveka, jeho telesné a duchovné schopnosti v organizovanej spolo¢nosti.!6?

Druhy vatikansky koncil v konstitacii Gaudium et spes konstatuje, Ze
zivotné podmienky moderného cloveka sa zo sociilneho a kulturneho
hPadiska tak velmi zmenili, Ze mozno hovorit’ o novom obdobi 'udskych
dejin.  V dosledku  toho nastal rozmach prirodnych, humannych
a spolocenskych vied a technicky rozvoj umoznuje vzajomny styk medzi
Pud’mi.!o4

Pod vplyvom zmenenych podmienok ten isty koncil d’alej konstatuje, ze
popieranie Boha alebo ndbozenstva nie je len nejakym ojedinelym faktom,
ale sa predstavuje ako poziadavka vedeckého pokroku alebo akéhosi nového
humanizmu. 163

163 BAGIN, A a kol.: Maly teologicky lexikin, SSV, Bratislava 1997, s. 184.

164 DRUHY VATIKANSKY KONCIL, Gandium et spes, pastoralna konstiticia, in:
Dokumenty druhého vatikanskeho koncilu 1., SSV, Bratislava 1989, ¢l. 54.

166 DRUHY VATIKANSKY KONCIL.: Gandinm et spes, pastordlna konstiticia, in:
Dokumenty druhého vatikinskeho koncilu 1., SSV, Bratislava 1989, ¢l. 7.
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Kompendium socidlnej nauky Cirkvi konstatuje, Ze novému
humanizmu  (ateistickému humanizmu) chyba koneény zaklad aje
ohrani¢eny iba pozemskymi perspektivami. Zivotna Groven a vicsia
ekonomickd produktivita nie su jedinymi ukazovatelmi schopnymi
ohodnotit’ opravdivé uplatnenie sa ¢loveka v tomto zivote.!%¢

Papez Pavol VI. v encyklike Populorum progtesio, hovori o pestovani
uplného humanizmu v Pudskej spolocnosti, pretoze uzavrety humanizmus,
ktory nema zmysel pre duchovné hodnoty a pre Boha, je namiereny proti
cloveku. O pravom humanizme mozno hovorit’ len vtedy, ak sa neuzatvara
pred absolutnom, uznavajuc povolanie, ktoré umozfiuje spravne chapanie
Pudského zivota.!o

Jan Pavol II. v apostolskom liste Na zadiatkn novébo tisicrolia hovori, ze
humanizmus by sa mal prejavovat’ v skutoc¢nom krest’anskom spoluciten.
Podla Jana Pavla I1. ,, nikto nemige byt vyliiceny 3 nasej lisky“ a to preto, lebo
Bozi Syn svojim vtelenim sa uréitym sposobom spojil s kazdym clovekom.
Papez poukazuje na skutocnost’, Ze nas svet nové tisicrocie zacina zat’azeny
protireceniami a kladie si otazky: Je mozné, aby sa v nasom case este
zomieralo  od hladu? Aby nickto ostival odsudeny k negramotnosti? Aby
nickomu chybala zikladna zdravotna starostlivost’? Aby niekto nemal
domov, do ktorého by sa uchylil? Krest’ansky humanizmus podla Jana Pavla
IL. si vyzaduje vicsiu vynaliezavost’. Je ¢as novej , fantdzie lisky“, ktora ma sa
prejavit’ nielen Gc¢innost’ou poskytnutych prostriedkov clovekovi v nidzi, ale
toto gesto pomoci ma byt’ bratskou spolutcast’ou na utrpeni cloveka a
nema vyzniet’ ako ponizujica almuzna.!s®

Podla Benedikta XVI. humanizacia sveta sa nemoéze dosahovat’ tym, ze
clovek sa prestane spravat’ ako clovek. K dosiahnutiu lepsicho sveta,
zdoraziuje papez, prispievame tym, ze kondme dobro teraz v prvej osobe
vsade tam, kde je moznost’ nezavisle od stranickych programov a stratégii.
Programom krest’ana je program milosrdného Samaritana. Hanobenie lasky
je hanobenie Boha i ¢loveka.!®?

Papez Benedikt XVI. v encyklike Laska v pravde pise o nebezpecenstve
nasich cias, ktoré najviac spociva v skutocnosti, ze vzdjomna zavislost’
niarodov nie je zalozend na etickej zodpovednosti. Ekonomika totiz
potrebuje na svoje spravne fungovanie etiku a to nie hocijaku etiku, ale etiku
priatel'skd voci Pudskej osobe. Len s liskou osvetlovanou svetlom rozumu

166 PAPEZSKA RADA PRE SPRAVODLIVOST A POKOJ.: Kompendium socidlnej ndnky
Cirkvi, KBS 2008, Spolok svitého Vojtecha Trnava, Trnava 2008, ¢l. 544.

167 PAVOL VL:  Populorum progressio, In: Socidlne encykliky, Konferencia biskupov
Slovenska 1997, Spolok sv. Vojtecha Trnava 1997,¢l. 42.

168 JAN PAVOL IL: Nowo milllenio ineunte, Na zaiatkn nového tisicrodia, Apostolsky list Jana
Pavla II. Spolok svitého Vojtech, Trnava 2001, ¢l. 50.

169 BENEDIKT XV1.: Deus caritas est, Spolok Svitého Vojtecha 20006, cl. 31.

99



a viery, konstatuje papez Benedikt XVI., mozno dosiahnut’ humannejsiu
spolo¢nost’.17

Integralny rozvoj loveka

Rozvinutim socialnej nauky, najmi v medzinirodnom meradle je
encyklika Pavla VI. Populorum progressio o rozvoji narodov. Zo zorného
uhla rozvoja poukazuje papez na antropologicku, politickd a ekonomicka
stranku sucasnych problémov.!"!

V tomto dokumente papez rozvrhuje suradnice integralneho rozvoja
cloveka a solidarneho rozvoja spoloc¢nosti. Na tychto dvoch témach spociva
Struktira encykliky.'”2 Co sa tyka rozvoja osobnosti, papez pise, ze: ,,Kazdy
clovek _je povolany roxvijat’ sa, lebo kagdy Fivot je povolanim“. Clovek od narodenia
dostal sihrn schopnosti a vlastnosti, aby raz prinasal ovocie. Usilim svojho
rozumu a svojej vole kazdy ¢lovek ma vzrastat’ v 'udskosti. Rozvojom ma
smerovat’ k transcendentnému humanizmu, ktory mu dava najvicsiu
plnost’.'73 Prvym a hlavaym strojcom ,,sspechn & nedispechu” v osobnom
rozvoji je kazdy clovek sim pre seba. Je totiz obdareny rozumom
a slobodnou volou atie so sebou nesu aj zodpovednost’ za vlastny rast.
Hlavnym kritériom pre kvalitu rozvoja nie je mat’ viac (hromadenie
majetkov), ale byt” viac ¢lovekom (zvelad'ovanie udskych hodnét, ktorjch
sucast'ou je aj hmotné zabezpecenie, no nie jedinou, ani rozhodujucou).
Z tohto konstatovania vyplyva definicia rozvoja, ,,&fory je pre kagdého a pre
vSetkych prechodom g meney ludskych podmienok k Indskeisim podmienkeanm “17*

Kazdy clovek je aj ¢lenom spolo¢nosti. Na rozvoj su povolani vsetci
Pudia. Civilizacie sa rodia, rasta a zomieraju. Sme dedi¢mi predchadzajucich
pokoleni a mame ucast’ na dobrodeniach price nasich sucasnikov, a tak
mame povinnosti voci vetkym a nemézeme sa nestarat’ o tych, ¢o pridu po
nas rozsirit’ kruh Tudskej rodiny. Mat’ viac nie je poslednym ciefom ani pre
narody, ani pre jednotlivcov. ILakomstvo je najzjavnejSou formou
zakrpatenosti tak pre jednotlivcov, ako aj pre narody.!”

Pavol VI. ako riesenie navrhuje vytvorit’ z Casti zbrojarskych vydavkov
svetovy fond na rieSenie biedy ahladu, a taktiez zapojit' bilateralne

170 BENEDIKT XV1.: Caritas in veritate, Spolok svitého Vojtecha, Trnava 2009, ¢l. 9, 45.
1 KOSC, S.: Katolicka socidlna ninka, Katolicka univerzita v Ruzomberku, Pedagogicka
fakulta Ruzomberok 2008, s. 57.

172 PAPEZSKA RADA PRE SPRAVODLIVOST A POKOYJ.: Kompendinm socidlng nduky
Cirkvi, Spolok sv. Vojtecha, Trnava 2008, c¢l. 98.

13 PAVOL VL.  Populorum progressio, In: Socidlne encykliky, Konferencia biskupov
Slovenska 1997, Spolok sv. Vojtecha Trnava 1997, ¢l. 15, 16.

114 KOSC, S.: Katolicka socidlna ninka, Katolicka univerzita v Ruzomberku, Pedagogicka
fakulta Ruzomberok 2008, s. 58.

175 PAVOL V1. Populorum progressio, In: Socialne encykliky, Konferencia biskupov
Slovenska 1997, Spolok sv. Vojtecha Trnava 1997, ¢l 17-19.
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a multirateralne  hospodarske dohody celosvetového ramca. KIac¢
k vyrieseniu problémov je v mentalite a vo vzdjomnom postoji narodov a ich
predstavitelov. Podla Pavla VI. svet je chory aproblém nie je
v neproduktivnosti zdrojov, ale v nedostatku bratstva medzi 'ud'mi a medzi
narodmi.!”¢

Papez Jan Pavol II. zprileZitosti dvadsiateho vyroc¢ia encykliky
Populorum progresio napisal encykliku Sollicitudo rei socialis, v ktorej
rozvija myslienku socialneho rozvoja.

Jan Pavol 11 piSe, ze svetova situdcia, pokial ide o rozvoj, posobi skor
zapornym dojmom. Toto konsStatovanie ma realny zaklad v tom, ze
nemozno prehliadnut’ hranice medzi oblastami takzvaného rozvinutého
Severu a rozvijajuceho Juhu. Aj v bohatych krajinach jestvuju zlé socialne
pomery, dosahujuce az stupen biedy. Podla Jana Pavla II. slovo priepast’
prichdadza na jazyk: ,ked sa divame na cely rad rozmych sektorov — vyroba
a rozdelovanie potravin, hygiena, — dravotnictvo a ubytovanie, pitnd voda, pracovné
podmienky, wlist’ pre Zeny, dlska Sivota a iné hospoddrske a spolodenské javy — tento
celkovy obraz, je roxéarnjici, i sa ug berie tak, ako sa javi sim osebe, alebo vo vtahu
zodpovedajiicim danostiam roguinutych krajin®. Tento obraz by bol neuplny, keby
sa k hospodarskym a socidlnym javom nepripojili ukazovatele ako su:
analfabetizmus, nemoznost’ pristupit’ k vyssiemu vzdelaniu, neschopnost’
zGcastiiovat’ sa na budovan{ vlastného Statu, rézne formy vykorist’ovania
a utlaku, ktorému je vystavena 'udska osoba.l”’

Jan Pavol II. na konci encykliky poukazuje na ,prednostnii ldskn
k chudobnym . 1de o zvlastnu formu prvenstva v preukazovani krest’anskej
lasky. Tato laska sa vzt'ahuje na Zivot kazdého krest’ana a zavizuje ho
k socidlnej zodpovednosti. Socialna otdzka nadobudla celosvetové rozmery,
kde vidime zastupy hladujucich Zobrakov, bezpristresnych, chorych bez
lekarskej pomoci a najmi 'udi bez vyhladu na lepsiu budicnost’. Nemozno
nepriznat’, ze tato skutocnost’ jestvuje. Nevsimat’ si ju, to by znamenalo
napodobtiovat’ ,bodujiiceho bobdca®, ktory sa tvaril, Ze nevedel o Zobrakovi
Lazarovi, ktory lezal pred jeho dverami (porov. Lk 16, 19-31). Nas
kazdodenny zivot musi prihliadat’ na tato skutocnost’, ako aj nase
rozhodnutia v politickej a hospodarskej oblasti. Podobne izodpovedni
predstavitelia narodov maji dbat’ vo svojich planoch na vseobecné 'udské
potreby, nesmu zanedbat’ uprednostnenie otazky rasticej chudoby.!”8

Stredobodom pravého rozvoja je podla Benedikta XVI. je ucta k Zivotu.
Prave cez rozvijanie otvorenosti voci zivotu moézu bohatsie krajiny pochopit’

176 KOSC, S.: Katolicka socidlna ninka, Katolicka univerzita v Ruzomberku, Pedagogicka
fakulta Ruzomberok 2008, s. 60.

177 JAN PAVOL IL:  Sollicitudo rei socialis, In: Socialne encykliky, Konferencia biskupov
Slovenska 1997, Spolok sv. Vojtecha Trnava 1997, ¢l. 13, 14, 15.

178 JAN PAVOL 1L:  Sollicitudo rei socialis, Tn: Socidlne encykliky, Konferencia biskupov
Slovenska 1997, Spolok sv. Vojtecha Trnava 1997, ¢l. 42.
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potreby chudobnych. Tuto skuto¢nost’ Benedikt XVI. zdévodiiuje takto:
wRed sa spoloinost’ zameria na popieranie a potlicanie $ivota, skoni tak, $e nebude
nachddzat’ motivdcin a energiu potrebnii na to, aby sa vloZila do sluzieb opravdivého
dobra doveka.\™

Z toho dévodu je potrebné chranit’ princip ustredného postavenia
P'udskej osoby ako subjektu, ktory mus{ brat’ na seba tlohu rozvoja. Papez
dokonca dava do suvisu aktuilny sposob zivota cloveka, teda ako
zaobchadza so sebou samym, tak zaobchadza aj so zivotnym prostredim,
ktoré ho obklopuje.'® Ludsky zdroj - to je pravy kapitil, ktory je potrebné
nechat’ rast’, aby sa chudobnym krajinam zaistila autonémna budicnost’.
Technologicky vyspelé spolo¢nosti nemaji zamienat’ svoj technicky rozvoj
za domneld kultdrnu nadradenost’.!8!

Solidarny humanizmus

Viera v Jezisa Krista umoznuje spravne pochopit’ socidlny rozvoj
v kontexte integralneho a solidarneho humanizmu. Krest'anska laska
povzbudzuje do ohlasovania, navrhovania a rozhodovania vytvarat’ kulturne
a socialne projekty, do aktivnej pracovitosti, povzbudzuje vsetkych, ktorym
uprimne lezi na srdci osud ¢loveka a chet pondknut’ vlastny prispevok.!82

Solidarita ma byt’ takou formou pomoci inému subjektu a v kone¢nom
doésledku konkrétnemu c¢loveku, aby ho tito pomoc ludsky neurizala
a neponizovala, ale naopak, aby posilfiovala jeho osobnt doéstojnost’
a osobnu hrdost’. Solidarita ma sa vzdy prejavovat’ v duchu humanizmu, ma
byt déstojnou formou pomoci pre darujiceho aj obdarovaného. Cize tito
pomoc ma byt taka, aby ten, kto pomdha, prejavil tym svoju Pudskost’ a ten,
komu sa pomdha, aby sa citil takou pomocou ucteny vo svojej l'udskosti.
Solidarita ma pomahat’ materialne aj duchovne. Preto solidarita ma byt
prejavovana tak, aby pomahala nielen materidlne v hmotnej nudzi, ale aby
zaroven stale viac dvihala osobnt doéstojnost’ ¢loveka. V praxi je to tak, Ze
pri pomoci socidlne odkazanym Fudom je dolezitejsie pristupovat’ s uctou
a re$pektom, ako im dat’ jednorazovy finanény obnos, ale s pohfdanim.!83

Papez Lev XIII v encyklike Rerum novarum piSe, ako ma clovek
konkrétne realizovat’ solidaritu. Podla Leva XIII. nikto nie je povinny
prispievat’ druhym tym, ¢o je nevyhnutné pre neho a pre jeho rodinu, ba ani
tym, ¢o nevyhnutne prislucha a vyjadruje dostojnost’ vlastného postavenia, ,,
pretoge nik nemd it nepristopne”. Avsak po zabezpeceni svojich potrieb
a poziadaviek je povinnost'ou prispiet’ na pomoc nadznym. ,Co zvysuje,

179 BENEDIKT XV1.: Caritas in veritate, Spolok Svitého Vojtecha 2009, ¢l. 1, 3, 28.

180 BENEDIKT XV1.: Caritas in veritate, Spolok Svitého Vojtecha 2009, ¢l. 51.

181 BENEDIKT XV1.: Caritas in veritate, Spolok Svitého Vojtecha 2009, ¢l. 59.

1822 PAPEZSKA RADA PRE SPRAVODLIVOST A POKOJ.: Kompendium socidlne ninky
Cirkyi, Spolok sv. Vojtecha, Trnava 2008, ¢l. 327, 6.

183 UHALD, M.: Socidlna niuka Cirkvi v gdkladnych principoch, Kosice 2000, s. 94.
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rozdajte ako almugnn‘(porov. Lk 11, 41). Solidarita nie je prikdzanie, ale
povinnost” krest'anskej lasky, ktorej naplnenie nemozno vymahat’ pravnou
cestou. Nad vsetkymi Pudskymi zdkonmi a sidmi stoji Kristov zakon a sud,
ktory vstepuje zvyk Stedrého davania: ,blageneisie je davat, ako prijimar™
(porov. Sk 20, 35). Kto dostal od Bozej stedrosti vicsie mnozstvo darov,
vonkajsich a telesnych alebo duchovnych, dostal ich na to, aby nimi sluzil na
vlastné zdokonalenie a zaroven na Gzitok druhym.!8*

Jan Pavol II. v encyklike Centisimus annus, ktora napisal z prilezitosti
stého vyrocia encykliky Leva XIII., kladie akcent na jeden zo zakladnych
pilierov socidlnej nauky, ktory predstavil Lev XIII. a to princip solidarity, Pius
XI. ho nazval ,,socidlna liska* a Pavol V1. ,civilizdcia lisky“. Socidlna nduka
Cirkvi, zdoraznuje papez, ,,0bieha okolo osi vdjomnosti medzi Bobom a dovekon*
Podmienkou pravého Tudského rozvoja je ,,spoznat’ Boha v kagdom Coveku
a kazdého Hoveka v Bobn 185

Chudoba a humanizmus

Autori knihy Mosty z chudoby, chudobu chidpu ako mieru, v ktorej
jednotlivec Zije bez potrebnych zdrojov. Zdroje sa delia do nasledujicich
kategorii:

1. finan¢éné - mat’ peniaze na nakup tovaru a sluzieb,

2. emocionalne - byt schopny ovladat’ sa avybrat’ si svoje
emocionilne reakcie,  predovsetkym v neprijemnych situdciach
a neuchylovat’ sa pritom k sebadestrukénému spravaniu. Ide o vnutorny
zdroj, ktory sa prejavuje vytrvalost’ou, hdzevnatost’ou a uskutocniovanim
samotnych volieb,

3.mentalne - mat’ dusevné vlohy a nadobudnuté schopnosti (¢itanie,
pisanie, pocitanie) potrebné pre kazdodenny Zivot,

4. duchovné - verit’ v prozretelnost’ v bozi plan,

5. fyzické - byt fyzicky zdravy a schopny pohybu,

6. podporné systémy - mat’ priatefov, rodinu a d’alsie podporné
zdroje, ktoré su k dispozicii v pripade potreby,

7. vzt’ahy/Zivotné vzory - byt’ v pravidelnom kontakte s vhodnym(i)
dospelym(i), ktori sa odieta starajd aktori sa  neuchyluju
k sebadestruk¢nému spravaniu,

8. znalost’ nepisanych pravidiel -  poznat’ nepisané zakonitosti
a zvyky danej skupiny,

9. techniky prekonavania t’azkosti - byt’ schopny vnutornej reci (tzv.
proceduralneho monolégu) a vediet’ premyslat’ o veciach nielen v rovine

18 LEV XIIL: Rerum Novarum, In: Socidlne encykliky, Konferencia biskupov Slovenska
1997, Spolok sv. Vojtecha Trnava 1997, ¢l. 19.

185 PAPEZSKA RADA PRE SPRAVODLIVOST A POKOY.: Kompendinm socidlne ninky
Cirkvi, Spolok sv. Vojtecha, Trnava 2008, ¢l. 103.
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konkrétnej, ale aj abstraktnej. Ide o schopnost’ odosobnit’ sa od vlastného
problému. '8

Kompendium socialnej nauky Cirkvi definuje chudobu ako dramaticky
problém spravodlivosti a vo svojich roznych formach a désledkoch e
charakterizovand rastom nerovnosti.'” Jan Pavol II. charakterizuje chudobu
v duchu podobenstva o velkej veceri (porov. Lk 16, 19-31) a to, Zze chudoba
nepriznava kazdému narodu rovnaké pravo sediet’ za stolom na spolocnej
hostine.'®® Benedikt XVI. piSe, Ze jednou z najhlbsich foriem chudoby, ktora
clovek moze zakdsat’ je samota. Aj iné druhy chudoby sa rodia z izolacie,
z toho, ze sa cloveku nedostava lasky a z t'azkosti milovat’. Chudobu rodi
¢asto odmietnutie Bozej lasky, kde clovek sa uzavrie do seba, ked’ si mysli, Zze
si vysta¢i sam. Celé l'udstvo je odcudzené, ak veri len Pudskym planom,
ideolégiam a falosnym utépiam. !

Medzi priciny, ktoré najviac sposobuju chudobu patria analfabetizmus,
nedostatok potravin, chybajace spolocenské struktary a sluzby, nedostato¢na
zakladna zdravotna starostlivost’, nedostatok pitnej vody, korupcia,
nestabilita institdcii a samotného politického zivota. V mnohych krajinach
mozno dat’ do stivisu chudobu a nedostatok slobody.!?°

Cirkev v socidlnej nauke zdoraznuje, ze Staty, narody, jednotlivci maju
zachovavat’ zakladné principy na zmiernenie a odstranenie chudoby.

Papez Pavol VI. v encyklike Populorum progresio pripomina, ze Boh
urcil zem so vsetkym co obsahuje, na uzivanie vsetkym F'ud'om a narodom,
takze vsetci maju byt ucastnf na stvorenych dobrach pod vedenim
spravodlivosti, ktora je sprevadzana laskou.!%!

Katechizmus Katolickej citkvi zdoraznuje dlohu Cirkvi, ktora uci
pomahat’ bliznym v ich rozli¢cnych potrebach a v spolocenstve Pudi nesetri
nespocetnymi skutkami telesného a duchovného milosrdenstva. ,,Davat’
almuZnu chudobnym je medzi tymito skutkami jednym z hlavnych
svedectiev bratskej lasky, je aj vykonavanim spravodlivosti, ktoré sa paci
Bohu.1??

186 PAYNE, R. K, DEVOL, P, SMITH, T. D.: Mosty z chudoby, Stratégie pre profesiondlov
a komunity, Equilibria, s.r.0., Kosice 2010, s. 17.

187 PAPEZSKA RADA PRE SPRAVODLIVOST A POKOY.: Kompendium socidine ninky
Cirkvi, Spolok sv. Vojtecha, Trnava 2008, ¢l. 449.

188 JAN PAVOL IL.:  Sollicitudo rei socialis, In: Socialne encykliky, Konferencia biskupov
Slovenska 1997, Spolok sv. Vojtecha Trnava 1997, ¢l. 33. Porov. encykliku Poputorum
progressio, €l. 47. (,,svet, v ktorom by sloboda nebola iba prazdnym slovom a v ktorom by
chudobny Lazar mohol, sediet’ za tym istym stolom ako boh4¢*.)

189 BENEDIKT XV1.: Caritas in veritate, Spolok svitého Vojtecha, Trnava 2009, ¢l. 53.

19 PAPEZSKA RADA PRE SPRAVODLIVOST A POKOY.: Kompendium socidine ninky
Cirkvi, Spolok sv. Vojtecha, Trnava 2008, ¢l. 447.

Y1 PAVOL V1. Populorum progressio, In: Socialne encykliky, Konferencia biskupov
Slovenska 1997, Spolok sv. Vojtecha Trnava 1997, ¢l. 22.

192 KATECHIZMUS KATOLICKE] CIRKVI, ¢l. 2447.
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Samotné rodiny, moézu sa aktivne podielat’ na zmierneni chudoby.
Charta prav rodiny uvadza: ,Rodiny maji prive goskupovat’ sa s inymi rodinami
a institiiciami, aby si rodinnii silobu Zastali vhodnym a sicinnym spésobom, ako aj preto,
aby chrinili prdva, podporovali dobro a predstavovali Zdujmy rodiny. Legitimna iiloha
rodin a rodinnych drugeni musi byt uznand na ekonomickey, spolocenskej, pravne
a kultiirne dirovni pri vypracovani a uskutodiiovani programov, ktoré si v dujme
rodinného Zivota“1** V rodinnom prostredi sa formuju zivotné ciele, ¢lovek si
osvojuje normy, ktorymi sa riadi, zvnutornuje ich. Rodina je prirodzené
prostredie na uvedenie ludskej osoby do solidarity a do spolocenskych
zodpovednosti.!%

Kompendium socialnej nauky Cirkvi poukazuje na pracu ako ucinny
nastroj proti chudobe, na druhej strane varuje, Ze neslobodno upadnut’ do
idolatrie, lebo v nej nemozno najst” posledny a definitivny zmysel Zivota.!??

Humanizmus prace

Jednym zo znakov prace je skutocnost’, Ze pracu chapeme vzdy iba ako
¢innost’ Tudsky, lebo je uvedomeld, racionalna ¢innost’ vopred smerujica
ku chcenému cielu.!1% Papez Jan Pavol 11. definuje pracu takto: ,,Slovom prica
sa ognacuje kagdd linnost, ktori kond fovek bez obladu na jej charakter a okolnost,
(ige je to kagdd Indskd Ginnost, ktori mogno a treba ugnat’ ako prdcn uprostred celého
bohatstva Ginnosti, na aké je dovek schopny ... disponovany svojon prirodzenoston*’”
Podla Svitého Otca osobitnd dlohu zohrava formovanie takej duchovnosti
prace, ktora pomédze vsetkym I'udom priblizit’ sa k Bohu a zucastiovat’ sa
na jeho spasitelnych planoch tykajucich sa ¢loveka.!%8

Podla Jana Pavla II. tri okruhy hodnét definuji dostojnost’ udske;
prace:

1. Biblické povolanie ,,podmanit’ si zem®, v ktorom je vyjadrend véla
Stvoritel'a dosiahnut’ vlidu nad stvorenim, ktord mu vo viditelnom svete
patri. Zakladny Bozi zdmer s ¢lovekom nebol odvolany ani vtedy, ked
clovek porusil zmluvu s Bohom — pocul slova: V pote svojej tvare budes
jest’ svoj chlieb” (Gn 3, 19). Je pravda, Zze odvtedy I'udska pracu sprevadza
namaha, ale nemeni skutocnost’, ze praca je cestou, na ktorej clovek

19 CHARTA PRAV RODINY, ¢l. 8.

194 TIRPAK, P.. Rodinnd vyjchova, PreSovska univerzita v Presove, Gréckokatolicka
teologicka fakulta, Presov 2010, s. 5.

19 PAPEZSKA RADA PRE SPRAVODLIVOST A POKOYJ.: Kompendinm socidlng ninky
Cirkvi, Spolok sv. Vojtecha, Trnava 2008, ¢l. 257.

190 UHAT, M.: Prica, jej 3naky a ddvody price v socidlne nauke Cirkvi, Kosice 2006, s. 48.

197 JAN PAVOL 11. : Laborem exercens, In: Socidlne encykliky, Konferencia biskupov
Slovenska 1997, Spolok sv. Vojtecha Trnava 1997, s. 420.

198 DANCAK, P.. Personalisticky rozmer vo filozofii 20. storofia, PreSovska univerzita
v Presove, Gréckokatolicka teologicka fakulta 2009, s. 109.
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uskutocnuje jemu vlastné vlidnutie. Naprick nidmahe prica je dobrom
cloveka a to dobrom zodpovedajicim dostojnosti ¢loveka, lebo vyjadruje
a zvelad'uje Pudskd déstojnost’. Clovek pracou sa stava viac clovekom.

2. Prica je zakladom formovania rodinného Zivota, ktory je
prirodzenym pravom a povolanim ¢loveka. Tieto dva okruhy hodnot — jeden
spojeny s pracou, druhy vyplyvajici z rodinnej povahy Fudského Zivota — sa
musia navzajom spravne spajat’ a vzajomne prenikat’. Prica je v istom slova
zmysle podmienkou, ktorda umoznuje zalozit’ si rodinu. Rodina vyzaduje
prostriedky na hmotné zabezpecenie, ktoré clovek nadobuda pracou. Prica
podmienuje aj vichovny proces v rodine, pretoze kazdy sa stava ¢lovekom
okrem iného aj priacou. Takto priaca v rodine ma dva vyznamy: prica
umozfiuje zivot a udrziavanie rodiny a pracou sa uskutocnuju ciele rodiny,
zvlast’ vychova.

3. Praca sa vzt’ahuje na vel'ké spolocenstvo, do ktorého clovek patri na
zaklade kultarnych a historickych zvizkov.. Také spolocenstvo je nepriamym
vychovavatelom kazdého cloveka avelkym historickym a konkrétnym
spolo¢enskym vyjadrenim prace celych generacii. To vsetko sposobuyje, ze
clovek svoju najhlbsiu totoznost’ spija s prislusnost’ou k narodu a svoju
pracu chape aj ako zvelad’ovanie spolo¢ného dobra.!??

Papez ILev XIII. vencyklike Retrum novarum apeloval na
zamestnavatel'ov, aby nepredlzovali pracovny cas pre robotnikov viac, nez
znesu ich sily. Pretoze nie je humanne ziadat’ od ¢loveka tol'ko prace, ze mu
prilisna namaha muti mysel a vysiluje telo. Pracou sa clovek zuslacht’uje,
avsak pod podmienkou, Ze ma primerany odpocinok. Urcenie mnoZstva
odpocinku zavisi od charakteru prace. Napriklad praca tych, ktori dobyvaja
kamen, zelezo, med’ ¢i iné nerastné suroviny pod zemou je t'azsia a zdraviu
skodlivejsia, ma sa vyvazit' tym, ze trvd kratSie. Pracu primerant pre
dospelého muza nie je rozumné vyzadovat’ od zeny alebo diet’at’a.%

Papez Benedikt XVI. v encyklike Caritas in veritate piSe, ze jednou
z pricin chudoby je, Ze sa Sliape po dostojnosti I'udskej prace a to tym, ze sa
bud obmedzuje (podzamentnanost’) alebo sa znehodnocuje hodnota prace,
tak Ze sa cloveku obmedzuje pravo na spravodliva mzdu, ktord si ¢lovek
zabezpecuje prostriedky na obzivu pre seba a svoju rodinu. Preto Benedikt
XVI. sa odvolava na svojho predchodcu Jana Pavla II., ktory sa zasadzoval
za vytvorenie koalicie za slusnd pracu a potvrdil stratégiu Medzinarodnej
organizicie prace. Benedikt XVI. si kladie otazku: ,,Co znameni slovo
,»slusnost™ pouzité v suvislosti s pracou? Znamend pracu, ktora by v kazdej
spolo¢nosti vyjadrovala:

19 JAN PAVOL 11.:  Laborem exercens, In: Socialne encykliky, Konferencia biskupov
Slovenska 1997, Spolok sv. Vojtecha Trnava 1997, ¢l. 9, 10.

200 LEV XIIL: Rerum Novarum, In: Socialne encykliky, Konferencia biskupov Slovenska
1997, Spolok sv. Vojtecha Trnava 1997, ¢l. 34, 35.
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1. zékladnd dostojnost’ muza a zeny,

2. pracu, produktivhu aslobodne vybratd,  ktord ucinne spéja
pracujucich muzov a Zeny,

3. pracu, ktord umozni pracujicim, aby boli re$pektovani a chraneni
pred kazdou diskrimindciou,

4. pracu, ktora umoznuje uspokojit’ potreby rodin a skolskd vychovu
deti bez toho, aby aj oni boli nutené pracovat’,

5. pracu, ktora dovoluje pracujucim slobodne sa organizovat’ a nechat’
pocut’ svoj hlas,

6. pracu, ktora ponechava dostatoc¢ny priestor na objavovanie vlastnych
korefiov osobnej rodinnej a duchovnej rovine,

7. pracu, ktord zaistf pracujucim dostojny zivot, ked odidu do
déchodku.2t

Preto je primerané, ak sa za bohatstvo krajiny povazuje nie vel'a surovin,
ale vel'a slobodnych a tvorivych I'udi, ktorf st ochotn{ pracovat’, aby rozvijali
seba a napliiali svoje spolocenské potreby.202

Zaver

Cirkev podla vzoru Krista vzdy stala a stoji na strane ¢loveka a svojim
ucenim sa zasadzovala za jeho prava, dobro, spravodlivost’ a zachovanie
Pudskej dostojnosti. Humanizmus, ako ho vnima Cirkev a prezentuje vo
svojej socialnej nauke, prekracuje Pudské hranice. Kristus v podobenstve
o poslednom side to vyjadruje slovami: ,,Cokolvek ste urobili jednémn 3 tichto
najmensich bratov, mne ste urobili (Mt 25, 40).
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ROZVO] OSOBNOSTI CLOVEKA V KONTEXTE
PERSONALIZMU SOCIALNE] PRACE

Jarostava KMECO A

Abstrakt:  Clinok  pojedndva  uplyve, Sforme  a motivoch  dobrovolnikov
a socidlnych  pracovnikov v socidlneg  prici  prostrednictvom  neziskovych organizdcil.
Zdroverl bhladd mognosti a rieSenia participdcie v socidlneg prici vghladom k lasove
a pracovnej vytagenosti (oveka, pre ktorého je velmi dilezity rozvoj a formovanie.
Pozornost’ sa sistreduje na Mounierov personalizmus, torébo blavnym cielom je
pretvorenie sveta spolocenskych vtabov na svet osobnych vzt abov.

Kazdy clovek prechddza pocas svojho Zivota zmenami. Tieto
zmeny vplyvaju na jeho rast, vyvoj, formovanie jeho osobnosti a rozvoj
v oblasti profesionalnej i osobnostnej. Prostredie, v ktorom ¢lovek Zije, ho
formuje a zaroven sa stretiva aj s jeho nastrahami. V tejto dobe sa velmi
casto hovorti o krize, ktora je sucast’ou slovnika dnesnej spoloc¢nosti. Toto
slovo je casto sklonované vo vsetkych oblastiach I'udského Zivota. Mnohi
odbornici sa o postaveni cloveka v dnesnej spolocnosti vyjadruju rozne.
Stotozfiuju sa s tym, ze nastala moralna kriza, ktorej dosledky sa odzrkadluja
vo vietkych oblastiach Tudského Zivota. ,,Kriza, v ktorej sa ocitol ¢lovek na
konci prvého desat’rocia 21. storocia, sa zvykne nazyvat’ ekonomicka alebo
hospodarska. Zodpovednejsi hodnotitelia situacie vsak casto zdoraznuja
krfzu ducha c¢loveka. Vychodiskom z tejto situdcie preto nebude len nové
nastavenie ekonomickych parametrov, ale skor otazka, ako obnovit’” ducha
cloveka. Cestou, ktorou sa treba vybrat’, je pravdivé spoznanie cloveka
a prinavratenie vedomia jeho prirodzenej déstojnosti.“?> Toto prinavritenie
vedomia prirodzenej Tudskej dostojnosti sa nemd obmedzit’ iba na nejakd
cast’. Ma byt aplikované vo vsetkych oblastiach Fudského Zivota avo
vsetkych jej rozmerov, teda je potrebné vnimat’ cloveka komplexne.

V dnesnej dobe sa clovek uzko Specializuje na jednotlivé oblasti
vyskumu, prace, réznych s$tadif, kde prirodzene dosahuje vynikajice
vysledky i nové objavy. Vznika tu nova potreba, ktord sa zameriava na
poznavanie celku nie iba jednotlivych jeho casti. Dolezitost” sa musi davat’
praive na prepajanie jednotlivych poznatkov a vyskumov. Doélezita je
komplexnost’, tak ako to uvadza Jan Kosturiak vo svojej knihe Uvahy na
kazdy den, kde pise: ,,Prikladov je vela. Chod’te k lekirom — $pecialistom.
Jeden vés bude lie¢it’ na nervy, druhy na oko, treti na ucho, stvrty na koleno.
Podla toho, ¢im sa zaobera. Vysledok? Mojmu kolegovi v Nemecku isli

205 STOLARIK, S. 5 x Clovék. Redlna existencia cloveka, s. 7.
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operovat’ meniskus v kolene, a on mal boreliézu, méjmu zndmemu v USA
liecili roky alergiu, ajemu slzili o¢i od pokazeného zuba, umojej malej
Zuzky zist'ovali $pecialisti, preco krfva na jednu nohu (jedno z vysvetleni
bolo, Ze sa jej nechce chodit’ do skoly). Ked’ nakoniec ochrnula, zistilo sa, ze
ma zapal mozgu. Priroda nepozna fyziku, chémiu ani matematiku, ale
funguje ako celok. Pudské telo nie je lego zusi, nosa, kosti, svalov
avnutornych organov, podnik nie je stavebnica z logistiky, obchodu,
marketingu, vyvoja, administrativy alebo vyrobnych strojov. To my l'udia
sme si vytvorili fragmentovany svet, aby sme mohli skimat’ jeho jednotlivé
prvky. A pri skimani sa niekedy zavitame do niektorej $pecializovanej ¢asti
tak hlboko, Ze prestaneme chapat’ fungovanie celku. 204

Je tu na mieste sa zamysliet’ aka dlohu ma clovek v dnesnej
spolo¢nosti. Chce sa sustredit’ na mudrost’ v celom komplexe v ramci
starostlivosti o ¢loveka nevynimajic muadrost’ zrelych, alebo chce sa venovat’
iba rychlemu vyvoju cloveka, ktorého jedinym ciefom je mat’ dobré
postavenie a zarabat’ vela penazi? V tomto svete je clovek skutocnym
clovekom, alebo sa stiva iba nastrojom velkych firiem pre dalsi zisk? Bude
takyto clovek mat’ hodnotu aj o par rokov, alebo je to iba zdleZitost’ jeho
rychleho rastu? Je takyto clovek kracajuci v pravde, alebo je to iba skresleny
obraz clovekar ,,Pravdu treba hladat’, nachadzat’ a vyjadrovat’ v ,,ekonémii*
lasky, no ilasku treba chapat’, hodnotit’ a zit” vo svetle pravdy. Takto
nielenze preukazeme sluzbu laske, osvietenej pravdou, ale prispejeme aj
k doveryhodnosti pravdy a poukazeme na jej silu robit’” autentickym socialny
zivot a prenikat’ jeho konkrétnu podobu. Dnes, ked sa v socidlnom
a kultarnom kontexte pravda relativizuje, nie je o flu zdujem a je odmietand,
to md nemaly vyznam.“?"> Mounier rozvija myslienky o hodnote cloveka
v spolo¢nosti s upriamenim pozornosti na moralku. Spravanie sa c¢loveka
v snahe nadobudnut’ ekonomicky blahobyt méze priamo ovplyvnit’ jeho
osobnostny rozvoj prave tym, ze sa clovek do seba viac uzatvara a odsudzuje
sa prostrediu, v ktorom Zije. Spravanie sa cloveka mozno ovplyvnit’
prostrednictvom pozitivnej alebo negativnej motivacie.

Motivacia dobrovoPnikov a socialnych pracovnikov

Motivacia dobrovolnikov a socidlnych pracovnikov pri vykone
socialnej price nie je iba finan¢nou zilezitost'ou alebo financ¢nej povahy,
ktora prostrednictvom odmien vo vyplatenych mzdich méze byt urcena
v pracovnej zmluve, pripadne kolektivnej zmluve alebo v internych

204 KOSTURIAK, J. Uvahy na kazdy dei. Zamyslenia a otazky o manazmente, podnikani
a zivote, s. 11.
20> BENEDIKT XVI. Caritas in Veritate. IN Encyklika papeza Benedikta XVI.

O integralnom Pudskom rozvoji v laska a v pravde.
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predpisoch organizacie. Organiziacia moéze motivovat’ svojich socialnych
pracovnikov ale aj dobrovolnikov, ktori sa aktivne zapajaji do ¢innosti
neziskovych organizacii.

kategorif:

Vseobecne mézeme odmeny rozdelit’t do siestich zakladnych

Podla formy:
Penazné
Nepenazné

Podrla povahy:
Viazané na povahu prace
Neviazané na povahu prace

Podla periody:

Jednorazové

Pravidelné (tyzdenné, mesacné, kvartilne,
rocné)

Mimoriadne

Specialne

Podla hodnotenia:

Osobné ohodnotenie

Ohodnotenie na zaklade vykonu
Ohodnotenie na zaklade vysledkov
Ohodnotenie na zaklade casu
Ohodnotenie na zaklade kvality prace

Odmena podPla podielu:
Podiel na hospodareni

Podiel na majetku

Podiel na aktivitich

Podiel na trzbach od zikaznikov
Podiel na zakazkach

Podiel z vinosov

Neurcené podiely

Iné:

polrocné,

Priplatky (za pracu nadcas, za st'azené podmienky, za
b bl
pracu v noci, za pracu vo sviatok, za pracu v sobotu, za

pracu v nedel’u a iné)
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b) Prispevky

C) Prémie (mesacné, kvartilne, polro¢né, roc¢né, jubilejné,
z rezerv a iné)

d) Iné vyhody

Vyskum zamerany na formu a motivy ¢innosti dobrovol’nikov
a socialnych pracovnikov

V ramci vyskumu, ktory sa uskutocnil na jar vroku 2011, boli
osloveni 315 respondenti na Gzem{ Slovenskej republiky z dovodu zapéjania
sa do cinnosti neziskovych organizacii. Z tychto oslovenych respondentov,
bolo 140  respondentov dobrovolnikov a 15 respondentov socialnych
pracovnikov, ktory sa aktivne aspon raz v roku zapajaju do dobrovol'nickych
¢innosti.

Z celkového poc¢tu 140 dobrovolnikov. Mozno konstatovat’, ze
najvicsia cast’ dobrovolnikov je vo veku 19 az 25 rokov. Druht najvicsiu
skupinu tvoria dobrovolnici vo veku od 26 do 35 rokov, tretiu najvicsiu
skupinu tvoria dobrovolnici vo veku od 36 do 45 rokov. Nasleduju
dobrovolnici vo veku do 18 rokov, ktor{ tvoria 7,86 % z celkového poctu
dobrovolnikov. Nad 55 rokov st dobrovolnici 2,86 % z celkového poctu
dobrovolnikov a najmensiu skupinu tvoria dobrovolnici vo veku od 46 do
55 rokov a to 2,14 %.

Tab. &. 1: Vek dobrovol’nikov

do 18 11
1925 63
26 - 35 43
36 — 45 16
46 - 55 3
nad 55 4
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2,14% 2,86%

Edo 18
| 19-25
N 26-35
N 36-45
W 46-55

W nad 55

Graf 1: Vek dobrovol’nikov

Vek socialnych pracovnikov

Z celkového poctu 315 respondentov je 15 socialnych pracovnikov.
Najvicsiu skupinu 60 % tvoria respondenti vo veku od 36 do 45 rokov.
Nasleduje 26,67 % vekova skupina od 26 do 35 rokov. A vekové skupiny od
19 do 15 rokov a od 46 do 55 rokov maja zastupenie 6,67 %o.

Tab. ¢&. 2: Vek sociélnich iracovnikov

do 18 0
19-25 1
26 -35 4
36 —45 9
46 - 55 1
nad 55 0
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0,00%- 0,00%

Graf 2: Vek socialnych pracovnikov

Participacia na aktivitach

V tejto casti je pozornost’ venovana ucasti dobrovolnikov na
participacii v ramci projektov, aktivit a podujati v neziskovej cinnosti.
Vychadzajuc z grafu mozno konstatovat’, ze 06,52 % dobrovolnikov
z respondentov participuje na aktivitaich denne, 15,22 % dobrovolnikov sa
zapaja do aktivit tyzdenne, 28,26 % je to aspon raz mesacne, 18,84 %
z opytanych respondentov je to kvartilne, 5,80 % dobrovolnikov je to
polro¢ne a druhti najpocetnejsiu skupinu tvoria respondenti s obc¢asnou
periodicitou, ato v percentudlnom vyjadreni 23,19 %  opytanych
dobrovolnikov. Tu mozno zdoéraznit’, Zze ,,nas Zivot, uspech, spokojnost’
a pocit zivotného $t’astia suvisi bez akychkol'vek pochybnosti s tym, ako
zaobchddzame so svojim ¢asom. Nemdm cas sa stalo frazou, ktord dobre
vystihuje nase zaobchadzanie s nim. Ludia si neuvedomujy, ze im nieco
chyba a spdsob, ktorym vnimaji a vyuzivaja cas, sa zdd mnohym z nich
neuspokojivi.“?% Je velmi pozitivne, ked’ dobrovolnici venuju svoj volny
cas pre druhych.

206 ASSLANDER, F. — ANSELM, G. Time management jako duchovni sikol, s. 10.
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Tab. &. 3: Participacia dobrovol’nikov na aktivitach

Denne 9
Tyzdenne 21
Mesacne 39
Kvartalne 26
Polroc¢ne 8
Rocne 3
Obcasne 32

H denne
| tyidenne
B mesacne
o kvartalne
m polroéne
M roéne

® obhcasne

W nezucastriujem sa

Graf 3: Participacia dobrovolnikov na aktivitach

Vychadzajuc z grafu mozno konstatovat’, ze 6,67 % socidlnych
pracovnikov sa venuje socidlnej prici denne, ¢o je porovnatelné s
investiciou dobrovolnikov. Tyzdenne sa socialni pracovnici venuju viac ako
dobrovolnici, ato v podielom 20 %. Aspon raz mesa¢ne sa nikto
z opytanych respondentov nevenuje socidlnej praci. Kvartdlne sa socialni
pracovnici do neziskovych a charitativnych cinnosti zapajaju viac ako
dobrovolnici, ¢o predstavuje 13,33 % a polrocne je to tiez 13,33 %, ¢o je
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viac ako u dobrovolnikov. Obcasne sa takychto aktivit zicastiuje az 40 %
socidlnych pracovnikov a 6,67 % sa takyto aktivit nezucastmiuje.

Tab. &. 4: Participacia socialnych pracovnikoch na aktivitach

denne

1

tyzdenne

mesacne

kvartilne

polrocne

roc¢ne

obcasne

N | O (NN || W

nezucastiiujem sa

6,67%

0,00%

6,67%

0,00%

M denne

| tyzdenne
m mesatne
M kvartalne
m polroéne
M rocne

W ohcasne

M nezucastnujem sa

Graf 4: Participacia socialnych pracovnikov na aktivitach

Forma zapojenia

Vtejto casti sledujeme formu zapojenia sa dobrovolnikov
a socialnych pracovnikov do socidlnych projektov. Starostlivosti o deti
a mladez sa venuje 76,43 % dobrovol'nikov. Potom nasleduje starostlivost’ o
zdravotne postihnutych a chudobnych, d'alej je to kategoria ,,iny zdujem®,
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kde boli nasledujiuce odpovede: réomska komunita, drogovo zavisli, starsi
Tudia, etnické skupiny, zvieratd, pomoc misidm. Dalsi zaujem je starostlivost’
o rodinu, starostlivost’ o chorych a umierajucich, starostlivost’ o vizniov
a nezamestnanych. Jeden respondent neuviedol formu zapojenia.

Tab. ¢. 5: Forma zapojenia dobrovoPnikov

zdravotne postihnutych 11
chudobnych 9
chorych a umierajucich 2
Viziov 1
nezamestnanych 1
deti a mladez 107
Rodinu 3
utecencov 0
Pudi postihnutych zivelnymi pohromami 0
iné (uved’te) 5
neuvedené 1

= zdravotne postihnutych
= chudobnych
= chorych a umierajucich
m viziiov
= nezamestnanych
= deti a mladez
= rodinu
= uteiencov
fudi postihnutych zivelnymi pohromami
= iné (uvedte)

Neuvedené

Graf 5: Forma zapojenia dobrovoPnikov

Socialni pracovnici sa venuji hlavne zdravotne postihnutym, deti
a mladezi, chudobnym a starostlivosti o chorych a umierajucich.

117



Tab. &. 6: Forma zapojenia socialnych pracovnikov

zdravotne postihnutych 6

chudobnych 2

—_

chorych a umierajicich

Viznov

nezamestnanych

deti a mladez

Rodinu

utecencov

Pudi postihnutych zivelnymi pohromami

iné (uved’te)

S|l oo |, U] OO

neuvedené

® zdravotne postihnutych
m chudobnych

m chorych aumierajicich
W vaznov

®m nezamestnanych

m deti a mladez

= rodinu

H utetencov

[udi postihnutych Zivelnymi pohromami

0,00%

W iné (uvedte)
0,00% Neuvedené

Graf 6: Forma zapojenia socialnych pracovnikov

Motivaciu u dobrovolnikov a socialnych pracovnikov chapeme
ako vnutorny stav, vyvolavajici individualne spravanie v ¢innostiach, ktoré
zarucuju dosiahnutie stanoveného ciela. Kedze vykonnost’ je vysledkom
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spravania sa ludi, jeho motivy si kPacové pri vybere motivicie
u dobrovolnikov a socidlnych pracovnikov pri vikone socidlnej prace.

Dobrovolnikov - respondentov motivuje hlavne pmoc Fudom,
moznost’ sebarealizacie, robit’ dobro inym Pud’om, pomoc organizacii,
potrebuju mat’ pocit uznania, bezpecia a tiez maji ini motovaciu.

Tab. ¢&. 7: Motivacia dobrovol’nikov

moznost’ sebatealizicie 65
pocit uznania 22
dobro inych Pudi 62
pomoc l'udom 104
pomoc organizacii 57
pocit bezpecia 7
ind motivacia 4

3,85%

B moznost sebarealizacie
M pocit uznania

m dobro inych ludi

M pomaoc ludom

B pomoc organizacii

m pocit bezpecdia

M ina motivacia
Graf 7: Motivacia socialnych pracovnikov
Motivacia u socialnych pracovnikov je zaloZena hlavne na pomoci
P'udom, moznosti sebarealizicie, snazit’ sa robit’” dobro inym Pudom,

pomoct’ organizacii a mat’ aj uznanie za svoju pracu.

Tab. &. 8: Motivacia socialnych pracovnikov

119



moznost’ sebarealizicie 6
pocit uznania 1
dobro inych Pudi 4
pomoc 'udom 13
pomoc organizacii 2
pocit bezpecia 0
ina motivacia 0

Clovek ma prirodzend tizbu sa rozvijat’ a byt obohatenim pre seba
a pre spolocnost’ v ktorej Zije. ,,Pomoc druhému cloveku je podmienena
uspokojenim svojich potrieb, pocitom istoty a bezpe¢ia vo svojej vlastnej
rodine. Uspokojenie svojich potrieb nepojednava len o sebeckosti ¢loveka,
ale chce povedat’, Ze iba vyrovnani ludia svelkym srdcom vedia
pomidhat’, dokdzu prekonat’ svoje utrpenie a pomahat’ inym. Tato pomoc sa
uskutocniuje prostrednictvom zapéjania sa do neziskovych cinnostf, aktivit
a projektov. Dobrovolnik i socidlny pracovnik je ochotny investovat’ hlavne
svoj cas, schopnosti, vedomosti, zrucnosti a skidsenosti nadobudnuté ¢i uz
v osobnom alebo profesionalnom zivote tym, ktoti to potrebuji.* >’
Dobrovolnika nemotivuje finan¢na odmena, aj ked pokrytie nakladov
spojenych s vykonom dobrovolnickej ¢innosti je potrebnd.

Mounierov personalizmus

Hlavnym ciefom Mounierovnho personalizmu je pretvorenie sveta
spolocenskych vzt'ahov na svet osobnych vzt’ahov. Vzhladom k casovej
a pracovnej vyt'azenosti cloveka, je velmi t'azké najst’ si priestor pre
duchovny rozvoj kazdého cloveka. Je potrebné si uvedomit’, ze clovek je
Pudska bytost’. Predstava koncepcie ¢cloveka aj osoby?%8:

1. Psychologicka Struktara Pudskej osoby, ktord Mounier nazyva
vtelend existencia, vteleny duch, dusa a telo predstavuji jednotu

a su zdrojom jednej a tej istej skusenosti.

2. Transcendencia osoby vo&i prirode. Clovek sa vyznacuje
schopnost’ou odputat’ sa od prirody. Je jediny, ktory pozna cely

207 KMEC]OVA, J. Investovanie v socidlnej praci, s. 234.
208 STOLARIK, S. Niekol'ko poznamok k personalizmu ako aj pokus o nac¢rtnutie
personalizmu nadeje. In Personalizmus a sucasnost’ L, s. 141.
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svet ajediny, ktory ho premienia, hoci je najnemohucejsi zo
vsetkych bytosti.

3. Otvorenost’ voli ostatnym avoCi svetu — komunikacia: prvy
pohyb, ktory ludska bytost’ odhali na pociatku svojho detstva je
pohyb smerom kinym. Prvou skdsenost’ou osoby je skdsenost’
s inou osobou TY, a teda aj MY, je tu skor ako JA.

4. Dynamickost: Zivot osoby je hladanie jednoty, ktora sa nikdy
neuskutocni, a to hl'adanie trva az do smrti.

5. Povolanie: Kazdd osoba md v sebe nieco, preco ju na jej mieste,
ktoré ma vo svete, nemoze zastupit’ ziadna ind osoba.

6. Sloboda: ide o takd vladu nad sebou a nad vecami, ze clovek je
skutocne zvrchovanym panom, nie je nerozluéne zviazana
s osobnym bytim, ako odsddenie, ale ¢lovek ju m4 ako dar, méze ju
prijat’, alebo odmietnut’.

Clovek sa vyvija v spolo¢nosti, kde odpoveda na vlastné povolanie
a uskutocnuje vlastné ciele, ktoré sa odohravaju medzi duchovnym Zivotom
cloveka ajeho materidlnymi podmienkami. V dnesnej spolo¢nosti mnohi
Pudia hlPadaja hranicu medzi dostatocnymi podmienkami na prezitie
a zaroven nadmernym ckonomickym bohatstvom. V popredi stale musi byt’
dobro a rozvoj osoby a nie ziskavanie bohatstva upriamené iba na zisk bez
ohl'adu na cloveka. ,,Zmyslom spoloc¢enského Zivota je rozvoj Tudskej
osoby, a nie jej obmedzenie. Dynamicky charakter spoloc¢enského Zivota si
vyzaduje kontinualnu adaptaciu meniacich sa medziludskych vzt’ahov, co
sposobuje chvilkové napitia, medzi jednotlivcom a spolocenstvom, ale to
neznamena popretie individualnej slobody.“?® Komunikacia medzi
dobrovolnikmi, socialnymi pracovnikmi a vedenim ogranizacie ma byt
zakladom pre osobny rozvoj zamerany na formaciu c¢loveka s dorazom na
duchovné hodnoty. ,,Rozhovor medzi F'ud'mi je vlastne rozhovor, kde kazdy
hovorf sam so sebou avo vzacnych chvilach vznikne niec¢o zvlastne, ¢o
nazyvame prepojenim, interakciou, pochopenim, inspiriciou, impulzom,
stizvukom a podobne. Tak ako informacia nie je znalost’, komunikdcia nie je
prenos informacif. Komunikdcia je druh interakcie, ktora spdsobuje
vzajomni koordinaciu spravania, teda koordinaciu ¢innosti. Nasledkom
komunikacie je akcia. Aka akcia? Nasledkom dobrej komunikacie na
workshope je riesenie a jeho realizicia. Nasledkom dobrej komunikacie na
porade je presadenie zmeny.“?!10

Ak organizicia chce poskytovat’ kvalitné socidlne sluzby, v prvom
rade musi mat’ zvladnutd komunikiciu vo vnutri organizacie, ¢i uz ide

209 DANCAK, P. Personalisticky rozmer vo filozofii 20. storodia, s. 80.
210 KOSTURIAK, J. Uvahy na kazdy deni. Zamyslenia a otazky o manazmente, podnikani
a zivote, s. 17.
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o vadtornu alebo vonkajsiu komunikaciu. Musi poznat’ osobnost’ kazdého
dobrovolnika a socidlneho pracovnika a poskytnut’ mi dostato¢nu motivaciu
k lepsim vykonom, avsak s ohfadom na ich osobnost’ a fyzicka zdatnost’.
,» Takmer vo vsetkych zamestnaniach st potrebné komunikacia a interakcia.
Komunikacia je prenos a vymena informacif. Informacia, ¢i uz pisomna,
alebo ustna, sa prenasa formalnymi komunikacnymi kanalmi, a to smerom
nadol, nahor alebo lateralne. Jednym z najhlavnejsich problémov
podnikovej komunikacie je zlyhanie pri prijiman{ ¢i pochopeni spravy. Toto
zlyhanie moze byt” dosledkom mnohych cinitelov vritane charakteru
spravy.“?!!  Komunikicia by sa nemala sistredit’ iba na moderné
komunika¢né prostriedky, ale mal by sa hladat’ optimalny sposob
komunikacie, ktory bude napomocny v osobnostnom rozvoji ¢loveka.

Prave komunikécia je prostriedok riadenia, vedenia a motivovania
Pudi. Je velmi zaujimavé sledovat’ spolocnost’, aku komunikdciu pouziva
aako tato komunikacia vplyva na cloveka, komunitu, ¢i celd spolo¢nost’.
,»IKKomunikacia vsak nie je konverzacia. V komunikacii je schopnost’ tvorby
otazok nickedy dolezitejsia ako formulacia odpovede. Otazky su dolezité,
lebo vicsinou vedu k akcii. Kazdé preco nas posuva dalej v poznani.
Zamyslime sa nad tym, preco komunikujeme. Nie preto, aby sme si vymenili
informaciu, alebo sa pobavili. Komunikujeme preto, aby nastala akcia.“?!?
Komunikacia je nepopieratelne dolezity prostriedok vedenia, riadenia a
motivovania I'udi v organizacii.

Clovek ma prirodzend tizbu sa rozvijat’ a byt obohatenim pre seba
apre spolo¢nost’ v ktorej zije. Clovek prave prostrednictvom slobody sa
rozhoduje, kto a ¢o ho bude formovat’ a od ¢oho zavisi jeho d'als{ rozvo;.
Tato formaciu ovplyviuju  vziajomné interakcie medzi clovekom
a spoloc¢nost’ou. ,,Sloboda sa prejavuje v tvorivej ¢innosti ¢cloveka. Tvorivou
¢innost'ou sa osoba vyjadruje, a tym napliia svoju slobodu. S ¢m vicsou
slobodou sa realizuje isty akt, ¢ize ¢im viac ho urcuje samotna osoba a nie jej
vzt'ahy k situdcidm a jednotlivym detailom, tym dlhsie tento akt trva
a prenikd duchovnym Zivotom osoby. Zivot ¢loveka nemédze riadit’ strach
ani autoritatfvne natenie. Ak ma ¢okol'vek v Zivote (na svete) hodnotu, tak
sa to moéze uskutocnit’ iba vdaka slobode.?!* Prave tito sloboda dava
cloveku priestor pre sebarealizaciu a vlastny rozvoj, ale prostrednictvom
vlastného rozvoja je dolezity rozvoj celej spolo¢nosti. Vysledkom rozvoja
osobnosti je uspech.

211 BERRYOVA, L. M. Psycholdgia v préci, s. 466.

212 KOSTURIAK, J. Uvahy na kazdy dei. Zamyslenia a otazky o manaZmente, podnikani
a zivote, s. 17.

213 S, OMSKI, W. Uvod do filozofie Emmanuela Mouniera, s. 8.
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,,Personalizmus spaja moralku so slobodou, pricom filozoficky stoji
na krestanskom zaklade. Medzi zakladné principy ekonomického
personalizmu patri I'udskd doéstojnost’, socidlny charakter ¢loveka, vyznam
socialnych institacii, vedl'ajsia uloha $tatu, tvorba bohatstva, ekonomicka
sloboda (v pozitivhom zmysle), priorita kultary a d'alsie. Predpokladom
slobody je pravda (cf. Jn 8, 32) a jedinou skuto¢nou slobodou je sloboda
mysle. Negativnu slobodu (v zmysle ,,nezasahovat’) personalizmus odmieta
ako iluzérnu, povrchny, jednostrannd, slobodu, ktora zlyhava pri pochopeni
pravdy o cloveku a univerze. Za postojom ekonomickych personalistov je
viera ze existuje jedna pravda (a nie Styri alebo pit, ako to naznacuju
niektorf humoristi). Samozrejme, ciest k nej a spésobov artikulacie viery je
vela. Inymi slovami, veci nejako s, avsak vela (ak nie vSetko) zavisi od
toho, ako sa k realite postavime.“?!4

,»Raz budeme musiet’ nahradit’ rast HDP rastom st’astia a kvality
zivota. Raz nahradime zlato pitnou vodou a platinu ¢istym vzduchom. Raz
tu nebudeme, ak nezastavime tento zhubny rast.“?!> Z tohto pohladu ,,je
dobré, ak sa o clovekovi hovori aj zinej strany, ak vznikaju a silneja
argumentacné uvahy, ktoré sa usiluju nielen potvrdit’ existenciu cloveka, ale
zarovefl poukdzat’ na velkost’ a dostojnost’ cloveka v ¢o mozno najsirsom
spektre.“?16 Pri pohlade do buducnosti je potrebné zdoraznit’, ze
,budicnost’ mézu mat’ iba Pudia a narody, ktoré vedia zveladovat’ to, co im
zanechali ich rodicia a prarodicia.“?!”

Zaujmy a pohnutky sa maju sustredit’ na rozvoj a rast spoloc¢nosti
a nemaju degradovat’ jednotlivca ani spolo¢nost’. Len spoloénym usilim
a celistyym pohladom je mozné dosahovat’ vynikajice vysledky s ohladom
na vsetky aspekty zivota celej spolo¢nosti. V kontexte musia byt zohladnené
vsetky oblasti spolo¢nosti nevynimajuc zivotné prostredie, v ktorom clovek
zije a ktoré ho ovplyviyje. ,,Rovnako aj manazér, ktory chee riadit’ podnik,
mus{ rozumiet’ celej zloZitej sistave jeho riadenia. Najviac inovacii vznika na
rozhraniach odborov, mnoh{ uspesni manazéri, inovatori alebo vedci
studovali niekolko odborov, a prave preto boli Gspesny. Budeme musiet’
prepajat’ tunely $pecializacie, ktoré sme si vytvorili. Svet okolo nas je celistvy
a my musime rozumiet’ celku, nie iba jeho jednotlivym ¢astiam.“?!8 Déraz je

24 HRUBCO, M. Konzervativizgus ako viera v zizrak? Sloboda 3 krestanske) perspektivy.
[online].

215 KOSTURIAK, ] Uvahy na kazdy den. Zamyslenia a otdzky o manazmente, podnikan{
a zivote, s. 13.

216 STOLARIK, S. 5 x Clovék. Redlna existencia cloveka, s. 7.

217 KOSTURIAK, J. Uvahy na kazdy defi. Zamyslenia a otazky o manazmente, podnikani
a zivote, s. 20.

218 KOSTURIAK, J. Uvahy na kazdy dei. Zamyslenia a otézky o manazmente, podnikani
a Zivote, s. 12.
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potrebné davat’ na zodpovednost’ ¢loveka k sebe samému, spoloc¢nosti
a v prostredi, v ktorom zije.
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RELIGIOZITA CI SPIRITUALITA?

Ondrej STEFANAK

Abstrakt: Znalnd cast’ proyeh  predstavitelov  socioldgie ndbogenstva v 19. storolf
Jormulovala vedecké 163y o postupnej erdzii resp. Zdnikn nabogenstva. Proou klasickon
tedrion v socioldgii nabogenstva bola tedria sekularizdcie v rognych obmendch. Po takmer
dvoch storociach vonkoncom nie je také rejmé, ak vobec niekedy bolo, eby nabogenstvo
malo dimysel odist’ g0 sveta Indi. Dnesni socioldgovia ndbogenstva hovoria o tom, e
sacrum  nezanikd, ale meni svoje miesto (napr. W. Piwowarski, |. Casanova, ].
Mariatiski). Niektori hovoria o posune v smere ,,0d religiogity R spiritnalite” (napr. E.
Barker, 1. Borowik). Predstavovand $tidia sa aoberd prdve tymito a im podobnymi
otdzkan.

KrPacové slova: Nabozenstvo. Religiozita. Sacrum. Sekularizacia.
Spiritualita.

Uvod

Tvtdenie, ze zapadna civilizdcia sa ponahla smerom k sekularizmu
a zaniku religiozity, uz dnes nie je také ocividné, ako tomu bolo pred
niekol’kymi desiatkami rokov. Napredujica sckularizicia sucasnych
spoloc¢nosti prisla k svojim hraniciam, ktoré predstavuji potreby zmyslu,
pocitu individualnej a socidlnej identity, pravdivej autority. Na tomto pozadi
sa ukazuje, ze naboZenstvo v takej ¢i onakej forme je prvkom, ktory
nemozno jednoducho odstranit’ zo spolo¢nosti. Nie je prechodnou fizou
v rozvoji 'udstva, neprimeranou pre sucasné spolocnosti, ale univerzalnou
charakteristikou P'udskej kondicie.?1?

Nabozenstvo ako ,,prvotné svetlo v dnesnej dobe pripomina skor
mihotajuci sa plamienok dohasinajucej sviece. To ale vobec neznamend, ze
kazda chvilu zhasne uplne, a v dosledku toho sa ponorime do chaosu
zéalezitosti vSedného dna. Sucasné propozicie ponimania naboZenstva su
velmi réznorodé. Dynamicky charakter vztahov medzi meniacou sa
kazdodennost’ou aideou poriadku a siladu, o akej hovoria nabozenské
symboly, nedovoluje uplne predvidat’ formu nabozenstva zajtrajska.?0
Najmi v poslednych desat’ro¢iach pozorujeme zmeny nabozenstva
a religiozity, ktoré ida v réznych, ¢asto neocakavanych a nepredpokladanych
smeroch.

219 M. Libiszowska-Zoltkowska, Predmowa, in: |. Mariatiski, Sekularyzagia i desekularyzagia w
nowoczesnym Swiecie, Wydawnictwo KUL, Lublin 2000, s. 8-9.

220 A. A. Szafranski, Geertz a antropologiczne dyskusje wokd? religii, Wydawnictwo KUL, Lublin
2007, s. 197-199.
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Nabozenstvo je predmetom zaujmu mnohych vedeckych disciplin.
Medzi nimi nachadza svoje stabilné miesto taktiez sociolégia nabozenstva,
na poéde ktorej sa situuje predstavovana stidia o formdach sacrum veera a
dnes. Znacnd cast’ prvych predstavitefov sociolégie nabozenstva v 19.
storo¢i formulovala vedecké tézy o postupnej erézii resp. zaniku
nabozenstva. Prvou klasickou teériou v sociolégii ndbozenstva bola tedria
sekularizacie v t6znych obmendach. Po takmer dvoch storociach vonkoncom
nie je také zrejmé, ak vobec niekedy bolo, zeby nabozenstvo malo tmysel
odist’ zo sveta Tudi. Dnesni sociolégovia nabozenstva hovoria o tom, ze
sacrum nezanika, ale meni svoje miesto. Niektorf hovoria o posune v smere
,,0d religiozity k spiritualite. Predstavovand $tudia sa zaobera prave tymito
otazkami, a to v dvoch ¢astiach 1) Teoria sekularizacie a jej spochybnenie; 2)
Sacrum a jeho premeny v sicasnom svete.

1) Teoéria sekularizacie a jej spochybnenie

Teéria oistej erdzii nabozenstva v dosledku modernizacnych
procesov (teéria sckularizacie) je v socidlnych vedich pritomna uz od
momentu ich vzniku. V podstate nebola zavaznym spdsobom spochybnena
az do osemdesiatych rokov minulého storocia, ked sa tak na poli
empirickom ako aj teoretickom zacalo sjej dost’ zavaznym
spochybnovanim.??! Klasicka téza sociolégie nabozenstva, ak ju mozno
takto nazvat’, mala svoj pramen v duchu sociolégie prvej genericie a jej
bezprostrednych teoretickych inspiracii — sociologie A. Comta (1798 —
1857), K. Marxa (1818 — 1883), neskoér M. Webera (1864 — 1920) a E.
Durkheima (1858 — 1917). Avsak vo verzii ostatnych dvoch, ktorych mozno
nazvat’ klasikami sociolégie ndbozenstva, sa stala zaroven predmetom
systematického stadia.???

Teéria sekulatizacie nie je jednoliata. V savislosti s touto
skuto¢nost’ou je zaujimavy postreh J. Casanovu, amerického socioléga
nabozenstva, ktory pise: ,Hlavnym omylom teérie sekularizacie,
opakovanym rovnako v dielach jej vyznavacov ako aj protivnikov, omylom,
ktory ju urobil takmer neuzito¢nou pre socidlne vedy, je stotoznovanie
historickych sekularizacnych procesov sich predpokladanymi dosledkami
pre osudy nabozenstva“.??> Ten isty autor opisuje, ¢o treba rozumiet’ pod
»zakladnou tézou®, a ¢o pod dvoma inymi tézami, ktoré mali vysvetlovat’,
Co sa stane s nabozenstvom v dosledku procesu sekularizacie.

Zakladnou a kI'd¢ovou tézou tedrie sekularizacie je ,,konceptualizacia
procesu socialnej modernizacie ako procesu funkénej diferencidcie

21T, Doktor, Wokdt problemn sekularyzagi, in: P. Norris, R. Inglehart, Sacrum i profanum.
Religia i polityka na swiecie, NOMOS, Krakéw 2000, s. 7.

222 A. Wojtowicz, Wipdtezesna sogologia religiz. Zatosenia, idee, metody, Millenium, Tyczyn 2004,
s. 65.

223 J. Casanova, Religie publiczne w nowoczesnym swiecie, NOMOS, Krakow 2005, s. 47.
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a emancipacie svetskych sfér — predovsetkym $tatu, ekonomiky a vedy —
z nabozenskej sféry, ako aj procesu subeznej diferenciacie a $pecializacie
nabozenstva v ramci vlastnej novo odkrytej nabozenskej sféry“.2?* K tejto
zakladnej téze sa pridruzuju este dve iné. Prva znich — téza o zaniku
nabozenstva — predpokladala, ze proces sekularizacie sposobi postupné
zanikanie nibozenstva, ktoré nakoniec, ako dodavali radikilne vetrzie,
zanikne uplne. Druhd téza — privatizacnd — predpokladala, Zze proces
sekularizacie vyusti v privatizacii a marginalizacii nabozenstva v modernom
svete.??5

Ked sociologia nabozenstva hovori o teérii sekularizacie, treba mat’
tato tedriu na pamiti, ako som vyssie opisal, v jej ,trojjedinej“ podobe.
I’ahko zjednodusujic mozno opisovanu teériu predstavit’ s J. Mariafiskym:
»odocialna modernizacia (industrializacia, utbanizicia, socidlna mobilita,
narast vzdelania atd’.) vedie k oslabeniu religiozity“.??¢ Takto pochopena
teéria sekularizacie mala v socialnych vedach ,,bezkonkurenénu poziciu® este
v sedemdesiatych rokoch minulého storocia. Do polovice osemdesiatych
rokov vlastnila status ,sociologickej dogmy“, ktord mal potvrdzovat’
predovsetkym vieobecny pokles nabozenskej praxe.

Jednym z prvych sociolégov, podavajucich kritike klasicku tézu
sociolégie nabozenstva, bol Th. Luckmann. Vo svojej knihe nazvanej
Neviditelné ndabogenstvo z roku 1967 podrobuje tato teériu podrobnej analyze.
Povedal, Ze nabozenstvo v sucasnej spolocnosti nezanikd, ale meni svoje
miesto. Toto tvrdenie je velmi tzko spojené sjeho vlastnym ponimanim
nabozenstva, ktoré de facto stotoznuje so svetonazorom, bez ktorého si
mozno len velmi t'azko predstavit’ nejakého jednotlivea ¢ spolo¢nost’.??’
Od toho ¢asu vedci réznych krajin — na zdklade vyskumov a empirickych
poznatkov — potvrdzuju, ze tedria sekulatizacie uz nie je ,,sociologickou
dogmou® a zaroven poukazuji na jej ,konkurentky”: predovsetkym na
teérie  individualizacie,  deprivatizacie,  desekularizdicie a  tedriu
»nabozenského trhu“. Poukazuju taktiez na dve slovné spojenia, ktoré
mnoho hovoria o procesoch premien na nabozenskej scéne sucasného sveta.
Ide oslovné spojenia: ,believing without belonging® (,viera bez
prislusnosti®) a ,,belonging without believing® (,,prislusnost’ bez viery*).2?8

Prvou ,konkurentkou® klasickej teérie sckularizacie je tedria
nabozenskej individualizacie, ktora treba vidiet’ v kontexte vs$eobecnej
individualizacie. ,,Individualizacia nabozenstva znamena, ze jednotlivec

224 Tamze, s. 47.

225 Tamze, s. 47-48.

226 . Marianiski, Sekularyzaga i desekularyzacja w nowoczesnym Swiecie, Wydawnictwo KUL,
Lublin 2006, s. 23.

227 'Th. Luckmann, Niewidzialna religia. Problem religii we wspotezesnym spoleczgeristvie, NOMOS,
Krakéw 1996, s. 88, 91, 106.

228 D. Hervieu-Léger, Religia jako pamiec, NOMOS, Krakow 1999, s. 219-220.
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konstruuje svoje nabozenské univerzum autonémnym spésobom, podla
vlastnych preferencii a pravidiel (‘majstrovanie”). Sucasny clovek nielen
méze rozhodovat’ o svojej religiozite vo vi¢som rozsahu ako v minulosti, ale
v istom stupni musi o nej rozhodovat’. Stoji pred nevyhnutnost’ou vyberu,
dokonca aj vtedy, ked kritéria vyberu nie su zretelné a nemozno uplne
predvidat’ ani jeho désledky (zindividualizovana nabozenska biografia)®.?%
Osobna identita sa stiva vo svojej podstate privatnou skuto¢nost’ou (v tom
aj nabozenska identita). Je to azda najrevolucnejsia charakteristika sucasného
sveta. Jednotlivec, zamerany uplne na svoju osobu, doslova ako
v supermarkete si vlastnorucéne vyberd nabozenské tovary a sklada z nich
individualne ,,menu®.230

Odlisny pristup k opisovanej problematike predstavuje ,,teéria
nabozenského trhu®, ktord sa pozera na fenomén naboZenstva zo strany
ponuky. Model nabozenského trhu neberie do uvahy dopyt po ndbozenstve
a jeho ,,produktoch® (ako to robf tedria sekularizacie a prihovara sa za jeho
pokles), ktory prijima za staly. Namiesto toho sa koncentruje na spo6sob,
akym sa nabozenskd sloboda a ¢innost’ konkurujucich ndbozenskych
indtitaci{ ¢innym spésobom podielaju na vytvarani nabozenskej ponuky.
Podl'a opisovanej tedrie rozkvet nabozenstva na istjch miestach a pokles
jeho popularity na inych miestach zalezi od cinnosti, usilovnosti
a efektivnosti nabozenskych predstavenych a organizacii.?3! Nabozenstvo sa
tu redukuje na kategdériu tovaru, religiozita na konzumné spravanie
a nabozenské organizacie sa predstavuji ako podnikatelia.?®? Je zrejmé, ze
takto sformulovana tedria nezahfna cely obsah nabozenskych procesov
v sucasnom svete, ale v ramci komplementarity sociologickych teérii ponuka
svoje vlastné vysvetlenia. Nemozno ignorovat’ Pudskd racionalitu, ktord
charakterizuje vicsiu cast’ Pudského spravania. Zriedkakedy vsak dokaze
ponuknut’ Gplné vysvetlenie problému, oddelene od inych ¢initefov.?3

Obidve spomenuté konkurentky klasickej teérie sekularizacie (a tiez
dalsie, ktoré som tu nespomenul) sa prihovaraju za dolezitost’ ndbozenstva
aj vmodernom, aj v postmodernom svete. Fakt, Ze pozorujeme pokles
v oblasti nabozenskej praxe v institucionalnych cirkvach, nemus{ znamenat’
to isté, o zanik nabozenstva, ako predpokladala klasicka téza sekularizacie.
To vs$ak neznamena, Ze ndbozenstvo a religiozita ostavaju v sicasnom svete

229 ]. Marianski, Sekularyzacga i desekularyzaga w nowoczesnym Swiecie, Wydawnictwo KUL,
Lublin 2006, s. 97.

230 Th. Luckmann, Niewidzialna religia. Problem religii we wspitegesnym spoteczeristwie, NOMOS,
Krakow 1996, s. 30, 133, 135.

231 P. Norris, R. Inglehart, Sacrum i profanum. Religia i polityka na swiecie, NOMOS, Krakéw
2000, s. 38-39.

232 E. Stachowska, Rynkowa teoria religii, in: Leksykon sogologii religiz, red. M. Libiszowska-
Zo6ltkowska, J. Mariafiski, Verbinum, Warszawa 2004, s. 352.

233 J. Beckford, Teoria spoteczna a religia, NOMOS, Krakéw 2000, s. 230, 232.
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bezo zmien. Naopak, podlichaji zmenam, ktoré idd v réznych, casto
neocakavanych a nepredpokladanych smeroch. A. Wojtowicz v tejto
suvislosti hovori o ,kontinuu zmien od religiozity k spititualite®.?>* Tieto
zmeny mozno chapat® ako prechod od uceleného nabozenského
svetonazoru v ramci konkrétnej ndbozenskej denominacie k blizsie
nedefinovanému nabozenskému citeniu, ¢asto bez konkrétnych a trvalych
hodnét a noriem. Tejto koncepcii je obsahovo velmi blizke vyssie
spominané slovné spojenie D. Hervieu-Léger: ,,viera bez prislusnostti”.?3

Odlisenie religiozity od spirituality je sociologicky podstatné.
V tradi¢nej socioldgii je termin spiritualita pouzivany pre vnutorny rozmer
religiozity (rozmer ndbozenskej skdsenosti), kjm nabozenstvo je definované
vo vonkajsich, objektivnych terminoch. V kazdom pripade, v sekularizacnej
debate predstavuje spiritualita jeden z hraniénych bodov kontinua zmien od
cirkevnej religiozity k sprivatizovanej religiozite. Religiozita predpoklada
spojenie s nabozenskou institiciou, spiritualita skor autonémiu jednotlivcea.
Samotny pojem spirituality bol pouzity pre opis vitality religiozity bez
indtitacii, religiozity bez prislusnosti, religiozity rozmanitych synkretickych
formul, nesurodych poziadaviek, hodnét anoriem. Uvolneny vzt'ah
k nabozenskym a etickym kédexom je veelku dobrym ukazovatelom tohto
procesu.?3

2) Sacrum a jeho premeny v su¢asnom svete

NabozZenstvo — prejavujice sa vo vyznavani pravd viery, hodnotach
a formach kultu — obsahuje v sebe nevyhnutny vzt'ah k svetu sacrum, ktory je
odlisny od empiricky poznatelného sveta. Vztah medzi kategdriou
»nabozenstvo™ a predstavami o svete sacrum je nevyhnutny a exkluzivny. Iné
prvky moézu byt’: 1. nevybnutné a inkluzivne (napriklad spolocenstvo); 2. mogné
a exklnzivne (napriklad prax vyznavania hriechov); 3. mosné a inklugivne
(napriklad pute, procesie, posty).?” Ndbozenska skusenost’, ktord je
zakladom vsetkych inych nabozenskych cinnost, sa prejavuje v pocite
kontaktu s Niekym, kto je uznavany za Svité, Bozské, Nadprirodzené,
Transcendentné. Byt’ v interakcii s nie¢im ,,celkom inym®“ sa prejavuje
v takych zazitkoch, ako: vedomie pritomnosti Boha, pocit strachu alebo
bezpecia, dovera, najdenie zmyslu Zivota, pocit viny, bohabojnost’, pokora,
moralna povinnost’, obratenie, zmierenie, laska a podobne.?38

234 A. Wojtowicz, Wipdtezesna sogjologia religii. Zatogenia, idee, metody, Millenium, Tyczyn 2004,
s. 198.

235 D. Hervieu-Léger, Religia jako pamiel, NOMOS, Krakéw 1999, s. 219-220.

26 A, Wojtowicz, Wipdlezesna sosjologia religii. Zatokenia, idee, metody, Millenium, Tyczyn 2004,
s. 198-200.

237 W. Piwowarski, Sogologia religii, Redakcja Wydawnictw IKKUL, Lublin 2000, s. 38-39.

238 J. Marianski, Kondyga religijna i moralna mtodych Polakdw, Zaktad Wydawniczy NOMOS,
Krakéw 1991, s. 31.
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Polsky nestor sociolégie nabozenstva, W. Piwowarski, vo svojej
knihe Socioldgia ndabogenstva pise: ,|...| sacrum nezanikd, ale meni svoje miesto
v spolo¢nosti, pretoze ono sa prejavilo v novych spésoboch mimo
Cirkvi“2¥ V su¢asnom modernom svete moézeme pozorovat’ hlboké
socialno-kulturne premeny, ktoré zasadnym sposobom vplyvaju na sacrum
v spolo¢nosti. Predstavitelia tzv. sekularizacnej tedrie v sociolégii tvrdia, ze
sacrum v akejkolvek podobe zanikid. Ak este trva, tak len v nejakej
»zvyskovej podobe. Casom sa viak naprick vyssie predstavenym nazorom
ukazalo, ze moderna doba nevylucuje sacrum. Sucasny svet je
charakterizovany nielen spontinnou sekularizaciou, ale aj ,,hladom po spase
a transcendencii.

V tejto suvislosti sa nam nastvaju zaujimavé otazky: Ako vplyva
stcasnd moderna doba na sacrun? lde o jednosmerny alebo obojsmerny
vplyv? Vplyva len moderna doba na sacrum alebo aj sacrum na modernd
dobu? Aka je perspektiva spolocného jestvovania tychto dvoch kategorii?
Sitiaci sa indiferentizmus sa prihovara za formovanie moderného
spoloc¢enstva vyzutého zo sacrum. Nie je to vsak ocividné, ked’Zze na Zapade
sa uz od Sest’desiatych rokov minulého storocia objavuji nové tendencie,
ktoré zodpovedaju kategdriam sformulovanym prostrednictvom W. Jamesa.

Tento sociolég nabozenstva rozliSuje medzi korefimi (roots)
aovocim  (fruits). Prvda kategéria sa spaja s tradiciou a spociva
v zdorazniovani minulosti  a tradicie. Druha sa spdja s pluralitnou
sucasnost’ou aspociva v zdoraznovani nabozenskej skusenosti az nej
plyndcich plodov. Obidva vymenované ukazy si pritomné v modernych
spolo¢nostiach. Dokazom toho je v mnohych krajinach silnejuca I'udova
religiozita, ako aj nové nabozenské hnutia a komunity, najmi uprostred
mladeze. Uz len tieto dva ukazy svedcia o obojsmernosti nibozenskych
premien v modernych krajinach, ¢o znamend, Ze sacrum nie je len zavislou
premennou od modernej doby. Sacrum je taktiez nezavislou premennou od
modernej doby a vplyva na fiu. Moderna doba nevylucuje sacrum, ¢o vsak
neznamena, ze nie je ono ohrozené réznymi ideolégiami, ktoré maja svoj
zaklad v krajne sekularnej vizii sveta a cloveka. Spolu s W. Piwowarskym
mozno prijat’ tvrdenie, ze sucasné sacrum je viac ohrozené ideologickou
ofenzivou, nez procesom socidlno-kultarnych premien.4

Zaver

Aj na zaklade predstavenej reflexie sa pokus odpovedat’ na otazku, ¢o
je nabozenstvom aco nim nie je, vdnesnej dobe stiva eSte viac
komplikovanym,  zvlast’ v perspektive  vyskumov — mimocirkevnych
nabozenskych hnuti alebo ,,akoby* nabozenskych, privatnej religiozity ci

239 W. Piwowarski, Sogologia religii, Redakcja Wydawnictw KUL, Lublin 2000, s. 173.
240 Tamze, s. 173-174, 183-184.
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spirituality.?! Tento fakt sposobuje, ze termin ,,nabozenstvo® si Coraz
castejSie vyzaduje upresniujuce dolozky — napriklad: cirkevné (R. Towler),
Tudové (E. Ciupak, W. Piwowarski), obyvatel'ské (R. N. Bellah), neviditelné
(Th. Luckmann), privatne (I. Borowik), verejné (J. Casanova) a pod.?*? Vo
vsetkych tychto a mnohych inych podobach naboZenstva je nejakym
sposobom pritomné sacrum, Boh, Transcendentna skuto¢nost’, nie¢o, ¢o nas
presahuje.

Hlboké premeny socialnej organizacie ludského sveta a Zivotnych uloh
sposobili rozptylenie sacrum, jeho S$trukturalnu transformaciu, C¢asom
redukciu, avsak nezdd sa, Zeby podstatné funkcie, ktoré plni nabozenstvo,
podlahli atrofii. Populdrna kultara nielenze nevyriesila zakladné problémy
Pudskosti: nahodnost’, utrpenie, smrt’ a d’alsie, ale este aj zaclonila ich
skutocny rozmer.?*>  Skuto¢nost’ réznorodych tazkosti, problémov,
prekazok a utrpenia nadalej jestvuje anejako si stym treba poradit’.
NabozZenstvo  predstavuje  sposob  radenia si s tymito  otiazkami
a existencialnou obavou (obavou, Ze vsetko zanikne, a teda Ze vsetko je
jednym velkym nezmyslom). Ako si mézeme vSimnuit’, sociologia nehovori
ni¢ o vzniku resp. bozskom povode nabozenstva, ¢o este neznamend, ze ho
vylucuje. Jednoducho na tato tému nema co povedat. Avsak
sprostredkovane potvrdzuje pravdu, ktoru tvrdia aj teolégovia, ze ¢lovek je
od prirodzenosti nabozenskym bytim. Nabozenstvo sa aj dnes ukazuje ako
vel'ka zivotna sila (ak filou vobec niekedy prestalo byt’), ktora vonkoncom
nemd umysel zanikndt’ zo zivota Pudi.?#
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TOLERANCIA A SOCIALNE PREDSUDKY
V MULTIKULTURNE] REALITE 21. STOROCIA

Peter  ACA

Abstract: Tolerance and social prejudices are in terms of multicultural reality of the
21st century one of the most important barriers to successful implementation of the
operation of individuals in society. The very nature of most social prejudices rooted in
different phobias, which are often serions obstacles to healthy and strong interpersonal
relationships. These are then reflected certain socio-moral deficiency in individuals and in
groups to assess various situations, phenomena and norms of social life.

Uvod

Vari neexistuje v zivote cloveka oblast’, v ktorej by nebola dolezita
a potrebna tolerancia. V kazdodennom Zivote sa kazdy z nis mdze denne
stretavat’ s jej r6znymi podobami. Mézeme vnimat’, ako ju kazdy potrebuje
pre svoj zivot, ako je nevyhnutnd pre slobodné dychanie. Nasou achillovou
pétou je vsak neraz menej rozvinutd schopnost’ davat’ ako brat’. Nemame
problém toleranciu vyzadovat’, hotsie je to s jej rozdavanim a poskytovanim.
Ak sme v nieCcom vicsina, kasleme na mensinu. Nas je viac, my mame
pravdu. Ak sme vniecom ,normalni“, nedovolime sa ,odlisnym®
rozt’ahovat’. Upierame im ich prava. Ti vedla nas sa inf ako sme my? Tak
nech sa naucia prispésobovat’ a nevystrkovat’ rozky. Nuz, naozaj, byt
tolerantni je iné ako chciet’, aby ini boli tolerantni k ndm. AvSak bez
reciprocity to nejde, pretoze plati rovnica — kolko tolerancie poskytneme,
presne tol'ko sa jej ndm vrati. Vyzretost’ a ztelost’ spolo¢nosti sa hodnoti
podla miery tolerancie vicsiny voé¢i mensine, silnejsicho voci slabsiemu, ¢i
zdravého voci hendikepovanému. Urobme vsetko pre to, aby tolerancia
vosla prednymi dverami do kazdého srdca, pribytku, tdradu, do kazdej
skupiny a navzdy poslala do zabudnutia svoju odvratenu tvar — predsudkov a
diskriminacie.

Tolerancia a socialne predsudky

Medzi zikladni otizku, ktord si kladieme, a ktorou sa zaoberime
v tomto prispevku pocas vedeckého kolokvia, patri otizka posobenia
tolerancie?® a socidlnych predsudkov,?® ktoré predstavuju v multikultarne;

245 Tolerancia je re$pekt, akcepticia a uznanie bohatej réznorodosti svetovych kultir,

foriem prejavov a sposobov zivota Iudi. Tolerancia je harmoénia v réznorodosti. Je

pestovana znalost’ou, otvorenost'ou, komunikiciou a slobodou myslenia, svedomia a

viery. Tolerancia je byt’ samym sebou bez potreby vnucovania svojich pohladov inym.

Tolerancia nie je ustupovanie, blahosklonnost’ alebo zhovievavost’. Tolerancia je

predovietkym aktivny pristup vyplyvajici z pochopenia vseobecnych Iudskych prav a
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realite 21. storocia®*’ jednu z najdolezitejsich prekazok posobenia jedincov
v spolo¢nosti, samozrejme aj v zdravych a pevnych medziludskych vzt'ahov.
Je velmi zvlastne, Ze ludska spoloc¢nost’ v 21. storoci ziskala nemalé
mnozstvo inkulturnych skusenostf, a naprieck tomu sa vo svete rozmohol
vyskyt réznych hnuti a pradov, ktorych spolo¢nym znakom je intolerancia
a nepochopenie. Ich praktické posobenie je s jasnym zamerom odsudzovat’
inych, alebo posobit’ proti inym Pudom. To prispieva k polarizacii
spolocenského zivota. Ide tu o odmietanie respektu roznosti identit
(narodnostnej, etnickej, rodovej, ndbozenskej) zo strany pradov
organizovanych intoleranciou.?#

Pod socialnymi predsudkami treba predovsetkym chépat’ vseobecne
zafixované postoje k okolitému svetu s negativnym obsahom, pricom
podstatnym znakom negativheho postoja je, Ze vyznamne predurcuje
budice odmietavé spravanie jednotlivea alebo skupiny. J. Pricha
vymedzuje  predsudok ako ,fixovany, trvale zamerany postoj
s emocionalnym podkladom, ktory je zaujimany k nejakym predmetom
alebo urcitym Fud’om. >4

Predsudok je mozné charakterizovat’ ako komplex predstav, ktoré sa
zalozené na predpokladoch, bez toho, aby boli dokazané. Pokial niekoho
tazia predsudky, zvycajne ma tendenciu vidiet’ a konat’ vyberovo len tie
veci, ktoré sdhlasia s jeho predstavami a s jeho konanim. Lepsie povedané:
Ak si ¢lovek utvorf nazor alebo mienku o inom ¢loveku bez toho, pokial’ ho
este nepozna, na zaklade prijatych charakteristik, tak vtedy ma predsudky.
Z toho vyplyva, ze predsudky st komplexom predstiav, ktoré si casto
predformované a zalozené na predpokladoch, bez toho, aby boli dokazané.
Predsudky svojim uc¢inkom porusuji Pudské prava v modernej Pudske;
spolo¢nosti, zahffiajice socidlne prava a rovnosti vsetkych ludi vo svojej
déstojnosti a v pravach. Socialne predsudky spochybriuju zasadnu tézu tym,
ze prisudzuji jednotlivcovi alebo istej skupine tych druhych nizsiu Pudska
kvalitu, nez ma jednotlivec alebo skupina ,,postihnuta® predsudkom.

zikladnych slobod inych. Uplattiovanie tolerancie neznamend tolerovat’ socidlnu
nespravodlivost’ alebo vzdat’ sa svojho presvedc¢enia. Znamena to, Ze kazdy ma slobodne
mat’ svoje presvedcenie a akceptovat’, Ze ini maju tiez svoje.

246 Predsudky su suborom nezd6vodnenych, zapornych postojov a stanovisk k javom
a k inym Fudom. Predsudok je dosledok posudzovania a hodnotenia 0s6b alebo skupiny
Pudi bez dostato¢nych poznatkov, pricom myslenie v predsudkoch je zalozené na
stereotypoch.

247 Multikultdrna realita, resp. multikulturizmus je existencia réznych kultir vedla seba,
zvycajne v jednom S$tate, v jednej spolo¢nosti. Méze vsak ist’ aj o navzdjom izolované
skupiny.

248 Porov. DEMJANCUK, N., DROTAROVA, 1..: Rasismus a vzdelivanie. Praha : Epocha,
2005, s. 14.

249 PRGCHAJ.: Interkulturni psychologie. Praha : ISV, 2004, s. 109.
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Som muz, beloch, Slovak, krest’an, takmer Styridsat’rocny,
vysokoskolsky vzdelany heterosexudl. Mnohé z tychto charakteristik ako
uvadza psycholég R. Warosek si urcite vSimneme na prvy pohlad, ale
niektoré nie su badatelné volnym okom.?® Aj ked’ sme na zaklade tohto
opisu zfskali zakladné informacie o ¢loveku, ni¢ o flom este neprezradzaju
ako o cloveku. Aky je, aky m4 charakter, ako sa sprava k druhym I'ud’om, aky
je otec, manzel, psycholdg, kolega, aki ma povahu, temperament, ¢o ma rad
a ¢o nie, akymi zasadami sa v zivote riadi, ¢i dokaze tolerovat’ odlisnost’.
A naprick tomu niekedy sta¢i, aby sme hodnotili ¢loveka podla znakov,
ktoré si uvedené. Uplne si vysta¢ime s informaciami, ktoré ni¢ nehovoria
o kvalite jedinca, ale pre nas znamenaju tak vela, ze si dovolime na ich
zaklade cloveka hodnotit’ a vynasat’ o nom sady. Predstavme si, uvadza R.
Warosek, Zze by sme sa na zaciatku predstavili inak: ,,Som muz, mulat,
moslim, Arab, dvadsat’osemro¢ny homosexudl. Myslim si, Ze by sme mali asi
s tymto profilom smolu. M6Zem pochybovat’, ze by som si na Slovensku
nasiel pracu, urcite by ma nikto nechcel za suseda a mnohif by len cakali,
kedy spacham teroristicky utok.?>!

Vnimanie a posudzovanie l'udi je casto ovplyviiované predsudkami,
ktoré sa dedia z genericie na genericiu aktoré neraz bez racionalneho
podkladu hendikepuju rézne skupiny Pudi. Zeny sa nehodia na vedice
miesta, lebo ich ovplyviiuji emoécie asu zlé vodicky. Cernosi sa lacna
pracovna sila a zlodeji, Skoéti st lakomi a Severania st chladni, Taliani sa stale
len zabavaja a nepracuji. Francuzi su promiskuitni a zidia prefikani. A to je
iba zlomok z predsudkov, prostrednictvom ktorych hddzeme I'udi prislusne;
skupiny do jedného vreca bez toho, aby sme sa zaujimali o ich individualitu.

Predsudok (prejudices) vyjadruje sim v sebe (pred-sud-ok) nieco
vyznamove, co predbiecha alebo predchadza racionilnu myslienkova
operaciu, tz. sid, usudok avynikd skér nez dochadza k rozumnému
posudeniu alebo zhodnoteniu situacie, stavu, osobnosti, charakteru a pod.
Uz D. Goleman vo svojej vedeckej praci naznacil, Zze v krizovych situaciach,
v hodnoteni situacne neznameho s casto city pred rozumom (raciom),
intuitivne pred raciondlnym.”®?> Nazdivame sa, Ze podobne je to aj
s negatfvnymi citmi a pocitmi ako st hnev, zlost’, agresia, nenavist’ a pod.

Ked sa pokusime rozobrat’ predsudok ako slovo, tak d6jdeme k tomu,
ze slovotvornym zakladom je sloveso sidit’a predpona naznacuje, ze sa jedna
o sud pred ¢imsi. D4 sa teda povedat’, ze ide o predcasny sud, kedze v
latin¢ine, z ktorej sa predpona ,pre” prevzala, znamena tato pred hlavne v
zmysle ¢asu. Jazyky, ktorych gramatickym zakladom ako uvadza R. Kucharik

250 WAROSEK, R.: Tolkrancia ako hra predsudkor. Tn: Casopis IMIDZ, — magazin pre
zdravie, krasu, $tyl, médu a rodinu. Kosice : Ing. Dasa Balogova, 2007, s. 11.

251 Tamze, s. 11.

252 GOLEMAN D.: Price 5 emoini inteligenci. Praha : Columbus, 2000.
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je prave latinsky jazyk, vsak toto slovo osamote vyznacuji ako neutrilne
a vyrazovo neuplne a dodavaji k nemu dalsie slovo, ktoré urcuje, o aky
predéasny sud ide, teda o dobry, ¢i zlj.?>3 V tychto jazykoch sa navyse
rozlisuje medzi predsudkom ako sudom a predsudkom ako myslienkovym
konceptom.

O definovanie predsudkov sa pokusilo vela vedcov. Medzi nimi, napr.
G. W. Allport, ktorf povazuje predsudky za ,,antipatiu zalozend na chybnom
a strnulom  zov$eobectiovani, Coopet/McGaugh ich vymedzuju ako
»socidlny postoj, ktory vznikd pred, namiesto alebo naprick objektivnym
dokazom®, J. M. Jones ich chape ako ,,negativny postoj voci osobe alebo
skupine, spocivajici v socidlnom porovnavacom procese, v ktorom vlastna
skupina je pouzivana ako porovnavacie kritérium®.?>* Predsudky ako uvadza
T. Siskova predstavuji teda zvlastny komplex v podstate nezdévodnenych
postojov a stanovisk, ktoré si ludia osvojuji celkom nenapadne pod
vplyvom prostredia alebo ich prevezmu od nejakej ,,autority®. Sa to vlastne
lacné batlicky, s pomocou ktorych mozno celkom lahko prekonavat’
t'azkosti, ktoré sprevadzaji formovanie vlastného nazoru na nieco, ¢o sa
nejako vymykd Fudskému zabehnutému videniu okolitého sveta.?®

V televiznych spravodajstvach, skolskych institaciach,
v psychologickych ordiniciach, v spovedniciach sa mozno c¢asto stretat’
s roznymi formami predsudkov a diskriminacii. Niektoré ich formy su
vypuklé, ocividné, ktoré sa casto spominaji v médiach, no mnohé sa
intimne, zahalené rdskom tajnosti, odohrivajuce sa v rodine medzi
manzelmi, rodi¢mi a det'mi, sirodencami. Ich zavaznost’ spociva v tom, Ze
deti vyrastajice v rodine, kde sa praktizuji predsudky a diskriminacie sa
mnohému ucia napodobniovanim. Tym padom si praktiky vedice
k intolerancii a diskrimindcii osvojuji priamo od svojich vzorov, ktorymi su
rodicia, stari rodicia, starsi surodenci, teda autority, od ktorych vicsinou
preberaji spésoby spravania nekriticky. Takto sa prvky diskriminacie stavaja
stcast’ou nasho vnimania sveta a pristupu k F'udom. Preto je dolezita osveta
a otvorenie tejto témy v rodinach, na Skolach, v spolocenstvach, aby sa
eliminoval vplyv diskriminacie uz na diet'a, ¢i mladého cloveka. Lebo
vyznam a vaha rodinnej vychovy vyplyva z toho ako to uvadza S. Laca, ze
v obdobi svojho vyvinu deti travia v rodinnom i $kolskom prostredi najviac
¢asu aokrem toho intenzita vychovnych vplyvov, ktorym deti v tomto
prostredi podlichaji, si umocnené vzijomnymi citovymi vzt'ahmi ¢lenov
rodiny.? S. Laca d’alej pise, ze v obdobi, ked’ deti vSetky svoje predstavy,

253 KUCHARIK, R.: Predsudok. In: http:/ /people.ksp.sk/.

254 Tamze.

255 SISKOVA, T.: Vychova k toleranci a proti rasismu. Praha : Portal, 1998, s. 199.

256 LACA, S.: Zdklady socidlne pedagogiky. Bratislava : VSZaSP sv. Alzbety, 2011, s. 84.
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postoje a konania odvodzuju z prikladu dospelych, cela atmosféra rodinného
i skolského prostredia vel'mi ovplyviuje proces formovania ich osobnosti.?>

Preto musia rodi¢ia vo vychove iucitelia vo vyuc¢bovych predmetoch
venovat’ zvysend pozornost’ protipredsudkovej vychove. V. Cabanova to
uvadza v zborniku prispevkov a dodava, ze rodi¢ia aj ucitelia moézu
protipredsudkova vychovu efektivne realizovat’ len v atmosfére dovery.?8
Vhodnymi metédami prispievajucimi k protipredsudkovej atmosfére sa
najmi: osobné rozhovory sdetmi idospelymi, diskusie o najcastejsich
spolo¢enskych predsudkoch, zvysenie zaujmu rodica o deti a pedagbgov
o vzt'ahy v skupine, podporovanim otvorenej komunikdcie, zlep$ovanim
spoluprace ucitel'ov ako zastupcov skoly s rodinami ziakov a pod.

Vo vyvine formovania osobnosti a ndzorov jednotlivca maju akékolvek
predsudky vzdy niekde svoj zaciatok. Najcastejsie sa vsak formuju v rodine
v predskolskom veku diet’at’a. Predsudky sa ziskavaju tak, Ze sa ,,dedia“
alebo jednoducho ziskavaju. Samozrejme, Ze sa predsudky neziskavaji od
rodicov prostrednictvom génov, ale ¢asto sa prevezmui. A ¢im dlhsie budu
sucast'ou prevzatia a nazorov cloveka, tym tazsie sa potom ovplyviuja.
Tazko sa tiez vnimaju faktory ovplyviiujice vznik predsudkov. Existuje totiz
niekolko faktorov, ktoré moézu vysvetlit' vznik predsudkov. Jednym
z faktorov je vplyv rodiny®*, d’alsimi faktormi st vychova, Groven vzdelania,
medziskupinové sut’azenie a psychologické potreby.

Podla cielového zamerania diskriminovaného jednotlivea, ¢i uz celej
skupiny, na ktord su predsudky zamerané, sa najcastejsie vyskytuju
nasledujuce socidlne predsudky: predsudky voéi cudzincom?®, predsudky
voci  hodnotovému systému jednotlivca alebo skupiny®!, predsudky,
diskriminacie voéi zenam ako osobam podl'a rodu??, predsudky voci Fudom
na zéklade ich sexualnej orientacie, predsudky voci osobam na zaklade

257 Tamze, s. 84.

258 CABANOVA V.: Sodidine predsudky ako prekdgky spolugitia v uiiace sa spolocnosti. In:
Multikulturalita a vichova k obcanstvi. Sbornik pfispévka ze 14. ro¢niku Letni skoly pro
ucitele obcanské vychovy a zakladi spolocenskych veéd. Olomouc : Pedagogicka fakulta
univerzity Palackého, 2007, s. 153.

2% Vyskumom je zistené, ze mnohé predsudky st u detl navodzované priamo rodi¢mi.

200 Ide o zosilnenu poévodne historicky opodstatnend zakorenent nedéveru — xenofébiu.
201 Jedna sa o predsudky voci P'udom uznavajicim odlisné axiémy, napr. duchovné
hodnoty, filozofické nazory alebo nibozenské postoje a pod.

262 Tieto predsudky poznidme pod pojmom diskriminacia na zdklade pohlavia, resp. pod
pojmom sexismus vzt’ahujuci sa k sexudlnej dlohe orientovanej proti opa¢nému pohlaviu.
Casto sa vieobecne neakceptuje Zena v uréitjch profesiach, alebo sa to skresPuje vetami
typu: zena ma doma varit’ a starat’ sa o deti, ze nepatr{ do veducich funkcii, lebo je
emotivna, alebo Ze jej nepatri do rik volant a pod. Tieto vety st castymi prikladmi
otvorenej, inokedy skrytej diskriminacie.
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prislusnosti k narodu alebo etnickej skupine®®?, predsudky voéi F'udom na
zaklade dosiahnutého vyssicho veku?, predsudky, ktoré schematizuju
Pudské spravanie jednotlivca na zdklade pozicie ako c¢lena socidlnej
skupiny?63.

Socidlne  predsudky sa  rozsirili  pésobenim v podmienkach
multikultirnej reality 20. a 21. storocia. Toto posobenie je ziaduce nazvat’
vychovou k niecomu. Napriklad aj k tolerancii, pretoze vychova k tolerancii
predsa vystizne vyjadruje vychovy k formovaniu a budovaniu pozitivneho
vzt'ahu. Tolerancia, tak ako ju oznacil vyskum verejnej mienky, sa viaze na
urcity sposob spravania sa a zmyslania. Tolerancia ako spésob vnimania
a hodnotenia nabozensky, rasovo, kulturne, narodnostne spolocenskych
zoskupeni 1ijedincov nie je Ziadnou ahistorickou hodnotou. To, co sa
povazuje za tolerantné spravanie azmyslanie, je jednak dosledkom
doterajsicho socialno-politického vyvoja 'udského spolocenstva, jednak je to
vyrazne podmienené konkrétnymi vladnucimi spolocenskymi pomermi
(historickymi, kultdrnymi, politickymi, socialnymi, ekonomickymi atd.).
Tolerancia ako hodnota, ktord ma aj individudlnych nositelov, sa
interiorizuje na jednej strane rozvijanim vedomia vlastnej identity, vlastného
kulturno-historického  dedi¢stva, vlastnej osobnosti, ale ziroven
poznavanim, reSpektovanim a ocefiovanim TPudskej identity, kultdry
a histérie rasovo, nabozensky, historicky atd. odlisnych spolocenskych
skupin, resp. individui. Vnimanie odlisnosti inych ako ich prirodzené¢ho
Pudského prava je podstatou tolerancie hodnoty.

Tolerancia je normativhou hodnotou, ktord nemoézeme skumat’
abstraktne, ale vzdy iba cez jej uplatiiovanie sa v konkrétnych situaciach.
Surcitym zjednodusenim mozno hovorit’, Ze tolerancia je aplikdciou
Kantovho kategorického imperativu v zmysle — ni¢ z toho, na ¢o mame
pravo sami, nesmieme upierat’ komukol'vek inému. Mechanizmy a institacie,
ktoré poskytuju ramec pre praktické, kazdodenné uplatnovanie sa tolerancie
v zivote spolocnosti, predstavuje jednak platna legislativa, ale zaroven aj cela
siet’ demokratickych instititov obcianskej spoloc¢nosti, pocnuc tlacou
a masmédiami, roznymi obcianskymi a profesionalnymi zdruzeniami,

203 Ide zvic¢sa o nacionalistické postoje a rasové nezndsanie. Neakceptuje sa a nedokaze sa
pochopit’ roznost’ inych kultdr predovsetkym na zaklade rasy, napr. prislusnici (...) ndroda
st od prirody lenivi, prislusnici (...) naroda su klamari, zlodeji, alkoholici a pod.

26+ Hovori sa tomu ageismus, obmedzovanie pristupu k urcitym povolaniam, pracovnym
pozicidm a postom len na zaklade pochybovania oich schopnostiach a atraktivnosti
v dosiahnutom veku.

205 Jde o predsudky a negativne stereotypy, ¢i uz v instituciondlnom pdsobeni (je
neobjektivne), ked v skole, na pracovisku neexistuje spravodlivost’, v drade sa vyskytuje
protekcia, klientelizmus alebo institicii manzelstva — madrnivi mladomanzelka,
nespolahlivy manzel, zatrpknuta manzelka, neprijemna svokra, institdcii rodiny — potreba
,napravania®“  clenov rodiny. Stereotypy v zivote cloveka je mozné stotoznovat’
s predsudkami. LenZe stereotypy, na rozdiel od predsudkov, nemusia byt’ vzdy negativne.
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charitatfvhymi spolkami, existujicou verejnou mienkou, politickymi stranami
atd. Nie vsetky tieto mechanizmy si vo svete dostatocne rozvinuté
a funkéné. Je to pochopitelné, ak si uvedomime, Ze praktické podoby
uplatfiovania medziludskych, obcianskych, socialnych i politickjch prav
prekonali vo vsetkych demokratickych krajindch  viac ako dvestorocny
Vyvoj.

Pozitivnou viziou pre budicnost’ sveta je multikultdrna spolocnost’. Jej
vytvorenim ni¢ nestratime, ale vyrazne sa obohatime. Udrziavanim
nespravnej dogmy roéznych predsudkov ublizujeme iba samym sebe. I1zoluje
nas to od ostatnych. Ochudobniujeme sa 0 mnozstvo zaujimavych podnetov,
inpirdcif, o mnozstvo kvalitnych Pudskych vzt'ahov. V spolo¢nosti
najroznejsich Pudi sa kazdy z nas moze citit’ pokojne a bezpecne, kazdy z nas
— pretoze kazdy z nas je iny. Iba spolocnost’ bez predsudkov, tolerantna k
inym bez rozdielu je mozn4, iba spoloc¢nost’ bez bariér v srdciach moéze byt’
bezpecna. Opacny smer nas privedie do zahuby, do koncentra¢nych
taborov, nezmyselnej, krutej nenavisti. Kazdy sa musi snazit’ tvorit’ takdto
spolo¢nost’, kde odlisnost’ a poznavanie Tudi obohacuje a spéja, nie
rozdeluje.

Multikultdrne kompetencie budd v 21. storo¢i patrit’ k rovnako
délezitym predpokladom na uspesny celosvetovy spolocensky rozvoj ako
technické ¢i vedecké poznatky. Dokazat’ porozumiet’ a spolupracovat’
s ludmi, ktorf maji ind farbu pleti, nenarodili sa v nasom okoli, v nasej
krajine, ¢i vyznavaju iné nabozenské alebo svetonazorové hodnoty, bude
rovnako dolezité, ako vediet’ pouzivat’ pocita¢, ¢i rozumiet’, ako funguje
ckonomika alebo prirodné zakonitosti. Aj vdaka multikultdrnej vychove je
mozné v pokoji riesit’ vyzvy a konflikty z multikultdrnej reality, v ktorej
zijeme. Multikultdrnu vychovu mézeme chapat’ ako proces osvojovania si
kl'dcovych interkulturalnych kompetencii, teda vedomosti a informacii,
schopnosti a postojov izrucnosti, ktoré sdvisia stym, ze moderné
spolocnosti st odlisné v mnohych aspektoch a interakcia s inakost’'ou je pre
tych, ktori v tychto spolo¢nostiach Ziju kazdodennou realitou. Znamena to
neustale rozvijat’ porozumenie a vcitenie sa do odlisnosti, uvedomovat’ si
vlastné stereotypy a predsudky.

Rozdiely medzi jednotlivecami a skupinami Fudi su ¢asto faktorom, ktory
prispieva ku konfliktu. Ked’ uzndme, ze sme nestranni a nas pohl'ad na seba
ana inych je zaujaty, mozeme zacat’ robit’ kroky, ktorymi sa zaujatost’ da
eliminovat’ vo vicsej miere a tak nasledne dokazeme respektovat’ rozdiely.
Cielené odstranovanie rozdielov a predsudkov v spolo¢nosti je bazalnou
podmienkou uspesnej realizicie vychovy k tolerancii a demokracii
v spolocnosti smerujicej k multikultarnej a zaroven multietnickej rovnosti.
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PROBLEM ZAMESTNANOSTI ZIEN PO 50 ROKU
VEKU A MOZNOSTI RIESENIA

Anna ZAKUTNA

Abstract: In empire part we focused on bebavior of nnemploymend women after 50
years old, in situacion when they are looking for ajob and we were doing research
staindpoints this age category fo various forms of employment.

1. Evidované nezamestnané Zeny po 50 roku veku v evidencii
Uradu prace, socidlnych veci arodiny PreSov: analjza vysledkov
empirického vyskumu

Vysoka miera  dlhodobej nezamestnanosti a extrémne dlhodobych
foriem nezamestnanosti zien po 50 roku veku indikuje rizikovost’ tejto
skupiny uchddzacov o zamestnanie. Teoretické zdroje a vysledky
empirickych analyz upozornuji, ze v pripade ak sa starsia Zena ocitne
v nezamestnanosti v kombinacii s d’alsimi charakteristikami akymi su nizsia
uroven  dosiahnutého  vzdelania, absencia  pocitacovej zrucnosti,
nedostatocna jazykova vybavenost’, castejsi vyskyt zdravotnych problémov,
tak pravdepodobnost’ vystupu z nezamestnanosti tejto skupiny klesa na
minimum.

Ciel prieskumu: Zistit’ skutocné postoje evidovanych nezamestnanych
zien po 50 roku veku ku réznym formam zamestnania.

1.1. Zikladny sibor prieskumu

Zakladny subor prieskumu pre nas tvorili evidované nezamestnané zeny
po 50 roku veku v evidencii Uradu préce, socidlnych veci a rodiny v Presove.
V case realizacie prieskumu  bolo vevidenci 1 270 disponibilnych
nezamestnanych zien po 50 roku veku.

1.2. Vyberovy sibor prieskumu

Vyberovy subor prieskumu sme si zvolili po zisteni skutoéného poctu
evidovanych nezamestnanych Zien splfiajucich nase podmienky. Do
vyberového stboru sme zaradili 1243 respondentiek, evidovanych
nezamestnanych zien po 50 roku veku. Napriek zvysenému usiliu sa nam
podarilo zhromazdit’ 1118 dotaznikov — 89,94 %, z ktorych bolo mozné
vyhodnotit’ 1081, to je 86,96 %o.

1.3. Miesto a ¢as prieskumu
Reprezentatfvny empiricky prieskum sa realizoval na Urade prace
socialnych veci a rodiny v Presove na zaklade schvélenej ziadosti o prieskum
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a konkrétne postupy a kroky realizacie prieskumu boli dohodnuté na zaklade
osobného  rozhovoru s riaditefkou  Odboru = sluzieb  zamestnanosti
avedicou oddelenia informacno—poradenskych a sprostredkovatel'skych
sluzieb. Po konzultdciach s tymito odbornymi zamestnancami sme urcili aj
vyberovy sibor nasho prieskumu.

1.4. Ndvrh metod a technik

V pripravnom  $tadiu sme sa zamerali na ziskanie informacii
a Statistickych ddajov, ktoré priamo suviseli so zvolenou problematikou.
Nasim zamerom prospelo, ze sme mali moznost’ priameho kontaktu so
zamestnancami Odboru sluzieb zamestnanosti Uradu prace socialnych veci
a rodiny v Presove. Na zaklade zistenych poznatkov sme sa rozhodli, ze
prieskum uskuto¢nime prostrednictvom dotaznikov, ktoré sme zostavili tak,
aby v plnej miere pokryli nami skumana problematiku a otizky sme
formulovali  tak, aby  boli dostupné vsetkym kategériam evidovanych
nezamestnanych zien po 50 roku veku.

1.5. Organizicia terénneho zberu informdcii

Ked'ze sa jednalo o prieskum na jednom mieste, bola situacia znacne
ulahéend. Dotazniky boli respondentkim dorucené v spoluprici so
zamestnancami Odboru sluzieb zamestnanosti Uradu prace, socialnych veci
a rodiny v Presove. Po ich vyplneni boli dotazniky zozbierané a pripravené
pre d’alsie spracovanie.

2. Hypotézy prieskumu

V pracovnych hypotézach sme formulovali isté predpoklady o
postojoch evidovanych nezamestnanych zien po 50 roku veku k réznym
formam zamestnania.

2.1. Hlavn4 hypotéza:

Predpokladime, Ze evidované nezamestnané zeny po 50 roku veku sa
pri_ vytvaran{ svojich postojovku roznym formam zamestnania

konzervativne.

2.2. Ciastkové hypotézy:
1. Evidované nezamestnané zeny po 50 roku veku nedostatoéne poznaji
moznosti vyuzitia nastrojov aktivnej politiky trhu price.

2. Predpokladime mensi zdujem evidovanych nezamestnanych Zien po 50

roku veku o rieSenie svojej nepriaznivej situicie zacatim samostatne]
zarobkovej ¢innosti.

3. Evidované nezamestnané zeny po 50 roku veku su  pri

akceptovani pracovnych podmienok menej flexibilné.
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4. Evidované nezamestnané zeny po 50 roku veku vedia redlne zhodnotit’
priciny svojho neuplatnenia sa na trhu prace.

2.3. Testovanie hypotéz prieskumu
Hlavnd hypotéza prieskumu:

Predpokladime, ze evidované nezamestnané zeny po 50 roku veku
nedostatocne prejavia svoje postoje ku réznym formam zamestnania.

Tito hypotéza sa nam potvrdila. Ako vyplyva znasho prieskumu,
evidované nezamestnané zeny po 50 roku veku prejavili zaujem iba o tri
formy prace. Pracu na krat$i pracovny &as, kde uréite ano na tuto formu
prace odpovedalo 392 respondentiek, to je 36,26% a skor ano odpovedalo
252 respondentiek, to je 23,31%. Taktiez zaujem bol aj o pracu
v kratkodobom alebo docasnom zamestnani, kde urcite ano odpovedalo
252 respondentiek, to je 23,31% askor ano 347 respondentiek, to je
32,10%. Porzitivny postoj tato kategdria evidovanych nezamestnanych Zien
prejavila aj k sezonnym pracam, kde by tito pricu urcite vykonavalo 246
respondentiek, to je 22,76% a skor ano by sezénne prace vykonavalo 302
respondentiek, to je 27,94%. Svoj postoj ku praci s vyuZitim nastrojov
aktivnej politiky trhu prace vyjadrilo 292 opytanych, ¢o predstavuje
27,01%, urcite nie a skor nie sa vyjadrilo 285 respondentiek, to je 26,36%.
Respondentky by uréite nevykonavali viacej zamestnani sui€asne v pocte
325, to je 30,06% a skor nie sa vyjadrilo 314 respondentiek, to je 29,05%.
K akejkoPvek praci urcite nie odpovedalo 238 respondentiek, to je 22,02%
a skor nie odpovedalo 367 respondentiek, to je 33,95%.

Ciastkové hypotézy:

1. Evidované nezamestnané zenv po 50 roku veku nedostatocne
poznaji moznosti vyuzitia nastrojov aktivnej politiky trhu prace.

Tato hypotéza sa nam &iastoCne potvrdila. Polovica respondentiek,
ktoré sa zucastnili vyskumu sa k forme zamestnania prostrednictvom
aktivnej politiky trhu prace vyjadrili pozitivne, maju zdujem o zamestnanie sa
formou nastrojov aktivnej politiky trhu prace. Druha cast’ respondentiek sa
vyjadrila negativne. M6zeme konstatovat’, ze niektoré respondentky poznaju
zakon o sluzbach zamestnanosti, ktory pondka tito moznost’ zamestnania,
stretli sa s tymto terminom, a mali moznost’ pracovat’ s vyuzitim niektorych
nastrojov aktfvnej politiky a druha polovica respondentick nemd velmi
dobré skisenosti so zamestnavanim prostrednictvom tohto nastroja sluzieb
zamestnanosti.
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2. Predpokladime mensi zdujem evidovanych nezamestnanych zien po
50 roku veku o rieSenie svojej nepriaznivej situicie zacatim samostatnej

zarobkovej ¢innosti.

Tato hypotéza sa nam potvrdila. Oslovené respondentky neprejavili
zéujem o tto formu prace. Zeny po 50 roku veku pravdepodobne nemaji
zaujem o samozamestnanie, ¢i uz z dévodu nedostato¢nych odbornych,
finanénych a technickych dévodov, rodinnych podmienok alebo nechcu
znasat’ podnikatel'ské riziko aradSej uprednostnuju klasicki  formu
zamestnavania.

3. Evidované nezamestnané zeny po 50 roku veku sd pri akceptovani

pracovnych podmienok menej flexibilné.

Tato hypotéza sa nam potvrdila. Respondentky, ktoré sa zicastnili
vyskumu mali zaujem iba o pracu na kratsi pracovny c¢as ao pracu
v kratkodobom zamestnani. Taktiez zdujem prejavili aj o sezénne prace. O
iné formy zamestnania, ktoré sa v dnesnej dobe preferuju ako s napriklad
domacka prica a telepraca, zaujem neprejavili.

4. Evidované nezamestnané Zzeny po 50 roku veku vedia reilne zhodnotit’
pri¢iny svoiho neuplatnenia sa na trhu prace.

Tato hypotéza sa nam Ciasto¢ne potvrdila. Respondentky si
uvedomuju, ze pri¢inou ich pracovného nedspechu na trhu price je
napriklad aj nizke vzdelanie, ale na druhej strane dlhd dobu mimo
zamestnania nepovazuju za problém pri ziskan{ prace, vyjadrila sa skoro
polovica skimanych. Uvedomuju si aj svoje zdravotné problémy, ktoré
moézu byt prekazkou pri zamestnani. Neovladanie cudzicho jazyka
a absentujucu digitalnu gramotnost’ nepovazuju za nedostatok pri hladani
zamestnania. Uvedené mézeme chapat’ aj z pohladu dosiahnutého stupna
vzdelania tejto vyskumnej vzorky a s tym spojenych aspiracif na pracovné
miesta zodpovedajice ich vzdelanostnej a kvalifika¢nej drovni, to znamend,
ze zamestnavatel nevyzaduje ovladanie cudzicho jazyka alebo vypoctove;
techniky.

3. Odporucania

Vysledky, ktoré sme ziskali z prieskumu chceme poniknut’ Uradu prace,
socialnych veci a rodiny v Presove. Myslime si, ze zistené skutocnosti buda
prinosom pre ich dal$iu pracu nielen s touto kategériou evidovanych
nezamestnanych Zien.

Na zéklade uskuto¢neného vyskumu na Urade préce, socidlnych veci
a rodiny v Presove s evidovanymi nezamestnanymi zenami po 50 roku veku
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sa ukdzali rezervy aj v praci zamestnancov prislusného uradu. S touto
kategériou nezamestnanych je potrebné viacej spolupracovat’, komunikovat’,
poskytovat’” im individudlne poradenstvo. Informovat" o vsetkych
dostupnych formach zamestnania, o moznosti vyuzivania nastrojov aktivnej
politiky trhu prace, poskytovat’ im zakladné pravne poradenstvo, nabadat’
ich  kukonceniu zikladného vzdelania, umoznit’ im absolvovat’
rekvalifikacné kurzy. Zaroven je nutné, aby s touto  kategbriou
nezamestnanych pracovali odborn{ poradcovia, najmi psycholégovia, ktorf
by ich nabadali k rieseniu svojej zivotnej situdcie, k vzpruzeniu vlastnych sil
a schopnost{ so zamerom zamestnat’ sa.

Taktiez tito kategdria nezamestnanych si musi uvedomit’, Zze ak sa chce
zamestnat’ musi sa o pracu, ale najmi o jej nové formy zamestnania viacej
zaujimat’. Musi ziskavat’ nové informacie, sledovat’ zmeny v nasej legislative,
najmi co sa tyka zdkona o sluzbach zamestnanosti a Zakonnika prace. Tu
vidime priestor pre posobenie na nezamestnanych nielen zo strany dradov
prace, socialnych veci a rodiny, ale aj ostatnych zloziek participujucich na
trhu price, najmi organizicie treticho sektora a dobrovolnicke organizacie.
Najmi tieto organizicie by mali podchytit’ tuto vekovu kategériu, pretoze
tieto zeny disponuji schopnost’ami, zru¢nost'ami a vedomost’ami, ktoré
moézu  pri tychto aktivitich  dspesne  vyuzit.  Prijatim  zakona
o dobrovolnictve v symbidze s prispevkom na aktivacnu ¢innost’ formou
dobrovolnickej sluzby v zmysle zdkona o sluzbach zamestnanosti, ziskaja
evidované nezamestnané zeny po 50 roku veku vicsiu Sancu zamestnat’ sa.
Na zvazenie u tejto kategdrie nezamestnanych ( s vhodnym osobnostnym
a rodinnym potencidlom ) ako formy zamestnania by mohla byt aj
profesionalna rodina, pretoze v sucasnom obdobi je v pripomienkovom
konani ziakon o ochrane deti a o socidlnej kuratele, v ktorom je navrhnuté,
aby deti vo veku do Siestich rokov wvyrastali v rodinnom prostredi.
Samozrejme, Ze velka dlohu aj nadalej pri zamestnani nielen tejto kategdrie
nezamestnanych bude mat’ urad prace, socialnych veci a rodiny
a individualny pristup nezamestnaného cloveka.

Zaver

Evidované nezamestnané zeny po 50 roku veku patria medzi
znevyhodnenych uchddzacov na trhu prace, ktoré zohladnuje §8 ods. 1
pismeno b) Zakona NR SR ¢. 5/2004 Z. z. o sluzbich zamestnanosti v zneni
neskorsich predpisov. Urad prace, socialnych veci arodiny v Presove
pomdha tejto kategdrii nezamestnanych najméd pri hPadani zamestnania,
zmene zamestnania, obsadzovani vol'nych pracovnych miest a uplatiiovani
opatrenf trhu prace sosobitnym zretefom na pracovné uplatnenie
znevyhodnenych uchadzac¢ov o zamestnanie (Zakon NR SR ¢ 5/2004 Z.
z o sluzbach zamestnanosti v zneni neskorsich predpisov).
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V nasej praci sme sa zaoberali problematikou zamestnanosti zien po 50
roku veku. Cielom tejto prace nebolo a ani nemohlo byt vyrieSenie tohto
zlozitého problému, ktory sa prejavuje ako v ekonomickej, tak spolocenskej
av neposlednom rade osobnom rozmere. Na zdklade realizovaného
vyskumu sme sa presvedcili, Ze sa stale znacné rezervy v oblasti
informovania nezamestnanych Zien po 50 roku veku o moznostiach vyuzitia
roéznych, najmi novych trendov aforiem ziskavania zamestnania.
Problematika zamestnavania evidovanych nezamestnanych bez vzdelania
a so zakladnym vzdelanim si vyzaduje celospolocensky zdujem, pretoze len
komplexné posobenie v tejto oblasti moéze priniest’ pozadované vysledky. Je
len samozrejmé, ze pracovné miesta sa nevytvoria samé od seba, ale len pri
koordinovanej aktivite ako zamestnavatefov, tak aj Statnych institdci
regulujucich a upravujicich pracovny trh. Vyrazne sa musi zlepsit’
spoluprica celej verejnej spravy s ostatnymi subjektmi participujicimi na
trhu prace. V neposlednom rade je potrebné ovel'a viac zapojit’ do tychto
aktivit samotnych nezamestnanych, aby sami aktivnejsie a s realnejsim
pohladom na skuto¢nost’ pristupovali k rieseniu svojej Zivotnej situacie.

Nazdavame sa, ze iba prostrednictvom zvySovania vzdelanostnej urovne
moézeme zabezpecit' dostatok konkutrencie schopnej pracovnej sily. Bude
potrebné aj tejto vekovej kategérii zien po 50 roku veku ponuknut’
moznosti d'alSej pripravy pre trth prace, samozrejme, ze zodpovedajicej ich
schopnostiam a danostiam, atiez na zaklade realneho dopytu zo strany
zamestnavatel'ov.

Tato problematika je tak zloZitou, Ze Ziadne jednoduché a rychle riesenia
neexistuju. Ale v koordinovanej praci vetkych zucastnenych stran sa situdcie
nielen tejto kategodrie, ale vsetkych nezamestnanych moéze aj ked nie dplne
vyriesit’, ale aspon prinajmensom zlepsit’.
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BARIERY I NARZEDZIA KOMUNIKAC]I
FAMILIJNE]

Monika PODKOWINSKA

Bariery i narzedzia komunikacji familijnej

Komunikacja familijna staje si¢ obecnie zagadnieniem niezmiernie
ztozonym, czego przyczyn mozna szuka¢ miedzy innymi w réznorodnosci i
ztozonosci nowoczesnych narzedzi komunikacyjnych wykorzystywanych we
wspolczesnych rodzinach. Z jednej strony owe narzedzia usprawniaja
przeplyw informaciji wewnetrznej oraz umozliwiaja fatwy i szybki dostep do
informacji zewnetrznych, z drugiej jednak strony moga prowadzi¢ do wielu
nieporozumien, stanowiac bariery komunikacyjne. Celem artykulu jest
przedstawienie  réznorodnych  barier i pulapek  komunikacyjnych
odnoszacych si¢ do sfery werbalnej i niewerbalnej komunikacji, ale réwniez
tych, ktérych zZrédlem staja  si¢  obecnie nowoczesne narzedzia
komunikacyjne.

Bariery werbalne i niewerbalne w komunikacji rodzinnej

W praktyce komunikacyjnej wspoélczesnych rodzin pojawia si¢
wiele bledéw 1 pulapek komunikacyjnych, utrudniajacych a nawet
uniemozliwiajacych wzajemne porozumienie i budowanie
satysfakcjonujacych wiezi. Zaréwno w samej rodzinie jak i jej otoczeniu
wystepuje wiele czynnikéw utrudniajacych efektywne porozumiewanie si¢
czlonkéw rodziny. Brak czasu, zmeczenie, stres, zly stan zdrowia fizycznego,
duza ilo§¢ obowiazkéw, halas, to tylko niektére przyklady szuméw
komunikacyjnych, utrudniajacych sprawna wymiang informacji. Do
czynnikdéw znieksztalcajacych proces komunikacji mozna takze zaliczyc
emocje oraz nieswiadome wykorzystanie komunikatéw niewerbalnych.
Komunikacja to nie tylko stowa — a w przypadku komunikacji rodzicielskiej
znaczenie zachowan niewerbalnych wydaje si¢ by¢ niekwestionowane nie
tylko w pierwszych miesiacach zycia dziecka, ale réwniez mozna méwi¢ o
jakze istotnej komunikacji prenatalnej. ,,Porozumiewanie prenatalne odbywa
si¢ — w sposéb catkiem naturalny — miedzy innymi dzigki wzajemnemu
upominaniu si¢ o wygodniejsza pozycje ciala.”?%¢ Dotykanie i glaskanie
brzucha przez matke dziala uspokajajaco i jest sygnalem milosci. Warto
takze zwrdci¢ uwage na fakt, iz brak ruchu moze sygnalizowaé zagrozenie
zaréwno dla matki jak i dla dziecka, ,,bowiem ruch oznacza zycie2¢7

266 S. Molcho, Jezyk ciata dzieci, Wydawnictwo KOS, Katowice 2008, s. 20.
267 Tamze, s. 21.
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Komunikacja niewerbalna jest niezmiernie istotna w komunikacji
rodzicielskiej, zwlaszcza jesli méwimy o informacji zwrotnej. Niemowleta,
ktére jeszcze nie znajg sléw, ani ich znaczen, przesylaja i odbieraja
informacje wlasnie za pomoca komunikacji niewerbalnej. Usmiech, smutna
twarz, ton glosu stajg si¢ sygnalami, ktére wskazuja na emocje rozmowcow,
ich nastr6j i nastawienie do drugiej osoby. Réwnie istotny w komunikacji
rodzicielskiej jest terytorializm, odleglos¢ miedzy partnerami rozmowy —
odleglto$¢ miedzy opiekunem, a dzieckiem. ,,Juz noworodek ma poczucie
swojego terytorium. |[...]granica dystansu u niemowlecia lezy nieco blizej,
mniej wigcej dwadziescia do dwudziestu pigciu centymetréw.”?68 Pamigtad
zatem nalezy, iz ,przestrzen przemawia podobnie jak wyraz twarzy,
gestykulacja rak i sylwetka ciata.””269

Omawiajac kwestie dotyczace proksemiki, nalezy podkresli¢ iz choé¢
czgsto pojecia takie jak dystans, terytorium czy przestrzenl sa stosowane
zamiennie, to jednak ,,nie s3 one synonimami i nie powinny by¢ traktowane
jako takie.”?’* E. Hall podkresla, iz ,,cztowiek postrzega odleglosé tak jak
inne zwierzeta. Jego percepcja przestrzeni ma charakter dynamiczny, gdyz
jest Scisle powiazana z dzialaniem — z tym raczej, co mozna w dangj
przestrzeni zrobi¢, niz z tym, co mozna pasywnie zobaczyl.”?’t W
przypadku dystansu — méwimy o odleglosci dzielacej rozméwcedw, o
przestrzeni za§ mozna powiedzieé, iz jest nieograniczona. D. G. Leathers
zauwaza w odniesieniu do owych terminéw, iz ,,przynajmniej teoretycznie
przestrzen nie ma ograniczajacych barier, a staje si¢ obiektem «namacalnym»
tylko wtedy, gdy zajmuja ja ludzie lub przedmioty oraz gdy ludzie prébuja
okresli¢ jej granice.”?’> Natomiast w odniesieniu do dystansu autor zauwaza,
iz jest on ,,pojeciem wzglednym i bywa zazwyczaj mierzony tym, jak bardzo
jedna osoba jest oddalona od drugiej.”?’> Terytorium moze by¢ natomiast
definiowane jako ,,obszar kontrolowany przez jednostke, rodzing czy inna
spoleczno$¢, przy czym wazne jest zaréwno faktyczne czy potencjalne
fizyczne posiadanie tego terytorium, jak i jego obrona.”?’* Ludzie bronig
swojego terytorium na rézne sposoby, np. poprzez ogrodzenie posesji, na
ktoérej mieszkaja, zawieszenie tabliczki na drzwiach i1 plotach. Mozna zatem
mowi¢ o pewnej symbolicznej obronie terytorium, bowiem to réznorodne
symbole takie jak wlasnie tabliczki czy ploty, sluza ochronie i obronie
wlasnego terytorium. ,,Stad tez zachowanie terytorialne jest definiowane jako

268 Tamze, s. 36.

209 C. Kinsey Goman, Komunikaga pozawerbalna. Znaczenie mowy ciata w migjscn pracy, Studio
EMKA, Warszawa 2012, s. 140.

20 D. G. Leathers, Komunikagja niewerbalna, PWN, Warszawa 2007, s. 113.

2V E. T. Hall, Ukryty wymiar, Warszawskie Wydawnictwo Literackie MUZA SA, Warszawa 2005,
s. 147.

22 D. G. Leathers, Komunikacja niewerbalna. .., dz. cyt., s. 117.
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proba zaznaczenia granic obszaréw bedacych «w posiadaniu» grup czy
jednostek.”?”> W komunikacji — réwniez familijnej — zaréwno dystans
interakeyjny jak 1 terytorium staja si¢ czesto kwestiami  budzacymi
dyskomfort i nieporozumienia. Oczywiscie w odniesieniu do oséb, ktore
lubimy, kochamy i ktére s3 nam bliskie, utrzymujemy mniejszy dystans, niz
w stosunku do ludzi obcych. Znaczenie terytorium w komunikacji
miedzyludzkiej jest widoczne chociazby w sytuacji, w ktérej student
przychodzac kolejny raz na wyklad wybiera to samo miejsce, uznajac je za
wlasne. Podobna sytuacja ma miejsce gdy mieszkajac w pensjonacie, goscie
codziennie wybieraja te same miejsca przy stole, przy ktérym spotykaja sie
aby zjes¢ $niadanie, obiad i kolacje. Kazdy ma wybrane przez siebie miejsce,
ktoérego pilnuje i ktére wybiera za kazdym razem gdy przychodzi do jadalni.
W domu czlonkowie rodzin maja swoje ulubione pokoje, fotele, miejsca
przy stole czy nawet filizanki, talerzyki 1 kubki. Jesli Zona zaparzy gosciom
herbate i poda ja w ulubionej filizance meza, moze to prowadzi¢ do sytuacji
konfliktowych tak, jak sytuacja, w ktérej bez pozwolenia syna wprowadzi
gosci do jego pokoju, mimo, iz na drzwiach znajduje si¢ tabliczka ,,Tu moge
przebywal tylko Michal’. Warto takze podkreslié, iz ,terytorium domowe
cechuje swoboda w interakcjach os6b, ktére posiadaja dany obszar.””276
Nalezy takze podkresli¢, iz dla skutecznego przebiegu komunikacji
miedzyludzkiej istotne jest nie tylko skupienie uwagi na jednym rodzaju
zachowan niewerbalnych, lecz na ich calym zestawie. Jeden, pojedynczy gest
mozna bowiem ,,poréwna¢ do stowa w zdaniu. Cale zdanie przekazuje
znaczenie (tj. pewna liczba gestow zebranych w calosé.)”?”7 Nie mozna
zatem odnosi¢ analizy zachowan niewerbalnych rozméwey tylko do jednego
gestu, pojedynczego ruchu — to zbyt malo aby moéc postawi¢ wnioski
odnoszace si¢ do mysli, intencji, wiarygodnosci i odczuwanych emocji
interlokutora. Co wigcej nalezy takze pamieta¢ o kontekscie rozmowy. Od
kontekstu zalezy skuteczna i trafna interpretacja zachowan niewerbalnych
rozmowcy. ]. Borg zwraca uwage wlasnie na kontekst, rozwazajac tzw.
zasade KZZ — kontekst, zgodnos$¢ i zestaw.?’® Do dwdéch oméwionych
powyzej warunkéw skutecznej interpretacji komunikacji niewerbalnej, autor
zalicza takze zgodnosé¢, ,,poniewaz to, co widoczne i slyszalne ($rodki
niewerbalne), stanowi ponad 90% przekazu, nalezy si¢ upewnié, czy stowa
pasuja do dzialania — sa zgodne.””?”” Nalezy pamictaé, iz jedna z
podstawowych funkcji komunikacji niewerbalnej stuzacej dopelnianiu
przekazéw werbalnych jest wlasnie zaprzeczanie. Zdarzaja si¢ bowiem
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sytuacje komunikacyjne, w ktérych przekaz niewerbalny zaprzecza — a wigc
jest niezgodny z wypowiadanymi stowami.

Oczywiscie nie tylko komunikacja niewerbalna prowadzi do wielu
nieporozumien i konfliktéw. W praktyce komunikacyjnej mozna wyréznié
réwniez wiele barier werbalnych utrudniajacych zrozumienie bliskich ludzi.
Mysle, iz niezaleznie od tego czy moéwimy o komunikacji werbalnej czy
niewerbalnej w odniesieniu do komunikacji rodzicielskiej nalezy przede
wszystkim pamigtad, iz rodzice swoim zachowaniem dostarczaja wzorcow
do naSladowania dla dzieci. V. Satit zauwaza, iz ,,wigkszo$¢ rodzicow
nie§wiadomie doprowadza do wtlasnej porazki, tworzac kontekst rodzinny
zaprzeczajacy pokojowemu wspolistnieniu i zachowujac si¢ niezgodnie z
wlasnymi naukami.”?80 W skutecznej komunikacji rodzice wymagaja nie
tylko od dzieci tego, by przestrzegaly wyznaczonych przez nich zasad
komunikacyjnych, ale takze sami ich przestrzegaja. Nie wystarczy tylko
moéwic o tym jak nalezy si¢ komunikowad, ale przede wszystkim nalezy owe
zasady komunikacyjne przestrzega¢ samemu i §wiadomie je wykorzystywac.

Wsréd wielu putapek komunikacyjnych o charakterze werbalnym
na uwage zastuguje polaryzacja czyli ,,sktonnosé¢ do patrzenia na $wiat i
opisywania go za pomocs ckstremalnych, przeciwstawnych okreslen: dobry
zly, pozytywny-negatywny.”?8! Bardzo czesto zdarza sig, iz rozméwcom
brakuje sléw na opisanie tego co czuja czy mysla, co czesto jest wynikiem
uzywania jedynie ekstremalnych i przeciwstawnych okreslen. Jesli bowiem
rozmowca opisuje pewng osobe, zdarzenie, zjawisko, tatwiej jest mu uzyc
owych skrajnych okreslen. Trudno jest wykorzysta¢ okreslenia, ktére nie sq
tak ekstremalne — jesli co$ lub kto$ nie jest duzy lub maly, chudy lub gruby,
zadowolony lub niezadowolony, to jaki jest? Troche zadowolony, niezbyt
gruby — tego typu zwrotow ludzie uzywaja znacznie rzadziej, gdyz nadal
przejawiaja ,silna  tendencje do dostrzegania tyko skrajnosci i do
klasyfikowania ludzi, zdarzen i przypadkéw w krancowych kategoriach.”282
Posrednie okreslenia sa wykorzystywane znacznie rzadzie;j.

Zwazywszy powyzsze nalezy podkresli¢, iz ,,naduzywanie” wielu
stow widoczne jest w wielu sytuacjach komunikacyjnych — czesto gdy
rozmowcy opisujq swoje uczucia, np. ,.kocham ten film” i , kocham meza”,
»cudowny sweterek”, ,cudowna muzyka”, ,,cudowna dziewczyna”. Czy
stowa ,,kocham” i ,,cudowna” obrazuja w kazdym z tych przypadkéw to
samo natezenie odczuc¢? Niestety nie. Dlaczego niestety? Bowiem nie
mozemy pokolorowaé wypowiadanych stéw, nie mozemy temu samemu
sfowu nada¢ mocniejszej barwy w jednej sytuacji komunikacyjnej, a bledszej
i delikatniejszej w innej. Prowadzi to do sytuacji, w ktorych brakuje

280V, Satir, Rodzina. Tu powstaje ctowiek, GWP, Gdansk 2002, s. 335.
1. Glodowski, Komunikowanie interpersonalne, Hansa Communication, Warszawa, 20006, s. 216.
282 Tamze.
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rozmoéwcom stéw do tego, aby wyrazi¢ intensywno$¢ swych uczuc i wskazaé
miedzy nimi réznice.

Nie jest to jednakze jedyna bariera komunikacyjna, na ktéra warto
zwroci¢ uwage. Kolejna odnosi si¢ do stosowania mowy obrazliwej?$3 i
jezyka pogardy, ktére prowadza w konsekwencji do postawy obronnej
rozmowcy, nieporozumienn i konfliktéw. Istotna kwestia zwlaszcza w
odniesieniu do oséb bliskich jest wykorzystywanie jezyka szacunku, ktéry
prowadzi do zrozumienia i ulatwia ,,zachowanie twarzy” rozméwcy oraz
stuzy budowaniu atmosfery szczerosci i zaufania. Rozwazajac kwestie
odnoszace si¢ do zaufania i budowania atmosfery szczerosci i otwartosci,
nalezy spojrze¢ na problematyke zaufania réwniez z innej strony — czlowiek
powinien nie tylko zadawac sobie pytanie czy mam zaufanie do rozmoéwcy,
ale réwniez czy mam zaufanie i jestem odpowiedzialny za to co i jak méwig i
jakie zachowania niewerbalne wykorzystuje w komunikacji interpersonalne;.
,»Odpowiedzialnos¢ i zaufanie do wiasnych sléw, gestow i dzialan oraz
poczucie odpowiedzialnosci za drugiego czlowieka jest podstawa relacji i
wiezi z drugim cztowiekiem w dialogu interpersonalnym.”23* Swiadomosé
tego jaka moc maja slowa i komunikaty niewerbalne jest jednym z
wazniejszych determinantéw sukcesu komunikacyjnego. Nalezy pamietad, iz
zachowanie odbiorcy jest uzaleznione od komunikatu werbalnego i
pozastownego nadawcy — jest wigc konsekwencja jego zachowan
komunikacyjnych. Nie bez znaczenia pozostaje takze obraz siebie jaki ma
rozmoéwca. To co o sobie mysli, jak siebie postrzega, jego poczucie wlasnej
wartosci stanowi wazny czynnik determinujacy skuteczno$é procesu
komunikacji i mozliwos¢ dojscia do porozumienia. Co wigcej obraz siebie
determinuje takze sposob interpretacji odbieranych przekazéw oraz
kodowanie nadawanych komunikatéw. T. J. Andrzejewska zauwaza, iz
»kazdy czlowiek w trakcie dorastania nabiera pewnego wyobrazenia o
samym sobie, ktore ksztaltuje w pewnym stopniu sposéb jego kontaktéw z
innymi ludzmi. Poczucie adekwatnego zadowolenia z siebie wplywa na
relacje interpersonalne budowane bez podejrzliwosci i nieuzasadnionej
obawy. Stan zadowolenia z siebie wplywa na «wejsciowy» stan zaufania do
drugicj osoby, ktéry weryfikuje si¢ w trakcie poznawania jej i wymiany
poglad6w.”?8>  Oczywiscie nie tylko stowa i zachowania niewerbalne
prowadza do nieporozumien 1 klétni. Wiele nowoczesnych narzedzi
komunikacyjnych réwniez moze utrudniaé komunikacje.

283 Por. Tamze.
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Komunikacja masowa w rodzinie

Media stajgq si¢ obecnie integralng czescia komunikacji rodzinnej,
determinujac ilo$¢ 1 jako§¢ prowadzonych w kregu rodzinnym rozmoéw.
Same narzedzia komunikacyjne takie jak Internet, telefon czy telewizja nie
stanowia zagrozenia, wrecz przeciwnie w pewnych sytuacjach moga
prowadzi¢ do integracji rodziny. Aby owa integracja mogla mie¢ miejsce
narzedzia komunikacyjne powinny by¢ wykorzystywane w sposéb rozwazny
i umiejetny.

Nauka wykorzystania narzedzi komunikacyjnych oraz interpretacii
przekazéw medialnych przez dzieci to wyzwanie, przed ktérym stoja rodzice.
Nalezy bowiem podkreslié, iz ,,w odréznieniu od zwierzat cztowiek nabywa
umiejetnosci zyciowych nie tylko nasladujac swych rodzicow, ale przede
wszystkim ich stuchajac”?® Jak stusznie zauwaza T. Goban-Klas
komunikacja i wychowanie sa nierozerwalnie ze soba zlaczone, a ,im
bardziej zlozony 1 wyspecjalizowany jest przedmiot wychowania, tym
bardziej ztozone i wyspecjalizowane musi by¢ komunikowanie niezbedne do
jego zrozumienia.”?87

Zwazywszy powyzsze nalezy podkresli¢, iz w przypadku telewizji i
Internetu czlonkowie rodziny odbieraja nie tylko komunikaty werbalne ale
réwniez, a moze przede wszystkim obrazy. K. Zoérawski zauwaza, iz ,,stowo
pelni w telewizji role drugoplanows, Ze jest przewodnikiem pomagajacym
zrozumie¢  sens obrazu lub uzupelnieniem, dodajacym obrazom
dodatkowych znaczen.”?® Istotna kwestia staje si¢ zatem nie tylko to co
dzieci slysza, ale przede wszystkim co, kiedy i jak dlugo ogladaja. Nalezy
wigc zwrécié uwage na sposob spedzania wolnego czasu przez dzieci i
dorostych cztonkéw rodziny — bowiem to dorosli dostarczaja wzorcow
zachowann mlodszym czlonkom rodziny. T. Bak zauwaza, iz ,kazdy
czlowiek mnalezy do poszczegélnych grup. Jego zachowanie musi byé
rozpatrywane w kontekscie tych grup, do ktérych on nalezy i do ktérych sie
on sam zalicza.”’?%

Warto zwréci¢ wige uwage na sposoby wykorzystania telewizji w
domu rodzinnym. D. Lemish przedstawia dwa podstawowe spoleczne
sposoby wykorzystania telewizji, do ktérych zalicza uzycia strukturalne i
uzycia relacyjne.®® Pierwsze z nich dotycza sytuacji, w ktérych nie jest
istotna tre$¢ programoéw, ale wazne staje si¢ ,,zagluszenie ciszy” poprzez

286 'T, Goban-Klas, Komunikowanie i media, w: Dziennikarstwo i §wiat mediow, red. Z. Bauer, E.
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dzwicki wydobywajace si¢ z wlaczonego odbiornika telewizyjnego. W tym
ujeciu telewizja moze by¢ wykorzystywana jako ,,towarzysz”, dzigki czemu
atwiej poradzi¢ sobie z samotnoscia i cisza lub ,milej spedzi¢ czas” na
wykonywaniu codziennych obowiazkéw domowych. ,, Telewizja moze tez
regulowac plan dnia rodziny: pory positkéw, poéjscia spaé, systematycznie
powtarzanych  zaje¢ itp.”?! Co wigcej czlonkowie rodzin moga
podporzadkowywac telewizji i ulubionym programom czas, ktéry chca
przeznaczy¢ na zalatwienie wielu réznorodnych spraw poza domem. Jesli
chodzi o uzycia relacyjne to dotycza one ,roli telewizji w ksztaltowaniu
relacji miedzy cztonkami rodziny. Przykladowo telewizja moze usprawni¢
komunikacj¢ miedzy nimi- wtedy gdy w celu zilustrowania jakiego$
doswiadczenia, emocji czy opinii postugujemy si¢ postacia lub sceng z
telewizji.”??? Telewizja tak jak opiekunowie i rodzice moze dostarcza
najmlodszym czlonkom rodziny wzorcéw zachowan, ktére beda
nasladowaly nie tylko w odniesieniu do domownikéw, ale réwniez beda one
widoczne w komunikacji zewnetrznej. D. Lemish wskazuje rowniez kolejne
bardzo istotne funkcje telewizji w zyciu rodziny. Telewizja (ale réwniez
Internet) moze shuzy¢ poszczegdlnym czltonkom rodziny jako narzedzie
stuzace ,ucieczce” od spraw rodzinnych, dajac mozliwo$¢ nie tylko
wyciszenia i odpoczynku, ale réwniez dostarczajac odrobing ,,samotnosci” —
a wigc ogladanie telewizji czy przegladanie stron internetowych ,,moze byc
sposobem wyznaczenia granic sfer prywatnych™ Z jednej zatem strony
telewizja moze dostarcza¢ tematéw do rozmow, inicjowaé rozmowy, a
wspolne ogladanie programow telewizyjnych moze integrowaé czlonkow
rodziny, poprzez komentarze, $miech, i wspdlne przezywanie probleméw
ulubionych bohateréw filmowych, a z drugiej strony moze stanowi¢ szum
informacyjny utrudniajacy skupienie uwagi na tym co moéwi konkretny
czlonek rodziny, lub ucieczke od rozmoéw i pretekst do tego, aby na pewne
tematy nie rozmawial. Ogladanie telewizji wiaze si¢ takze z dominacjg i
wladza, bowiem ,,w kontekscie rodzinnym uzywa si¢ tez czgsto telewizji w
celu pokazania swoich kompetencji lub zdobycia dominacji”* Ten, kto
decyduje o wyborze konkretnego programu, czy czasie ogladania telewizji,
posiada wladz¢ i jest osoba dominujaca w rodzinie. Pamigta¢ réwniez nalezy,
iz decyzja o wyborze ogladanego programu telewizyjnego moze staé si¢
powodem kiétni — podobnie w sytuacji gdy jeden czlonek rodziny chciatby
oglada¢ wybrany program telewizyjny, a inny w tym czasie chcialby
porozmawiaé.

Ponadto rozwdj mediow prowadzi takze do sytuacji, w ktorej ich
wykorzystanie uzaleznione jest od posiadania specjalistycznej wiedzy. K.
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Luszczek zauwaza, iz telewizja staje si¢ dzi§ istota komunikowania
spotecznego, a poniewaz jest to medium niezwykle dynamiczne, ulega
ciaglym zmianom zaréwno w zakresie technologii, jak i mozliwosci
komunikacyjnych™?? W tym aspekcie warto zwréci¢é uwage na fakt, iz
posiadana wiedza specjalistyczna lub jej brak moze stanowi¢ w komunikacji
rodzinnej — a szczegdlnie w komunikacji rodzicielskiej — bariere, utrudniajaca
sprawny przeplyw informacji oraz porozumienie. Osoby starsze, ktére majq
problemy z obstuga dvd, telefonéw komoérkowych, komputeréw, nie
korzystajac 2z  wszystkich  dostgpnych  nowoczesnych — narzedzi
komunikacyjnych, zostaja ,,odcicte” od wielu informacji i mozliwosci
porozumienia si¢ w danym czasie z mlodszymi czlonkami rodziny. Kwestia
ta wydaje si¢ niezmiernie istotna w sferze kontroli komunikacji odnoszace;
si¢ do mlodych ludzi. Jesli rodzice nie potrafiag obstugiwaé¢ komputera — jak
mogg kontrolowa¢ to co dzieci pisza, czytaja i ogladaja w Internecier
Kontrola komunikacji interpersonalno-medialnej czy masowej odnosi si¢
przeciez nie tylko do ilosci czasu jaka dzieci spedzaja przed telewizja,
komputerem czy rozmawiajac przez telefon, ale réwniez dotyczy ona tego co
dzieci ogladaja oraz z kim rozmawiaja.

Kwestie zwiazane z posiadaniem i demonstrowaniem posiadane;j
wiedzy odnosza si¢ nie tylko do umiejetnego postugiwania si¢ sprzetem i
oprogramowaniem, ale réwniez - na co zwraca uwage D. Lemish — moga
odnosi¢ si¢ do wiedzy, ktéra jest demonstrowana w czasie wspolnego
ogladania telewizji. Oznacza to, iz ,,domownicy moga wykorzysta¢ telewizje
w celu zaznaczenia swojej pozycji w rodzinie oraz wskazania dziedzin, w
ktérych dysponuja specjalistyczna  wiedza: na przyklad, gdy umieja
przewidzie¢ rozwdj fabuly w filmie, odpowiedzie¢ na pytanie w teleturnieju
lub skomentowac tres¢ doniesienia informacyjnego.”?¢ Tego typu sytuacje
moga wicc stuzy¢ budowaniu autorytetu, wizerunku osoby kompetentnej i
wyksztalconej, co bezposrednio moze przektadac si¢ na pozycje jaka zajmuje
ta osoba w rodzinie.

Zwazywszy powyzsze nalezy podkreslic, iz problematyka
komunikacji masowej w rodzinie wydaje si¢ niezmiernie istotna, a
jednoczesnie  ztozona i  problematyczna. Nowoczesne narzedzia
komunikacyjne wykorzystywane przez poszczegdlnych czlonkéw rodziny
nie tylko zmieniaja charakter komunikacji bezposredniej, ale w pewnych
sytuacjach moga stanowi¢ utrudnienie komunikacyjne, a w innych dostarczac
nowych mozliwosci chetnie  wykorzystywanych przez domownikéw.
Pamigta¢ takze nalezy, iz nowoczesne narzedzia komunikacyjne zwiazane sa

25 Podaje za: K. Luszczek, Nowoczesna telewizja cgyli bliskie spotkania 3 kulturq masowq, Maternus
Media, Tychy 2004, s. 15.
2% D. Lemish, Dzjeci i telewizja. Perspektywa ..., dz. cyt., s. 18.
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z takimi kwestiami jak prywatnos$¢, ucieczka od rozmoéw, pozycja w rodzinie,
dominacja i wladza oraz integracja i dezintegracja rodziny.

W odniesieniu do telewizji, Internetu czy telefonéw komérkowych
niezmiernie wazna staje si¢ komunikacja bezposrednia, ktéra bezposrednio
wiaze si¢ z miejscem jakie nowoczesne rozwigzania komunikacyjne zajmuja
w domu. W komunikacji rodzicielskiej - w odniesieniu do ogladanych
programéw telewizyjnych mozna wyr6zni¢ dwa typy rozmow. Sg to:2%7
- rozmowy nastawione na informacje
- rozmowy nastawione na zachowania.

Rozmowy nastawione na informacje odnosza si¢ do sytuacji, w
ktérych ogladane programy telewizyjne dostarczaja nowych dla dzieci
informacji. Rodzice odpowiadajac na pytania dzieci, ucza i zaspakajaja
cieckawo$¢ mlodych widzéw. Telewizja ukazuje wigc mlodym widzom
»Swiat, ktérego nie znaja, ktory stawia przed nimi pytania i pobudza do
szukania dodatkowych danych.”?% Tego typu rozmowy moga dotyczy¢ nie
tylko ogladanych w telewizji programoéw, ale réwniez tego co dzieci zobacza
lub przeczytaja w Internecie czy gazetach i czasopismach. A. Kozltowska
zauwaza, iz ,,dzigki najnowszej technologii dzieci moga skorzysta¢ z wielu
niedostgpnych do tej pory zrédet informacji, bibliotek, muzeéw, baz
danych.”?%® Niezaleznie od czasu i miejsca wiedza ta staje si¢ dostepna dla
mlodych ludzi, a udzial rodzicow w zdobywaniu tej wiedzy wzmacnia
edukacyjny wymiar korzystania z nowoczesnych narzedzi komunikacyjnych.

Edukacyjny i wychowawczy wymiar telewizji czy innych narzedzi
komunikacyjnych nie mozna ogranicza¢ jedynie do biernego odbioru tresci.
Istotna kwestiq staje si¢ w tym wzgledzie udziat rodzicéw — czy to w postaci
wspolnego ogladania wybranych programoéw telewizyjnych, czy w postaci
rozméw 1 komentowania tego co dzieci uslyszaly i obejrzaly. Pamigtad
bowiem nalezy, iz ,komentarze rodzicbw moga poszerzy¢ horyzont
poznawczy dziecka i/lub wzmocni¢ wiedz¢ pozyskana z innych zrodel, w
tym systemu szkolnego.”3%

Drugi rodzaj rozméw — rozmowy nastawione na zachowania
odnoszg si¢ do dyskutowania i komentowania zachowan bohateréw i postaci
ze $wiata telewizji, seriali i bajek oraz poréwnywaniu ich do zachowan
wtasnych lub innych os6b i cztonkéw rodziny, ktére maja miejsce w realnym
$wiecie. Mamy tutaj do czynienia z sytuacja, w ktoérej dziecko ogladajac film
pyta si¢ mamy: Ona ma pomalowane pagnokcie, to dlaczego ja nie moge? Tego typu
rozmowy pozwalaja pokaza¢ dziecku réznice miedzy Swiatem realnym a
bajkowym, migdzy tym co rzeczywiste, a tym co wymyslone i bajkowe,

297 Tamze, s. 26.

298 Tamze.

29 A. Koztowska, Oddziatywanie mass mediow, Szkota Gléwna Handlowa w Warszawie, Warszawa
2006, s. 161.

300 D. Lemish, Dzjeci i telewizja. Perspektywa ..., dz. cyt., s. 27.
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miedzy tym co wlasciwe, a tym co niepozadane. W ten sposéb rodzice
»wyrabiaja” u dzieci krytyczny stosunek do ogladanych tresci, pokazuja to,
co nie jest prawdziwe, realne oraz wskazujqa na te zachowania, ktére sa
spolecznie akceptowane i pozadane.

Zwazywszy powyzsze nalezy podkresli¢, iz aby dziecko zrozumiato
natur¢ komunikacji masowej, natur¢ komunikacji w ktérej wykorzystywane
sa nowoczesne narzedzia komunikacyjne, konieczny jest aktywny udzial
rodzicéw w realizacji edukacyjnej i wychowawczej funkcji mediéw. Wspolnie
spedzony czas przed ekranem telewizora, komentarze, dyskusja i rozmowa
staja si¢ zatem elementem kontroli nad tresciami i przekazami jakie niosa ze
soba telewizja, Internet czy gazety. Kontrola czasu i programéw ogladanych
przez dzieci nie jest wystarczajaca. To co wydaje si¢ istotne to wspdlnie
poswigcony czas na zdobywanie nowych informacji i doswiadczen przez
dzieci i ksztattowanie u nich umiejetnosci krytycznego odbioru ogladanych i
wystuchanych komunikatow. To wszystko staje si¢ mozliwe dzigki
komunikacji interpersonalnej, ktéra w rodzinie — a zwlaszcza w odniesieniu
do komunikacji rodzicielskiej — odgrywa kluczows i niezastapiona przez
zadne narzedzie komunikacyjne role.

Podsumowanie

Proces komunikacji familijnej, w tym komunikacji rodzicielskiej
wydaje si¢ niezmiernie istotnym zagadnieniem, determinujacym jako$¢ wigzi
rodzinnych. To wiasnie w domu rodzinnym dzieci ucza si¢ jak rozmawiac z
drugim cztowiekiem oraz jak wykorzystywa¢ dostgpne narzedzia
komunikacyjne. Ponadto ,,rodzina jest podstawa kulturalnego rozwoju. Sama
w sobie pelni funkcje przekazywania wartosci, takze podstawowych.”0!
Rodzina jako najwazniejsza 1 naturalna instytucja wychowania’?? przekazuje
zatem dzieciom wartosci®®® oraz wzorce zachowann komunikacyjnych,
wykorzystywanych przez nie, nie tylko w okresie dorastania, ale réwniez w
dorostym zyciu. Jakos¢ komunikacji rodzinnej bedzie wigc w znaczacym
stopniu determinowala kompetencje komunikacyjne dzieci, a tym samym
bedzie wplywala na ich umiejetno$¢ sprawnego i skutecznego przesylania i
odbierania informacji zewnetrznych. Dlatego wlasnie tak istotne staje sig
zwrécenie uwagi na bariery i pulapki komunikacyjne, ktére utrudniaja
sprawny przeplyw wiadomosci w kregu rodzinnym. Owych barier jest wiele
— odnoszg si¢ one bowiem nie tylko do umiejetnego korzystania z narzedzi i

00 K Kardis, M. Kardis, Wartosci a globalizaga na tle priemian spotecno-gospodaregych wspétezesnego
Swiata, w: Spoleczenistwo Kultura wartosci. Studium spoleczne. ,,Rodzina wobec wyzwan
wspolczesnosci”, Warszawa 2011, s. 154,

302°T. Bak, L. Szot, Wspdlezesne instytugje wychowania, w: Spoteczenistwo Kultura warto$ci. Studium
spoleczne. ,,Rodzina wobec wyzwan wspolczesnosci”, Warszawa 2011, s. 113.

303 Szerzej na temat wartosci: J. Mierzwa, Wartosci w procesie komunikowania si¢ jednostek globalnego
spoteczeristwa. ,,Seminare” Krakéw-Lad-Y.6dz 2002 nr 18
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form komunikacji, ale takze dotycza takich kwestii jak otwartos¢, percepcja
czy stuchanie. Swiadomosé pulapek komunikacyjnych moze jednakze
usprawni¢ system przeplywu informacji rodzinnych, ulatwiajac zrozumienie
drugiego czlowieka oraz prowadzac do ksztaltowania atmosfery zaufania i
otwartosci. J. Truszkowska zauwaza iz ,zaufanie to przyjecie, ze drugi
czlowiek jest wiarygodny,”?* a przeciez owa wiarygodno$¢ budujemy
wtasnie dzigki procesowi porozumiewania sig.
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CIERPLIWOSC CHRZESCIJANSKA
PARADYGMATEM TOLERANC]I
INTERPERSONALENE] W UJECIU OJCOW
KOSCIOLA

Aleksy KOWALSKI

Abstract: This Article presents issue of patience in the Antiquity according to the
Church Fathers. The Ancient Philosophers investigated about that virtue. They proposed
the spiritual exercises that build the peace and stability of mind. Philo of Alexandria,
Cicero and Seneca the Younger show, in their writings, importance of that question.
Tertullian, Cyprian and Augustine belong to the Christian writers who especially
analyzed that topic. They are called the theoreticians of the virtue of patience. Three of
them wrote treatises dedicated to virtus patientiae. According to Tertullian the virtue of
patience is the highest one. Cyprian of Cartage describes it as common with God.
Augustine of Hippo presenting it shows its special value, because the patience is the
companion of wisdom and the friend of the good conscience and innocence. The patristic
doctrines regarding the virtne of patience show the ecclesiastical teaching that are continued
and developed by the Christian thinkers of Middle Ages and the present time.

Majac mowic o cierplimosci i glosic jej Rorzysei orag pogytki, skad mam zaczac, skoro
widze, %e i terag potrgebna jest do stuchania wasga cierpliwosé, bo nawet tego, e
stuchacie i ucgycie sig, bez, cierpliwosci cgynic nie mosgecie? Dopiero, bowiem wiedy plynie
skutecznie 3 mowy i wykladu Zbawienny pogytek, jeseli stucha sie cierpliwie tego, co sig
mowi. 1 nie najduje, nagmilsi bracia, wsrdd innych drdg niebiaiiskiej karnosc,
kiernjacych Scieska naszel nadgiei i wiary do osiqgniecia boskiej nagrody, co by bylo, ¢y
to pogyteczniejszym do Zywota, 3y wiekszym do chwaty, jak to, bysmy, ktdrgy w bojagni
i pobognosci wspieramy si¢ na pryykazaniach Paiiskich, éwiczyli sie 3 wielka
starannosciq w cierpliwosci.

Cyprian z Kartaginy,

O pogythkn cierplimosci 1

305 306
¢, ’

Problematyka cierpliwosci  (grec.  bupomon tac. patientia
interesowali si¢ mysliciele starozytni, ktérzy uprawiali filozofie, jako

305 Por. Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, red. R. Popowski, Warszawa: Oficyna
Wydawnicza ,,Vocatio”, 1997, s. 630

306 Por. Stownik ftaciiisko-polski, t. 1, red. M. Plezia, Warszawa: Wydawnictwo Naukowe
PWN 2007, s. 47-48.
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¢wiczenie duchowe zachecajac do podjecia trudu konwersji (conversio)’07, czyli
zmiany dotychczasowego sposobu zycia. P. Hadot opisujac ten fenomen
starozytno$ci konstatuje: Jug filozofia antyczna wytworgyla pewna fizyke o3y
metafizyke konwersji. Jak mogliwe jest, by dusza mogla powrdcié do siebie samey, wricic
sig ku sobie, odnale¢ swq pierwotng istote? Na to postawione wprost pylanie
odpowiadata nanka stoicka i neoplatoriska. Dla stoikdw sama r3eczywistost materialna
wyposazona byla w dw mechanizm komwersji. Caly wsgechswiat Zywy i rozumny,
ogywiony przez Logos, obdarzony byt wibrujacym ruchem od wewnqtry na zewnatry i 3
wewnatry do wewnatrz. Komwersja filozoficzne dusgy byla wiec w 3godzie 3 konwersjq
Swiata i, w ostatnigj instangi, 3 rogumenm powszechnym. Dla neoplatonikow tylko
prawdziwa recgywistost, cxyli ryeczywistost duchowa, ma dolnosé do tego ruchn, ktdry
Jest ruchem introspekgji, refleksji nad samym soba. Aby osiqgna samorealizage, duch
wychodzi poza siebie, azeby do siebie wrocié, doznaje ekstazy w Zycin i odnajduje si¢ w
mysi8,

Filon z Aleksandrii (20-50), jeden z najwybitniejszych myslicieli
starozytnej diaspory zydowskiej w Aleksandrii, stosuje alegorez¢®® do
interpretacji Biblii Hebrajskiej. Komentujac Ksigge Genesis (9, 20-21)
podejmuje problematyke uprawy roli odnoszac ja do kultywowania duszy
czlowieka. Filon przytacza stoicki podzial filozofii, ktéra poréwnywano do
urodzajnej ziemi dzielac ja wedlug nastepujacego schematu: logika — plot i
ogrodzenie, etyka — owoce oraz fizyka — rosliny i drzewa3!’.

»Rolnictwo duszy, zatem glosi nastgpujacy program: wyrabig

wszelkie drzewa glupoty, rozwijalnosci, nieprawosci 1 tchérzostwa,

powycinam rosliny rozkoszy pozadliwosci, gniewu i zlosci oraz
podobnych nami¢tnosci, chocby wznosily si¢ az do nieba, spalg je
przyktadajac plomient ognisty do ich korzeni w glebi ziemi, aby nie
pozostalo po nich nic, zadna czastka, zaden §lad ani cien. To
wszystko wigc zniszczg. Za to zasadz¢ w dziecigcych duszach

ro§liny, ktérych owoc je wykarmi, bedzie to nauka pisania i

plynnego czytania, skrupulatna analiza dziel madrych poetéw,

N7 Port. Stownik laciiisko-polski, t. 1, red. M. Plezia, Warszawa: Wydawnictwo Naukowe
PWN 2007, s. 756-757. HADOT, P: Filozofia jako Giczenie duchowe, Warszawa: Fundacja
Aletheia 2003, s. 223: Laciriskie stowo ,,conversio” odpowiada w istocie dwu stowom greckim o rézmym
gnacgenin: epistrofé, Ridre oznacia miang ukierunkowania i miesci w sobie ideg jakiegos powrotu
(powrotu do Fridet, powrotu do siebie), oraz metdnoia, ktdre oznacza miane, skorygowanie sposobu
mySlenia i miesci w sobie ide¢ przemiany i odrodzenia. Istnieje wiec w pojeciu konwersji wewnetrne
preciwstawienie idei ,powrotu do Zridet” i, odrodzenia”. Ta opogyga wiernosci cemus i erwania 3
czymis silnie oddziatata na swiadomosé Zachodn od czasu powstania chrzescijarishva.

308 HADOT, P: Filozofia, op. cit., s. 231-233.

309 Por. SIMONETTI, M: Migdgy dostownoscia a alegoriq, Krakéw: Wydawnictwo WAM
2000, s. 15-17.

310 Por. FILON ALEKSANDRY]JSKI: O rolnictwie 14. DIOGENES LAERTIOS: Zywoty i
poglady stynnych filozofow, red. 1. Kroniska, Warszawa: Panistwowe Wydawnictwo Naukowe
1984, VII, 40.
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geometria oraz studia nad pismami retorycznymi i cale
wyksztalcenie ogoélne; w duszach mlodzieficzych i takich, ktore
osiagnely juz wiek meski, zasadze lepsze i doskonalsze rosliny —
ro$ling roztropnosci, mestwa, powsciagliwosci, sprawiedliwosci i
wszelkiej cnoty”3!1.
Autor traktatu O rolnictwie prezentujac sztuke uprawe duszy wskazuje na
proces konwersji dokonujacy si¢ w istocie rozumnej, ktéra otrzymawszy
wyksztalcenie ogdlne eliminuje wady, aby na ich miejsce zasadzi¢ cnoty
kardynalne oraz inne zalety. Aleksandryjczyk dostrzega réznice pomiedzy
rolnikiem duszy i robotnikiem rolnym, uprawiajacym, przede wszystkim,
ciato.
Ludzie wkopuja si¢ pod ziemie, przeplywaja morza, dokonuja
wszelkich innych dzialan podczas pokoju i na wojnie. Aby zebra¢
wiele materiatu dla przyjemnosci, jakby krolowej. Postepuja ludzie
tak nie wtajemniczenie w rolnictwo duchowe, ktére sieje i sadzi
cnoty 1 zbiera ich owoce — szczglliwe zycie, ktére od cnét
pochodzi; oni tymczasem skrzetnie zajmuja si¢ sprawami milymi
cialu, z cala gorliwoscia Igna do prochu zlozonego z dwoch
elementéw, do ulepionego posagu, do tymczasowego mieszkania
duszy, ktérego ona nie opuszcza od narodzin do $mierci, niosac ten
wielki ci¢zar niczym trupa’312.
Antropologia Filona z Aleksandrii nawiazuje do platofiskiej nauki o
czlowieku, w ktérej uczenn Sokratesa poslugujac si¢ metaforami opisuje
relacje  zachodzace miedzy dusza 1 cialem istoty rozumnej’!.
Aleksandryjczyk nie zadawala si¢ dychotomicznym podziatem cztowieka na
dusze¢ 1 cialo, ale, uwzgledniajac antropologi¢ biblijna, wprowadza
trychotomiczng strukture bytu ludzkiego. G. Reale komentujac tekst Filona
znajdujacy si¢ w traktacie Alegorie praw zauwaza: Jasne jest gatem, e dusza
Indzka (c3yli ludzki nmyst) bytaby sama w sobie rzecza marna, gdyby Bdg nie tchnat w
niq swego Ducha (pnenma). Wedtng Filona zatem, momentem, ktdry sprega cztowieka
% Bogiem, nie jest jus dusza, ani nawet jej najwyzsza czest, umyst (jak nwazali Greey),
ale Duch otrgymany bezposrednio od Boga. W konsekwengji (...) $ycie czlowieka tocgy

311 FILON ALEKSANDRY]SKI: O rofnictwie 17-18.
312 FILON ALEKSANDRY]SKI: OP rolnictwie 25.
313 Por. KOWALCZYK, S: Ciato czlowieka w refleksji filozoficzne, Lublin: Wydawnictwo
KUL 2009, s. 24: Platon wyjasniajqc relacje dusgy i ciata, odwotal si¢ do metafor i ludowych mitdw.
Pierwszym 3 nich jest pordwnanie rozumnej i nieSmiertelng dusgy do wosgnicy kierujacymi pojazdem i
korimi, a odpowiednikiem tych ostatnich jest ciato czlowieka, nakierowane na pragnienia mystowe.
Innym razem Platon uzyt metafory okretu kierowanego przez, geglarza: ciato to 16d%, a Seglarzem jest
dusza cilowieka. Jeszeze bardzief pejoratywna ocena roli ciata jest powiqzana 3 opisem fenomenn Spierci.
Ciato to czasowe miejsce pobytn dusgy, w pewnym sensie bedace dla niej wigzieniem, dlatego Smier¢ jest
wywoleniem 3 ograniczen i doleglimosci materialnego ciata. Wsgystkie te metafory minimaliznja ontyegny
status ciata lndzkiego, nkazujac jego role, jako podrzednego i przejsciowego elementu osoby lndzkie.
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sie w trzech wymiarach: 1) w wymiarze figyeznym, c3ysto wierzeeym (ciato), 2) w
wymiarge rozumnym (dusza-umyst), 3) w wygszym, boskim, transcendentnym wymiarze
Ducha’™
Seneka Mtodszy (4-65), pisarz i filozof stoicki, retor, konsul oraz
nauczyciel cesarza Nerona, podobnie jak Filon z Aleksandrii, podejmuje
problematyke cierpliwosci. W dialogu De constantia sapientis wskazuje na
konwersje, ktéra dokonuje si¢ w cierpliwym kroczeniu droga stoicka.
Stoicy, kiedy raz weszli na twarda droge, wcale nie troszcza si¢ o to,
aby ta droga przyjemna wydawala si¢ ludziom, ktérzy dopiero na
nig wstepuja, lecz aby jak mnajszybciej doprowadzita nas do
wyzwolenia i zawiodla na 6w wyniosty szczyt, ktéry tak wysoko sie
wznosi ponad zasieg wszelkiego pocisku, ze goruje nawet nad
losem. — Ale droga, ktérg kaza nam kroczy¢, jest stroma i wyboista.
— I co z tegor Czy gladka droga zdobywa si¢ szczyty? W
rzeczywistosci nie jest wcale taka stroma ta droga, jak si¢ niektorym
wydaje. To tylko sam poczatek jest najezony glazami i brylami
skalnymi i sprawia wrazenie, ze jest nie do przebycia, podobnie jak
niejedno miejsce widziane z daleka, wydawac si¢ zwyklo urwistym i
zrosnictym masywem tylko, dlatego, ze odleglo$¢ w blad
wprowadza bystro$¢ spojrzenia”3'>,
Autor De constantia sapientis powolujac si¢ na greckich heroséw Ulissesa
(Odyseusza), bohatera Odyse’'® oraz boga olimpijskiego Herkulesa
(Heraklesa)3'7, opickujacego si¢ stoikami i cynikami, wyzej stawia postaé
Rzymianina, Katona Mtodszego, ktérego Zycie jest przykladem doskonalego
medrca stoickiego3!®.
W innym dialogu De tranquillitate animi, skierowanym do Serenusa,
Seneka Mlodszy odpowiadajac na prosbe przyjaciela, pragnacego osiagnaé
stan duchowego spokoju, proponuje nastepujace rady:
.1 dlatego zachodzi tutaj potrzeba nie srodkéw bardziej ostrych i
skutecznych kolejno juz stosowanych, aby$ mianowicie surowiej
obchodzil si¢ z soba i czynil rozne ofiary i wyrzeczenia, ale
lekarstwa, ktérego si¢ uzywa na koncu: abys$ mial wiare w swe sily
(fidem 1ibi babeas), aby$ nadto, byl przekonany, ze postepujesz
wladciwa droga (recta ire fe via crredas), ani na moment zwie$¢ si¢ na
krete manowce wedrowcom, 2z ktérych  wickszos¢  bez

314 REALE, G: Historia filozofii starogytng, t. 4, Lublin: Wydawnictwo KUL 1999, s. 315.

315 LUCJUSZ ANNEUSZ SENEKA: O niegtommnosci medrea 1, 1-2

316 Por. PARANDOWSKI, J: Mitologia. Wierzenia i podania Grekdw i Ryymian, Warszawa:
Czytelnik 1979, s. 258-272. GRIMAL, P: Stownik mitologii greckiej i ryymskig, Wroctaw-
Warszawa-Krakéw: Ossolineum 1990, s. 255-259.

317 Por. PARANDOWSKI, J: Mitologia, op. cit., s. 173-187. GRIMAL, P: Slovenia, op. cit., s.
128-139.

318 Por. LUCJUSZ ANNEUSZ SERNEKA: O nieztomnosi medrea 2, 1-3.
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zastanowienia zbacza w roznych kierunkach, a pewna liczba blaka

si¢ w poblizu gléwnego szlaku. To, czego tak goraco pragniesz,

niewzruszony stan ducha, jest rzecza wielka, owszem, najwyzsza,
wprost boska (magnum et summum est deogue). Taka réwnowage
wewnetrzng Stabilem animi sedem) Grecy nazywaja pogoda umystu

(euthymiam) 1 na ten temat napisal Demokryt wspaniala ksiege, ja zas

— pokojem ducha (franquillitater). Nie ma, bowiem potrzeby

zapozycza¢ stow greckich ani tez zywcem przeklada¢ wedlug ich

brzmienia. Wystarczy samg istotg rzeczy, o ktéra chodzi, oznaczy¢

jaka$ nazwa, ktéra powinna wyrazac istotna tre$¢ grecka, nie zas

nasladowac jej forme™3%.
Nauczyciel Nerona prezentujac stan spokoju ducha, ktéry jest cnota boska,
zwraca uwage na srodki stuzace do jej urzeczywistnienia. A zatem wiara we
wilasne sily poprzedza przekonaniem o wyborze wlasciwej drogi. Umiejetne
pokonywanie zagrozen plynacych czesto ze strony ludzi, ktérzy z niej zeszli
oraz kontynuowanie obranego kierunku sa warunkami koniecznymi do
osiagniccia wybranego celu - réwnowagi wewnetrznej. Seneka Mlodszy
powolujac si¢ na autorytet greckiego filozofa, Demokryta z Abdery (460-
351), autora traktatu etycznego O pogodzie ducha®™, opisuje euthymie, taczac w
sposob finezyjny kategorie psychologiczne z kategoriami fizjologicznymi.
Pogode ducha (euthymi¢) mozna osiagnaé poprzez ¢wiczenie umiejetnosci
panowania nad swoimi pragnieniami’?!.

Autor dialogu De  franquillitate  animi bedac doswiadczonym
tlumaczem wyjasnia greckie stowo euthumia (spokdi ducha)’®* uzywajac
tacifskiego wyrazu tranguillitas (spokdp)®?3. Opisujac sposéb przekladu tekstu
greckiego na jezyk lacifniski wyraznie stwierdza:

,nec enim imitari et tramsferre verba ad illorum formam necesse

est; res ipsa de qua igitur aliquo signanda nomine est, quod

appellationis graecae vim debet habere, non faciem”32.
Sztuka tlumaczenia tekstow w starozytnosci byla znana i praktykowana
przez wybitnych pisarzy i myslicieli tacifiskich. Marek Tuliusz Cyceron (106-
43), podobnie jak Seneka Mlodszy, znajac literature grecka tlumaczyt ja na
jezyk starozytnych Rzymian. Autor traktatu De gptimo genere oratorum pisze:

,Dokonatem, bowiem przektadu bardzo stawnych méw dwoch

najwymowniejszych Ateficzykow, ktérzy polemizowali ze soba,

319 LUCJUSZ AANNEUSZ SENEKA: O pokoju ducha 2, 2-3.

320 Por, DIOGENES LAERTIOS: Zywoty, op. cit., IX, 7, 46. JAEGER, W: Teologia wezesnych
Silozofow greckich, Krakow: Wydawnictwo Homini 2007, s. 272.

321 Por. REALE, G: Historia, op. cit., t.5,s. 81.

322 Por. Stownik grecko-polski, t. 2, red. Z. Abramowiczéwna, Warszawa: Pafstwowe
Wydawnictwo Naukowe 1960, s. 342.

323 Por. Stownik lacirisko-polski, op. cit., .5, s. 410.

324 LUCJUSZ ANNEUSZ SENEKA: O pokgju ducha 2, 3.
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mianowicie: Ajschynesa i Demostenesa. A przelozzlem te mowy
nie, jako ttumacz (nec converti ut interpres), lecz jako moéwea (ut orator):
te same zdania, ich tre$¢, a takze swoiste zwroty oddawalem w
stowach odpowiadajacych naszemu zwyczajowi jezykowemu (ad
nostram consuetudinens). Jesli o nie idzie, to nie uwazam za konieczne
tlumaczenie stowa za stowem (verbum pro verbo), lecz zachowanie
tego samego znaczenia wszystkich sléw. Nie sadzitem, bowiem, Ze
stowa trzeba czytelnikowi odliczaé, lecz Ze nalezy je niejako klas¢
na wagg (famquam appendere)”>>>.

Zagadnieniem cierpliwosci zajmowali si¢ takze pisarze i mysliciele
Kosciola starozytnego. Sw. Ignacy z Antiochii biskup i meczennik, na
zakoficzenie Listu do Kosciola w Smyrnie pozdrawiajac miejscowego biskupa
Polikarpa wraz z kaptanami oraz diakonami konstatuje:

,»w imi¢ Jezusa Chrystusa, przez Jego Cialo i Krew, przez meke i

zmartwychwstanie, w jednosci ciala i ducha z Bogiem i miedzy

wami. Laska wam, mitosierdzie, pokéj i cierpliwo$¢ na zawsze’320,

Meczennik ze Smyrny, podobnie jak jego przyjaciel Biskup z
Antiochii, podejmuje, w Lisie do Kosiola w Fipippi, problematyke
cierpliwosci. Autor tegoz listu zachecajac do nasladowania cierpliwosci
(hupomonés) wskazuje na boski przyktad (bupogrammon) Chrystusa, na ktérym
wzoruja si¢, w praktykowaniu tej cnoty, osoby znane adresatom:
Apostotowie oraz Ignacy wraz z wspéltowarzyszami Zosimosem i
Rufusem??’.

Klemens z Aleksandrii (150-215), filozof i apologeta chrzescijanski,
w traktacie Kobierce, opisujac dwa rodzaje nadziei takze przywoluje cnote
cierpliwosci komentujac fragment Listn do Rzymian (5, 3-4):

,» Wytrwalos§¢ zas daje znamie proby, a proba daje nadzieje, nadzieja

za$ zawodu nie sprawia, poniewaz mito§¢ Boga rozlala si¢ obficie w

sercach naszych za posrednictwem Ducha Swietego, ktory zostal

nam udzielony’3?8,

Problematyke cierpliwosci podjeli, miedzy innymi, afrykanscy
Ojcowie Faciniscy, ktérzy w swoich traktatach analizowali t¢ cnote. Do
najbardziej znanych i cytowanych wczesnochrzedcijanskich teoretykow
cierpliwosci naleza: Tertulian z Kartaginy (155-220), $w. Cyprian z Kartaginy
(200-258) oraz sw. Augustyn z Hippony (354-430).

325 MAREK TULIUSZ CYCERON: O najlepsgym rodzaju méweow NV, 14, w: CYCERON,
SW. HIERONIM, BURGUNDIUSZ Z PIZY, LEONARDO BRUNL O poprawnym
przektadanin, red. W. Senko, Kety: Wydawnictwo Marek Derewiecki 20006, s. 103.

326 IGNACY ANTIOCHENSKI: List do Kosciola w Smymie 12,2.

327 Por. POLIKARP ZE SMYRNY: List do Kosciola w Filippi 8, 2-9,1.

328 KLEMENS ALEKSANDRY]SKI: Kobierce 11, 134, 4.
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Tertulian, piszac traktat O cerpliwosci (De patientia)’®, na wstepie
swego dziela informuje czytelnika, iz nie posiada tej zalety.
»Musze wyznaé przed Panem Bogiem, ze jest to z mej strony
zuchwaloscia, jesli nie bezwstydng $mialtoscia, Ze ja o$mielam si¢
pisa¢ o cierpliwosci (de patientia), ktora w praktyce jest mi zupelnie
obca, mnie czlowiekowi bez Zadnej dobrej zalety. Ci bowiem,
ktérzy podejmuja si¢ dowodzenia i przedstawienia jakiej$ rzeczy,
sami powinni najpierw ¢wiczyC si¢ w niej (i administratione eius), by
powaga wlasnego postegpowania nada¢ kierunek nieustannym
zachetom, aby nie wstydzi¢ si¢ stow pozbawionych czynéw’33%,
Autor  De  patientia nawiazuje do idei dskesis, ktéra propagowali
przedstawiciele starozytnych szkot filozoficznych zalecajac ¢wiczenia w
umilowaniu madrosci obejmujace dusze i cialo istoty rozumnej**!. Adwokat
z Kartaginy powolujac si¢ na swiadectwa filozoféw poganskich zauwaza, iz
cierpliwos¢ jest, wedlug nich, najwyzsza cnota, (summa virtus), nierozerwalnie
potaczona z nauczaniem madrosci.
,»Ci wlasnie tak bardzo ja podkreslaja, ze gdy pordznia si¢ miedzy
soba z powodu upodoban do réznych szkél, czy tez
kontrowersyjnych pogladéw, pamictaja jednak o jednej cierpliwosci
(patientiae), jako wspolnym przedmiocie swoich studiéw i w niej
jednej pokoj (pacens) znajduja. W niej si¢ tacza, w niej si¢ jednocza, o
nig si¢ staraja w jednomyslnym dazeniu do cnét, cala okazalos¢
swej madroSci (sapientiae) obwieszczaja, z cierpliwoscia’™32.
Cnota cierpliwosci, jako wspdlny temat filozoficznych rozwazan, prowadzi
do pokoju miedzy nauczycielami madroci. Sw. Cyprian w traktacie De bono
patientiae rozrdznia jej dwa rodzaje: cierpliwo$¢ prawdziwa i falszywa3s3.
Wyznawcy Chrystusa bedac filozofami praktykuja te cnote nie tylko w

329 Por. KWINTUS SEPTIMUS FLORENS: Tertulian. Wybor pism, Warszawa: Akademia
Teologii Katolickiej, PSP t. 5, 1970, s. 155-174. QUASTEN, J: Patrology, vol. 2, Allen:
Christian Classics 1995, p. 298-299.
30 TERTULIAN: O cierpliwosci 1, 1. Por. SIMONETTI, M: La letteratura cristiana antica greca
¢ latina, Milano: Edizioni Accademia 1988, p.154.
331 Por. REALE, G: Historia, op. cit., t. 4, s. 122: Owo éwiczgenie, kidre jest wiasciwe filozofti, a
ktdre prowadzi do cnoty, jest najbardzie tozone i najtrudniejsze e wszystkich. Poniewas zas citowiek
ma duszge i ciato, i cialo stuzy jako instrument dusgy, preto podwdiny bedzie ten porgadek Gwiczen: jeden
bedzie nwzglednial dusze wrag 3 ciatem, natomiast drugi sama dusze. HADOT, P: Cgym jest filozofia
starogytna?, Warszawa: Fundacja Aletheia 2000, s. 242-243.
32 TERTULIAN: O derplimosci 1,7.
333 Por. CYPRIAN: O pogytkn cierplinosci 2: Albowiem, jezeli cienpliwym jest ten, kto jest pokorny i
ladowny, a filozofowie — jak widZimy — nie sq ani pokorni, ani fagodni, lecy wielce sami sobie sig
podobaja, a przezg to samo, jer si¢ sobie podobaja, nie podobajq sie Bogu, okazuje si¢, %e nie ma
cierplimosci tam, gdzie jest bezezelnosé sztucgne swobody i bezwstydna chelplimosé do polowy obnazoney
piersi. AUGUSTYN: O cerpliwosii 2, 2.
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stowach (non verbis), lecz takze w czynach (factis). Biskup z Kartaginy opisujac
cierpliwo$é¢ konstatuje:
,»Cnota ta (virtus ista) bowiem jest nam wspolna z Bogiem (nobis cum
Deo communis). Tam (iste) zaczyna si¢ (incipif) cierpliwosé, tam (iste)
bierze poczatek (caput sumii) jej jasnos¢ (claritas) 1 godnos¢ (dignitas).
Pochodzenie (origo) 1 wielko$¢ (magnitudo) cierpliwosci wywodzi sig
od Boga Stwércy (Deo auctore)”>34.
Cyprian piszac na temat cierpliwosci zauwaza, ze jej Zrédlem i autorem jest
sam Bog, a zatem patientia posiada znamiona boskosci. Przymioty tej cnoty -
jasnosci oraz godnosci - podkreslaja jej szczegdlna role w egzystencji Boga i
czlowieka. Stworca 1 stworzenie posiadaja wspolna plaszczyzne dzialania, na
ktorej urzeczywistnia si¢ wieloaspektowos¢ boska i ludzka tej zalety.
Sw. Augustyn, podobnie jak jego afrykariscy poprzednicy Tertulian
i Cyprian, wypowiada si¢ na temat cierpliwosci. W dziele De patientia podaje
on dwa opisy tej zalety.
»Cnota ducha (I7rtus animi), zwana cierpliwos$cia (patientia), jest tak
wielkim darem Boga (magnum Dei  donum), ze wychwala si¢
cierpliwos¢ nawet boskiego Ofiarodawcy, z jaka oczekuje On
poprawy ztych. Chociaz Bég w ogodle nie moze cierpiec (nibil pati
possit) , clerpliwo$¢ (patentia) za$ przyjela swa nazwe (nomen acceperit),
od clerpienia (a patiendo), to jednak nie tylko mocno wierzymy
(fideliter credimus), ze Bog jest cierpliwy (patientem Deum), ale takze
zbawiennie t¢ prawde wyznajemy (verum salubriter confitemnr)’33>.
Cnota cierpliwosci, wedtug Biskupa z Hippony, jest nie tylko wielkim darem
Boga dla ducha cztowieka, lecz takze przymiotem Stwércy objawiajacym si¢
w ckonomii zbawienia. Augustyn analizujac zagadnienie braku cierpienia w
naturze boskiej wskazuje takze na aspekt filologiczny lacifiskiego
rzeczownika  patientia, (rzeczownik odczasownikowy - a  patiendo),
wywodzacego si¢ od czasownika patior (nosié, wytrzymywad)>*. Prawda o tym,
ze Bog nie podlega cierpieniu, jest przedmiotem wiary, o ktérej Doctor gratiae
pisze: mocno wiergymy oraz bawiennie wygnajen).
Tertulian zachecajac do C¢wiczenia si¢ w cnocie cierpliwosci
powoluje si¢ na przyklad Boga, ktory jest jej wzorem (patientiae ezxemplum).
,»On to po pierwsze rozlewa $wiattos¢ dnia zaréwno nad
sprawiedliwymi jak i niesprawiedliwymi, On to nastepnie pozwala w
jednakowy sposob korzystaé z dobrodziejstwa por roku, ustug
zywiolow, daréw calej przyrody, tak godnym jak i niegodnym. A
dalej On utrzymuje niewdzigczne narody, ktére uwielbiaja igraszki

334 CYPRIAN: O pogytku cierplimosei 3.

35 AUGUSTYN: O dierpliwosei 1.1

36 Por. Stownik laciiisko-polski, t. 4, red. M. Plezia, Warszawa: Wydawnictwo Naukowe
PWN 2007, s. 48.
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sztuki i dzieta rak swoich; przesladuja imi¢ Jego samego i Koscidl;

chelpia si¢ codziennie nieczystoscia, chciwoscia, niegodziwoscia i

ztosliwoscia 1 to do tego stopnia, ze Jego wlasna cierpliwosé

(patientia) ujme¢ Mu przynosi (detrabal)”>%7.

Rozwazajac cierpliwos¢ Boga Adwokat z Kartaginy nawigzuje do stéw
zawartych w Ewangelii $w. Matensza, w ktorych Chrystusa przekazuje prawde
o milosci nieprzyjaciol. Boski Nauczyciel wskazuje na Ojca Niebieskiego,
bedacego wzorem boskiej cierpliwosci: On sprawia, e stoice wschodzi nad tlymi
i dobrymi i zsyla desgez dla sprawiedlimych i niesprawiedlimych (Mt 5. 42).
Paradygmat cierpliwosci Boga urzeczywistnia si¢ i realizuje w tajemnicy
weielenia Syna Bozego.

,»BoOg w cierpliwosci zezwala, ze si¢ narodzit. W tonie matki (i utero

matris) oczekuje swego czasu. Narodzony cierpliwie znosi okres

wzrastania. Dojrzaly, nie pozwala, aby go poznano. Nie dba o swa
stawe, przyjmuje chrzest od stugi swego; ataki kusiciela tylko
sfowem odpiera. Jako Pan, staje si¢ nauczycielem. Poucza
czlowieka, jak uniknaé¢ $mierci. Nauczyl, jak przebaczy¢ —
oczywiscie dla zbawienia — obrazona cierpliwos¢ (offensae patientiae)

(...) A kiedy cierpliwos$¢ Pana (patientia Domini) zostala zraniona w

osobie Malchusa, wéwczas przeklal na przysztosé czyny miecza, a

przywréceniem zdrowia temu, ktérego sam nie zranil, dal

zado$¢uczynienie dla cierpliwosci, matki mitosierdzia (per patientiam

misericordiae matrems). Pomijam samo ukrzyzowanie, bo w tym celu

przyszedt”338,
Cierpliwo$¢ Chrystusa, od momentu poczecia w tonie Maryi az do $mierci
na krzyzu, wskazuje na wyjatkowos¢ tej cnoty w dziejach zbawienia. Syn
Bozy cierpliwie oczekuje na przyjecie ludzkiej natury, aby, jako Bog-
Czlowiek, sta¢ si¢ nauczycielem cierpliwosci. Chrystus, w przypowiesciach o
zagubionej owcy oraz synu marnotrawnym?3* nie tylko wyjasnia znaczenie tej
cnoty w zyciu istoty ludzkiej, lecz takze sam realizuje ja w ziemskim zyciu.
Tertulian nawiazujac do Janowego opisu pojmania Jezusa (por. | 18, 1-14),
konstatuje, ze cierpliwosc¢ jest matkq mitosierdzia (wisericordiae mater).

Sw. Cyprian z Kartaginy wypowiadajac si¢ na temat cierpliwo$ci
stwierdza, iz starotestamentalni patriarchowie i prorocy, bedacy figura i
obrazem Chrystusa, przede wszystkim praktykowali te zalete, ktora
manifestuje si¢ poprzez mestwo i stala rownowage ducha (forti et stabili
aequanimitate)®®. Cnota cierpliwosci, jak zauwaza Tertulian, nie tylko wyplywa

37T TERTULIAN: O derpliwosei 2, 2-3.

38 TERTULIAN: O derpliwosei 3, 2-9.

33 Por. TERTULIAN: O cierplimosci 12, 6-7.

340 Por. CYPRIAN: O pogytkn cierpliwosci 10: Tak Abel pierwsgy, zapoczatkownjqc i poswiecajqc

meezeristwo i meke sprawiedlimego, nie opiera si¢ bratobdjey, ani 3 nim nie walcgy, lecg ginie cierplimie

pokorny i tagodny. Tak Abrabam, wierzac Bogu i pierwsgy akladajac korzeii i podwaling wiary,
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z wiary (fidem subsequitur), lecz takze ja uprzedza (antecedii). Te dwie zalety
charakteryzuja postepowanie ludzi sprawiedliwych, wybranych przez Jahwe
w Starym Przymierzu.

,»Abraham  bowiem uwierzyl Bogu 1 przez to zostal

usprawiedliwiony. Jego jednak wiar¢ wyprébowala cierpliwosé

(fidem eins patientia probavii), gdy otrzymal polecenia zlozenia ofiary

ze swego syna. Chcialbym jednak powiedzie¢, Zze byla to nie tylko

préba wiary ile raczej jej umocnienie. Bog zreszta wiedzial, kogo
usprawiedliwil (...) W ten sposob wiara cierpliwoscia opromieniona

(fides patientia inluminata), zostata wszczepiona i w narody poprzez

potomstwo Abrahama, ktérym jest Chrystus: wprowadzila laske w

prawo (gratiam legi superduceref). W ten sposob dopelnionemu i

wzbogaconemu prawu ustanowila, jako pomoc swojg cierpliwosé

(adintricem suam patientiam), ktorej to jedynej brakowalo w dawnej

nauce o sprawiedliwosci (ad ustitiae doctrinam refro)”>*.

Cierpliwo$¢ poddana prébie wiare uszlachetnia t¢ cnote teologalng, a tak
umocniong skierowuje w strong cnoty kardynalnej - sprawiedliwo$ci. Petniac
funkcje pomocniczg patientia wypelnia luke istniejaca miedzy taska i prawem
stajac  si¢  jednoczesnie  galetq-mostem  (virtus-pons) laczaca te dwie
rzeczywistosci.

Sw. Augustyn, podobnie jak Tertulian i Cyprian, opisujac cnote
cierpliwosci praktykowang przez postacie starotestamentalne zwraca uwage
na osob¢ Hioba. Ten sprawiedliwy maz jest przykladem czlowicka
cierpliwego, realizujacego t¢ zalet¢ zaréwno na plaszczyznie somatycznej jak
i duchowe;.

,Swiety Hiob (...) pozostal nieugiety dzieki mocy cierpliwosci

(stabilis patientiae) 1 niezwyci¢zony dzigki sile pobozno$ci (armis

pietatis). Zanim, bowiem jego cialo doznalo cierpien, stracit

wszystko, co posiadal, aby duch przez meke swego ciala nie
zalamal si¢ na skutek utraty tych débr, ktére ludzie zazwyczaj

probowany co do syna, nie waipi ani 3wleka, lecy nakazom Boga 3 calq pobogng cierplimosciq nlega. 1
Izaak, wyobragajqe podobieiistwo ofiary Pasiskie), okazuje si¢ cierplimym, gdy ma by pre ojea 3togony
w ofierze. 1 Jaknb, Scigany przez brata, cienpliwie nchodzi ze swojej krainy, a nastgpnie dieki wieksze
clerplinosci, jeszeze bardziej bezbognego presladowce pokojowymi darami do 3gody Zniewala. Jozef,
sprzedany przez braci i odepchniety, nie tylko cierpliwie priebacza, lecz prybywajacym darmo daje zboze
w obfitosci i laskawosci. Mojgesz cxesto bywa pogardzany przez niewdzieezny i wiarotommny nardd i omal
nie kamienowany, a_jednak lagodnie i cierpliwie prosi za nimi Pana. A w Dawidzie, 3 ktdrego weding
ciata wywodzi si¢ narodzenie Chrystusa, jakse wielka, dziwna i chrzescjariska byla cierpliwosé. Mial
cxesto w rece Rrdla Sanla, ktdry go przeSladowal, i@ mdgl 3abié pragnacego go gladzié, a jednak
poddanego i wydanego sobie wolal zachowaé i nie mscié si¢ na nieprzyjacieln, lecz nadto pomscic zabitego.
Tylu w koticu prorokdw zabitych, tylu meczennikow chwalebna Smierciq nezezonyeh, a wsgysey doszli do
niebieskich koron chwalq cierpliwosci. Por. DANTELOU, J: Le origini del cristianesimo latino. Stolvia
delle dottrine cristiane prima di Nicea, Bologna: Edizioni Dehoniane Bologna 1993, p. 284.

3 TERTULIAN: O cerpliwosci 6, 1-3.
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wysoko cenia, i aby po ich utracie powiedzial cos przeciwko Bogu,
poniewaz wydawalo si¢, ze tylko ze wzgledu na nie czci Boga.
Zostal takze doswiadczony nagla $miercig swoich dzieci (...) Nawet
jednak, gdy to przecierpial, pozostal niezmiennie wierny swojemu
Bogu, zdawszy si¢ na wole Tego, ktérego nie mégl porzucié, jak
tylko z wlasnej woli; wskutek utraty tych dobr jeszcze mocniej
przywiazal si¢ do Tego, ktéry mu je odebral; w Nim moégt znalezé
to, czego nigdy nie mozna utraci¢”3*2,
Cnota cierpliwosci kultywowana w psychofizycznej strukturze czlowieka,
polaczona z poboznoscia, ksztaltuje wierno$¢ gléwnego bohatera Kiigg/
Hioba. Cierpienie duszy i ciala staje si¢ ¢wiczeniem wolnej woli Hioba, ktory,
ufajac bezgranicznie Bogu, meznie i cierpliwie znosi przeciwnosci losu.
Cierpliwo$¢ polaczona z cierpieniem staje si¢ paradygmatem czlowicka
wierzacego w Boga. Przyklady takiego postepowania podaje takze Tertulian
powolujac si¢ na mezéw ¢wiczacych si¢ w zdobywaniu tej zalety: Izajasza
oraz §w. Szczepana®.
Adwokat z Kartaginy analizujac cnote cierpliwosci przeciwstawia jej
wade niecierpliwosci, ktéra ma swoj poczatek 1 zrédlo w samym diable (i
ipso diabolo). Szatan wykazujac brak cierpliwosci nie zaakceptowal faktu, iz
czlowiek, stworzony na obraz i podobiefistwo Boga, otrzymal wladze nad
calym stworzeniem. Tertulian opisujac niecierpliwo$¢ zlego ducha
konstatuje:
,»Jesliby to cierpliwie znidst, nie odczulby Zadnego bélu i nie
zywitby zadnej zazdro$ci wzgledem czlowieka. Dlatego wtasnie go
oszukal, poniewaz odczuwal bol: odczuwal za§ bdl, poniewaz
unidst si¢ niecierpliwoscia. Nie mysle dociekaé, czy 6w aniol
zatracenia (angelus perditionis) byt najpierw zly (malus) czy tez tylko
niecierpliwy (impatiens). Oczywista jest bowiem rzecza, ze albo
niecierpliwo$¢ (impatientia) pochodzi od ztosliwosci (walitia), albo
ztosliwos$¢ z niecierpliwosci. Obydwie si¢ nastgpnie sprzysiegly i
nierozdzielnie wzrastaly na ojcowskim lonie (én uno patris sinu). Gdy
diabel najpierw zgrzeszyl przez niecierpliwo$é, wowczas na
podstawie wlasnego doswiadczenia (de suo experimento) zrozumial, ze
ona sprzyja grzechowi”3*,
Adwokat z Kartaginy analizujac upadek aniola zatracenia wskazuje na bol
oraz zazdro$¢, ktore towarzyszyly szatanskiemu niepostuszenstwu wobec
Boga. Wzajemna koegzystencja wad: niecierpliwosci oraz zlosliwosci,

32 AUGUSTYN: O derplimosei 10. Por. Hi 1, 9-19. Por. CYPRIAN: O pogytku cierplinosci 18.
TERTULIAN: O dierpliwosci 14, 2-7.

33 Por. TERTULIAN: O dierplimosci 14, 1: Izajasz, bowiem nie prestaje mowicé o Panu, dzieki sile
cierplimosti Zostaje przepitowany. Stefan zas podezas kamienowania modli si¢ o priebaczenie dla swoich
wrogow. Dz 7, 59.

34 TERTULIAN: O derpliwosei 5, 6-8.
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pochodzaca z osobistego doswiadczeniu ztego ducha, staje si¢ przemyslana
strategia, wykorzystana w celu wprowadzenia nieprzyjazni miedzy Stwoérca i
stworzeniem. Tertulian prezentujac dramat pierwszych ludzi, opisany w
Ksiedze Rodzajn 3, 1-24, stwierdza:

,,Cztowiek byl niewinny, z Bogiem zwiazany serdeczna przyjaznia,

mieszkal w raju. Tymczasem skoro raz si¢ zniecierpliwil (succidit

inpatientiae), przestal znajdowac swe upodobania w Bogu i nie mégt
juz cieszy¢ si¢ dobrami niebieskimi. Wtedy to cztowiek oddal si¢
ziemi, usunat si¢ spod oka Bozego (ab oculis Dei) zaczal si¢ tatwo
unosi¢ niecierpliwoscia i postugiwaé si¢ wszystkim, co Boga obraza

(...) To byta, ze tak powiem, kolebka (incunabula) rodzacej si¢

niecierpliwodci. A jaki wkrétce osiagnela rozwéj. Nic w tym zreszta

dziwnego. Skoro bowiem pierwsza wystapila przeciw Bogu, to w

konsekwencji, wlasnie dlatego stala si¢ rodzicielka kazdego

przestepstwa (sola sit matrix in omne delictum), 1 z jej zréodla zaczely
wyplywacé rozmaite strumienie grzechow (de suo fonte varias crininum

venas) (...) Kazdy bowiem grzech ma swoje zrédlo w

niecierpliwo$ci”3*.

Wada niecierpliwosci zaszczepiona przez zlego ducha pierwszym ludziom
staje si¢ matka kazdego grzechu. Adwokat z Kartaginy prezentujac t¢ wade
postuguje si¢ obrazem zrédla, z ktérego wyplywaja rozne strumienie
nieprawosci tworzac smije prestepstw (excetra delictornm)™. Raj biblijny staje si¢
nie tyko miejscem spotkania czlowieka z Bogiem, lecz takze kolebkg ludzkiej
nieprawosci, manifestujacej si¢ poprzez wade niecierpliwosci. Ten brak
cierpliwosci przejawia si¢ takze w dziejach Izraela, ktéry okazuje
zniecierpliwienie wobec przymiesza z Boga®'.

Sw. Augustyn wypowiadajac sie na temat niecierpliwosci przytacza
przyklad samobdjcy, ktéry wykracza nie tylko przeciw cnocie cierpliwosci,
lecz takze przykazaniu mitosci.

,Jesli bowiem zabodjca krewnych (parricida) jest o wiele bardziej

splamiony zbrodnia niz jakikolwiek morderca (homicida), poniewaz

zabija nie tylko czlowieka (bominem), ale réwniez blizniego

(propingunm), 1 jesli wérdéd samych zabdjcéw krewnych kto§ zostaje

osadzony tym surowiej im blizszego krewnego zabija, to ten, kto

zabija siebie samego (se occidil), jest niewatpliwie jeszcze gorszym

[zbrodniarzem], poniewaz nikt nie jest blizszy czlowiekowi, niz on

sam sobie (nemo est homini se ipso propinguior) (...) Chocby nawet

cierpieli prze§ladowanie dla dania prawdziwego $wiadectwa

345 TERTULIAN: O derpliwosei 5, 13-21.
346 Por. TERTULIAN: O derplimosci 5, 22.
347 Por. TERTULIAN: O cerpliwosei 5, 25: Mowiqe kritko, gineli 3 powodu grzechu niecierplinosci.
A ¢zy nie, dlatego zabijali prorokdw, e nie umieli cierpliwie ich stuchac? A czy nie, dlatego nkrzygowali
Pana, ze si¢ zniecierplimili patrzac na jego osobe? Gdyby okazali si¢ cierplini, Zostaliby Zbawieni.
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Chrystusowi i popelnili samobéjstwo (se interficerent), ale nie

doswiadczyli jakiego$ cierpienia od przeSladowcow, stusznie

nalezaloby im powiedzie¢: ,,Biada tym, ktorzy stracili cierpliwos¢”

Syr 2, 14). W jaki bowiem sposéb mozna by sprawiedliwie

nagradzaé cierpliwo$¢ (patientiae), jezeli cierpienie bez cierpliwosci

(tmpatiens passio) obdarzyloby si¢ korona meczenstwa? Albo jak

mozna uzna¢ za niewinnego kogos$, komu powiedziano: ,,Bedziesz

milowal blizniego swego, jak siebie samego” (Mt 19, 19), jesli w

stosunku do samego siebie (i se ipso) dopuszcza si¢ zabdjstwa,

ktorego zabrania mu si¢ popeltnia¢ na bliznim”?348

Biskup Hippony prezentujac samobojstwo, jako akt sprzeczny z
nowotestamentalnym przykazaniem mitosci Boga i bliZzniego, wskazuje na
niegodziwos¢ tego czynu, skierowanego przeciwko czlowiekowi. Samobéjca
wykazujac brak cierpliwosci nie moze zastuzy¢ na miano sprawiedliwego
swiadka Chrystusa, poniewaz meczefistwo zaklada cierpliwe cierpienie za
wiare. Augustyn powolujac si¢ na autora starotestamentalnej Ksigg/ Syracydesa
nawigzuje do ewangelicznego ,,biada” (va¢) wypowiedzianego przez Jezusa:
Biada swiatn, ktdry stwarza okagje do upadku. W prawdzie musza pojawic si¢ pryezyny
swatpienia, ale biada cglowiekowi, kidry innych doprowadza do upadkn (Mt 18, 7).

F.-M. Baslez analizujac zagadnienie $mierci dobrowolnej oraz
samobéjstwa w S§wiecie starozytnym zauwaza: Mity greckie legitymizowaty
samobdjstwo kobiet, ktdre rzucaty si¢ do wody lub w przepasé, aby uniknaé gwattu; tego
samego wyboru dokonujq chrzescijanki 3 Antiochii podegas przesladowania Dioklejanay
w jednym przypadku chodzi o samobdjshvo rodzinne, jako e matka pociqgnela 3a sobq
dwie corki. W Pergamonie chrzescjanka skloniona do spontanicinego mjawnienia sig
przex odwage tych, Rtdrgy stawiali si¢ wowezas przed obliczem Ssedgidw, wolata
ostatecinie rucic sig na stos nig byé torturowana. Postal Rgymianki, ktdra sie
zasgtyletowata, aby wunifnql gwatcenia przez cesarza Maksengiusza, jest jesgeze
bardziej komwencjonalna, a jej imie nie pojawia si¢ resztq w martyrologis®.

Tertulian, na zakofczenie swego traktatu De patientia, poréwnuje
pogaiska 1 chrzedcijanska koncepcje cnoty cierpliwosci. Adwokat z
Kartaginy zachecajac do urzeczywistniania tej cnoty w teorii i praktyce
chrzescijanskiego zycia pisze:

,»My natomiast kochajmy cierpliwos¢ Boga (patientiam Dei) oraz

cierpliwos¢ Chrystusa (patientiam Christi). WynagrodZzmy Mu te

cierpliwos¢, ktéra nam okazal. Zt6zmy w ofierze cierpliwosé ducha

(spirytus) 1 cierpliwo$¢ ciata (carnis), poniewaz wierzymy w

zmartwychwstanie ciata i ducha”!?%0

348 AUGUSTYN: O derplimosei 13, 10.

39 BASLEZ, F.-M: Przesladowania w starogytnosci. Ofiary, bobaterowie, meczennicy, Krakow:
Wydawnictwo WAM 2009, s. 223. Por. SLIPKO, T: Granice $ycia. Podstawy wspélezesne
bivetyki, Warszawa: Akademia Teologii Katolickiej 1988, s. 307-310.

350 TERTULIAN: O cerpliwosei 16, 5. Ttum. wlasne.
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Zacheta do ¢wiczenia si¢ w cnocie cierpliwosci nawiazuje do przykazania
milosci Boga i siebie samego. Cierpliwo$¢ Boga Ojca oraz Syna Bozego
manifestuje milo$¢ boza do czlowicka, ktéry jest jej adresatem. Czlowiek,
ztozony z ducha i ciala, realizujac t¢ zalete juz na ziemi, przygotowuje si¢ do
jej urzeczywistnienia w tajemnicy zmartwychwstania. Tertulian wyjasniajac
ten chrzescijanski dogmat wiary zajmuje si¢ nim, miedzy innymi, w dziele
zatytutowanym De carnis resurrectione’” .

Podsumowujac rozwazani tacinskich Ojcow Afrykanskich na temat
cierpliwosci mozna przytoczy¢ Augustyfiska definicje opisujaca t¢ zaleta:

,,Clerpliwo$¢ jest towarzyszka madrosci (comes sapientiae), a nie

niewolnica pozadliwosci (famula concupiscentiae), jest ona przyjaciotka

dobrego sumienia (amica bonae conscientiae), a nie nieprzyjaciotka

niewinno$ci (énimica innocentiae)” 2.

W aretologii Biskupa Hippony cnota cierpliwosci, bedac towarzyszka innych
zalet: madrosci oraz niewinnosci, jest réwniez przyjacidtka dobrego
sumienia. Dynamiczno$¢ tej cnoty przejawia si¢ we wzajemnych relacjach
$wiata aksjologicznego do zdolnosci wydawania sadow wartosciujacych
czyny ludzkie.

Koncepcja cnoty cierpliwosci  wedlug Tertuliana, Cypriana i
Augustyna, stanowi wazny wklad w patrystyczna mysl aretologiczna. Pisarze
chrzescijaniscy oraz Ojcowie Kosciota kontynuujac i rozwijajac przemyslenia
na temat wirtus patientiae nawigzuja do bogatej spuscizny myslicieli
poganskich, podejmujacych te problematyke.

351 Por. DANIELOU, J: Le origini, ap. cit., p. 371-380.
352 AUGUSTYN: O dierpliwosci 5, 4. Tham. wlasne.
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PROBLEMY EDUKAC]I PRACOWNIKOW
SOCJALNYCH W POLSCE

Pawel CZARNECKI

Celem ksztalcenia zawodowego jest wyposazenie przysziych
pracownikéw w kompetencje niezbedne do wykonywania danej profesji.
Réwniez ksztalcenie pracownikéw socjalnych zmierza do wyposazenia os6b
pragnacych podja¢ prace w tym zawodzie w okreslony zestaw kompetenci,
tak aby z jednej strony mozliwe bylo rozwiazywanie probleméw
spotecznych zgodnie z polityka spoleczna realizowana przez panistwo, a z
drugiej by absolwenci wchodzacy na rynek pracy byli na tym rynku
konkurencyjni®>3.

Przez kompetencje¢ nalezy rozumie¢ zaréwno wiedze¢ teoretyczng i
umiejetnosci praktyczne, lub tez, innymi stowy, wiedze deklaratywna, czyli
wiedz¢ o faktach i sadach, oraz wiedz¢ proceduralna, czyli wiedz¢ o
sposobach osiagania okreslonego rodzaju celéw. Informacje tworzace
pierwszy rodzaj wiedzy mozna potraktowaé jako odpowiedzi na pytanie
,»cor”, a informacje tworzace wiedze proceduralng jako odpowiedzi na
pytanie ,,jakr”. Z punktu widzenia dydaktyki réznica pomiedzy tymi dwoma
rodzajami wiedzy sprowadza si¢ do sposobu nauczania: w pierwszym
przypadku wystarczy sam opis faktow, sadéw, opinii itd., w drugim
podstawowa metoda nauczania jest powtarzanie okreslonych czynnosci.
Uczenie si¢ bardziej ztozonych umiejetnosci nie jest jednak mozliwe jedynie
droga nasladowania demonstrowanych przez instruktora dzialan, poniewaz
umiejetnosci te z reguly skladaja si¢ tez w duzym stopniu z wiedzy
deklaratywnej?>*. Rozstrzygnigcia wymaga zatem nie kwestia, czy ksztalcenie
do pracy socjalnej ma by¢ przygotowaniem teoretycznym czy praktycznym,
lecz pytanie o wzajemne proporcje tych dwoch —skladnikéw na
poszczegdlnych etapach edukaciji.

Ze wzgledu na grupe oséb, do ktorych ksztalcenie jest adresowane,
wyréznié  mozna edukacje przygotowujaca do  zawodu, szkolenia
specjalistyczne oraz doskonalenie zawodowe (ksztalcenie ustawiczne)3.
Przygotowanie do zwodu jest adresowane przede wszystkim do mlodziezy
pragnacej w przyszlosci podjaé prace w sektorze pomocy spolecznej i

353 J. Piekarski, Problem wiedzy w instytugjonalnej pracy sogalnej, w: Profesje spoteczne w Eurogpi..., s.
229.

354 ], Kozielecki, Koncepge psychologiczne cxtowieka, Wydawnictwo ,,Zak”, Warszawa 1995.

3% Por. 1. Dabrowska-Jabloniska, Ksgtalcenie i doskonalenie zawodowe pracownikdw sogalnych, w:
Pracownik socjalny. Wybrane problemy zawodu... .
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podlega okreslonym regulacjom prawnym. Szkolenia specjalistyczne
przeznaczone sq zaréwno dla studentéw, jak i dla pracownikéw socjalnych,
ktorzy z réznych przyczyn chea zdobyé dodatkows specjalizacje zawodowa.
Z kolei kursy doszkalajace powinny obejmowaé wszystkich pracownikow
socjalnych, ich celem jest bowiem aktualizacja i uzupelnianie wiedzy
niezbednej do wykonywania zawodu (np. wiedzy o zmieniajacych si¢
przepisach prawa)3>°.

Kwestia rodzaju i zakresu wiedzy i umiejetnosci, ktére w toku
ksztalcenia powinni przyswoi¢ sobie studenci kierunku ,,praca socjalna”
wigze si¢ z dyskusja na temat istoty i funkcji pracy socjalnej w nowoczesnym
spoteczenstwie. W przypadku pracy socjalnej problem ten komplikuje sig
dodatkowo ze wzgledu na wspomniana dwuwymiarowos¢ tej dziedziny jako
dyscypliny teoretycznej i jako zbioru umiejetnosci praktycznych®. Podstawa
ksztalcenia w wymiarze teoretycznym powinna by¢ usystematyzowana
wiedza naukowa, poniewaz jednak praca socjalna jest dziedzing
interdyscyplinarna, powstaje problem opracowania ,kanonu” informacji z
réznych dziedzin, ktére powinien przyswoi¢ sobie kazdy adept pracy
socjalnej bez wzgledu na wybrang przez siebie specjalizacje. Podobny
problem powstaje zreszta w obszarze umiejetnosci praktycznych, poniewaz i
tutaj mozna wyrdzni¢ umiejetnosci uniwersalne, niezbedne wszystkim
pracownikom socjalnym (np. umiejetnosé funkcjonowania w okreslonym
otoczeniu prawno — instytucjonalnym) oraz umiejgtnosci specjalistyczne,
dostosowane do okreslonej grupy adresatéw pracy socjalnej.

W jednym i drugim przypadku najwazniejszym kryterium doboru
treSci przekazywanych adeptom pracy socjalnej wydaje si¢ by¢ kryterium
uzytecznoscl, z czego z kolei wynika, ze programy ksztalcenia pracownikow
socjalnych musza ewoluowa¢ zgodnie ze zmieniajacymi si¢ potrzebami rynku
pracy. Istotne znaczenie wydaje si¢ mie¢ takze kryterium spéjnosci oraz
weryfikowalnosci wiedzy. Jednakze wbrew pozorom spelnienie tych dwéch
kryteriow nie wydaje si¢ by¢ latwe, jak bowiem zauwaza A. Olubinski w
praktyce pracownicy socjalni posluguja si¢ czesto wiedze niepelna,
fragmentaryczna, a przy tym niedostatecznie zweryfikowana, operuja wiec
raczej hipotezami niz potwierdzonymi teoriami naukowymi. Zdaniem tego
autora, stosowanie przez pracownikéw wiedzy hipotetycznej jest jednak
korzystniejsze z punktu widzenia dobra podopiecznych niz postugiwanie si¢
twierdzeniami akceptowanymi na zasadzie dogmatow, poniewaz pracownicy
odwolujacy si¢ do wiedzy, ktéra nie zostata catkowicie zweryfikowana, sa
bardziej krytyczni wobec rozstrzygnigé teoretycznych, dazac raczej do

36 Por. T. Kazmierczak, System doksztatcania pracownikdw stuzb spotecznych w Polsce, w:
Ksztatcenie pracownikdw sogjalnych... .

37 B. Dewe zwraca uwage na potrzebe zachowania odpowiednich proporcji pomiedzy
wiedza teoretyczng a umiejetnosciami jej praktycznego stosowania. Por. tenze, Wiedza i
umiejetnosci w pracy sogalnej, w: Pedagogika spoteczna i praca sogjalna..., s. 95 1 nast.
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przetestowania ich praktycznej skutecznosci niz do potwierdzenia za wszelka
ceng stusznos$ci wlasnych przekonaiss.

Praca socjalna jest dziedzing interdyscyplinarna, totez absolwenci
studiéw o tej specjalnosci powinni posiada¢ wiedz¢ podstawowa wiedze z
takich dziedzin, jak filozofia, psychologia, biologia i medycyna (pomoc
osobom niepelnosprawnym), ekonomii i prawa (rozumienie funkcjonowania
systemu pomocy spolecznej, zrozumienie zjawisk mikroekonomicznych) a
takze rzecz jasna pedagogiki spolecznej i teorii pracy socjalnej. Pracownik
socjalny rozpoczynajacy prace w zawodzie powinien takze dysponowac
odpowiednimi umiejetnosciami praktycznymi: umiejetnoscia oceny trudnych
sytuacji, stosowania metod i technik interwencyjnych, pozyskiwania srodkéw
materialnych 1 niematerialnych, a takze radzenia sobie w sytuacjach
specjalnych, takich jak niepelnosprawnosé, bezdomno$¢, przemoc w
rodzinie itd.

W edukacji do pracy socjalnej szczegdlnie wazna funkcje pelnig
dziedziny wiedzy, ktérych opanowanie jest warunkiem rozumienia
probleméw klientéw pracy socjalnej, takie jak socjologia, psychologia i
pedagogika. Celem ksztalcenia w dziedzinie socjologii jest przekazanie
wiedzy o funkcjonowaniu spoleczenistwa, wiedza ta bowiem jest warunkiem
zrozumienia zjawisk spolecznych a takze narzedziem pozwalajacym
poddawaé te zjawiska analizie i ocenie oraz umiejscowi¢ prace socjalna.
Dlatego studenci pracy socjalnej powinni zapoznaé si¢ z celem i metodami
socjologii oraz poznaé gléwne teorie socjologiczne, takie jak funkcjonalizm,
strukturalizm, interakcjonizm, teotia systemdw marksizm itd3>.

Pracownicy socjalni powinni rzecz jasna rozumie¢ psychologiczne
mechanizmy funkcjonowania jednostki, dlatego druga dziedzina ogélnego
przygotowania do zawodu jest psychologia. W psychologii nie istnieje tak
wiele odrebnych od siebie teorii jak w socjologii, a teorie, ktére traktuje si¢
jako niezalezne od siebie, mozna sprowadzi¢ badZ do nurtu
psychoanalitycznego, badz behawiorystycznego®®. Kurs w  zakresie
psychologii  obejmowa¢ powinien przeglad podstawowych koncepcji
psychologicznych, wiedz¢ o procesach poznawczych, psychologicznych
aspektach komunikowania si¢, wiedz¢ o emocjach, znajomo$¢ procesow
rozwojowych, rozwoju i typéw osobowosci itd. Szczegblnie wazna jest
znajomos¢ podstawowych odkryé psychologii spotecznej, a wigc dziedziny
psychologii badajacej zjawiska psychiczne powstajace w interakcjach
pomiedzy jednostka a jej spotecznym otoczeniem.

358 A. Olubiniski, Znaczenie wiedzy w praktyce pracy sogalne, w: Dziatanie spoteczne w pracy
sojalnel na progn XXI wieku, pod red. E. Kantowicz i A. Olubiskiego, Wydawnictwo Akapit,
Torun 2003, s. 48.

39 M. Davies, Sogologia a praca sogalna: niexrozumiate powinowactwo, w: Sogologia pracy sogalnej,
pod red. M. Daviesa, Wydawnictwo Naukowe Slask, Katowice 1999.

360 Por. C. de Robertis, Metodyka dziatania..., s. 61.
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Kurs pedagogiki powinien obejmowaé m. in. histori¢ przedmiotu,
subdyscyplinach  pedagogicznych — ze  szczegélnym — uwzglednieniem
subdyscyplin  przydatnych w pracy socjalnej (pedagogika spoteczna,
specjalna, rehabilitacja, resocjalizacja, wspolczesna zadanie pedagogiki,
wiedz¢ o wybranych §rodowiskach spolecznych i ich problemach, wiedz¢ o
spoleczefistwie obywatelskim, zwigzkach pedagogiki spolecznej z praca
socjalng itp.

Psychologia wraz z pedagogika pelnia w pracy socjalnej role
szczegdlng ze wzgledu na fakt, iz obowiazki pracownikéw socjalnych czesto
granicza a nickiedy nawet pokrywaja si¢ z obowigzkami psychologéw i
pedagogéw. Réznica pomiedzy psychologiem a pracownikiem socjalnym,
nawet jezeli obydwaj pracuja w tym samym zespole, polega na tym, iz
psycholog bierze pod uwage przede wszystkim cechy indywidualne,
wewnetrzny $wiat przezyC jednostki, podczas gdy pracownik socjalny
interesuje si¢ w pierwszym rzedzie spolecznym funkcjonowaniem swoich
podopiecznych oraz mozliwosciami wykorzystania zasobéw spolecznych do
rozwiazania ich problemo6w3¢!.

Istotng role odgrywa tez ogélna wiedza humanistyczna, a takze
znajomo$¢ filozofii, w tym przede wszystkim takich jej dzialow, jak etyka,
aksjologia czy filozofia polityki. Pewne kompetencje w dziedzinie filozofii sa
niezbedne chociazby po to, aby rozumie¢ sens norm etycznych ujetych w
kodeksach etyki zawodowej i dostrzega¢ potrzebe stosowania ich w
praktyce. Z kolei znajomos§¢ problemow filozofii polityki pozwala
podejmowaé samodzielna refleksj¢ nad znaczeniem pracy socjalnej jako
narzedzia polityki spotecznej i rozwoju spotecznego.

Odrebna plaszczyzng przygotowania do zawodu jest formowanie
tozsamosci zawodowej, czyli ksztaltowanie swoistego ethosu pracownika
socjalnego. Studia sa okresem, w ktéorym mlodzi ludzie poszukuja
odpowiedzi na pytanie, czy podjete przez nich decyzje dotyczace katiery
zawodowej sgq wlasciwe, daza do zrozumienia samych siebie, odkrywaja
wartosci wlasciwe dla wybranej profesji, slowem, ksztaltuja obraz samych
siebie jako pracownikéw socjalnych. W tym przypadku probleméw nie
sprawia okredlenie, czym jest ethos pracownika socjalnego i jakie cechy
osobowos$ci powinien pracownik socjalny posiadaé, lecz wypracowanie
metod formowania tozsamosci zawodowej. Wydaje si¢, ze duza role w
ksztaltowanie ethosu pracownika socjalnego odgrywa bezposredni kontakt z
autorytetami w dziedzinie pracy socjalnej, a wigc przede wszystkim z
doswiadczonymi pracownikami, ktérzy 6w ethos realizuja w praktyce.
Podkresli¢ tez nalezy znaczenie zaje¢ z przedmiotéw humanistycznych, w
tym przede wszystkim filozofii i etyki. Celem tych zaje¢ jest nie tylko
przekazanie informacji o normach etyki zawodowej, lecz takze wyposazenie

361 Por. R.A. Skidmore, M.G. Thackeray, Wprowadzenie do pracy socjalngj..., s. 30.
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studentow w  zdolno$¢ postugiwania si¢ jezykiem etycznym w
interpretowaniu 1 ocenianiu zjawisk i sytuacji, przede wszystkim za$
wlasnych dzialani i postaw.

Warto przy okazji zaznaczyé, ze w procesic ksztalcenia
pracownikéw socjalnych duza wage nalezy przywiazywaé do nauczania
umiejetnosci prawidlowego komunikowania si¢. Umiejetnos$¢ ta w pracy
socjalnej ma wyjatkowe znaczenie, poniewaz pracownicy socjalni postuguja
si¢ w praktyce wieloma réznymi jezykami, poczynajac od jezyka potocznego
swoich klientéw, poprzez zargon wlasciwy dla §rodowiska zawodowego, az
po jezyk naukowy z kilku réznych dziedzin.

A. Kaminiski byl zdania, Ze przygotowanie do pracy socjalnej
powinno przebiegaé w dwoch plaszezyznach: ogdlnej oraz specjalistycznej.
Celem ksztalcenia na poziomie ogdlnym powinno by¢ przekazanie wiedzy i
umiejetnosci niezbednych wszystkich pracownikom socjalnym, bez wzgledu
na specjalizacje. Oproécz wyksztalcenia ogélnego pod koniec edukacji
powinno si¢ oferowa¢ studentom kilka specjalizacji do wyboru. Podstawa
ksztalcenia do pracy socjalnej pozostaje jednak, wedlug Kaminiskiego,
przygotowanie ogélne. Postulat ten A. Kamifski uzasadnial szczegblnym
postannictwem pracy socjalnej, wymagajacej ,,wewnetrznego nastawienia na
prace z innymi, zdolnosci rozumienia potrzeb drugiego czlowieka, tendencii
do udzielania pomocy, wyrozumialosci itd.”. Stad konieczny jest Scisly
zwigzek pomiedzy ogdlna wiedza 2z zakresu nauk humanistycznych i
spolecznych, a przygotowaniem specjalistycznym. Minusem takiego modelu
ksztalcenia jest natomiast stosunkowo niski poziom specjalizacji, co w
warunkach intensywnych przemian spolecznych prowadzi¢é moze do
sytuacji, w ktorej absolwenci kierunku ,,praca socjalna” sa niewystarczajaco
przygotowani do podejmowania coraz bardziej réznorodnych i zlozonych
zadan, ktérych wykonywania oczekuje si¢ od pracownikéw socjalnych.

Warto podkresli¢, Zze nawet w krajach, w ktérych kladzie si¢ nacisk
na przygotowanie specjalistyczne, w programach ksztalcenia do pracy
socjalnej obecne sa tresci z takich dziedzin, jak pedagogika, psychologia,
socjologia, polityka spoleczna itd, co wynika po prostu =z
interdyscyplinarnosci  pracy socjalnej. Roznice pomigdzy — systemem
ksztalcenia w Polsce i w pozostalych krajach postkomunistycznych oraz
systemem ksztalcenia w rozwinictych krajach europejskich wynikaja réwniez
z faktu, iz w tej drugiej grupie panstw istnieje kilkudziesigcioletnia tradycja
ksztalcenia do pracy profesjach spotecznych. Panstwa te nie przechodzily
ponadto  tak  glebokich  przemian, jakich  doswiadczyly  kraje
postkomunistyczne w okresie transformacji, totez ich systemy ksztalcenia do
pracy socjalnej mogly ewoluowaé wraz z calym spoteczenistwem32.

302 Przypomnijmy, ze w Polsce ksztalcenie pracownikéw socjalnych zostalo
zapoczatkowane przez Helene Radlifiskq w 1925 1. przy wspétudziale socjologéw m. in.
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W okresie transformacji ustrojowej trudno jednak bytoby w Polsce
wprowadzi¢ jednolity system ksztalcenia, ktory promowalby specjalizacje
kosztem ogélnego przygotowania do zawodu. Transformacja ustrojowa byla
okresem intensywnych przemian obejmujacych wszystkie dziedziny zycia
spolecznego, totez generowala ona problemy, z ktérymi stuzby spoteczne w
powojennej historii Polski nie mialy nigdy do czynienia. Ani istniejacy w
Polsce system pomocy spolecznej, ani tym bardziej programy ksztalcenia
pracownikéw socjalnych nie byly przygotowane do radzenia sobie z tymi
problemami, poniewaz przygotowane by¢ nie mogly. Mozna zatem uznad,
ze ksztalcenie dajace adeptom pracy socjalnej z jednej strony ogdlng wiedze
o problemach socjalnych i sposobach ich rozwiazywania, a z drugiej
promujacy pewna otwarto$¢, samodzielno$¢ 1 zdolnosé twoérczego myslenia
byl w tych warunkach systemem optymalnym.

7 uwagi na wzrastajaca zlozonos¢ probleméw, z jakimi w nowych
warunkach musieli zmagac si¢ pracownicy socjalni, niewystarczajace okazalo
si¢ ksztalcenie na poziomie licealnym. Przez pierwszych kilkanascie lat
transformacji nie istnial samodzielny kierunek o nazwie ,,praca socjalna”,
uczelnie ksztalcily jednak na kierunkach pokrewnych , oferowaly réwniez
kursy dla oséb pragnacych podjaé¢ zatrudnienie w o$rodkach pomocy
spolecznej w ramach kierunku ,socjologia” 3%3. Sytuacj¢ ta zmienilo
rozporzadzenie ministra nauki i szkolnictwo wyzszego z dnia 13 czerwca
2006 r. w sprawie nazw kierunkow studiow (Dz. U. z dnia 7 lipca 2006 r.),
wprowadzajace samodzielny kierunek studiéw o nazwie ,,praca socjalna”.

Ustanowienie formalnych warunkéw, ktérych spelnienie daje
dostep do zawodu pracownika socjalnego, jest spowodowane m. in.
wzrastajacym  zapotrzebowaniem rynkéw pracy na specjalistow w tym
zawodzie. Z kolel przyczyng tego zapotrzebowania sa réznego rodzaju
czynniki spoleczne, ekonomiczne i demograficzne, ktére w dajacej sie
przewidzie¢ przysztosci nie tylko nie znikna, lecz prawdopodobnie bedg si¢
nasila¢. Zwigkszaja si¢ zatem wymagania stawiane pracy socjalnej oraz ilos¢ i
stopien skomplikowania zadan, jakie stoja przed pracownikami socjalnymi.
Wszystko to sprawia, ze zawdd pracownika socjalnego sq w stanie skutecznie
wykonywac jedynie osoby, ktére zdobyly odpowiednie kwalifikacje.

Zgodnie z polskim prawem pracownik socjalny musi posiada¢
dyplom ukonczenia studiéw wyzszych z zakresie pracy socjalnej lub byé
absolwentem ktérego$ z nastepujacych kierunkdéw studiow: praca socjalna,
resocjalizacja, polityka spoteczna, pedagogika, socjologia, psychologia.
Absolwenci innych kierunkéw studiéw moga podjaé prace w zawodzie

(L. Krzywicki, S. Czarnowski, J. Chalasiniski) i psychologéw (m. in. A. Dryjski i M.
Librachowa), jednak tradycje te nie byty kontynuowane w okresie PRL.
363 Juz jednak w latach siedemdziesiatych wdrozono ksztalcenie na kierunkach zblizonych
do pracy socjalnej, takich jak polityka spoteczna, pedagogika opickuncza i pedagogika
specjalna. Por. E. Kantowicz, Praca sogalna w Eunropie..., s. 263.
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dopiero po ukoficzeniu dodatkowego kursu w zakresie pracy socjalnej lub
organizacji pomocy spolecznej. Te uzupelniajace kursy stwarzaja szanse na
znalezienie zatrudnienia osobom, ktére pierwotnie wybraly inna kariere
zawodowa 1 ukoficzyly studia nie zwiazane z praca socjalna, jednak w
réznych wzgledow nie znalazly zatrudnienia w wybranych przez siebie
specjalnosciach i podjely decyzje o przekwalifikowaniu si¢. Dopuszczenie do
zawodu 0sob, dla ktérych praca socjalna jest druga profesja, nalezy oceni¢
pozytywnie ze wzgledu na réznorodnos$¢ zadan, jakie w praktyce stoja przed
pracownikami socjalnymi. Pracownicy o réznorodnych kwalifikacjach sa w
stanie lepiej podola¢ réznorodnych obowiazkom niz pracownicy o
jednolitym przygotowaniu. Ujemna strona tego rozwiazania jest natomiast
poziom ksztalcenia na kursach uzupelniajacych (chociazby na zmniejszona
w poréownaniu ze zwyklymi studiami ilo§¢ godzin) a takZe nizszy poziom
identyfikacji z zawodem. Ponadto zawdd pracownika socjalnego czgsto
wybieraja jednostki, dla ktérych niedostepne okazaly si¢ inne profesje, to zas
oznacza, ze do zawodu trafia¢é moga osoby o nieodpowiednich
predyspozycjach i o niskim poziomie identyfikacji z zawodem. Jak za$
wskazywala H. Radlifiska, predyspozycje do pracy socjalnej sa nawet
wazniejsze niz kompetencje. ,,SpecjaliSci w zawodzie to nickoniecznie
zawodowcy catkowicie (z punktu widzenia zarobkowego) zatrudnieni w
okreslonym fachu. To przede wszystkim ludzie o wyraznych zamitowaniach,
nadajacy si¢ specjalnie do danego rodzaju pracy, posiadajacy odpowiednie
przygotowanie’’364,

Ksztalcenie na kierunku ,praca socjalna” jest uregulowane
odpowiednimi przepisami (Rozporzadzenie Ministra Nauki i Szkolnictwa
Wyzszego z dnia 13 czerwca 2006 r.). Przepisy te oparte sa zaréwno na
polskich doswiadczeniach w edukacji pracownikéw socjalnych, jak i na
regulach wyznaczonych przez instytucje miedzynarodowe (np. Proces
Boloniski). Okreslaja one predyspozycje, jakimi powinni odznaczaé sig
kandydaci do zawodu wskazuja rodzaj i zakres wiadomosci przyswajanych
przez studentéw na poszczegdlnych etapach ksztalcenia oraz precyzuja
kompetencje wymagane do uzyskania dyplomu.

Warto zwrécié uwage, Ze przepisy prawa regulujace standardy
edukacji do pracy socjalnej narzucaja szkolom wyzszym pewne ograniczenia,
przy czym ograniczenia te s tym mniejsze, im skromniejszy jest zakres tych
przepiséw. W Polsce przepisy te nie sa ani zbyt restrykcyjne, ani nadmiernie
szczegblowe, totez pomimo ustanowienia minimum programowego, ktére
musza realizowac wszystkie uczelnie publiczne i niepubliczne ksztalcace na
kierunku ,,praca socjalna”, programy nauczania sa w praktyce bardzo
réznorodne. Poszczegdlne uczelnie przygotowuja wlasne programy

364 H. Radlinska, Ksztaleenie pracownikow sogalnych, w: Problemy ksztatcenia pracownikdw
spotecznych, pod red. 1. Lepaczyk, Warszawa 1981, s. 23.

181



ksztalcenia, w ktorych kladzie si¢ nacisk na rézne aspekty pracy socjalnej,
tak w wymiarze teoretycznym, jak i praktycznym.

W ksztalceniu pracownikéw socjalnych w Polsce uwidacznia si¢
tendencja do ujednolicania wymagan dotyczacych zaréwno zawodu
pracownika socjalnego jako takiego, jak i poszczegélnych specjalnosci. Z
drugiej strony istnieja wciaz obszary, w ktorych rola pracownika socjalnego
nie zostala wystarczajaco sprecyzowana. Za przyklad postuzyé moze
problem motywowania oséb, ktére z réznych powodéw nie podejmuja
pracy zarobkowej. Istnienie Scistych wymogéw formalnych obowiazujacych
wszystkie szkoly wyzsze i okreslajacych zaréwno kompetencje absolwentdw
kierunku ,,praca socjalna”, jak i zawarto$¢ programéw nauczania, w praktyce
oznaczalaby, Ze uczelnie nie bylyby w stanie dostosowywaé swoich
programéw, tak aby programy te braly pod uwage réwniez te nowe,
»hiezagospodarowane” obszary pracy socjalnej. Mimo wigc, iz w Polsce
pracownicy socjalni zatrudniani sa na ogdl w instytucjach pafdstwowych3®,
pafistwo nie moze zbyt gl¢boko ingerowa¢ w proces przygotowania do
pracy socjalnej.

Zdaniem E. Kantowicz, w Polsce dominuje obecnie ksztalcenie
promujace rozwojowy model pracy socjalnej, co odréznia nasz kraj od
wickszosci krajow europejskich, w ktérych dominuje przygotowanie do
wdrazania modelu kompetencyjno — rozwojowy. Model rozwojowy
charakteryzuje si¢ przywigzywaniem duzej wagi do ogdlnego rozwoju
studenta, rozwijania jego zdolnosci samodzielnego myslenia, krytycznej
refleksji nad wlasnym zawodem, oceny stanu faktycznego i projektowania
alternatywnych rozwiazai3.

Sprawa o zasadniczym znaczeniu w edukacji pracownikdw
socjalnych jest dob6r odpowiedniej kadry dydaktycznej. W Polsce kierunek
»praca socjalna” zostal utworzony stosunkowo niedawno, brak jest zatem
nauczycieli akademickich bedacych absolwentami pracy socjalnej, a zajecia ze
studentami prowadza specjaliSci, ktérzy paca socjalna zajeli si¢ po
ukonczeniu innych studiow, przede wszystkim pedagogiki, psychologii i
socjologii®*’. Mimo wigc, iz praca socjalna jest obecne samodzielna

305 7 kolei instytucje te sa zobowiazane do realizowania polityki spolecznej panstwa,
bowiem w rozumieniu ustawy o pomocy spolecznej z 2004 ,,pomoc spoleczna jest
instytucja polityki spolecznej panistwa” (art. 2, pkt. 1).

366 Na temat réznic pomiedzy tymi modelami por. Pedagogika spolecina i praca sogalna.
Przeglad stanowisk i komentarze, Pod red. E. Marynowicz-Hetki, J. Piekarskiego i D.
Urbaniak-Zajac, Wydawnictwo Interart, Warszawa 1996. Por tez K. Frysztacki, Nancganie
ogdlnych nank spotecznych — nanczanie pracy socjalnej: podobieiistwa i rigmice, w: Profesje spoteczne w
Eunropie. Z problemow ks3tatcenia i dzialania, pod red. E. Marynowicz-Hetki, A. Wagnera i J.
Pickarskiego, Wydawnictwo Naukowe Slask”, Katowice 2001, s. 107

367 W tej sytuacji duza pomocy sa przeklady podrecznikdéw zagranicznych pracy socjalne;.
Por. np. J. Lishman, Podrecznik teorii dla nancgycieli praktyki w pracy socjalneg, Wydawnictwo
Naukowe ,,Slask”, Katowice 1998.
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dyscyplina teoretyczna, to na sposob jej uprawiania oraz nauczania duzy
wplyw wywiera bez watpienia profil wyksztalcenia poszczegdlnych
specjalistow368,

Nauczyciele pracy socjalny powinni wigc zdawacé sobie sprawe, ze
ich wlasne wczesniejsze doswiadczenia nie pozostaja bez wplywu na wybor
metody ksztalcenia oraz stosunek do nauczanego przedmiotu, a takze
informowa¢ o tym fakcie studentéw. Ponadto na sposoéb ksztalcenia do
pracy socjalnej (a zatem posrednio takze na stosunek przysziych
absolwentéw do zawodu) wplyw maja te same czynniki, ktére oddziatuja na
proces edukacji do wszystkich zawodéw zwiazanych z pomaganiem. Dla
przykladu, relacja pomiedzy nauczycielem a studentami przypomina w
pewnym stopniu relacje pomiedzy przelozonym a podwladnym: w jednym i
drugim przypadku jeden z podmiotéw dysponuja wladza w stosunku do
drugiego, zatem styl nauczania i oceniania studentow zaleze¢ bedzie od
preferowanego przez danego nauczyciela stylu przywodztwa itd.

Poniewaz celem pracy socjalnej jest niesienie pomocy w
rozwiazywaniu  probleméw, duza rol¢ w  ksztalceniu = przyszlych
pracownikoéw odgrywaja zajecia praktyczne. Daja one studentom mozliwosé
odniesienia wiedzy teoretycznej do probleméw praktycznych, zdobywania
nowych umiejetnosci poprzez praktyczne dziatanie, poznania mechanizmow
dzialania instytucji pracy socjalnej a takze rozpoznania wlasnych reakcji
emocjonalnych na problemy podopiecznych oraz rozwijanie umiejetnosci
radzenia sobie z nimi. Studenci zapoznaja si¢ z réznymi metodami pracy
socjalnej, maja takze okazj¢ nawiazania kontaktu z grupami spolecznymi i
problemami, z ktérymi dotychczas si¢ nie zetkneli. Warto zwrécié uwage, ze
praktyki zawodowe nie ucza wylacznie umiejetnosci praktycznych, bowiem
daja one réwniez mozliwos¢ zdobycia wiedzy teoretycznej (np. wiedzy o
funkcjonowaniu systemu opieki spolecznej, znajomos$¢ struktur instytucii
pomocowych, podzialu obowiazkéw w obrebie instytucji itd.). Ponadto sa
one okazjg do zweryfikowania nabytej wczesniej wiedzy 1 przetestowania
stopnia jej opanowania’®.

Forma ksztalcenia posrednia pomiedzy przekazem wiedzy
teoretycznej ¢wiczeniem praktycznych umiejetnosci sa symulacje. ,,Istotg

technik  symulacyjnych  jest nasladowanie  rzeczywistych  sytuacji

368 Por. K. Frysztacki, Naucganie ogdlnych nank spofecznych — nanczanie pracy sogjalnes:
podobieiistwa i rignice, w: Profesje spofeczne w Europie... . Obecnie ksztalcenie na kierunku
»praca socjalna” opiera si¢ na dwodch dyscyplinach: socjologii (m. in. Uniwersytet
Jagiellotiski, Uniwersytet Slaski, Uniwersytet Adama Mickiewicza) oraz pedagogike (m. in.
Uniwersytet f.6dzki, Uniwersytet Warszawski, Uniwersytet Warminsko — Mazurski). Por.
E. Kantowicz, Praca sogjalna w Eunropie..., s. 264.

39 H. Burgess, Uczenie si¢ pryez rogwiqgywanie problemow w ksgtatcenin pracownikow sogalnych,
LHlnterart”, Warszawa 1996.
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wymagajacych stosowania nabytych umiejetnosci”™. W nauce pracy
socjalnej symulacje mozna stosowa¢ do opanowania réznych rodzajéw
umiejetnosci, poczynajac od prostych umiejetnosci administracyjnych, takich
jak wypelnianie formularzy czy pisanie wnioskéw, poprzez nauke
obslugiwania urzadzen technicznych (np. sprzetu stuzacego do pielegnacii
oséb  niepelnosprawnych), az po opanowywanie technik rozmowy =z
klientem i uczenia si¢ wlasciwych reakeji emocjonalnych.

Znaczenie praktyk zawodowych nie ogranicza si¢ jednak jedynie do
wymiaru dydaktycznego. Praktyki te daja studentom mozliwosé oceny
wlasnej przydatnosci do zawodu, przekonania si¢, czy praca socjalna w
rzeczywisto$ci jest tym zajeciem, jakie wyobrazali sobie, podejmujac studia.
Dla wielu studentéw praktyki okazuja si¢ pozniejszej pracy zawodowej,
stwarzajac okazj¢ do poznania ,,od wewnatrz” instytucji pracy socjalnej®’!.

W trakcie zaje¢ studenci obserwuja dziatania pracownikéw
socjalnych, uczestnicza w tych dzialaniach jako pomocnicy, biorg udzial w
spotkaniach pos$wigconych omawianiu konkretnych przypadkéw, wreszcie
pod okiem do$wiadczonych pracownikéw sami $wiadcza pomoc
podopiecznym. Jak zwracaja uwage autorzy opracowania poswigconego
praktycznej nauce pracy socjalnej, z punktu widzenia dydaktyki sprawa
najwazniejsza jest wlasciwy dobor obowiazkéw dla studentéw. Bledem jest
zaréwno zbyt male, jak i zbyt duze obcigzanie studentéw obowigzkami.

Sformutowanie uniwersalnych wskazéwek nie jest jednak mozliwe
ze wzgledu na réiny typ obowiazkéw w poszczegdlnych instytucjach.
Opiekun zaje¢ praktycznych powinien w kazdym przypadku staraé sig
maksymalnie wykorzysta¢ mozliwosci danej placéwki. Obowiazuja tez rzecz
jasna zasady odnoszace si¢ do nauczania jako takiego, a wigc np. regula,
zgodnie z ktéra nie nalezy przydziela¢ studentom zadan, w ktérych czuliby
si¢ oni w pelni kompetentni, oraz takich, ktére powodowalyby poczucie
braku kontroli i paniki, poniewaz w jednym i drugim przypadku stopien
przyswojenia sobie nowych umiejetnosci jest znikomy. Poziom trudnosci
zadan przydzielanych studentom powinien by¢ dostosowany do etapu
ksztalcenia i wzrasta¢ z etapu na etap. Zajecia przydzielane studentom
powinny by¢ w miar¢ réznorodne, jednoczesnie jednak powinny stanowi¢ w
miare spdjng calos$¢. Spelnienie tego ostatniego warunku moze okazaé sig
trudne ze wzgledéw praktycznych, poniewaz instytucje pomocy spolecznej,
w ktérych studenci odbywaja praktyki, czesto traktuja praktykantow jako
dodatkowa pomoc w wykonywaniu doraznych zadan, przydzielajac
studentom po prostu to, co w danym momencie jest do zrobienia®’.

370 A. W. Nocun, J. Szmagalski, Podstawowe umicjetnosei..., s. 150.

370 N. Thompson, M. Osada, B. Anderson, Praktyczna nanka pracy sogjalneg, Wydawnictwo
Naukowe “Slask”, Katowice 1999, 7 i nast.

372 Tamze, s,. 32 i nast.
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Celem zaje¢ praktycznych jest z jednej strony nauczenie studenta
stosowania wiedzy teoretycznej w dziataniu, a z drugiej zmniejszenie
dystansu pomiedzy teorig a przyziemna i nieraz zniechecajaca do dziatania
codziennoscia. W trakcie zaje¢ praktycznych student poznaje warunki, w
jakich w rzeczywistosci zyja niektérzy podopieczni, takze dzieci, a wigc
niejako ,,uodparnia” si¢ na niezawinione cierpienie, rzecz jasna nie w sensie
utraty wrazliwosci, lecz zdolno$ci zachowania dystansu niezbednego w
przysztosci do skutecznego niesienia pomocy. Student ma tez okazje
przekonaé sig, ze podopieczni okazuja si¢ czesto ,,mniej prostolinijni i
bezbronni, niz mozna by tego oczekiwac”, a kontakty z nimi pozwalaja
przysztemu pracownikowi wyzby¢ si¢ naiwnosci i latwowierno$ci’3.
Ponadto dzigki zajeciom praktycznym, a potem stazom zawodowym mtodzi
pracownicy latwiej adoptuja si¢ w nowym $rodowisku pracy, mniejsze jest
ich poczucie bezradnosci i osamotnienia, tatwiej przebiega identyfikacja z
zawodem.

Proces poznawania podopiecznych i uczenia si¢ dystansu wobec
ludzkich probleméw zostaje jedynie zapoczatkowany podczas praktyk
studenckich. Wlasciwy etap gromadzenia dos$wiadczen 1 okreslania
wlasnego, indywidualnego stosunku do podopiecznych, wspoélpracownikéw
i samego zawodu rozpoczyna si¢ dopiero po studiach. U poszczegdlnych
pracownikoéw etap ten przebiega w rézny sposob, a adaptacja do nowej
pracy bywa latwiejsza lub trudniejsza w zaleznosci od instytucji, do ktorej
trafia mlody pracownik. Niemniej jednak w tym pierwszym okresie pracy
zawodowe]j pojawiaja si¢ pewne typowe dla pracy socjalnej problemy, ktory
rozwiaza¢ musi kazdy pracownik rozpoczynajacy kariere zawodowa.

Problemem tym jest przede wszystkim rozdzwick pomiedzy
zalozeniami teoretycznymi, a praktyka pracy socjalnej. Wprawdzie w trakcie
studiéw przyszli pracownicy socjalni maja okazje zetknac si¢ z praktycznym
wymiarem pomagania, jednak nie sa oni jeszcze wowczas samodzielnymi
pracownikami, totez z realiami pracy socjalnej stykaja si¢ bardziej jako
obserwatorzy niz jako osoby osobiScie zaangazowane w problemy
podopiecznych.

W pierwszym okresie mtodzi pracownicy emanuja entuzjazmem, co
prowadzi¢é moze do nadmiernego angazowania si¢ w problemy
podopiecznych i wczesnego wypalenia zawodowego. Mlodzi pracownicy
socjalni sg czgsto przekonani, ze problemy podopiecznych moga zostaé
rozwigzane tylko dzigki ich osobistemu zaangazowaniu, co prowadzi do
traktowania podopiecznych jako ludzi niezaradnych i calkowicie zaleznych,
to za$ jest przyczyna przekonania, ze wing za kazdy nierozwigzany problem i
kazda porazke podopiecznego ponosi wylacznie pracownik socjalny u
mlodych pracownikow predzej czy pdzniej przychodzi moment kryzysu,

373 Por. M. Granosik, Profesjonalny wymiar..., s. 163.
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zniechecenia do pracy i utraty sensu pomagania. Proces ten moze byc
powolny i trwac latami, moze tez mie¢ posta¢ naglego zalamania. Tego
rodzaju kryzys bywa na ogdl momentem zwrotnym w karierze zawodowej,
prowadzi on bowiem albo do odejscia z zawodu, albo do zmiany stosunku
do pracy i zasadniczej rewizji dotychczasowych wyobrazen o zadaniach
pracownikéw socjalnych.

Dodatkowym  obciazeniem  psychicznym  jest $wiadomos¢
odpowiedzialnosci za wlasnej decyzje. Pracownicy socjalni dziataja zwykle w
warunkach niepewnosci spowodowanych przez niedostateczng ilosé
informacji o sytuacji podopiecznego. Dla wielu pracownikéw powaznym
problemem moze by¢ podejmowanie decyzji dotyczacych najistotniejszych
obszaréw zycia swoich podopiecznych, czesto decyzji, ktérych skutkow nie
da si¢ cofnaé, w takich wlasnie warunkach. Najtrudniejsze s zawsze decyzje
dotyczace dzieci, a wigc wystgpowanie z wnioskami o odebranie lub
ograniczenie opieki rodzicielskiej i umieszczenie dziecka w instytucji
opiekuniczej. Pracownik socjalni nigdy nie ma calkowitej pewnosci, czy
postapil stusznie i czy swoja decyzja nie skrzywdzit dziecka.

Dla wielu mlodych pracownikéw problemem moze okazaé sig
pokonanie wlasnych uprzedzen i zahamowan. Problem ten dotyczy sytuaci,
ktore nie wzbudzaja wspélczucia, powodowaé za§ moga uczucie niecheci, a
nawet odrazy. Mlodzi pracownicy musza nauczy¢ si¢ kontrolowa¢ ten rodzaj
emocji, co dla wielu z nich moze by¢ rownie trudne jak powstrzymywanie si¢
od nadmiernego zaangazowania w sprawy podopiecznych.

Wszystkich pracownikéw socjalnych w mniejszym lub wigkszym
stopniu dotyka tez problem stresu. Wprawdzie indywidualna odpornosé na
stres jest rozna, w pracy socjalnej nie sposéb jednak tego stresu uniknad.
Nalezy si¢ zgodzi¢ z opinia K. Wodz i E. Lesniak-Borek, ze ,,podstawowym
zrédlem stresu w pracy socjalnej sa czynniki zewnetrzne wobec pracownika
(..)7%7% Wisréd tych zewnetrznych czynnikow stresu autorki wymieniaja
jednak réwniez przyczyny, ktére mozna wyeliminowaé, takie jak zia
atmosfera w pracy, nadmierne wymagania ze strony przelozonych, zta
organizacja pracy, niedostateczne zasoby, braki kadrowe, obarczanie
pracownikéw wing za brak skutecznosci dzialania, niskie place, brak
autonomii dziatania itp. Czynniki te sa niewatpliwie Zrédlem stresu, jednak
nie naleza one do istoty pracy socjalnej i wystepuja w wickszos$ci zawodow.

Jezeli méwimy o stresie zwigzanym z praca socjalna jako taka,
powinnismy wzia¢ pod uwage jedynie te czynniki, ktére wiaza si¢ z
wykonywaniem obowigzkoéw pracownika socjalnego i nie maja zwigzku z
organizacja tez sytemu pomocy spolecznej czy tez problemami
wystepujacymi w danym miejscu pracy. Do czynnikéw tych nalezy zaliczy¢ w
pierwszym rzedzie kontakty z klientami. Jak wspomniatem, dla wielu

374 K. Wodz, E. Lesniak-Berek, Superwizja w pomocy spoteczng.., s. 41.
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pracownikéw socjalnych juz samo zetkniccie si¢ z problemami
podopiecznych  staje  si¢  Zrdédlem stresu. Do innych  czynnikéw
stresogennych (cho¢ nie dotyczy to w tym samym stopniu wszystkich
pracownikow) zaliczy¢ nalezy agresje ze strony czesci podopiecznych lub ich
otoczenia spolecznego (werbalng i fizyczna), préby wyludzania §wiadczen
socjalnych, nieokazywanie wdzigcznosci za otrzymana pomoc itp.

Wydaje sig, ze przygotowanie przyszlych pracownikéw socjalnych
do przejécia przez ten poczatkowy okres pracy zawodowej jest rownie wazne
jak przekazanie wiedzy 1 umiejetnosci technicznych. Ponadto w
poczatkowym  okresie pracy mlodzi pracownicy socjalni powinni
otrzymywac dodatkowe wsparcie, ktére pomagaloby przezwyciezy¢ typowe
dla tego okresu trudnosci. Wsparcie starszych stazem wspotpracownikow
nie zawsze jest mozliwe, poniewaz wspotpracownicy maja do wykonania
swoje wlasne zadania.

Z kolei pracownikom socjalnym z dluzszym stazem, jak zreszta
wszystkim osobom trudniacym si¢ zawodowo pomaganiem innym, zagraza
rutyna zawodowa. Jak zauwaza M. Stepulak, ,,cztowiek w sytuacji nadmiaru
relacji traci z pola swojej $wiadomosci istnienie faktu, iz przedmiotem jego
odniesient jest osoba™"5. Pracownik, ktéry popadl w rutyne zawodowa,
przestaje dostrzegaé zasadniczy sens swojej pracy, podopiecznych traktuje
przedmiotowo, dostrzega w nich kolejne ,,przypadki”, relacje z
podopiecznymi ogranicza do niezbednego minimum, nie angazuje si¢
emocjonalnie, pozostaje obojetny zaréwno sukcesow, jak 1 porazek
zawodowych, a swoje obowigzki wykonuje mechanicznie, traktujac je
wylacznie jako sposob zarabiania na zycie.

Rytynizacji pracy socjalnej sprzyja takze tendencja do
»menedzeryzmu”, czyli do wprowadzania do pomocy spolecznej
mechanizméw rynkowych. Tendencja ta moze towarzyszy¢ przesuwaniu
pomocy spotecznej do sektora prywatnego, z czym mamy do czynienia w
niektérych krajach (np. Wielkiej Brytanii®’), jest ona widoczna takze w
instytucjach panstwowych. Mechanizmy te sprawiaja, ze kluczowe dla oceny
pracy socjalnej staja si¢ kryteria ilosciowe, nie za$ jakosciowe?”".

W tej sytuacji najlepszym rozwigzaniem wydaje si¢ superwizja, a
wigc rodzaj nadzoru nad pracownikami, ktérego celem jest podniesienie
jakosci pracy. Superwizja moga by¢ objeci zaréwno studenci’’®, jak i
poczatkujacy pracownicy, a jezeli warunki na to pozwalaja takze pracownicy

375 M. Stepulak, Psycholog jako zawid..., s. 134.

316 . Kearney, Edukaga w zakresie pracy sogalne w Wielkiej Brytanii: historia, mwarnnkowania
pracy sogalng, praktyka i ksztatcenie, : Ksgtatcenie pracownikdw  sogalnych w  prieddzier
rogszerzenia Unii Enropejskie..., s. 69.

377 Por. K. Wédz, E. Lesniak-Berek, Superwizja w pomocy spoteczne..., s. 33.

378 W przypadku praktyk studenckich funkcje superwizera pelni opickun praktyk a takze
pracownicy o$rodka, w ktorych odbywaja si¢ praktyki.
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z dlugim stazem pracy. Wyrdzni¢ mozna superwizje ,kontrolna”,
zmierzajaca do eliminacji bledéw czy tez rozwiazania probleméw
emocjonalnych zwiazanych z praca zawodowa, oraz superwizje, ktorej
gléwnym celem jest podniesienie kwalifikacji pracownika.

Najprostszq metoda superwizji w pracy socjalnej jest rozmowa
superwizera z pracownikiem, w trakcie ktorej ten ostatni przedstawia relacje
z podjetych przez siebie dzialan. Inng forma sa relacje pisemne, sporzadzane
badz w formie wypelnionych formularzy, badZ tez w formie luZnej
wypowiedzi*”. Tematem rozmoéw i relacji pisemnych powinny w pierwszym
rzedzie problemy, z ktérych rozwigzywaniem pracownik ma szczegélne
trudnosci (np. stosowanie nowej metody pracy socjalnej). Warunkiem udane;j
superwizji jest otwarto$¢ ze strony oso6b jej podlegajacych, a wicc gotowosé
ujawnienia superwizerowi probleméw zwiazanych z wykonywang praca,
wlasnymi reakcjami emocjonalnymi, zahamowaniami, uprzedzeniami,
lekami, motywacje itd.

Ze wzgledu na ilo§¢ uczestnikbw mozna wyrézni¢ superwizje
indywidualna i grupowa. Superwizje indywidualna stosuje si¢ czesto w
przypadkach wymagajacych zaufania i poufnosci, a takze w rozwigzywaniu
probleméw nietypowych, trudnych do przezwyciezenia droga zwyklych
konsultacji.  Zaleta superwizji grupowej jest mozliwo$¢ wymiany
dos$wiadczen réwniez pomiedzy czlonkami grupy, natomiast jej gléwna
wada polega na trudnosci wypracowania klimatu otwartosci i zaufania.

W ksztalceniu do pracy socjalnej czesto wykorzystywana jest takze
superwizja bezposrednia, polegajaca na bezposredniej obserwacji. Osoba
poddawana superwizji moze sama obserwowal dzialania superwizera
(uczenie si¢ przez nasladowanie), moze tez sama by¢ obserwowana przez
superwizera i wowczas jej postepowanie stanowi przedmiot krytycznej
analizy.

Superwizja, ktérej glownym celem jest podnoszenie kwalifikacji, ma
szans¢ powodzenia pod warunkiem trafnej identyfikacji stabych punktéw w
wyszkoleniu pracownikéw. Identyfikacja stanych stron jest wzglednie tatwa
u studentéw, wynika ona bowiem z programu szkolenia, jesli natomiast
superwizji poddawani sa pracownicy, identyfikacja brakéw w wyszkoleniu
wymaga zastosowania specjalnych metod (np. konfrontacji posiadanej
wiedzy z trudnymi sytuacjami).

Nalezy jednak pamictaé, ze superwizja w pracy socjalnej jest
pewnym, ktérego zrealizowanie w wielu instytucjach pomocy spolecznej
moze nie by¢ mozliwe. Przyczyna tego stanu rzeczy jest fakt, ze instytucje te
sa na ogol przetadowane praca, totez przeznaczanie nawet kilku godzin w

379 Niektorzy autorzy rozrézniaja pomiedzy superwizja a konsultacjami. Por. K. Wédz, E.
Lesniak-Berek, Superwizja w pomocy spotecznej, w: Praca sogjalna wobec wspdtezesnych problemiw
spotecznych..., s. 37 1 nast.
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tygodniu na superwizja pracownikéw musiatoby si¢ odbywaé kosztem czasu
przeznaczonego dla podopiecznych.

Pracownik socjalny zmaga si¢ z problemami spoleczenistwa, ktore
podlega ustawicznym, dynamicznym zmianom. Zmieniaja si¢ zaréwno
rodzaje problemoéw, jaki i sposoby i mozliwosci ich rozwiazywania. Oznacza
to, ze pracownik socjalny nie moze zakoniczy¢ edukacji wraz z otrzymaniem
dyplomu licencjata lub magistra, lecz powinien przez caly okres swojej pracy
zawodowe]j poglebiac i uaktualniaé¢ wiedze. Drugim czynnikiem, dla ktérego
konieczne jest ciagle podnoszenie kwalifikacji, jest wzrastajaca zlozonosé
ekonomicznego 1 prawnego otoczenia pracy socjalnej. Rzeczywisto$é
spoleczna staje si¢ coraz bardziej skomplikowang siecig instytucjonalnych i
pozainstytucjonalnych zaleznosci, w obrebie ktérej Scieraja si¢ interesy
rozmaitych grup spotecznych. Bez znajomosci ekonomicznych i prawnych
uwarunkowan rzadzacych spoteczefistwem pracownik socjalny nie bedzie w
stanie zrozumie¢ probleméw egzystencii swoich podopiecznych, nie bedzie
tez réwnym partnerem dla urzednikow i politykéw majacych wszak
bezposredni wplyw na rzeczywistos¢.

Jednym z celow ksztalcenia ustawicznego jest zwalczanie
stereotypoéw wsrod pracownikow socjalnych. Stereotypy te utrzymuja sie
niezaleznie od wiedzy teoretycznej, dlatego czysty przekaz o charakterze
informacyjnym moze okaza¢ si¢ niewystarczajacy. Na utrzymywanie si¢
stereotypoéw wsrdd pracownikéw socjalnych pomimo posiadania przez nich
teoretycznej wiedzy o zjawisku, ktérego te stereotypy dotycza, zwraca uwage
A. Olubinski. Autor ten zwrécil uwage, ze zgodnie z wynikami badan na
agresywne zachowania dzieci duzy wplyw wywiera negatywny klimat w
rodzinie. Pracownicy socjalni znaja wyniki tych badad, mimo to niektérzy sa
nadal przekonani, iz najlepsza metoda wychowawcza jest surowa
dyscyplina®.

Oznacza to, ze sama wiedza z réznych dziedzin naukowych nie
zawsze przeklada si¢ w prosty sposdb na podniesienie jakosci pracy
socjalnej. Dlatego ksztalcenie ustawiczne powinno zaréwno obejmowac
przekaz informacji o najnowszych odkryciach w takich dziedzinach, jak
psychologia, socjologia czy pedagogika, jak i zawiera¢ pewien instruktaz
dotyczacy obszaréw, w ktorych wiedza naukowa powinna znalezé
zastosowanie , zastepujac dotychczasowe, bezrefleksyjne i stereotypowe
myslenie. Natomiast identyfikacja pokutujacych w srodowisku pracownikéw
socjalnych stereotypéw jest zadaniem teorii pracy socjalnej.

Nalezy zdawac sobie sprawe, ze juz samo wykonywanie zawodu
pracownika socjalnego jest rodzajem edukacji. Pracownicy socjalni
zdobywaja do$wiadczenie, dzigki ktéremu wzrasta poziom ich kompetencji,
a jednocze$nie przedefiniowaniu ulegaja ich poczatkowe wyobrazenia o

380 A, Olubitiski, Znacgenie wiedzy w praktyce pracy sogalnej, w: Dziatanie spoteczne..., s. 47.
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pracy socjalnej. Poza tym kazdy pracownik podlega oddzialywaniu swego
§rodowiska pracy, oddzialywanie to za§ prowadzi do pewnych zmian w
sposobie myslenia 1 postgpowania. Zjawisko to mozna poréwnaé do procesu
socjalizacji, ktory M. Porebska okresla jako calo§¢ zmian zachodzacych w
jednostce w zwiazku z tym, Ze przebywa ona w okreslonym otoczeniu
spolecznym?®!. W  przypadku absolwentéw rozpoczynajacych prace
zawodowa oddzialywanie to moze okaza¢ si¢ szczegolnie silne, dlatego
wydaje si¢, ze w szkolenie do pracy socjalnej powinno przygotowywac
przysztych pracownikéw réwniez do radzenia sobie z presja $rodowiska.
Rzecz jasna problemem nie jest tu sama akceptacja panujacych w
srodowisku pracownikéw socjalnych pogladéw, postaw i1 wartosci, lecz
nabywanie przez mlodych pracownikéw pogladéw nawykow (takich jak
wspomniane wlasnie stereotypy), ktére wspélczesna teoria pracy socjalnej
uwaza za szkodliwe.

Praca socjalna polega na niesieniu pomocy jednostkom grupom,
dlatego niezwykle wazny jest etyczny wymiar zawodu pracownika socjalnego.
Warunkiem realizowanie wartosci etycznych w pracy socjalnej jest zas
$wiadomo$¢ etyczna, ktéra pracownik socjalny powinien poglebiaé poprzez
refleksje nad wlasna profesja oraz ciaglej pracy nad soba. Swiadomosé
etyczna mozna wprawdzie do pewnego stopnia uksztaltowaé lub
przynajmniej rozbudzi¢ u przyszlych pracownikéw socjalnych w czasie
studiow, jednak w pézniejszym okresie jedyng droga moralnego rozwoju jest
samoksztalcenie i samowychowanie. O jakosci pracy socjalnej decyduje nie
tylko umiejetno$§¢ wyznaczania sobie celéw i ich osiagania, lecz takze
duchowy rozwoéj, bez ktérego niemozliwe okazuje si¢ intelektualno —
emocjonalne otwarcie na innych3®2. Dlatego pracownik socjalny powinien we
wlasnym zakresie poglebia¢ ogélna wiedze o $wiecie 1 dazy¢ do coraz
pelniejszego zrozumienia samego siebie, swoich relacji z podopiecznymi,
wlasnego zawodu 1 sensu niesienia pomocy innym.

Jedna 2z metod podnoszenia jakosci pracy socjalnej jest
miedzynarodowa wymiana doswiadczen. Na potrzebe nawigzywania
kontaktow przez pracownikéw socjalnych z réznych krajéw zwracano
wprawdzie uwage juz od poczatku istnienia pracy socjalnej (w Polsce méwita
o tym m. in. H. Radlinska®3), jednak dla polskich pracownikéw socjalnych

31 Por. M. Porebska, Rozwdj spoteczny dzieci i mtodziesy, w: Encyklopedia psychologiz, pod red.
W. Szewczuka, Fundacja Innowacja, Warszawa 1998, s. 756 i nast. Mozna tez méwi¢ o
socjalizacji w sensie szerszym, czyli o nabywaniu umiejetnodci niezbednych do zycia w
grupie spolecznej jako takiej, i o socjalizacji w sensie wezszym, czyli przyswajaniu sobie
umiejetnosci zycia w $cile okreslonej grupie (subkulturze). Por. W. Skorny, Proces
sogjalizacii dzieci i mlodziey, WSIP, Warszawa 1987, s. 10 i nast.

382 Por. W. Mikotajewicz, Praca sogalna jako dzialanie..., s. 198.

33 A. Kurcz, Europejskie wymiary ksztatcenia do awodu pracownika sogalnego, w: Pracownik
sogjalny. Wybrane problemy w okresie transformagji..., s. 13.
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mozliwo$¢ taka powstala na dobra sprawe dopiero w momencie wstapienia
Polski do Unii Europejskiej.

Tendencja do ujednolicania standardéw prawnych dotyczacych
pracy socjalnej w Europie wystepujace w sferze edukacji. Fakt ten wiaze si¢ z
postepujaca unifikacja systeméw ksztalcenia na poziomie wyzszym, bedaca
przejawem postepujacej integracji w obrebie Unii Europejskiej. Momentem
przetomowym bylo spotkanie europejskich ministréw spraw zagranicznych
w Bolonii i 1999 r. i ogloszenie tzw. Deklaracji Bolonskiej, w ktorej
wskazywano m. in. na konieczno$¢ utworzenia jednolitych kryteriéw oceny
jakosci ksztatcenia.

Regulacje dotyczace standardéw ksztalcenia do pracy socjalnej
istnieja tez w pozostalych krajach europejskich. W zadnym 2z krajow
czlonkowskich Unii Europejskiej regulacje te nie sa wprawdzie z
unormowaniami migdzynarodowymi (w szczegélnosci z Deklaracja
Boloniska), jednoczesnie jednak rozwigzania te stanowia realizacje
panujacych w poszczegélnych krajach pogladéw dotyczacych spotecznej roli
pomocy spolecznej i pracy socjalnej. Za przyklad moze tutaj postuzyé
Hiszpania, w ktorej, jak zauwaza E. Kantowicz, ,,programy edukacji do pracy
socjalnej pozostaja pod wplywem nauki Kosciola katolickiego™38.

Z pewnoscia zatem dazenie do standaryzaciji ksztalcenia do pracy
socjalnej w Europie nie oznacza utraty z pola widzenia lokalnych
odmiennodci, w tym takze odmiennych $wiatopogladéw i systeméw
wartosci. Z formalnego punktu widzenia standaryzacja ksztalcenia do pracy
socjalnej w Unii Europejskiej wymagalaby jedynie opracowania i wdrozenia
odpowiednich przepiséw. Samo ujednolicenie programéw ksztalcenia
mogloby jednak w praktyce przynies¢ wiccej szkod niz korzysci, poniewaz
narzucone odgérnie rozwigzania formalne nie uwzglednialyby lokalnych,
politycznych, spolecznych, ekonomicznych i kulturowych uwarunkowan w
poszczegdlnych krajach. Problemem nie jest wigc standaryzacja jako taka,
lecz wypracowanie takiego jej modelu, ktéry bralby pod uwage te wlasnie
lokalne réznice. Méwiac o standaryzacji ksztalcenia, unifikacji kryteriow
uznawania kwalifikacji itd., powinniSmy zatem pamictaé, ze standaryzacja
ksztalcenia nie jest réwnoznaczna z ujednoliceniem tresci ksztalcenia.
Gléwny nacisk kladzie si¢ na poszukiwanie zaréwno elementéw wspoélnych,
jak 1 réznic, wychodzac z zatozenia, iz nawet jezeli w metody ksztalcenia do
pracy socjalnej w poszczegdlnych krajach nie sa w pelni poréwnywalne, to
mimo wszystko powinny one spetnia¢ okreslone standardy.

W Unii FEuropejskiej dziala kilka organizacji promujacych
wprowadzanie do programéw  ksztalcenia  elementéw  wspodlnych.
Standaryzacje ksztalcenia do pracy socjalnej na poziomie europejskim

34 Por. E. Kantowicz, Praca sogalna w Europie..., s. 262. Stwierdzenie to odnosi si¢ do
okresu sprzed dojscia do wiadzy hiszpaniskich socjalistow.
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wspiera Europejskie Stowarzyszenie Szkét Pracy socjalnej (EASSW),
skupiajace 330 szkét réznego typu. Stowarzyszenie organizuje liczne
konferencje 1 seminaria poswiccone mozliwosciom wdrazania wspolnych
celow i zasad ksztalcenia, wspiera takze wspolne badania w dziedzinie pracy
socjalnej. W 1985 utworzono Europejskie Centrum Edukacji Spotecznej
(European  Centre  for Community Education), do ktérego zadan nalezy
poréownywanie modeli ksztalcenia m. in. w dziedzinie pracy socjalnej. W
1989 r. powstala prywatna organizacja o nazwie Europejskie Stowarzyszenie
Centrow Ksztalcenia Pracy Socjalno — Wychowawczej i Opickunczej
(European Association for Training Centres for Socio — Educational Care Work),
podejmujace wspotprace ze szkolami ksztalcacymi na poziome wyzszym w
zakresie pedagogiki spolecznej. W polowie lat dziewigédziesiatych
utworzono w Maastricht pod auspicjami Rady Europy wspdlng instytucje
zajmujaca si¢ k ksztalceniem pracownikéw socjalnych na poziomie
magisterium, tzw. MACESS (MA Comparative Social Studies). W
dzialalno$¢ tej instytucji zaangazowalo si¢ 32 uniwersytety z réznych
pafistwa europejskich. Instytucja koordynujaca badania nad praca socjalna
jest European Resourse Centre for Social Work Research. Do jej zadan nalezy
tworzenie bazy danych prac naukowych poswicconych pracy socjalnej, w
tym w szczegdlnosci prac specjalistéw z réznych dziedzin podejmujacych
badania nad praca socjalna. Projekt ten ma zatem nie tylko wymiar
miedzynarodowy, lecz takze interdyscyplinarny?s>.

Wspomnie¢ tez nalezy o wspoétpracy miedzy uczelniami z réznych
pafistwa europejskich, realizowanej w ramach programéw Tempus/
Erasmus/ Sokrates, obejmujacej wszystkie kierunki ksztalcenia na poziomie
licencjackim i magisterskim, a zatem takze ksztalcenie do pracy socjalnej.
Przykladem  projektu  realizowanego ~ w  ramach  wspdlpracy
miedzyuczelnianej byl projekt ,,Europejska praca socjalna — réznice i
podobienstwa” przewidziany na lata 2002 — 2005, w ktérym wziely udziat
dwie uczelnie w Polsce (Uniwersytet Warmiisko — Mazurski i Uniwersytet
Warszawski). Owocem tej wspdlpracy sa réznego rodzaju publikacje
poswigcone europejskiej pracy socjalnej. Wspomnie¢ tu nalezy o dwodch
podrecznikach pracy socjalnej: Ewuropean Social Work. Commonalities and
Differences (2004) oraz Children, Young People and Families — Examining Social
Work Practice (2005).

Wstapienie Polski do Unii Europejskiej oznaczalo konieczno$é
dostosowania — tak w sensie formalnym, jak i nieformalnym — programéw
ksztalcenia do standardéw unijnych, co rodzi¢ moze obawy o przyszlosc
pracy socjalnej w Polsce. Dazenie do ujednolicenia standardéw ksztalcenia w
krajach Unii Europejskiej niesie ze soba zaréwno korzysci, jak i pewne
niebezpieczefistwa. Z pewnoscia wprowadzenie jednolitych zasada utatwi

385 Por. E. Kantowicz, Praca socjalna w Enropie..., s. 241 i nast.
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przeplyw pracownikéw z rejonéw, w ktorych istnieje stosunkowo niewielkie
zapotrzebowanie na prace socjalna, do rejonéw, gdzie takie zapotrzebowanie
jest wysokie. Poréwnywalno$¢ kwalifikacji, jakimi dysponuja pracownicy z
poszczegolnych  krajéw, z pewnoscia ulatwi ich weryfikacje oraz
dostosowywanie programéw  ksztalcenia do zmian spolecznych, a
ostatecznie przyczyni si¢ do podniesienia jakos$ci ksztalcenia.

Istnieja tez pewne zagrozenia dla pracy socjalnej w Polsce zwiazane
z integracja z Unigq FEuropejska. Gléwnym niebezpieczenstwem jest
mozliwo$¢ odplywu czedci absolwentéw do bardziej zamoznych krajow386,
Jednakze nawet emigracja czgsci pracownikoéw nie musi by¢ na dluzsza mete
szkodliwa i moze przynies¢ pewne korzysci. Zdaniem R. Pachocinskiego, w
dluzszej perspektywie czasowej migracja pracownikoéw przyczyni si¢ do
podniesienia si¢ ogdlnego poziomu wyksztalcenia. Zdaniem tego autora,
»nawet jesli negatywnie postrzegany tzw. drenaz moézgoéw stanowi sktadowy
element systemu miedzynarodowej wiedzy, umozliwiajac krazenie idei i
utrwalaja  hegemoni¢ — w dziedzinie badan — krajow najbardziej
rozwinietych, to masowa cyrkulacja wyksztalconych ludzi ma duzy wplyw na
transfer wiedzy i ogdlny postep™®’. Cze$¢ pracownikéw socjalnych, ktorzy
obecnie pracuja w réznych krajach Unii Europejskiej, w przysztosci zapewne
powrdci do Polski, przywozac ze soba nowsg wiedze i doswiadczenie, ktore
bedzie mozna spozytkowad, gdy w naszym kraju pojawig si¢ te same
problemy, z ktérymi obecnie borykaja si¢ kraje bardziej rozwinigte (np.
problem imigracji).

Praca socjalna podlega stalej ewolucji wraz ze zmianami
dokonujacymi si¢ w spoleczenstwie. Fakt ten kaze zastanowi¢ si¢ nad
kierunkami ksztalcenia pracownikéw socjalnych w najblizszej przysztosci.
Praca socjalna podlega tym samym mechanizmom rynkowym, ktérym
podlegaja wszystkie inne zawodu, totez nalezy si¢ spodziewal, ze w
przysztosci wystapia w niej te same tendencje, ktére wystepuja w wickszosci
wspolczesnych zawodéw. W najblizszych latach prawdopodobnie narasta¢
bedzie tendencja do specjalizacji, mozna si¢ tez spodziewal, Ze coraz
wigksza role bedzie odgrywac ksztalcenie ustawiczne. Edukacja do pacy
socjalnej bedzie musiala wyj$¢ naprzeciw wszystkim tym wyzwaniom, nie
tracac jednoczesnie z pola widzenia tych podstawowych wartosci, z ktérych
sama wyrasta i ktoére nie zmieniaja si¢ wraz ze zmianami spolecznymi i
wymaganiami rynku pracy.

Okreslenie, w jakich kierunkach rozwija¢ si¢ bedzie edukacja w
secktorze pracy socjalnej w najblizszych latach wymaga prowadzenia

386 \W. Aniol, Polityka sogalna i rynek  pracy w Unii Europejskiej — implikacje dla Polski, w:
Whymiar spoteczny cglonkostwa Polski w Unii Enropeiskie, pod red. T. Moldawii, K.A.
Wojtaszczyka i A. Szamaniskiego, Warszawa 2003.

37 R. Pachocitiski, Kierunki reform szkolnicthva wygszego na swiecie, Wydawnictwo IBE,
Warszawa 2004, s. 8 i nast.
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systematycznych badai nad zmianami spolecznymi, tylko bowiem takie
badania stanowia wiarygodna podstawe formulowania hipotez dotyczacych
spolecznego zapotrzebowania na prace socjalna. Prognozowanie takie
spelnia zreszta podwojna role, poniewaz w Polsce 1 w wigkszosci krajow
rozwinigtych praca socjalna jest narzedziem realizowania polityki spolecznej
panistwa. Prognozowanie kierunkéw rozwoju zmian spotecznych ma wigc na
celu z jednej strony dostosowanie do tych zmian polityki spolecznej, a z
drugiej umozliwia szkotom ksztalcacym do pracy socjalnej wdrazanie
optymalnych programoéw nauczania.
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MANZELSTVO Z POHIPADU PERSONALIZMU
U KAROLA WOJTYLU
(JANA PAVLA I1.)

Daniel GALAJDA

Abstract: The sacrament of marriage has a very important place in the Catholic
Church. In the middle of the God's attention is human being, to whom God shows the
way to the salvation. One way is just marriage. For Karol Wojtyla, later Pope Jobn Paul
IL, love and marriage is one of man's most important topics that are addressed in his
book. His teaching is humanistic and personalistic, intent on a man and bis salvation.
Pope understood the importance of person. He knows that in this time is necessary to talk
about it of all aspects. And is not afraid of topics such as marriage and man's sexnality.
The image of God is present in every person. Shines in community of people, which is
similar to the unity of the divine persons among themselves.

Keywords: Marriage. Personalism. Humanism. Love. Human. Community.

Uvod

Manzelstvo ako jedna zo siedmich sviatost, ma v diele Karola Wojtyltu
vel'mi pevné miesto, ba ¢o viac, mohli by sme povedat’ je to jedna zo
zakladnych tém, ktorym sa Karol Wojtyla, neskorsi blahoslaveny slovansky
papez, venuje pocas celého svojho posobenia.

Uz ako knaz, neskér ako biskup neustile zdoraziuje dolezitost’
manzelstva, respektive jeho budovanie na pevnom ziklade, ktorym je
Kristus.

Pohlad Jana Pavla II. na cloveka vo vsetkych jeho dielach — ktoré
napisal ¢i uz ako papez, ale aj v dielach publikovanych pred pontifikitom —
je vzdy silne personalisticky, zamerany na osobu ¢loveka.

Dalo by sa povedat’, ze Karol Wojtyla, neskor papez Jan Pavol II. je
velky humanista. Ak chdpeme, respektive definujeme humanizmus ako
filozoficko-etické stanovisko, ktorym sa ustredné miesto prisudzuje ¢loveku,
jeho blahu, potrebim a zaujmom, naozaj Karol Wojtyla celd svoju nduku
smeruje k cloveku. Ved’ ¢o je pre ¢loveka dolezitejsie ako $t'astie, zvlast’ ak
jeho st’astie smeruje k ve¢nému zivotu. Manzelstvo je jednou z ciest ako toto
,»vecné st’astie” dosiahnut’. Od prvej knihy Svitého pisma mézeme sledovat’
ako Boh kona vsetko pre stastie ¢loveka. Ved clovek je ,jediny tvor, ktorého
Bob cheel kvili nemu samémn® (GS 27). Nepotrebuje ¢loveka pre svoje $t’astie,
ale chce seba darovat’ cloveku, aby bol st’astny. Boh, ktory je blazeny sam
v sebe, sa chce davat’ svojmu stvoreniu. Akd je teda vicsia potreba ¢cloveka
ako $t’astie? Prave toto pochopil Karol Wojtyla. A manzelstvo, ktorému sa
chceme venovat, je podla neho jedna z ciest, skrze ktord moze clovek
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nachadzat’ $t’astie uz tu, v pozemskom zivote asmerovat’ do vec¢ného
zivota.

Karol Wojtyla zacal tému personalizmu a manzelstva rozvijat’
postupne. Akousi ,,vstupnou branou® k tejto téme je kniha Osoba a éin, kde
sa venuje prave personalistickym otazkam, pokracuje knihou Ldska
a zodpovednost, kde nadherne rozvija otazku vzt'ahov cloveka a trilogiu
uzatvara komplex papezovych stredajsich prihovorov vydanych pod nazvom
Ako muga a Zenu ich stvoril.

Vsetky cesty Cirkvi vedu k ¢lovekovi. ,,Prva cesta, po ktorej musi ist’
Cirkev pri plneni svojho poslania, je cely clovek v plnej pravde svojej
existencie, svojho osobného a zarover aj spolocenského a socialneho bytia —
v ramci svojej rodiny, v ramci tolkych rozlicnych spolocenstiev a prostredi,
v ramci svojho naroda alebo svojho P'udu (ba mozno este len rodu, alebo
kmefia), v rimci celého Pudstva. Clovek je prvou a hlavnou cestou Cirkvi,
cestou, ktora urcil sam Kristus, cestou, ktora bez akejkol'vek inej moznosti
vedie cez tajomstvo vtelenia a vykupenia.*388

Pipez pochopil délezitost’ osoby. Vie, ze v dnesnej dobe je potrebné
onej hovorit’ zo vsetkych hladisk. A neboji sa ani tém, k akym patri
manzelstvo a sexualita ¢loveka.

,,Poznaj seba samého ako svedectvo zakladnej pravdy. <%

»otanes sa takym, aké su tvoje skutky. Ak si nieco ukradol, urobil si zo
seba zlodeja. Zodpovednost’ za Pudské ¢iny je privilégiom Fudskej osoby.
Len clovek je zodpovedny. A jeho prva zodpovednost’ je za to, Ze jestvuje.
Ma telo ama zivot. Telo je zivé. Prva zodpovednost’ je teda za zivot.“3
Clovek a Zivot je teda v popredi celej nduky Karola Wojtylu. Zodpovednost’
za zivot, ale aj za spOsob zivota. Vo svojich dielach rozlisuje dve roviny
Pudskych cinov: ciny vnuatorné — ,ty, sim pred sebou samym®, a ciny
vonkajsie — ,,ty, vzhladom na druhého cloveka®. A tu je personalizmus
Karola Wojtylu: Ty si osoba, ten druhy je tiez osoba. Je flou kazdy clovek.
Tu nastupuje interpersonalrelation — vzt’ahy medzi osobami.

S druhym clovekom treba vzdy zaobchadzat” podla toho, kym on je.
Pretoze je Bozim diet'atom stvorenym na Bozi obraz, treba si ho ctit’.
O dostojnosti zivota ¢loveka a Fudskej osoby papez neustdle hovoril. Nie
sme hocikto. A tato dostojnost’ cloveka sa prenasa na Pudské telo.

Ved v ¢om je podstata ¢loveka? ,,Clovek nemdze zit’ bez lasky. Ostava
sam v sebe nepochopitelnou bytost’ou a jeho Zivotu chyba zmysel, ak sa mu
nezjavi Laska, ak sa nestretne s Laskou, ak ju nezakdsi a ak si ju uréitym

388 ]AN PAVOL 11.: Redemptor hominis. Praha : Zvon, 1996, 14.

389 JAN PAVOL I1.: Fides et ratio. Bratislava : Don Bosco, 1998, 1.

390 Porov. WOJTYLA, K.: Osoba i czyn. Krakow : Polskie towarzystwo teologiczne, 1985,
s. 198.
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sposobom neosvoji, ak nema na nej zivd ucast. Prave preto Kristus
Vykupitel’ ... v plnej miere zjavuje cloveka clovekovi samému. A to je — ak
mozno tak povedat’ — l'udsky rozmer tajomstva vykupenia. V fiom ¢lovek
nachadza svoju velkost’, dostojnost’ a hodnotu svojej 'udskosti.“*1

Clovek stvoreny na Bozi obraz sa objavuje ako subjekt zmluvy, ako
osoba, ako partner Absolitna tym, ze vedome rozlisuje a voli dobro a zlo,
ivot a smrt’. Clovek je sdm, t.j. svojim clovecenstvom a tym, ¢im je, vytvara
so samym Bohom jedinecny, vyluény a neopakovatelny vzt'ah. Toto je
antropologicka definicia, ktord sa blizi k teologickej definicii ¢loveka (porov.
Gn 1, 26).3%

Definitivne stvorenie ¢loveka spoéiva v stvoreni jednoty dvoch byti.
Byt osobou na Bozi obraz a Boziu podobu si vyzaduje byt’ v zjednoteni
s druhym /2.3 Clovek ma pred Bohom zvlagtnu hodnotu (porov. Gn 1, 31),
je vSak hodnotny aj pred sebou samym. Preto, ze je clovek, a taktiez preto,
Ze je tu zena pre muza amuz pre zenu. Prva kapitola knihy Genezis
vyjadruje tato hodnotu teologickou formou a druha odhaluje zasa tzv. prvy
kruh zazitku hodnoty cloveka.’%*

Clovek je spolo¢enské bytie zo svojej ptirodzenosti. Zakladna
odlisnost’ pohlavi je sucasne vzorom ipramefiom spolocenského zivota,
ktory je zalozeny na laske, a nie na sile. ,,Boh hl'adi na tento vzt’ah ako na
vzajomnud pomoc. ..Kazdé stretnutie s bliznym nachadza v tomto prvom
vzt'ahu svoj idedl, takZze aj Boh vyjadti uzavretd zmluvu so svojim Pudom
obrazom zasnub.“3%

Tu sa dostavame k principu manzelstva ako ustanovizne priamo
chcenej Bohom, ustanovizne, ktora je jednou z ciest pre spasu cloveka.
Communio — teda spolocenstvo muza a zeny v manzelstve ma byt’ v urcitom
slova zmysle podobnym spolocenstvu tajomnej Najsvitejsej Trojice. Teda
spolocenstvom postavenym na principe lasky a sebadarovania.

Ved bozi obraz je pritomny v kazdom ¢lovekovi. Ziari v spoloc¢enstve
0s6b, ktoré je podobné jednote bozskych os6b medzi sebou (porov. KKC
1702). ,Bozi obraz® predovsetkym predstavuje podstammi  vlastnost’
charakterizujucu bytie cloveka, ktora ho odlisuje od vSetkych ostatnych
stvorent: ,,Clovek je osobou, tak muz ako $ena; obaja boli totiz stvoreni na obraz,

391 ]AN PAVOL 11.: Redemptor hominis. Praha : Zvon, 1996, 10.

32 Porov. JAN PAWEL IL.: Megezygna i niewiastq stworgyl ich. Vatikan : Libreria editrice
Vaticana, 19806, s. 22.

5 JAN PAVOL  IL: Mulieris  dignitatem. http:/ /www.kbs.sk/?cid=1117279258
(17.06.2000), 10.

394 Porov. JAN PAWEY. 11.: Megezyzna i niewiastq stworgy? ich. Vatikan : Libreria editrice
Vaticana, 1986, s. 31.

35 Porov. JAN PAWEL 11.: Megegyzna i niewiastq stworgyl ich. Vatikan : Libreria editrice
Vaticana, 19806, s. 52.
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na podobu osobného Boha.“¥¢ Jednotlivy ¢lovek, ako ,,vteleny duch*¥7 je
osobnou, viditel'nou reprodukcion osobného Boha, podobnou Bohu bez toho,
ze by sa s nim identifikoval.?8

Ked'ze clovek je stvoreny na Bozi obraz, ma doéstojnost’ osoby: nie je len
nie¢im, ale niekym. Je schopny poznat’ seba, byt panom seba samého,
slobodne sa davat’ a vstupovat’ do spolocenstva s inymi osobami. Milost'ou
je povolany k zmluve so svojim Stvoritelom, aby mu dal odpoved viery
a lasky, ktord mu nik neméze dat’ namiesto neho (KKC 357).

Clovek, nakolko je vtelenym duchom, ¢ize dusou, ktora sa prejavuje
v tele, a telom, ktoré je preniknuté nesmrtelnym duchom, je v tejto svojej
celistvosti povolany k ldske. Laska zahffa aj I'udské telo a telo ma dcast’ na
duchovnej laske.3”

Zaroven papez zdoraznuje, ze ,,Clovek sa stal obrazom a podobou
Boha nielen skrze vlastné clovecenstvo, ale aj prostrednictvom spolocenstva
0s6b, ktoré muz a zena vytvaraju od pociatku, a teda muz i zena st Bozim
obrazom aj ako ,jednota dvoch®. Kazdy muz akazdi Zena je Bozim
obrazom, a preto ma rovnaku Tudsku dostojnost’, ale kedze kazdy clovek
rozdielnym, muzskym ¢i Zenskym, sposobom stelestiuje Bozi obraz, bude
rozdielny aj jeho, ¢i jej spOsob existencie, ateda aj vztah k opa¢nému
pohlaviu, k svetu i Bohu.#%

Pociatok communia ako spolocenstva muza a zeny vidi blahoslaveny
papez uz pri stvoren{ cloveka. Opis stvorenia ¢loveka priamo ukazuje, ze
clovek bol stvoreny na Bozi obraz ako muz a Zena. Naopak opis z druhej
kapitoly Genezis nehovori o obraze Boha, ale sebe vlastnym sposobom
ukazuje, ze plné a definitivne stvorenie cloveka (poddaného najprv pokusu
prvotnej samoty) sa ukazuje v povolani k existencii v komuinii os6b muza
a zeny. Ak chceme pojatie obrazu Bozieho nijst’ v jahvistickom texte, tak
tam moézeme najst’ takyto zaver, ze dovek je obrazom a podobon Boba nie len ce
svoje Clovelenstvo, ale tie% ceg komsinin 0sOb, akymi si muz a Zena od pociatku.
Funkcia obrazu je ukazovanie jeho modelu, odrézanie prototypu. Clovek je
obrazom Boha nielen vo svojej samote, ale ivkomunii. Pretoze ,,od
pociatku® je nielen obrazom, v ktorom sa odraza samota Osoby vladnucej
nad svetom, ale rovnako aj spésobom obrazu nepochopitelnej Bozskej
komunii 0s6b. 4!

396 JAN PAVOL I1.. Mulieris  dignitatem.  http:/ /www.kbs.sk/?cid=1117279258
(17.06.2000), 6.

397 JAN PAVOL 11.: Familiaris consortio. Trnava : Spolok svitého Vojtecha, 1993, 11.

398 Porov. JAN PAVOL 1L: Mulieris dignitatem. http:/ /www.kbs.sk/?cid=1117279258
(17.06.2000), 8.

399 JAN PAVOL IL.: Familiaris consortio. Trnava : Spolok svitého Vojtecha, 1993, 11.

400 FULLA, M.: Antropoldgia geny. Bratislava : DON BOSCO, 2004, s. 170.

401 Porov. JAN PAWEL 11.: O matieristwie i rodzinie. Warszawa : Instytut wydawniczy pax,
1983, s. 234 — 235.
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Toto poslanie krest’anov, zacielené na rodinu, vychadza z krest'anske;j
vizie sexuality, ktord je schopnost’ou, tendenciou a prirodzenou potrebou
osoby nadviazat’ voutorny vzt’ah s druhou osobou, skrze dar a prijatie daru.
Krest'ania maju prezentovat’ v spolocnosti tctu voc¢i lFudskému telu
v antropologickej a teologickej rovine, lebo telo sa ma stat’ znakom lasky a
plodnosti v manzelstve a v rodine. Prezentacia integralneho pohladu na dar
sexuality v personalistickom a teologickom duchu je nevyhnutna, nakolko
sexualita je podstatnou sucast’ou zivota I'udskej osoby. Zaroven si krest’ania
maju uvedomit’, ze sexualita cloveka je zamerana na interpersonalny dialog a
prokredciu, ku ktorym sa c¢lovek ma postavit® v kontexte zodpovedne;j
slobody. Vo svojom poslani krest’ania maju zohladnovat’ genitalnu,
emocionalnoafektivnu a duchovnd rovinu sexuality, naznacujuc tak, ze ma
dynamicky charakter, pricom je nutné respektovat’ komplementirny
charakter tohto daru od Boha. Iba na tomto antropologickom, teologickom
a personalistickom zéklade mozno poukazat’ na eticky rozmer sexuality a na
vyznam moralneho postoja Cistoty, ktory si vyzaduje ovladnutie darovanych
schopnosti ¢loveka, ktory zije v manzelstve a v rodine.

Teologickomorilna fundamentilna koncepcia manzelstva a rodiny
chapanych v duchu communio  personarum je zakladom pre aktivou
angazovanost’ krest'anov v prospech rodiny, ktora je chapana ako primarna
rovina krest’anskej angazovanosti v spolo¢nosti. To jednoznacne poukazuje
na dolezitost’ rodiny v ramci jej existencie v spolocnosti. Velké mnozstvo
rodin v spolo¢nosti mus{ zit’ v podmienkach chudoby, ktoré im znemoznuju
dostojne plnit’ ulohu, ktora vyplyva zich prirodzenosti. Krest’ania vo
svojom poslani maji zohladfiovat’ biblické posolstvo obsiahnuté v zjaveni
prezentuje fundamentalnu pravdu, Zze Boh stvoril ¢loveka na svoj obraz
(porov. Gn 1, 26) a stvoril ho zlasky, a siacasne povolal klaske. Toto
povolanie, na zavaznost’ a vznesenost’, ktorého sa chce poukazat’ v ramci
angazovania sa krestanov v spolo¢nosti, clovek realizuje vo svojej
zjednotenej celistvosti  (duchovno-telesnej) skrze manzelstvo alebo
panenstvo. Je to zaroven odpoved krest’anov adresovana tejto spolo¢nosti,
ktora odmieta, napada a casto opovrhuje manzelstvom a rodinou
z hedonistickych ideologickych dévodov.402

To, ze clovek hned od pociatku pocitil potrebu spolocenstva vyjadruja
aj slova knihy Genezis: ,,Ked’ Pdn, Boh utvoril g bliny vSetkn polnii zver a vsetko
nebeské vidctvo, priviedol ho k Adamovi, aby videl, ako by ho nazval, lebo ako ho nazve,
také bude jebo meno. A nazval Adam menom vietok dobytok, vsetko nebeské vidctvo
a vsetku polni zver. Ale pomoc, ktord by mu bola podobnd, nenasiel (Gn 2, 19 — 20).

Tym sa poukazuje na bytostnd potrebu cloveka nadviazat’ partnersky
vztah sosobou opacného pohlavia, zalozeny na rovnakej osobnej

402 BALAK, R.: Dar sexuality v teolggickoantropologickej perspektive  biblického  zjavenia,
http:/ /www.theologiamoralis.sk/k0202¢2.html (12.10.2006).
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dostojnosti, pricom tento hlboky vnutorny vzt'ah slizi k naplneniu a
uskutocneniu podstaty 'udskej osoby. Sim Boh tak zjavuje najvnutorne;jsi
zmysel Pudskej podstaty, ¢im poukazuje na jedine¢nt vznesenost’ 'udského
subjektu, dynamicky otvoreného k bytostnému postoju vzt'ahu lasky.
Magistérium potvrdzuje, ze jedinou moznost’ou ako zrealizovat’ podstatu
T'udskej osoby je jestvovanie s niekym a pre nickoho v perspektive rozlicnych
vzt'ahov v zivote Pudského subjektu.403

V knihe Genezis vystupuje aj problém prvotnej samoty cloveka,
pretoze clovek je zrazu muz azena. Vieme, ze Tudské telo vo svojej
normalnej konstitdcii nosi na sebe znamenia pohlavnosti a teda je zo svojej
samotnej prirodzenosti muzské, alebo Zenské. To preto, ze clovek je
»telom®. Patr{ do hlbsieho spésobu struktiry osobného podmetu, nez to, ze
vo svojej telesnej stavbe existuje ako muz a zena. A odtial pochadza zmysel
prvotnej samoty, ktory mozno priamo zviazat' s ,.clovekom®. Zasadne
predchadza prvotnej jednote, pretoze ta sa opiera o muzskost’ a zenskost’,
akoby dvoch vteleniach, ¢i dvoch sposoboch ,.bytia tela®, toho samého
Pudského bytia stvoreného na ,,Bogi obraz” (Gn 1, 27).

Cielom Tudského zivota je navrat k Stvoritefovi. Tento ciel je dolezity
pre pozemsky zivot I'udi, pretoze udava smer a kontext, podla ktorého sa
hodnotia vsetky aspekty Pudského Zivota na tomto svete. CeloZivotnym
povolanim ¢loveka je odpoved’ na jedinecné Bozie pozvanie. To si vyzaduje
poznanie osobného povolania, teda spésobu ako dosiahnut’ tento ciel
a rozlisit’, ¢o mame robit’, 404

Teda plan dobrotivého Boha s muzom a Zenou je jasny. Povolal ich
k zivotu v spolocenstve s nim. Ich podstatnou udlohou je milovat’ svojho
Stvoritel'a a udrziavat’ na zemi zivot v stlade s jeho prikazaniami. Boh chcel
cloveka, a tak je clovek povinny mu za svoje stvorenie pod’akovat’ pomocou
na Bozom Stvoritel'skom diele.

Blahoslaveny Jan Pavol II. je prickopnikom v nduke o osobe a laske.
Jestvuji mnohé nazory o ,,nekompetentnosti papeza vyjadrovat’ sa k tejto
téme. On sam vsak v knihe Laska a zodpovednost’ odhal'uje ¢i objastiuje
dévody preco je povolany ba aj ,,povinny* venovat’ sa tejto téme.

,»Jestvuje nazor, ze o manzelstve (a laske) mo6zu hovorit’ len Pudia,
ktori v lom Ziji a o liske medzi muzom a zenou len tie osoby, ktoré ju
prezivaju. Tento nazor sa dozaduje osobitnej a bezprostrednej skdsenosti
ako zakladu na vyjadrenie sa v tejto oblasti. Podla toho duchovni a Pudia,
ktori Zija v celibate, nemaji co hovorit’ o veciach lasky a manzelstva.
Naprick tomu aj oni ¢asto hovoria a pisu o tychto témach. Nedostatok

43 BALAK, R.: Dar sexuality v teokygickoantropologickej  perspektive biblického  zjavenia.
http:/ /www.theologiamoralis.sk/k0202c2.html (12.10.2006).

404 SEMIVAN, J.: Strucny sivod do mordlne teoldgie. Kosice : Knizna dielna Timotej, 1998, s.
37.
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vlastnej osobnej skdsenosti im pritom neprekaza preto, lebo maju vel'mi
bohaté skusenosti, ktoré vyplyvaji z pastoracnej ¢innosti. V tejto ¢innosti sa
totiz velmi casto av rozlicnych chvilach ¢i situdciach stretiavaju prave
s tymito problémami, takze si na zaklade toho vytvaraju vlastna skasenost’,
bezpochyby nepriamu a ,,cudziu®, ale sicasne ovel'a sirsiu.“40>

Zaver

Karol Wojtyla nam teda chce ukazat’ cestu. Cestu nielen
k manzelstvu. Chce nam ukdzat’ ovela viac. Chce ndm ukdzat, kde je
st’astie cloveka, kde je ozajstné naplnenie vnutra kazdého jedného z nis.
Stastie ¢loveka je v Bohu a toto §tastie moZeme poznavat’ v manzelstve,
ktoré je uzkym spojenim muza a zeny, spojenim tajomnym a zarovefl
pozehnanym samotnym Bohom. Ked’ze ako sme spomenuli v tvode ¢lovek
je ,jediny tvor, ktorébo Bob cheel kvoli nemu samému (GS 27) je povolanim
cloveka hPadat’ svoje $t’astie v Bohu. A prave v manzelstve vidi Karol
Woijtyta, neskorsi papez Jan Pavol II., jednu z ciest ako toto $t’astie najst’.
Mozeme azda na zaver skonstatovat’, Ze nielen humanisticky postoj je prvym
hybatelom ucenia Karola Wojtytu, ale v prvom rade Bozia laska k svoju
stvoreniu, ktord sam prezil a odovzdaval dale;j.

ZOZNAM POUZITE] LITETATURY

JAN PAVOL 1L.: Eneyklika Fides et ratio. Bratislava : Don Bosco, 1998, 151
s. ISBN 80-88933-06-4.

JAN PAVOL 1L: Engyklika Redemptor hominis. Praha : Zvon, 1996, 76 s.
ISBN 80-7113-178-4.

WOJTYLA, K. Osoba iczyn. Krakow : Polskie towarzystwo
teologiczne,1985, 372 s. ISBN 83-00-00899-3.

JAN PAWEL I1.: Megegyzng i niewiastq stworgyl ich. Vatikan : Liberia editrice
Vaticana, 1986, 509 s. ISBN 88-209-1527-8.

JAN PAVOL 1L: Apostolsky list Mulieris dignitatem. http:/ /www.kbs.sk/?cid
=1117279258. (17.06.2000).

JAN PAVOL 11.: Exbhorticia Familiaris consortio. Trnava : Spolok svitého
Vojtecha, 1993, 198 s. ISBN 80-7162-052-1.

FULLA, M.: Antropoldgia Feny. Bratislava : BON BOSCO, 2004, 288 s. ISBN
80-8074-016-X.

JAN PAWEL 1L.: O maftzeristwie i rodzinie. Warszawa : Instytut Wydawniczy
Pax, 1983, 382 s. ISBN 83-211-0494-0.

405 WOJTYLA, K.: Ldska a zodpovednost’ Bratislava : Metodicko — pedagogické centrum,
2003, s. 11.

201



BALAK, R.: Dar sexuality v teologickoantropologicke] perspektive biblického zjavenia.
http://www.theologiamoralis.sk/k0202¢2.html (12.10.2000).

SEMIVAN, J.: Strucny sivod do mordine teoldgie. Kosice : Knizna dielfia Timote;j,
1998, 112 s. ISBN 80-88849-20-9.

WOJTYLA, K.: Ldska a zodpovednost. Bratislava : Metodicko — pedagogické
centrum, 2003, 224 s. ISBN 80-8052-170-0.

202



Humanizmus a tolerancia v dejinach
a v moralke
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HUMANIZM KLEMENSA ALEKSANDRY]JSKIEGO

Stanistaw CIUPKA

Abstrakt: Klemens Aleksandryjski to jeden 3 najbardziej swiatlych greckich Ojedw
Kosciota 11 wieku chrzescijaristwa. Clowiek, ktdry polacgyl w swym Zycin i twirezosci
Sfilozoficzno-teologiczney humanizm 3. tolerancia. W artykule sprobuje si¢ unkazal, e
wsgystkie aktualne wspotezesne problemy na stykn humanizmn i tolerang, byly juz
udziatem tegos mysticiela.

I. Cztowiek i jego rozwdj w centrum zainteresowania
aleksandryjskiego mysliciela.

Slowo tolerangja, jak i szereg zagadnien zwiazanych z tym terminem,
rodzi wiele i to czesto odmiennych skojarzen. Stowo folerangia, stato si¢ tak
niezwykle popularne, co pozwala wnioskowaé, ze mamy do czynienia z
wazng problematyka*®®. Powyzsze slowo pochodzi od lacifiskiego terminu
tolero, tolerare, co tlumaczy si¢ na jezyk polski zwrotem: ,znosié czyjes
usposobienie”, ,,wytrzymac ciegar c3egos”, ,cierpie pr3y sobie cgyjas obecnos(”. Zasada
tolerangji  wydobywa przystugujace kazdej osobie ludzkiej prawo do
posiadania wiasnych pogladéw, wiary i wlasnego systemu wartosci, a takze
prawo do ich swobodnej manifestacji*”’. Jednoczes$nie w termin folerangja
wpisane jest przestanie o gotowosci do korekty pogladéw, ich
udoskonalania, poszukiwania i kwestionowania raz ustalonych postaw,
wierzen. Toleranga awiera w sobie istnienie takich wartodci, jak prawda,
pickno i dobro. Jednak, juz M. Ossowska przed kilkudziesi¢ciu laty,
zauwazyla, ze: ,,Granice tolerancii bowiem, to granice cudgych uprawnien. lch zakres
zweza sig dla absolutysty i rozgszerza dla relatywisty”*%8. M. Rembierz, w jednym ze
swych artykuléw postawil niezwykle wazne pytanie: ,,Cgy filozof powinien byé
tolerancyjny?”- rozszerzajac nastgpnie tre$¢ tego pytania zauwazyl, ze ono —
SSStanowi jednq 3 kwestii budzacych kontrowersje we wspotezesnych dyskusjach o naturze
Silozofii i profesji filozofa. Trwa spor — ¢gy postawa toleranji nalegy do pogadanych i

406 Por. A. Lenartowicz-Podbielska, Wokd? granic tolerangi w wielokulturowym swiecie, [w): Swiat
7 Stowo, 1(12)/2009, s. 265. ISSN 1731-3317, zob. takze, M. Rembierz Granice spofeczeristwa
otwartego, [w): Biuletyn Olimpiady Filozoficzng, nr 13/1997, Watszawa, Komitet Gléwny
Olimpiady Filozoficznej, 1997, s. 52-67, ISSN 1509 — 7439.

47 Por. S. Gebala, L. Lysied, M. Rembierz, Tolranga a permisywizm,[w):  Swiat i Slowo,
1(12)/2009, s. 9-14, ISSN 1731-3317.
408 M. Ossowska, Normy moralne, Warszawa 2000, s. 172.
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wreez, istotnych, 3y tex do niekoniecznych i wreex nigpogadanych cech filozofa? Co
wlasciwie majq 3nacgyé wroty: < okagywal tolerancje >, <postgpowar tolerancyjnie > i
< by¢ tolerancyjmym > w odniesienin do profesji, ktore uprawianie wymaga preciez
przedkiadania, podwazania i obrony argumentow, postawy cechujace si¢ wniklivym
krytycyzmem orag, gotowostiq do podejmowania dyskusji i polemik. Jak mogna nzgodnic
— nie popadajac w spryecznosci — wymdg dagenia do pognania prawdy, 3 ktdrym
gespolone sq metodologiczne i aksjologiczne rygory, 3 postulatem tolerancynosei wobec
wielosci  odmiennych  stanowisk i uznaniem za istotng wartos¢ filogofii faktyczne
ro3norodnosci ( pluralizmn )wystepujacych w niej te3, i idei?”*”.

Pytanie, ktére powyzszy autor sformulowal w przywotanym
artykule, pojawito si¢ juz z wielka moca u poczatkéw Kosciota. Otéz w 11
wieku naszej ery doszlo do niezwyklego dialogu Ojcéw Kosciota ze
starozytnymi filozofami. W imieniu Kosciota prowadzili go chrzescijanie, jak
pisze, w jednym ze swych dokumentéw Kongregagja ds. Wychowania Katolickiego,
ktorzy stali si¢: ,przewodnikami dia Kosciola wszystkich czasiw”, a jednoczesnie
dajac: ,pryyklad plodnego  spotkania wiary i kultury oraz wiary i rozumn’”,
réwnoczesnie tworzac intelektualny prad, ktéry odstonit prawdziwe oblicze
tolerangyi, dzisiaj mocno powiazane z wielkim dzietem: ,,&zdre dzis nazmwalibysmy
inkulturagq™°.

Badacze tego okresu, A.H. Armstrong, R.A. Marcus, stwierdza, ze: ,,w bistorii
mysli lndzkief mato byto diugszych i by¢ moge bardziej owocnych dialogow niz fen, jaki
sig tocgyl pomiedzy chrzescijaistwem a grecka filogofia™".

Jednym z wielkich myglicieli tej epoki, ktéry wypowiadal si¢ w
duchu humanizmu*'? i tolerancji, byl Klemens Aleksandryjski. Podejmuje on
wielkie dzielo ewangelizacji wyksztalconego $wiata mysélicieli greckich.
Klemens  Aleksandryjski  nalezal ~do  najbardziej  interesujacych
chrzescijanskich intelektualnych postaci II wicku naszej ery. Jeden z
najwickszych,  wspélczesnych — znawcéw  hellenizmu  wypowie o

409 M. Rembierz, Cgy filozof  powinien byé tolerancyiny? Zagadnienie tolerancii w  reflefesyi
metafilozoficzne, [W): Swiat i Stowo, 1 (12)/2009, dz. cyt. s. 113-114, zob. tegoz autora,
Dylematy tolerangi i odpowiedzialnosé za prawde w dialaniach pedagogicznych, {w]: J. Dworaczek
(ed.):  Granice tolerangi a  wolnosé  cilowieka, Bielsko-Biata, Wydawnictwo Kolegium
Nauczycielskiego w Bielsku-Biatej, 2006, s. 56-66, ISBN 83-911637-6-8.

410 Kongtregacja ds. Wychowania Katolickiego, Instrukga o studium Ojeow Kosciola w formagi
kaptaiiskiey, nr 32, [w]:” L° Osservatore Romano, nr 1(1990), s. 9.

1 AM. Armstrong, R.A. Marcus, Wiara chrzescijariska a filozofia grecka. Wstgp, Warszawa
1960, s. 5.

412 Z0b. humanizm — postawa moralna i intelektualna skoncentrowana przede wszystkim na
czlowieku, jego dobru, pomyslnosci, szczesciu, charakteryzujaca si¢ poszanowaniem
godnosci i wolnosci czlowieka, [w]: Stownik wspilezesny jegyka polskiego, T.1, a-dwdzie,
Wydawnictwo Cyklady, Warszawa 1983, s. 309, ISBN 83-7156-606-9.
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Aleksandryjczyku nastepujace stowa: ,,Wrag 3 Klemensem [Aleksandyyjskim]
proces hellenizaci osiagnat swij s3ezyt”™”.

W czasach powrotu chrzescijaistwa do Zrédel, moze to dla
niektérych oséb brzmieé jak zarzut stawiany temu filozofowi. Bowiem,
ukazuje si¢ nam Klemens Aleksandryjski, jako ten, ktory bardziej, czy mniej
$wiadomie, odrzucal Zrédia chrzescijaniskie, albo, tez w sposéb wyrazny
zacieral rysy chrzescijafiskie. Wydaje si¢, ze taki sposéb myslenia jest nie do
przyjecia. Klemens jest Grekiem, ale zarazem, jest to takze zarliwy
chrzedcijanin. Dlatego warto przytoczy¢, w tym miejscu uwagi S. Yucarza:
»Dgielo zas, ktirego si¢ podjal, nie ma na celn w Zadnym wypadku bellenizaci
chrzescijanistwa (...) Pragnie on prede wsgystkim ganiesé Chrystusa i Jego nankg swoim
greckim iomkom, a przy tym daje sobie sprawe, 1% moze to nczynié jedynie 1w sposob dla
nich grogumiaty’™".

Klemens Aleksandryjski konczac swoje dzieto Zacheta Grekow, tak
okresla swoje pragnienia i metode: ,,Przybadsse omamiony ( oszukany ), nie
wspieraj sig jug na Swietef lasce, nie 3ddb sobie glowy wawrgynem. Odrzué opaske 3 cz0la
7 jeleniaq skore, a bad% trzeiwy.. Chee ¢ pokazaé 1ogos i jego tajemnice, i wyjasni¢ ci je
ugywajqe obrazow, ktire sq ci :znane””’—.

Wezytujac sic glebiej w mys$l Aleksandryjczyka, dochodzimy do
przekonania, ze wecale nie mial zamiaru hellenizowaé chrzescijanistwa, lecz
pragnal prowadzi¢ ewangelizacj¢ i to przy pomocy metody, ktéra dzisiaj
nazywamy inkulturacja*'o. H. Crouzel, badacz ktéry znakomicie zna teologie
i filozofi¢ aleksandryjska wypowiada nastegpujaca opini¢ o Klemensie: ,,(...)
bistoryey zwracajq mwage bardziey na to, co wynidst on g bellenizmn niz na jego
chrzescijaristwo i nwazajq go catkowicie 3a Greka. Jest to zupetnie bledne, poniewaz jest
on prede wsgystkim chrzescijariskim teologiem™".

Klemens Aleksandryjski doskonale zdawal sobie sprawe, ze to jego
stanowisko, wyjscia z Ewangelia do elity 6wczesnego §wiata naukowego, jaka
byli filozofowie greccy, wiaze si¢ ze znacznym ryzykiem. Jakby uprzedzajac
atak, ze oto jego poglady sq niezgodne z Pismem §w., bedzie argumentowal,
ze czerpie inspiracje do swoich pogladéw, wlasnie z Ewangelii, a dodatkowo
nie ma on watpliwosci, ze nalezy uzywac jezyka swojej epoki w przekazie

413 M. Pohlenz., Die Stoa, Geschichte einer geistigen Bewegung, Géttingen 1970, 1, s. 423, cyt za:
S. Yucarz., Grib ¢gy swiqtynia ¢ Problematyka cielesnosci w antropologii Klemensa Aleksandryjskiego,
Wyd. WAM, Krakéw 2007, s. 5, ISBN 978-83-89631-76-3 / Igniatanum /, ISBN 078-83-
7318-926-3 / WAM /.

M4 S, Yucarz.,  Grib gy Swigtynia ? Problematyka cielesnosci w  antropologii - Klemensa
Aleksandryjskiego, dz. cyt., s. 5.

45 Klemens Aleksandryjski, Zacheta Grekdw, |[w|: Apologie, Pisma Starochrzescijafiskich
Pisarzy XLIV, Warszawa 1998, s. 5.

416 Por. N. Widok, Akomodacja misyina w teorii i praktyce Klemensa Aleksandryjskiego, Opole
1992, s. 362.

47 H. Crouzel, Szkota Aleksandryjska i joj losy.[w): Historia teologii, 1: Epoka patrystyczna, red.
A.Di Bernardyna i B. Studer, Wyd. WAM, Krakéw 2003, s. 198.
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ewangelicznym*!8. Pragnie, aby adresaci jego dziel, otrzymali niezmienna
prawde. Tymi stwierdzeniami uspokajal te kregi chrzescijan, ktore
odczuwaly lek przed wpuszczaniem do mysli chrzescijaniskiej, filozofii
greckiej. Bedzie zdecydowanie podkreslal, Ze pragnie czyni¢ wszystko
wedlug reguly tradycji, reguly wiary, reguly koscielnej. Jednoczesnie ma
wielka odwage glosi¢, Ze wystepujace u chrzescijan, powyzsze lgki, $wiadcza
o intelektualnej niedojrzatosci i stabosci wiary*!?. Jego zdaniem, elementy
filozofii hellenistycznej maja znaczaca rol¢ do odegrania. Filozofia grecka
jest bardzo pomocna, zwlaszcza dla Hellenéw, przychodzacych do
chrzescijanistwa.  Z jednej strony, pragnie helleniskiej kulturze umozliwié
prawo obecnosci w Kosciele, z drugiej jednak strony, metodami filozofii
helleniskiej, pragnie podnie$¢ wywody chrzescijafiskie na stopie pelnej i
prawdziwej filozofii*?.

Préby pogodzenie chrzescijafistwa z kultura hellenistyczna ukazuje
poprzez wlasne ujecie znaczenia greckiej filozofii, ktéra dla niego, stanowi
synonim calej madrosci greckiej*?!. Przychyla si¢ do pogladéw apologetyki
zydowskiej o tzw. ,, kradziezy Hellenéw ,,, ktérzy jakoby mieli podstawowe
prawdy z swojej filozofii zaczerpnaé z tekstéw Starego Testamentu,
nastepnie wydajac jako pochodzace od nich*?2. Stwierdzajac, fakt ,, kradziezy
Hellenow”, trzyma si¢ podstawowego pogladu, ze filozofia hellefiska po
popetlnieniu tejze kradziezy, staje si¢ nauka i jednoczesnie posiada wlasna
droge do rozpoznania prawdy, ktéra wskazuje na ,,boska” inspiracje. Dla
uzasadnienia tej tezy, przywolajmy tekst Klemensa Aleksandryjskiego: ,,.4 w
ogdle Pitagoras i jego nczniowie, a takse Platon, najbardziej 3 innych filozofow mieli sywy
gwiazek 3 Prawodawea 1j. 3 Mojgeszem, jak to mogna wywnioskowaé 3 ich ponczgen. A
idae za_jakims trafitym natchnieniem wiesgezym nie beg pomocy Boga samego nzyskiwali
biesnosé 3 wypowiedianymi prorokow” .

Jeszcze mocniejsze powiazanie kultury greckiej z chrzescijafistwem
znajdujemy na innym miejsce w jego dzielach: ,,.4 wigc Bdg zawart 3 nami nowe
przymierze. Hellesiskie i judefskie to byly stare. My gas w nowy sposib, trzeci 3 kolei,
excimy go ( prex prymiere chizescijaniskie ), jako chrzescijanie™,

Nasz mysliciel jest przekonany, Zze zadaniem filozofii hellenistycznej
byto przygotowanie Grekéw do przyjecia Ewangelii. ,,Filogofia helleriska jakby

418 Por. Stromata, 111 14.

49 Por. Stromata V1 89, 1-2.

420 Por. O. Stahlin, Einleitung zu der L”Iberselgﬂng der Werke des Klemens von Alexandreia, Bd. 1,
Minchen 1934, s 53.

421 Por. L. Rzadkiewicz, Dialog chrzescijaristwa 3 kulturq antyczng w Swietle encykliki Fides et Ratio
Jana Pawta 11, |w|: Perspekctiva, Legnickie Studia Teologiczno-Historyczne, Rok 1 2002, nr
1, s.110.

422 Stromata 10,2, ,, Platon, filozof natchniony preg Judejezyka, w swych pracach poleca. ..”.

423 Stromata V" 29, 34.

24 Stromata V141, 6.
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ocgyszezata w sposéb wstepny i napriid pryyzwyezajata dusze do pryyjecia wiary, na
gruncie ktdrej dopiero Prawda nadbudownje wiascing swiadomosé™.

Klemens Aleksandryjski jest przekonany, ze miedzy filozofia
helleniska a  chrzescijanstwem nie ma podstawowej niezgodnosci.
Odwolajmy si¢ do stwierdzenia J. Bernarda: ,,/...] seine ( Kl Al ) theologische
Konzeption: Die Vollendung der griechischen paideia durch den 1.ogos Paidagogos, der
Mensch, wnrde, damit der Menseh Gott wird”?. Filozof z Aleksandtii staral si¢
wykazaé, ze filozofi¢ i paidej¢ grecka wypelniaja elementy chrzescijanskie,
tego zdania jest L.Lazzati piszac: ,,/...] del grande Alessandrino il quale, per primo
ha sentito in modo profondo i legami che al Cristianesimo legano il mondo classico visto,
nella sua interiorita, come aurora della meridiana luce di Cristo™?.

Jednak niezwykla wolno$¢ - jak na 6wczesne czasy- chrzescijanina
w spotkaniu z greckq kultura, jak pisze wspdlczesny autor: musial
przeforsowac takse prieciwko mocnym sprzeciwom wewnatry, Kosciota. Musimy pamietad,
ge rodia bledow potepioney wowezas gnogy widziano niejednokrotnie w zajmowanin sig
greckq nankaq’™,

Nalezy jednak zauwazyé¢, ze aleksandryjski mysliciel, mimo, ze
wchodzi w dialog z filozofia grecka, zdecydowanie opowiada si¢ za prawda
Starego 1 Nowego Testamentu oraz prawda przekazu zgodnego z katolickim
kanonem rozumienia prawdy. Wystarczy, w tym miejscu przywolaé jego
oswiadczenie: ,,Nawet w wypadku, gdyby komus 3 ludzkie gawiedzi moje
Sformutowania wydawatly si¢ jakby niezgodne ze stowami Pana, to jednak trzeba
wiedRied, Se stamtad cerpiq one inspiragie i $ycie™”.

Klemens Aleksandryjski uznaje Chrystusa za  jedyne zrédio
wszelkiej madros$ci. Przyjmujac taka zasade, dokonuje akomodacji w zakresie
tre$ci wydobytych z literatury i filozofii greckiej*Y. Rozwijajac swoja
argumentacije sigga do dwoéch Zrédel argumentacii, tj., na pierwszym miejscu
sa to pisma Kosciola, na drugim miejscu, sigga po dzieta klasyki greckiej:
poeci, Homer, historycy, filozofowie, tutaj prym wiedzie Platon. Odwolujac
si¢ do mysli greckiej, czyni to przede wszystkim z czystego utylitaryzmu, a
nadto nie poddaje si¢ wplywom starozytnej filozofii, co podkresla L.

425 Stromata V11 20,2.

426 ]. Bernard, Die apologetische Methode bei Klemens von Aleksandrien, 1eipzig 1968, s. 79, cyt.
za F. Draczkowski, Kosidl — Agape weding Klemensa Aleksandryjskiego, RW KUL, Lublin
1983, s. 179, przypis 23, ISBN 83-00-00292-8.

27 G. Lazzati, Introduzione allo studio di Clemente Alessandrino, Milano 1939, s. 71, cyt. za: F.
Draczkowski, Koseidl — Agape weding Klemensa Aleksandryjskiego, dz. cyt. , s. 179, przypis 26
428 1. Rzadkiewicz, Dialog chriescijaristwa 3 kulturq antycing w swietle encykliki Fides et Ratio Jana
Pawta 11, dz. cyt., s.

429 Stromata VI 14.

BOPor. F. Draczkowski, Kerygmat pisenny w teorii i praktyce Klemensa Aleksandryjskiego, [w]:
Roczniki Teologiczno-Kanoniczne, 26 1979, z. 6, s. 30-32.
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Rzadkiewicz: ,,racge aprobuje w niej tylko te wartosci, ktdre sq biesne 3 doktryng
chrescijaristwa, inne zas stanowezo odrnea™’.

II. Procesy wychowania i ksztalcenia jako przejaw humanizmu.

Podstawowe zalozenia swego systemu pedagogicznego, ktory jest
naszym zdaniem, zarazem przejawem glebokiego humanizmu, mozemy
dostrzec w dwoch tekstach, ktore ponizej przytaczamy: ,,Chol niegliczona jest
o5t cxyndw Indzkich, to jednak tylko dwa sq Fridia prawie wsgystkich bieddw: brak
wiedgy i stabosé woli, obydwa zalesne sq od nas, gdy% ludzie albo nie cheq sie negyé, albo
nie cheq opanowal namigtnosci. Z tych dwn brakdw w wypadkn piervszego nie nzyskujq
Indzie wiasciwego sqdu, w wypadku drugiego nie sq w stanie podagaé ga tym sadem,
ktory prawidlowo wyprowadzili™*”.

Druga wypowiedZ brzmi nastepujaco: ,,Zgodnie 3 tym sq do dyspozyei

dwie odmienne zasady wychowaweze w stosunkn do kagdego 3 dwn biediw. Oto w
plerwszym wypadkn przekaz gnogy i powolywanie si¢ na niexbity dowdd 1w postaci
Swiadectwa  ksiqg Swietych, 3 drugiej strony stosowanie rozumnych bviczen, jako
nastgpstwo wychowania w wierge i bojagni Boge. Obydwie te zasady wychowaweze
wspétrosna kn doskonatej mitos™.
Jednakze, gdyby poréwnywaé powyzsze wypowiedzi, wykorzystujac
poréwnania zycia do choroby - a tak w tym momencie postgpuje Klemens
Aleksandryjski - 70 naleatoby powiedziel, %e pierwsza 3 nich jest po prostu
postawieniem diagnozy, druga zas podaniem Srodkiw lecznicgyoh™.

W tym miejscu wypada wigc odpowiedzie¢ sobie, jakie §rodki
zaradcze proponuje aleksandryjski mysliciel. Owe $rodki sprowadzaja si¢ do
dwoch dziatan, a mianowicie ksztalcenia umystu, aby zlikwidowaé brak
wiedzy 1 tym samym zaszczepienia stanu grosis, oraz zastosowaniem drugiego
srodka zaradczego, czyli ¢wiczenia woli. Zdaniem F. Draczkowskiego
Klemens Aleksandryjski postuluje koniecznos$¢ lacznego traktowania tych
dwoéch proceséw, gdyz, jego zdaniem, tylko petny i harmonijny ich rozwoj,
sprzyja osiagnieciu umiejetnosci dobrego postgpowania®’>. Wolno wigc
stwierdzi¢, Ze idealem wychowania, wedlug starozytnego autora, jest
harmonijne i réwnolegle ksztatcenie intelektu i woli. Klemens Aleksandryjski

B L. Rzadkiewicz, Dialog chrzescijaristwa 3 kulturq antycing w swietle encykliki Fides et Ratio Jana
Pawla 11,

dz. cyt, s. 113. zob. takze, F. Draczkowski, Chrzescijanie wobec kultury i cywilizagi grecko-
ryymskie. Stanowisko Klemensa Aleksandryjskiego, [w): Chrzescijanie a ycie publiczne w Cesarstwie
Reymskim HI-IV w, red. J. Srutwa, Lublin 1988, s. 38-41.

2 Stromata V11 101, 6.

433 Strtomata VII 102,1.

34 F. Draczkowski, Koseidl — Agape wedlug Klemensa Aleksandryjskiego, dz. cyt., s. 57.

5 F. Draczkowski, Klemens Aleksandryjski — pedagog oswieconych, [w|: Ateneum Kaplasiskie,
423(1979) z1, s. 33.
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powyzsze dwa procesy okresla jednym stowem- paideia, ktéra doprowadza
do tak bardzo oczekiwanej przez O6wczesnych chrzescijan  agape’”.
Jednoczesnie, w tym miejscu, zarysowuje si¢ dla badaczy spuscizny tego
Aleksandryjczyka, nowe pytanie, co rozumial ten oryginalny mysliciel przez
stowo paideia. W jego czasach owe stowo mialo juz bogatq histori¢ i jasnosé
znaczeniowa®’. Klemens Aleksandryjski przyjmuje szeroka palet¢ znaczen
stowa paideia, odwolujac si¢ zaréwno do tradycji hellenistycznej, jak i
chrzedcijaniskiej. Duziela tegoz mysliciela pozwalaja  slowo  paideia
sklasyfikowa¢ w czterech podstawowych grupach:

- paideia oznacza procesy wychowawcze trwajace w pewnym, Scisle
okreslonym czasie zycia ludzkiego

- paideia okresla rezultaty zastosowanych wyzej proceséw
wychowawczych, odnoszacych si¢ tak do sfery intelektualnej, jak i sfery
moralnej,

- paideia prezentuje si¢ jako nauka o wychowaniu, stanowiac zbiér
regul dotyczacych teorii wychowania

- paideia stanowi zbior wartosci odnoszacych si¢ do wszystkich sfer
zycia®s,
W ramach naszych rozwazan interesuja nas szczegélnie dwa pierwsze
okreslenia stowa paideia, tak wicc pierwsze stwierdzenie ,prekaz gnozgy”,
oznacza u niego nabywanie tych wszystkich wartosci, ktére w efekcie
prowadza do gnozy /wiedzy/: fa grammata, egkyklios paideia, filozofia, sofia.

Drugie okreslenie ,,stosowanie  rozumnych dwicgeri”, to  proces
wychowania moralnego*®. Realizacja jednego i drugiego programu paides, jak
okresla to nasz starozytny autor, ,,wspifrosng’, prowadzac do doskonalej
agape, na ktorej Klemensowi Aleksandryjskiego tak bardzo zalezy, zreszta
napisze: ,,Niech wige nie mdwi si¢ blugnierczo o tym, co dla nas stanowi wielkie dobro.
Krdlestwo Boze nie jest przecies jedzenient i piciens, mowi apostot, poucgajac tym sanym,
by rzecgy przelotnych nie wwatal za najwazgniejsze, lecy sprawiedlimosciq, pokojem i
radosciq w Duchu Swigtym ( Rz 14, 16-17 ). Kto posywa 3 tego pokarmn, otrgyma
dobro najwyzsze 3 dobr juz istniejacych, 1. krolestwo Bose, poniewas juz tu przygotownje
sig do swigtego Zgromadzenia mifosci ( hagian synelesis agape ), Kosciola niebieskiego (
uranion ekklesian ).

Sledzac spuscizne pisarskg Klemensa Aleksandryjskiego, mozna
dojs$¢ do przekonania, ze uzywa on terminu paideia w cakej palecie odcient 1
wariantéw znaczeniowych. Owa sytuacja nie wynika, jak by mozna bylo w

436 Por. F. Draczkowski, Koswid! — Agape wedtug Klemensa Aleksandryjskiego, dz. cyt., s. 58.

437 Tamze, s. 59-61.

438 Tamze, s.61-62, zob. takze, Stromata 1 33,4; V91,2, 11 4,4, 11 62, 4,1 29,9. 1 29,6, 1 35,6,1
26,4.

439 Tamze, s. 63.

40 Paedagogos 11 6,2, cyt, za: F. Draczkowski, — Agape weding Klemensa Aleksandryjskiego,
dz.cyt., s. 24.
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pierwszym odruchu sadzic: ,,nie tylko 3 niedbalstwa cgy niejasnosci pogladow, ile
raczej 3 obiektywnych trudnosci wiqzanych 3 umownym charakterem pojec ogdlnych.
Cxesto w swoim wykladzie antor boryka si¢ doborem wlasciwych slow i podaje kilka
163mych okresler, cheac w ten sposéb ntatwic cytelnikowi uchwycenie swojef mysli’™*'.

III. Podsumowanie

Klemens Aleksandryjski byl na pewno wielkim humanista, ktory
sadzil, ze czlowiek otwierajacy si¢ $wiadomie i dobrowolnie na Chrystusa,
upodabnia si¢ do Boga, czyli nastepuje u niego wzrost agape, wzrost
doskonatosci Bozej i czlowieczej. Proces wzrastania dokonuje si¢ etapami
dzicki otwarciu si¢ na filozofi¢ grecka oraz wprowadzaniu w zycie programu
chrzescijaniskiej paidei, ktéra umozliwia doskonalenie intelektualne cztowieka
oraz doskonalenie moralne. Jednak, aby taki rozwdj intelektualny i duchowy
czlowieka mogl nastapi¢, konieczna jest, jak pisze wspolczesny filozof:
wPotrzeba  uznania  pluralizmn  stanowisk i praktykowania tolerangi wobec  tych
sposobow filozofowania, ktdrych si¢ nie podziela i nie aprobuje, to nie tylko pryykra i
dolegliwa prypadiost, wynikajaca 3 niedoskonatosci — 3 wielorakiej ntomnosc —
Indzkiego poznania, ale to fakse postgpowanie, ktore jest aksjologicznie posadane i
metodologicznie wskazane 1w filozofii. Dlatego formutuje si¢ zalecenia, i% naley
Swiadomie podirzymywal pluralizm wystepujaeych stanowisk i aktywnie kultywowal
tolerangie wobec odmiennych stylow filozofowania’™*.

Mozna spokojnie przyja¢ nastgpujacy wniosek, zZe tworczosé
filozoficzna i teologiczna, jak i zycie Klemensa Aleksandryjskiego, to

spetnienie réwniez wspoltczesnych postulatéw humanizmu i tolerancii.
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MOSLIMOVIA A OBMEDZENIA ICH TOLERANCIE
KNEMOSLIMOM

Modria POLLAKOV A

Resumé: As the early Muslims expanded their territory through military conguest, they
imposed terms of surrender upon the defeated tribes and nations. Courbage and Fargues
write: “Before launching an attack the ruler would offer them three choices — conversion,
payment of a tribute, or to fight by the sword. If they did not choose conversion a treaty was
concluded, either instead of battle or after it, which established the conditions of surrender
Jor the Christians and Jews — the only non-Muslims allowed to retain their religion at
this time. The terms of these treaties were similar and imposed on the dbimmi, the people
‘protected’ by Islam, certain obligations.”

Debumanization of the dhimmi was very uncommon, and generally the all were treated as
[riends and neighbors. V arious forms of physical abuse were very uncommon and a lot less
than in Europe during the middle ages. Dbimmis were probibited from working in some
positions in Islamic Jurisdipidence.

KPuacové slova: dhimmi, islam, krest’anstvo, judaizmus, nabozenstvo, dzizja,
tolerancia, intolerancia, zakon

Status ,,chraneného Pudu“

V case ked wvznikol islam nebolo krest’anstvo v Arabii celkom
nezname. V Mekke Zili krest’anski obchodnici a v Jemene Zila tiez viznamna
krest’anskd komunita. Na pociatku kalifatu vladla mensinova moslimska elita
nad prevazne krest’anskym obyvatel'stvom. Postavenie krest’anov sa
vyjadrovalo terminom ,,chraneny Pud® (ah laz-zimma). Mohli slobodne
vyznavat’ svoje nabozenstvo a spravovat’ svoje zalezitosti pod podmienkou,
Ze uznaju autoritu moslimského panovnika a budd platit’ zvlastnu dan-dizju.
Moslimskym ~ vladcom, ktori eSte nemali vytvorent administrativu
poskytovali vzdelani krest’ania dolezité sluzby. Moslimovia vyuzivali aj
vzdelanie krest'anskych lekarov a prekladatefov gréckych vedeckych
a filozofickych textov.44?

Napriek postaveniu ,,chraneneho Tudu® vicsina krestanov pod
moslimskou nadvladou prestapila na islam. Okrem obcasného natlaku
a prenasledovania tu zohrala dlohu aj neochota inovercov platit’ dzizju (dan
z hlavy), dalej pritazlivost’ islamského monoteizmu a snaha stat’ sa
plnohodnotnym ¢lenom mocného arabsko-islamského impéria. Krest’anom

#3 DROZDIKOVA J. : Lexkdn islamn, Bratislava:Kalligram, 2005, 5.129, ISBN 80-7149-
764-9
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a Zidom nebolo dovolené, aby zabudli na to, Ze su podrobeni aislam je
nabozenstvo vitazov. Casto sa stivalo, Ze tieto zdkony boli postupne
dopliiované a dhimmi (inoverci) boli este viac obmedzovani. Uéinky tychto
zakonov boli rozne...

Znamy je vers z Koranu ,,Niet donucovania v nabogenstve’™ (2:256). Vicsina
modernych I'udi by si teda mohla mysliet’, Ze zaznamy o moslimoch su plné
tolerancie. Pravda je vsak omnoho komplikovanejsia. Islamské vlady mali
podla tohto prikazu Koranu tolerovat’ ostatné zjavené monoteistické
nabozenstva i ked’ netolerovali ich rozsirovanie.

Pretoze sa islamsky svet vel'mi rychlo rozsiril a jeho armady zaplavili
staré krest'anské komunity na Strednom vychode musel islam celit’
problému nabozenskych mensin hned od zaciatku. Moslimovia preto
vyvinuli $pecificky a obsiahly zakonnik pre zachadzanie s tymito mensinami.
Obsahuju aj platenie 4%7gj:, dane z hlavy, ktord boli povinni odvadzat’
dhimml, teda Zidia a krest’ania. Tento zékon vychadza priamo z nariadenia
Koranu, ktory moslimom prikazuje: ,,Bojujte proti tjm, ktori neveria v Boba....
a neuctievajii nabogenstvo pravdy tjch ktorym sa dostalo Pisma, dokial nedajii poplatok
- dgizju priamo viastnon rukon ponizene (sura 9:29). Zakonnik $afiovskej pravnej
skoly (Reliance of the Traveller) stanovuje minimalnu ro¢nu sadzbu dzizje
jeden dindr, ¢o predstavovalo 4,235 g zlata. Maximum malo byt ¢okol'vek na
¢om sa obe strany dohodnu. V tejto ,,dohode® vsak zrejme dbimmi nemali
prilis na vyber. Ten isty zakonnik uvadza, ze dZizja ,,je vybrand s miernostou
a slusnoston a nie je vymaband od Fien, deti a dusevne choryjch‘“** Avsak prax bola
celkom ina ako nariad'ovali pravne knihy. Michal Syrsky zaznamenava, Ze
pod vladou kalifa Marwana II. (744-750) miernost’ a slusnost’ zjavne ustipili
nalichavym hospodarskym zaujmom. Sudoby spisovatel to popisuje:
wMarwan sa zaoberal iba hromadenim zlata a toto jarmo tagko spocivalo na ludoch
zeme. Jebo vojskd spdsobili Indom mnobo la: rany, drancovanie gndsiliiovanie...” %
Zial to nebol ojedinely pripad. Ako hovori historik, jeden z jeho nastupcov
al — Mnsar(754-775) ,,zvyisil vsetky druby dani vsetkym ludom po celej zemi. 1V Setky
druby poplatkov od krestanov gdvojndsobil <446

Bat Yeor, historicka v oblasti nabozenskych mensin pod nadvladou
islamu podava obraz vyberania dzizje v Egypte v 8. storoCi: ,,memilosrdne
milatili Cestnych mugov i ctibodnych starcov. Toto 3o postiblo celii abbdsovskii risu. Kopti
v Dolnom Egypte, ktori boli dariami nicent, ruinovani a podrobovani mucenin sa

44 Reliance of the Traveller, 011,5 (3-4) Amana Corporation; Revised edition (July 1,
1997)

ISBN-10: 0915957728 ISBN-13: 978-0915957729
445 SYRIAN M. in: Bat Yeor: The Decline of Eastern Christianity under islam: From Jihad to
Dhbimmitude, Fairleigh Dickinson University Press, 1996, s. 78
446 SYRIAN M. in: Bat Yeor: The Decline of Eastern Christianity under islam: From Jihad to
Dhyimmitude, Fairleigh Dickinson University Press, 19906, s. 78
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vbiirili (8:32) . Arabsky miestodriitel nariadil, aby ich dediny, vinice, dbrady, kostoly
i cely kraj boli vypdlené, ti, ktori masakre nnikli boli odvlecent do vyhnanstva.

Pokial' ide o slusnost’ s akou sa podla zikonov dan mala vyberat,
dzizja bola platend verejne behom ponizujuceho obradu, ktory vyzadoval,
aby moslimsky vybera¢ dani udrel krest'ana, alebo Zida do hlavy, alebo
zadnej casti krku. Takto ritualizované nésilie symbolizovalo podrobenie
dhimmi. Zamachsari, znamy vyklada¢ Koranu z 12. stor., nariadoval, Ze
dzizja by mala byt’ vyberana ,,s0 gnevagovanim a ponigovanin'c**3

Zial' to nie je iba davna minulost’. Pravdou je, Zze az do zaciatku 20
storocia praktizovanie tychto uderov prezilo bez zmien a bolo ritudlne
prevadzané v Jemene, alebo v Maroku, kde moslimovia nad’alej vymahali od
Zidov dafi podPa Koranu. 9

Koncom 11. storocia prestalo krest’anstvo v severnej Afrike prakticky
existovat’ a obyvatelia tychto Gzemi prevzali arabsky jazyk. Kopctina ako
hovorovy jazyk a pisany jazyk vymrela, no nad’alej zostala jazykom liturgie.
Vinimkou je Spanielsko, kde krestanstvo znova ovladlo stratené dzemia
a osud $panielskych moslimov bol specateny

Reliance of the Traweller d’alej uvadza, ze dZizja nema byt’ vyberand od
zien a deti. Skutocnost’ vsak bola znova odlisna. Ako uvadza historicka Bat
Yeor ,,Dasi 3 hlavy bola vymdband mulenim. V'yberal dani pogadoval pre seba dary,
vdovy a siroty boli okridané’* Arménske, syrske a zidovské pramene poskytuju
pocetné dokazy o tom, ze dzizja bola vyzadovana aj od deti, nemohucich,
chorych, nemajetnych, starych dokonca aj od mftvych.

Jean-Baptiste Tavernier, eurdpsky cestovatel' 17. storocia uvadza, Ze
S Arméni, ktori boli prilis chudobni na to, aby mobli platit’ daii g hlavy boli odsiideni
k otroctyu spolu so svojimi Fenami a detmi.” Na Cypre, kam Tavernier doplaval v roku
1651 sa dozvedel, $e ,,za posledné tri, &G styri mesiace sa viac neg sto krestanov stalo
mobameddnmi, pretoge neboli schopni platit’ svej charddg, &o je poplatok, ktory feuddlny
pdn vyberd vo svojich Stdtoch od krestanor.” V Bagdade v roku 1652 vznikli
krestanom také naklady, Zze ak chceli zaplatit” moslimom svoje dlhy museli
predat’ svoje deti Turkom do otroctva. Historické pramene o spolo¢nosti,
uradné dokumenty a osobné zaznamy, ktoré sa zachovali poskytuja
dostatoéné dokazy o tom, ze potomkovia dhimmi boli povazovani za
zasobaren otrokov pre hospodarske a politické ucely.#>

Sposoby akymi bola dzizja zneuzivana boli celkom proti islamskému
pravu. Nariadenia o dzizji vSak stale lezia v knihach a ¢akajd na to az buda
uvedené do platnosti kdekol'vek a kedykolvek kde bude zavedena Sarfja.

4“7 SYRIAN M. in: Bat Yeor: The Decline of Eastern Christianity under islam: From [ibad to
Dhbimmitnde, Fairleigh Dickinson University Press, 1996, s. 78

448 SPENCER, R: Islam bez zdvgja, Praha: Triton, 2006, s.155, ISBN 80-7254-761-5

49 SPENCER, R: Islam bez, zdvoja, Praha: Triton, 2000, 5.156, ISBN 80-7254-761-5
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Tento fakt by asi mal znepokojovat’ kazdého nemoslima v zemi s islamskou
vicsinou. Preto je aj pochopitelné, preco krest'ania v Nigérii, Libanone
bojuji s moslimami a brania sa zavedeniu $arfje.*!

Po vzniku Osmanskej riSe v 15 storoci sa vic¢sina krest’anov Stredného
vychodu ocitla pod jurisdikciou osmanského sultina. Osmansky $tat bol sice
moslimsky, no zaroven mnohonarodnostny a mnohonabozensky.
Dodrziaval princip ahl —az-zimma, prevzaty po predchadzajucich dynastiach.
Osmanska riSa umoznovala rozvoj vyroby a obchodu, na com mali krest’ania
vyznamny podiel. Pod vplyvom gréckeho patriarchu vydal sultin v roku
1757 dekrét, ktory urcoval prava jednotlivich krest’anskych denominacii na
svité miesta v Palestine. Tento stav trva doteraz.

Krest'anom v Osmanskej risi nikdy nebolo dovolené zabudnuat’, ze sa
podrobenym Tudom.**2 Zda sa, ze nariadenia, aby opovrhované mensiny
nosili odlisujici odev vymysleli moslimovia. Teda dhimm{ museli byt’ podl'a
odevu rozoznatel'ni od moslimov a nosili okolo pasa Siroky pruh latky, tzv.
gunnar.

V praxi to viedlo k zvlastnym zakonom upravujicich odievanie Zidov
a krestanov. Na niektorych miestach krest'ania dokonca museli nosit’
zvlastny uUces alebo holit” si hlavu.®* Podla Philipa Hitttho: ,,Kalif al-
Mutawakkil v rokn 850 a 854 nariadil, aby Zidia a krestania pripevnili na svoje domy
drevené obrazy diablov, svoje hroby zarovnali so Zemon, nosili vrehny odev medovej farby,
1. #lty, aby na odev svojich otrokov prisili dve medovo sfarbené zdplaty...a jazdili iba na
mutliciach, alebo osloch s drevenymi sedlami vadu ognalenymi dvoma krubmi podobnymi
grandtovému jablkn.

Casto sa stivalo, ze moslimsky panovnici tieto zikony dopliiovali
d’alsimi, ktoré dhimmi obmedzovali, alebo im odopierali vstup do verejnych
kipelov, alebo inych verejnych priestorov. Na niektorych miestach Zidia
a krest’ania mohli chodit’ do verejnych kapelov, ale iba vtedy, ak mali na
rukach a nohach pripevnené zvonceky, aby mohli byt’ rozoznatelni i bez
oblecenia a dalo sa im vyhnut’.#¢ Reliance of the traweller d’alej nariad'uje,
ze dhimmi sa nemaju zdravit’ obvyklym moslimskym pozdravom As salamu
alajkum (pokoj s vami) a musia chodit’ po okraji ulice.*>’

451 SPENCER, R: Islam bez zdvoja, Praha: Triton, 20006, s.156, ISBN 80-7254-761-5
42 RUNCIMAN, S, :The Great Church in Captivity, Cambridge University Press, 1968, s. 179
43 Reliance of the Traveller, 011,5 (3-4) Amana Corporation; Revised edition (July 1,
1997)
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44 BAT YEOR: The Decline of Eastern Christianity under islam: From Jibad to Dhimmitude,
Fairleigh Dickinson University Press, 1996, s. 96
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46 BAT YEOR: The Decline of Eastern Christianity under islans: From Jibad to Dhimmitude,
Faitleigh Dickinson University Press, 1996, s. 96
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Iné zadkony uvadzaju, ze dhimmi musia plnit’ odporné sluzby, ako
napriklad odstrafiovanie mftvych zvierat, alebo cistenie verejnych zachodov.

Mnohé z tychto zdkonov zostavali v platnosti az do 19. a 20. storocia.
Zacali ustupovat’ az potom, ¢o s prichodom zipadnych kolonizatorov
preniklo na islamské uzemie povedomie o Pudskych pravach jednotlivea, co
prinieslo isté uvoPnenie situdcie pre tamojsich Zidov a krest’anov.

Od zaciatkul9. storocia rastol vplyv eurépskych mocnosti vo
vychodnom Stredomori. V snahe prisposobit’ sa modernym zapadnym
statom osmanska risa odstranila niektoré obmedzenia platné pre neveriacich.
Krest’ania tak mohli zastivat’ aj vysoké Statne funkcie a obchodovat'.
Krest'anské misijné $koly vychovavali vzdeland laickd vrstvu. Spolu
s europskym vzdelanim prenikla na Stredny vychod aj dominantna idea
eurépskeho 19. storocia- nacionalizmus. Naprick usiliu osmanského §tatu
propagovat’ myslienku osmanského nroda, ktory mal zahriiovat’ vsetky rasy
a nabozenské komunity, niektor{ krest’ania uprednostniovali viziu osobitého
naroda vo vlastnom Stite s kultirou zviazanou s vlastnym jazykom
a nabozenstvom.*8

Vo vseobecnosti vSak dhimmi mali na islamskych tzemiach nie len
zakazané stavat’ nové kostoly, ale pretoze boli vnimani ako niekto, kto
tvrdohlavo odmieta pravdu islamu boli ich uz existujice chramy neustale
ohrozované. Kostoly a synagégy boli zriedkakedy v dcte. KedZe boli
povazované za sidla zvratenosti..v priebehu represii boli casto
vypalované, nicené a rabované. Tento stav upadku je casto zmienovany
v kronikach ~ dhimmi, popisovany  eurépskymi  konzulmi  a neskor
zahrani¢nymi spisovatelmi.*° Kostoly a synagogy boli v ruinich.

Zivot Zidov akrestanov pod islamskou nadvlidou bol skromny
a biedny. Dhimmi zili v neustadlom strachu z tyrania a prenasledovania,
zvlast’ vtedy, ked islam utrpel nejaka porazku. Aj ked status dhimmi, ako
»chraneného I'udu mal znamenat’ ochranu zo strany moslimskych autorit,
vpraxi to bolo ¢asto ignorované. Mnoho krestanov a Zidov bolo po
starocia veznenych za to, ze urazili islam, alebo Proroka. V roku 744
patriarchovi antiochijskému Stefanovi II1. vyrezali jazyk, pretoze kritizoval
islam. Po strasnom masakri Arménov v rokoch 1915 a 1916 hfstka z nich
unikla smrti tym, Ze konvertovali na islam.

»INabozZenska sloboda‘ a dev§irme
Zaznamy o moslimskom dodrzovani tolerancie a nabozenskej slobody
si poskvrnené mnohymi udalost’ami a zvykmi vratane devsirme, odvadzanie
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krest’anskych deti do otroctva. Tymto chlapcom bola dand moznost’ vybrat’
si islam, alebo smrt’. Podla zaznamov z histérie janiciarov, ¢o boli osmanské
uderné jednotky naverbované z krest’anskych rodin prostrednictvom
devsirme ,,nesmelo byt odvedené Fiadne dieta, ktoré by bolo obrétené na islam inak ako
30 slobodnej vile”, pokial ale mozno volbu medzi zivotom a smrt’ou nazvat’
slobodnou v6l'ou. 400

Devsirme trvalo od 14. do 17. storocia. Za ta dobu doslo k zadrzaniu
a zotroceniu az 20 percent krest’anskych deti. Tito chlapci si mohli vybrat’
medzi islamom asmrt'ou apo tvrdom vycviku sa stali sucast’'ou zboru
janic¢iarov, panovnikovych elitnych bojovnikov. Najskdr boli  chlapci
odvadzani{ v nepravidelnych intervaloch, ale c¢asom sa stalo devsirme
kazdoro¢nou udalost’ou.*! Pokym tento zvyk skon¢il bolo tymto spésobom
zotrocenych 200 000 chlapcov.462

Hrozby, neistota, otroctvo, vysoké dane, ponizovanie, prenasledovanie
to vsetko malo nakoniec pozadovany ucinok - za nedlho sa kedysi
prekvitajice  krest’anské obyvatel'stvo, ktoré v moslimami dobytych
uzemiach tvorilo vi¢Sinu, stalo opovrhovanou a kréiacou sa mensinou.
Takymto prikladom je premena Konstantinopola po jeho dobiti moslimami
v roku 1453. Predtym to bolo centrum vychodného krest’anstva a popri
Rime druhé hlavné mesto krest’anstva. Jeho chram Hagia Sofia postaveny
v 6. stor. bol najvicsim a najslavnejsim kostolom v krest’anskej risi.
Moslimski dobyvatelia zachadzali s nadhernym bohatstvom mesta ako
s nie¢im necistym a odpornym. V sekularnom Turecku sa dekristianizacia
Istanbulu len urychlila. Pred zacatim sekularizacie v roku 1914 boli takmer
polovica obyvatelov mesta krest’ania. Teraz je tu vsak 99,99 % moslimov.43
Pre krest'anov bolo totiz islamské pravo lepsie, nez nadvlada tureckého
nacionalizmu.

Zaujimavy nazor vyslovuje Paul Johnson, ktory hovorti: ,, Teoreticky bol
status zidovskych dhimmi pod nadvladou islamu horsi, nez pod nadvladou
krest’anov, pretoze im mohlo byt’ Fubovol'ne a kedykol'vek odnaté pravo na
praktizovanie svojho ndbozenstva a dokonca i pravo na zivot. V skutoc¢nosti
vsak arabski bojovnici, ktori tak rychlo dobyli v siedmom a 6smom storoci
polovicu civilizovaného sveta, nechceli vyhladit’ vzdelanych a pracovitych
Zidov, ktori im poskytovali uspokojivé datiové primy a ktori im mnohymi
sposobmi sluzili.“464

40 GOODWIN G., The Janissaries, Sagi Books, 1997, s. 34

41 BAT YEOR: The Decline of Eastern Christianity under islam: From Jihad to
Dhimmitude, Fairleigh Dickinson University Press, 1996, s. 113, 115

462 SOWELL, T.:Conquests andCultures: An International History, Basic Books 1998, s.
192

463 MANSEL:, Constantinopole, John Murray: 2006, ISBN-10: 0719568803 ISBN-13:
978-0719568800

464 JOHNSON P.: A History of the Jews, Harper & Row, 1987, s. 175
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Z1¢ zachadzanie krest’anov s nabozenskymi mensinami bolo ¢iasto¢ne
zalozené na primitivnej teologickej Gvahe, Ze Zidia boli vrahmi Krista a pod.
Takéto nazory vsak boli medzi krestanmi zamietnuté a oznacené za
nespravne. Dnes je v krest’anstve, ¢i uz u katolikov, pravoslavnych, c¢i
protestantov je zakorenena predstava univerzalnej dostojnosti vsetkych l'udi,
veriacich ineveriacich. Bol to vskutku jeden z najvicsich darov cirkvi
sekularnej spoloc¢nosti a jeden z jedinecnych objavov Zapadu. Naproti tomu
sa nazor islamu na neveriacich doteraz nezmenil a vidy ked sa najde
prilezitost’ mo6ze udskym bytostiam spésobovat’ dalsie utrpenie.*6>

V mnohyjch pripadoch sa Zidom v stredoveku skutoéne Zilo lepsie
v islamskych krajinach, nez v krest’anskych, no napriek tomu vicsina Zidov
zila pociatkom modernej doby na Zapade nie vislamskych krajinich.
Pravdepodobne z d6vodu, Ze krest'anské ucenia o Pudskych pravach zIlé
postavenie nabozenskych mensin na Zapade zmiernili. Pritvrdzovanie
moslimskych postojov voci neveriacim vytvaralo v islamskych krajinach
opacnu situaciu.6

Krest’ania a moslimovia v 19. a 20. storoci

Nové zakony v Alzirsku v roku 1962 zakazovali krestanom otvorene
vyznavat’ svoje nabozenstvo. Podobne v Tunisku pociatkom pit'desiatych
rokov 20. storocia boli polovica obyvatel'stva katolici. Po vyhlaseni
nezavislosti bolo 280 tisic katolikov zo zeme vypovedanych. Dnes sa
v islamskych krajinich nemoslimovia vicsinou tercom opovrhnutia.
V Sudane st krest'ania zotroc¢ovani a v Pakistane prostrednictvom $arfje
suzovani. V Egypte koptski krest’ania tvoria 6% populacie Ziji v neustilom
ohrozeni zo strany islamskych militaristov. V Libii Kaddafi zaviedol kacirsku
formu islamu, ktora zavrhuje sunnu a hadithy, to ale neznamena, Ze bol
tolerantnejsi ku krest'anom. Hoci dstava zatucovala slobodu nabozenstva
v hlavnom meste katolicky chram zmenil na mesitu.

Najhorsie si na tom konvertiti z islamu na krest’anstvo, pretoze podla
islamskych autorit kazdy, kto sa zrickne islamu si zasluzi smrt’.

V priebehu 20. storocia, ked’ islamské krajiny stagnovali zacalo byt’ na
Strednom vychode a samozrejme i vo vsetkych islamskych krajinich celkom
jasné, Ze sa v niecom musela stat’ zavaznd chyba. V porovnani s tisicro¢nym
superom — krest'anskym svetom sa islamsky svet stal chudobnym,
bezmocnym a nevzdelanym. V priebehu 19. a 20: storocia sa prevaha a teda
aj rozhodujuci vplyv Zapadu stal vsetkym celkom zretelny a tento vplyv
prenikal moslimska spolo¢nost’ vo vsetkych smeroch verejného, dokonca aj
stikromného Zivota.

465 SPENCER, R: Islam bez, zdvoja, Praha: Triton, 20006, s.164, ISBN 80-7254-761-5
466 SPENCER, R: Islam bez, zdvoja, Praha: Triton, 2000, 5.156, ISBN 80-7254-761-5
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Modernizatori islamu, ¢i uz reformni, alebo revolu¢ni sustredili svoje
usilie do troch oblasti: vojenskej, ekonomickej a politickej. Vysledky, ktoré
dosiahli vsak boli neuspokojivé. Usilie o dosiahnutie vojenského vit'azstva
prostrednictvom modernizovanych armad prinieslo rad pokorujicich
porazok. Usilie o dosiahnutie blahobytu prostrednictvom rozvoja vytvorilo
v niektorych krajinach zbedacené hospodarstvo zavislé na pomoci zvonku
av dalsich krajinich vytvorili nezdrava zavislost’ na jednom prirodnom
zdroji - rope. Najhorsie vysledky zo vsetkych troch oblasti sa vsak
nachadzaji v politickej sfére. Dlhodobé usilie o dosiahnutie slobody
ponechalo priestor pre ndstup tyranii siahajicich od tradi¢nych autokracif az
k novodobym  diktitorom, ktorych modernost’ spociva iba vich
represivnych aparatoch. Bol vyskasany cely rad napravnych opatreni —
zbrane a tovarne, skoly a parlamenty — Ziadne vs$ak nedosiahlo Ziaduce
vysledky. Nepodarilo sa im odstranit’, ¢i zastavit’ zhorSujicu sa nerovnovahu
medzi islamskym a zapadnym svetom. Vo vsetkom, ¢o je v modernom svete
délezité ako hospodarsky rozvoj, vytvaranie novych pracovnych miest,
gramotnost’, vzdelanost’ a veda, politicka sloboda, tcta k F'udskym pravam —
Stredny vychod predstavujici kedysi mocnu civilizaciu, klesol na najnizsiu
uroven.*o’7

Otazka ,,Kto ndm to sposobil“ je pochopitelne obvyklou l'udskou
reakciou obyvatel'stva Stredného vychodu. Odpoved je jednoduchsia
a uspokojivejsia ak za vlastné nest’astic mozno obvinit’ inych. Zo straty
starodavnej slavy vinili najprv Mongolov, ktori ich v 13. storoci vyplienili,
potom Turkov, ktorf im vladli aj Arabov, ktor{ sposobili stagnaciu. Obdobie
francuzskej a britskej zvrchovanosti nad arabskym svetom v 19. a 20. storoci
stvorilo nového obetného baranka — zapadny imperializmus. Na Strednom
vychode pre takéto obvinenia existovali aj padne dévody: zdpadna politicka
dominancia, ekonomické prenikanie a kultirny vplyv. Anglo-francizku
ulohu neskor preberaji Spojené staty americké vina sa prenasa na ne
a neskor na Zidov podporovanych USA. Pravdou viak je, e toto vietko -
anglo-francuzka sprava a americky vplyv boli rovnako ako mongolské vpady
désledkom anie pri¢inou vnuatornej slabosti spolocnosti  Stredného
vychodu.*8

No zatial' hra na nie¢ie obvinovanie nekonc¢i. Ba naopak tito rétorika
slazi represivnym a nedspesnym vladam ovladajucim vicsinu Stredného
vychodu k vysvetlovaniu narastajicej chudoby. Tymto spésobom sa snazia
odvratit’ hnev svojich nest’astnych poddanych a nasmerovat’ ho na iné,
vonkajsie ciele.

Sposob absolutistickej vlady po mnohé starocia sluzil islamu celkom
dobre ako o tom sved¢ia mnohé historické uspechy islamu ako napriklad

467 LEWIS Bernard, Kde se stala chyba, Praha, Volvoxglobator, 2003, s. 175-176
468 LEWIS Bernard, Kde se stala chyba, Praha, Volvoxglobator, 2003, s. 178
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sttedovekd moslimska veda, vzdelanost’ a architektira. Moslimovia
presvedceni o svojej prevahe vtedy nadobudli pocit, ze neexistuje ni¢, o by
sa mohli od opovrhovaného a barbarského Zapadu naucit. Casom si
uvedomili, ze to bola historicka chyba, ale bolo uz prilis neskoro na to, aby
sa s tym dalo nieco robit’. Nakoniec zosmiesnené a zaostalé islamské krajiny
boli obsadené nicktorou zo zapadnych 1isi. Z tohto spojenia so Zapadom
ostali v islamskych krajinach ropné vrty, mrakodrapy, ¢i letiska, no iba malo
moslimov prijalo zapadné hodnoty a sp6sob myslenia. 469

Celé dvadsiate storoc¢ie moslimovia usilovali o to, aby od zipadnych
impérif ziskali spdt’ kontrolu nad svojimi dejinami. Niektoré moslimské
krajiny mali nabozenské, iné nacionalistické, ¢i sekulirne vlady, ale vo
vsetkych by sa mali prehodnotit’ pravne normy. Tvrdost’ islamskej doktriny
totiz naraza na skuto¢ny, kazdodenny zivot moslimov.47

Nepochybne najoriginalnejsie nové ponatie islamu prinasaju filozofi.
Ziadnemu sa v$ak zatial nepodarilo vytvorit’ dostatoéne silny myslienkovy
prad, ktory by ponukol novu cestu islamu, ktord by prijali masy moslimov
bez velkych problémov vo svedomi. Novodoba islamska filozofia sa od 19.
storo¢ia napdjala  predovsetkym  z eurdpskych  zdrojov  a pouzivala
racionalizmus doslednejsie nez reformizmus, ktory prijimal len niektoré
racionalne argumentacie. Otazkou teda je, ¢i islam dokaze koexistovat’
s modernou sekularizovanou a pluralitnou spolo¢nost’ou s toleranciou.
Nadej existuje vzdy, ale spolichat’ len na fiu nesta¢i. ZIym radcom je tiez
neznalost’. Zakazy prikazy a celkovo neludsky vyznievajice verse Koranu,
by asi boli vnimané inac, keby sa moslimovia nebali priznat’, ze Koran ma
historicky kontext, a Ze sa v iom odrazaji pomery doby, v ktorej sa islam
zrodil. Ale takyto historicky vyklad je v zasade pre moslimov nepripustny,
a tak vsetci moslimovia vriatane tych umiernenych dodnes ¢itaju ranno-
stredoveké predpisy a prikazy ako nezmenitelné, a Zze spravnym moslimom
je ten, kto tieto stredoveké nariadenia brani a dodrzuje."!

Je nutné konstatovat’ ze ani jedného nabozenstva sa Pudia v Eurépe
av USA tak neobavaji ako islamu. Toto ndbozenstvo obchadza
predstavivost’ Eurépanov ako strasiak, ktory podporuje terorizmus,
dosadzuje k moci autoritirske rezimy, podnecuje obcianske vojny a utlaca
zeny. To ¢o sa oislame moézme docitat’ v tlaci, alebo to , ¢o pocujeme
v médiach je casto krat desivé. Desivé kvoli mnozstvu  predsudkov a
démonizujicemu ténu ktorym sd sudy a nazory o islame prednasané. Nikto
sa neboji budhizmu, alebo hinduizmu, ale voci islamu je strach beznym
postojom.

469 SPENCER Robert, Islam beg zdvoja, Triton, Praha 20006, s. 11-12
410 SLODICKA Anderej, Introdukcia do dejin religionistiky, Presov 2008, s. 9
471 SPENCER Robett, Islam bez zdvoja, Praha, Triton 2006, s. 186
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Tento jednostranny pohlad na islam, ktorého pocet vyznavacov najmai
v krajinach treticho sveta rychlo rastie, je vlastny vicsine eurdpske;
populacie. Malokto vsak vie, Ze toto ndbozenstvo je podstatne bohatsie
a komplexnejsie nez jeho fundamentalistické extrémy.
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USTANOWIENIE PRAW OSOB STARSZYCH JAKO
PRZEJAW DAZEN DO POSZANOWANIA
POGLADOW, ZACHOWAN I POTRZEB LUDZI
ZAAWANSOWANYCH WIEKOWO

Agnieszea NOWICKA

Wstep

Proces starzenia si¢ ludnosci $wiata jest juz faktem. Aktualnie co
piaty Europejezyk ma juz ukoniczone co najmniej 60 lat, przy czym
najwicksza populacja 0s6b w starszym wieku w grupie 52 pafstw
cztonkowskich ~ Unii  Europejskiej — zyje obecnie we  Wloszech
iw Gregji (24%). Z danych szacunkowych wynika, Zze w przysztosci proces
starzenia si¢ spoleczenistw krajéw europejskich nadal bedzie si¢ nasilat. W
2025 r. odsetek senioréw w ogodlnej strukturze ludnosci tych panstw
wzros$nie do 29%, natomiast w 2050 r. osoba zaawansowana wiekowo
bedzze juz co trzeci obywatel Europy (www.stat.gov.pl, pobrano 15.03.2012
r.). Zjawisko to dotyczy réwniez spoleczefistwa polskiego, w ktérym
systematycznie wzrasta liczba ludzi w starszym wieku.

Polska przekroczyla tzw. prog starosci demograficznej (wyrazajacej
sig, zgodnie z normami ONZ, 7% udzialem oséb w wieku 65. lat i wigcej w
ogolnej strukturze ludnosci) w 1967 r., natomiast prég zaawansowancj
staro§ci demograficznej (ponad 10% udzial) w 1980 r. (B. Synak, 2003). W
2008 r. odsetek ludzi starszych w Polsce, w wicku 65. Lat i wigcej, wynosil
13,5% (Rocznik demograficzny 2009), a z prognoz Gléwnego Urzedu
Statystycznego wynika, ze wskaznik ten bedzie systematycznie wzrastal w
ciagu nastepnych lat. Szacuje si¢, ze w 2015 1. bedzie si¢ on ksztaltowal na
poziomie 15,6%, natomiast w 2035 r. — na poziomie 23,2% (Prognoza
ludnosci na lata 2008-2035). Wraz ze wzrostem populacji oséb
zaawansowanych wickowo w naszym kraju widoczna jest tez tendencja do
wydluzania si¢ trwania zycia ludzkiego. Obecnie w Polsce Zyje 3014 oséb,
ktére doczekaty 100 rocznicy urodzin.

Systematyczny wzrost liczby 0s6b w starszym wieku powoduje, ze
zwigksza si¢ tez ilo§¢ réznego rodzaju probleméw charakterystycznych dla
tej grupy wickowej, wérod ktorych na pierwszy plan wysuwaja si¢ zaburzenia
stanu ich zdrowia, utrata sprawnosci psychofizycznej i prestizu spolecznego,
samotno$¢ senioréw 1 stosunkowo czgsto towarzyszace im poczucie
osamotnienia, a takze kwestia zapewnienia im godziwych warunkéw Zycia, w
tym odpowiedniego zabezpieczenia socjalnego (por. S. Kowalik, 1997; A.
Leszczynska-Rejchert, 2010; A. Nowicka, 2010).
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Problemy, a takze swoiste potrzeby i ogdlnie jako$¢ zycia coraz
liczniejszej rzeszy ludzi zaawansowanych wickowo coraz czedciej staja si¢
przedmiotem dyskursu oraz inspiracja do projektowania i realizacji badan
naukowych przez przedstawicieli réznych dyscyplin naukowych. Celem
prezentowanego opracowania jest ukazanie ewolucji stosunku spoleczenstw
do o0s6b starszych w réznych epokach historycznych oraz jego
uwarunkowan, a takze scharakteryzowanie przyjetego w 1991 r. przez ONZ
Katalogu Podstawowych Praw Ludzi Starszych, stanowiacych przejaw dazen
obywateli wielu krajow, ktore go przyjely, do poszanowania pogladéw,
zachowan i potrzeb oséb w starszym wieku.

Postawy spoteczenstw wobec ludzi starych na przestrzeni dziejow

Ewolucje pozycji  spolecznej czlowiecka starszego w  ciagu
pradziejow i dziejow ludzkosci szczegdlowo opisali E. Rosset (19806) oraz J.
Nowicki (2010).

Trudno jest jednoznacznie wypowiada¢ si¢ na temat postrzegania
czlowieka starego w czasach prehistorycznych, gdyz wiedz¢ o zyciu
czlowieka u zarania dziejow czerpiemy wylacznie z odkry¢ archeologicznych
oraz z obserwacji nielicznych wspolczesnie zyjacych i izolowanych od reszty
ludzkosci spoleczenistw o charakterze pierwotnym (J. Nowicki, 2010, s. 44).
Na podstawie istniejacych Zrédel mozna jednak wnioskowaé o dwojakim
stosunku cywilizacji pierwotnych wobec 0s6b starszych.

W poczatkowych okresach starcy skazani byli na eksterminacje
(por. E. Rosset, 19806; S. Woloszyn, 2003; J. Nowicki, 2010). W czasach
prehistorycznych gromadom ludzkim zylo si¢ niezwykle trudno, zatem
osoby starsze, ktére nie braly udzialu w polowaniach lub mialy problemy z
nadazeniem za koczujaca wspolnota byly postrzegane jako zbedny balast,
ktérego nalezalo si¢ pozby¢. Z tego tez wzgledu ludy pierwotne zabijaly
ludzi dozywajacych starosci.

Zwyczaj ten ulegl zmianie dopiero wowczas, gdy cztowiek wynalazt
ogien i zaczal uprawial ziemig. Starcy zaczeli by¢ wowcezas uzyteczni.
Pomagali kobietom w podtrzymywaniu ognia, dogladaniu domowego
ogniska oraz pilnowaniu zgromadzonych zapaséw pozywienia. Ponadto
zaczeli by¢ doceniani jako osoby posiadajace wiedz¢ i doswiadczenie
zyciowe, z ktérego moze czerpaé cala wspodlnota. Stopniowo stawali si¢ oni
dla swoich spotecznosci ,straznikami” dawnych tradycji i obrzeddw,
,»wychowawcami” mlodszych generacji oraz ,,przewodnikami”, ktorzy
podpowiedza, jak zbudowal szalas, zdoby¢ pokarm czy wytwarzac¢ odziez
(por. E. Rosset, 1986; J. Nowicki, 2010). Rozwdj cywilizacji sprawil, ze w
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spoteczenistwach pierwotnych osoby w starszym wieku*’2, ktérych populacja
nie byla zbyt liczna, zaczeto darzy¢ szacunkiem.

Réwniez w czasach antycznych ludziom zaawansowanym w latach
okazywano powazanie. W spoleczefistwach starozytnych, miedzy innymi w
Grecji 1 Rzymie, uznawano ich za medrcéw, nestoréw rodéw i patriarchéw
(por. E. Trafiatek, 2003, s. 581).

Szczegbélnym uznaniem cieszyly si¢ osoby starsze w starozytnej
Sparcie, w ktérej rzady sprawowalo dwoch kréléw. Jednak ich wladze
ograniczala, liczaca 28 cztonkéw, rada starszych zwana geruzja. Aby w niej
zasiada¢ nalezal by¢ obywatelem liczacym co najmniej 60 lat. Rada starszych
poczatkowo stanowila organ doradczy wladcéw, natomiast pézniej
przeksztalcila sic w cialo prawodawcze przygotowujace projekty uchwal na
zgromadzenie ludowe. Z kolei w starozytnym Rzymie jej odpowiednikiem
byl senat, w ktérym zasiadali tzw. ojcowie (patres) najznakomitszych rodow
(J. Nowicki, 2010, s. 48).

Zatem w spoleczefistwach antycznych utrwalil si¢ system
sprawowania rzadoéw przez osoby starsze zwany gerontokracja, w ktérym
ndostep do stanowisk wladzy i/lub autorytetu uzalezniony jest od
osiagniccia zaawansowanego wicku” (A. A. Zych, 2007, s. 606).
W starozytnosci ludzie starsi byli cenieni za przymioty umyslu (madrosé,
roztropnosc)

i charakteru (rozwaga, statecznos¢, godnos¢) oraz doswiadczenie zyciowe. Z
tego tez wzgledu zasiadali w kierowniczych organach panstwa, pelnili
funkcje nauczycieli i wychowawcow, zajmowali si¢ filozofia.

Kolejne epoki takze charakteryzowaly si¢ kultem wieku meskiego.
W $redniowieczu starzec byl symbolem literatury chrzescijaniskiej, a ludzie
zaawansowani wieckowo wywierali znaczacy wplyw na zycie polityczne i
gospodarcze swych panstw (E. Trafialek, 2003, s. 581). Natomiast w czasach
nowozytnych, wraz z postgpujacym rozwojem industrializacji, prestiz
staro§ci stopniowo zaczal si¢ rozpraszac. Zmienil si¢ tez status spoleczny
czlowieka starego, ktéry ponownie zaczyna by¢ postrzegany jako
bezuzyteczny, dlatego skazuje si¢ go ,,na utrate pracy i nedzng wegetacje” (E.
Rosset, 1980, s. 25).

Rowniez wiek XX przyniost liczne zmiany spoleczne, ktore
zachwialy dotychczasowa pozycja 0s6b zaawansowanych wieckowo, zmienily
ich role, miejsce i status spoleczny, a takze wplynely na postawy mtodszych
generacji wobec starzenia sig, starosci i samych seniorow. H. Hoff 1 E. Singel

42 W czasach prehistorycznych $rednia dlugosé zycia czlowieka szacowana byta na 20 lat
(E. Trafiatek, 2003, s. 580), a cztowick stawal si¢ starcem w wieku okoto 40 lat (E. Rosset,
1986, s. 23). W kolejnych epokach historycznych $redni czas egzystencji ludzkiej
stopniowo si¢ wydluzal i wynosil w §redniowieczu okolo 30 lat; w krajach europejskich
XIX w. — 45-50 lat, a w potowie XX w. 65-70 lat (E. Trafialek, 2003, s. 580-581).
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konstatuja, ze w tej sytuacji polozenie czlowieka starego staje si¢ coraz
trudniejsze. ,,Podczas gdy trwanie zycia ludzkiego wydtuza si¢, gdy czysto
somatyczny proces starzenia si¢ czlowicka ulega zwolnieniu 1 gdy oznaki
starcze pojawiaja si¢ pozniej, to jednoczesnie pozycja spoleczna czltowiecka
stale pogarsza si¢. Szacunek dla wieku, bedacy jeszcze regula w zeszlym
stuleciu, jest w zaniku, ustgpujac miejsca obojetnosci, jesli nie pewnego
rodzaju wrogoséci, wobec ludzi starych” (za: E. Rosset, 1986, s. 25-20).
Przyczyn tych zmian nalezy upatrywaé w rewolucji naukowo-technicznej,
oswiatowej 1 demograficznej, upowszechnieniu si¢ §rodkéw masowego
przekazu, szybkim tempie zycia wspolczesnego czlowieka oraz w orientacii
na ,,zmiang”, ,,nowo$¢” i,,mlodos¢” (por. A. Leszczyniska-Rejchert, 2010).

Reasumujac, na przestrzeni wickow zmienial si¢ stosunek
spoleczefistw wobec finalnej fazy Zycia oraz czlowieka starego. Z
przykroscig nalezy stwierdzi¢, ze kolejne etapy rozwoju cywilizacji poglebialy
proces deprecjonowania starosci. Z kolei miejsce i prestiz spoteczny ludzi w
starszym  wieku w poszczegélnych epokach historycznych podlegaly
dynamicznym zmianom i uwarunkowane byly ustrojem, struktura
spoleczenistwa, priorytetami kulturowymi, modelem i funkcjami rodziny,
typem dominujacym przekazu (méwiony, pisany) oraz miejscem w hierarchii
spolecznej wypracowanym przez cale zycie (por. E. Trafiatek, 2003).

Takze wspdlczesnie mamy do czynienia ze swoistym dualizmem
postaw wobec starosci i 0s6b w starszym wieku. Przejawem postaw
pozytywnych jest szacunek i zyczliwo$¢ wobec seniordéw, postrzeganie ich
jako ,,wartosciowych depozytariuszy kultury, tradycji, wiedzy i obyczaju”,
docenianie ich zalet, tj. madros¢ czy dos$wiadczenie zyciowe, tolerancja dla
ich stabodci, otaczanie ich opieka, gdy tego potrzebuja. Natomiast postawy
negatywne wobec ludzi zaawansowanych wiekowo charakteryzuja sie
dewaluowaniem ich mozliwosci 1 osiagnie¢, dystansowaniem si¢ w stosunku
do nich, traktowaniem ich z politowaniem, niechecig czy wrecz wrogoscia
/gerontofobia/ (pot. Z. Szarota, 2004, s. 7). Jednak miedzy tymi dwiema
skrajnymi kategoriami postaw (zdecydowanie pozytywnej oraz zdecydowanie
negatywnej), istnieje szereg postaw posrednich, bardziej zréznicowanych, nie
$wiadczacych o tak jednoznacznej admiracji czy tez konstatacji okresu
pdznej dorostosci i 0séb w starszym wieku.

Przejawy i przyczyny dyskryminacji spotecznej oséb starszych

W wielu opracowaniach podnoszony jest problem dyskryminaciji i
marginalizacji spolecznej senioréw. Dyskryminacja spoteczna to pojecie
oznaczajace: ,,nieréwne traktowanie czltonkéw danej grupy lub kilku grup
spotecznych w odniesieniu do innych ludzi. Przejawia si¢ ona najczesciej w
formie pozbawienia lub ograniczenia praw, przesladowania badZz w
nieprzychylnym nastawieniu lub uprzedzeniu” (A. Leszczyniska-Rejchert,
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2010, s. 81). T. Nelson (2003, s. 257) charakteryzuje dyskryminacje jako:
»fegatywne zachowanie wobec danej osoby wynikajace z jej przynaleznosci
grupowej”.

Przyczyna  dyskryminacji  spolecznej jednostek lub  grup
spolecznych moze by¢ ich pochodzenie spoteczne, przynaleznosé
narodowa, rasowa, klasowa czy wyznaniowa, a takze swiatopoglad, orientacja
seksualna, plec 1 wiek.

Dyskryminacja spoteczna moze by¢ jawna lub ukryta, bezposrednia
i po$rednia, moze opiera¢ si¢ na przyzwoleniu spolecznym badz by¢
usankcjonowana prawnie, a takze przyjmowac forme zwielokrotniona, gdy
dana osoba traktowana jest gorzej ze wzgledu na kilka wspolwystepujacych
powodow, np. ple¢ i ras¢ (J. Kochanowski, 2008, s. 7).

Na okreslenie dyskryminacji spolecznej oséb starszych w jezyku
angielskim istnieje termin agefzm (ang. age = wick), ktory w prowadzil w
1969 r. Robert N. Butler. Jego odpowiednikiem w jezyku polskim jest
bardzo rzadko stosowane pojecie wiekiem. Oznacza ono: ,,niecheé¢ do ludzi
starych oparta na przekonaniu, Ze starzenie si¢ czyni ich nieatrakcyjnymi,
nieinteligentnymi, niezdolnymi do pracy zawodowej, stabymi i seksualnie
nieaktywnymi”, a takze: ,,narzucanie innym wlasnych przekonan na temat
tego, co mozna i/lub powinno si¢ robi¢ w okreslonym wieku” (A. A. Zych,
2007, s. 47).

A. A. Zych (2007) do przejawéw dyskryminacji spolecznej oséb
starszych zalicza:

- dystansowanie si¢ (unikanie bliskich kontaktow z ludzmi zaawansowanymi
wiekowo),

- dewaluowanie (upowszechnianie przekonan o negatywnych cechach ludzi
starszych),

- delegitymizacje (utrwalanie w postaci aktéw prawnych negatywnego
stosunku jednych oséb wobec innych, co prowadzi do zaliczenia danej
jednostki do kategorii spotecznej pozbawionej okreslonych praw),

- segregacje (izolowanie jednostek lub grup od §rodowiska spolecznego),

- cksterminacj¢ (czyli biologiczne wyniszczenie ludzi).

Dystansowanie si¢ wobec ludzi starych w skali mikro polega na
ograniczaniu
z nimi osobistych kontaktéw do niezbednego minimum, a takze przejawia
si¢ niechecig do nawigzywania z nimi blizszych relacji psychoemocjonalnych.
Natomiast w skali makro wyraza si¢ dystansowaniem spoleczenistwa do
potrzeb i probleméw 0séb w starszym wieku.

Dewaluowanie wigze si¢ z upowszechnianiem informacji na temat
pejoratywnych cech seniordéw, co zwiqzane jest ze stereotypowym
postrzeganiem staro$ci i 0s6b w starszym wieku.

Stereotypy - w ujeciu Z. Mitoska (1974, s. 12) — to: ,,funkcjonujace
w $wiadomosci spolecznej uproszczone, skrétowe 1 zabarwione

227



warto$ciujaco przekonania na temat atrybutéw pewnej grupy ludzi”. Mozna
podzieli¢ na: indywidualne (dotycza przekonan jednostki na temat
wladciwosci  danej grupy) 1 kulturowe (sa to uniwersalne lub
rozpowszechnione przekonania dotyczace danej grupy) (por. M. Kilian,
2004, s. 127) oraz pozytywne i negatywne.

Istotag stereotypow dotyczacych seniordéw jest podkreslanie i
nadmierne akcentowanie ich wieku oraz negatywnych wlasciwosci,
ograniczen i probleméw. Wsréd Polakéw, a takze mieszkancow innych
krajéow Europy Zachodniej rozpowszechnione sa przekonania, ze osoby
starsze sa schorowane, ze wraz z wiekiem traca witalnos¢, sprawnosc
psychofizyczng i staja si¢ niedol¢zne, niezdolne do zaspokajania wlasnych
potrzeb i coraz bardziej zalezne od innych oséb. Mocno zakorzenione w
swiadomosci spoltecznej s takze stereotypy dotyczace utraty przez senioréw
zdolnosci do dalszego uczenia si¢ i nabywania réznych umiejetnosci, do
podejmowania nowych wyzwan i racjonalnych decyzji zwiazanych z wlasna
egzystencja. Powszechne sa takze mity dotyczace infantylizacji oséb
starszych, ich aseksualno$ci i bezuzytecznosci (por. A. A. Zych, 1999; M.
Kilian, 2004; W. Kotodziej, 2006; 2010).

Delegitymizacja polega na utrwalaniu w postaci aktow prawnych
negatywnego stosunku jednych oséb (mtodszych generacji) wobec innych
(senioréw), co prowadzi do zaliczenia danej jednostki (osoby starszej) do
kategorii spolecznej pozbawionej okreslonych praw .

7 kolei segregacja o0s6b zaawansowanych wieckowo moze
przybiera¢ rézne formy. Polega miedzy innymi na tworzeniu specjalnych
miejsc zamieszkania dla senioréw (np. w Radkowie, w wojewddztwie
dolnoslaskim), co sprzyja powstawaniu tzw. subkultury oséb starszych.
Przynaleznos¢ do niej wiaze si¢ jednak z izolacja od mlodszych generacji
oraz ze $wiadomoscia bycia w grupie dyskryminowanej, marginalnej (por. A.
Leszczynska-Rejchert, 2010).

Segregacja ludzi starszych przejawia si¢ réwniez w tendencji do
umieszczania ich przez czlonkéw rodziny w placowkach medycznych
(szpitalach, zakladach opiekuniczo-leczniczych, zakladach pielegnacyjno-
opickuniczych, osrodkach rehabilitacyjnych, hospicjach) oraz opiekuficzych
(o$rodki wsparcia dziennego, domy pomocy spolecznej, prywatne domy
opieki).

Wreszcie eksterminacja polega na usmiercaniu senioréw poprzez
utrudniony dostgp do nowoczesnych terapii farmakologicznych i innych
form leczenia, a takze poprzez poddawanie ich eutanazji.

Prawa ludzi zaawansowanych wiekowo

Wiek, obok pochodzenia etnicznego, rasy, wyznania czy plci,
czesto bywa zatem czynnikiem dyskryminujacym, a ludzie zaawansowani
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wickowo spotykaja si¢ z przejawami nietolerancji ze strony milodszych
generacji. W czasach kultu mlodosci postrzegani sa jako osoby klopotliwe,
zalezne od innych, jako zbedny ,,balast spoteczny”.

W celu zapobiegania tym negatywnym zjawiskom rézne gremia
mie¢dzynarodowe, postanowily zadba¢ o godnos$¢ oséb w starszym wieku i
zainicjowa¢ cykl inicjatyw, ktore stopniowo spowodowalyby bardziej
tolerancyjne postrzeganie okresu poznej dorostosci
i samych senioréw. Przejawem tych dazen bylo miedzy innymi tworzenie
stowarzyszeni 1 federacji o zasiegu miedzynarodowym, ktorych celem byto
przeciwdzialanie marginalizacji spolecznej, edukacyjnej, kulturalnej i
ckonomicznej oséb starszych oraz ochrona ich praw. Do najwazniejszych z
nich z naleza.:

- International Federation on Ageing (IFA) — to istniejaca od blisko 30
lat agenda ONZ z siedzibg w Montrealu, wydaje ona miedzy innymi
periodyk ,,Ageing International”/;

- HelpAge International - jest to powstala w 1983 r. Swiatowa sie¢
organizacji non-profit o charakterze narodowym, regionalnym i lokalnym;
posiada swoje centra w Brukseli i Londynie i skupia 49 pafstw Afryki,
Azji 1 Oceanii, Ameryki Yacinskiej, Karaibéw, Europy Wschodniej i
centralnej oraz Ameryki Péinocnej;

- AIUTA - czyli Stowarzyszenie Uniwersytetow Trzeciego Wieku, ktorego
siedziba znajduje si¢ w Paryzu, ktére powstalo w 1975 r.; podejmuje
réznego rodzaju inicjatywy zwiazane z aktywnoscia edukacyjna oséb
starszych, pelni  funkcje cksperta w  zakresie  problematyki
gerontologicznej, koordynuje prowadzone przez poszczegdlne kraje
badania naukowe dotyczace starzenia si¢ i starosci, a takze organizuje
kongresy, konferencje i seminaria naukowe;

- European Federation of the Elderly (EURAG) — to zalozona w 1962
r. w Luksemburgu Europejska Federacja Oséb Starszych; od 1974 1. jej
Gléwny Sekretariat ma swojq siedzibe w Austrii; jest apolityczna i
interreligijna organizacja non-profit, ktéra zajmuje si¢ wspieraniem
solidarno$ci miedzypokoleniowej, utrzymywaniem samodzielno$ci oraz
niezaleznosci zyciowej 0s6b zaawansowanych wickowo oraz wspieraniem
ich uczestnictwa w procesach decyzyjnych;

- European Platform of Seniors’ Organisations (EPSO) — czyli
powstala w 1988 r. Europejska Platforma Organizacji Senioréw; jej misjq
jest stwarzanie osobom = starszym mozliwosci rozwoju  oraz
wykorzystywanie ich potencjatu intelektualnego, zdolnosci oraz
doswiadczenia zyciowego na arenie europejskiej, krajowej oraz lokalnej;

- Federation Internationale des Associations des Personnes Agees
(FIAPA) - jest to Miedzynarodowa Federacja Stowarzyszen Osob
Starszych, ktéra zostala utworzona w 1980 r. i ma swoja siedzibe w

Paryzu; jej celem jest zwracanie uwagi spoleczenstw krajow
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czlonkowskich na demograficzny i spoleczny wymiar procesu starzenia
si¢ oraz mozliwosci i potrzebe pelnego uczestnictwa senioréw w zyciu
spotecznym (por. z. Szarota, 2004).

Inna znaczaca inicjatywa o charakterze globalnym ustanowienie - 14
grudnia 1990 r. przez Zgromadzenie Ogélne ONZ -
Migdzynarodowego Dnia Oséb Starszych, ktéry obchodzony jest jako
$wicto senioréw w dniu 1 pazdziernika. Celem tego przedsigwzigcia bylo
oddanie...

Kolejnym przejawem dazenia spolecznosci miedzynarodowej do
normalizacji warunkéw Zycia 0sOb zaawansowanych wiekowo bylo
ustanowienie ich praw. ,,Prawa 0sob starszych zagwarantowane zostaly w
Karcie starszych wspotobywateli (Charta der dltern Mitbiirger, 1988), w & 24 1
& 25 Karty Wspdlnotowej Podstawowych Praw Socjalnych Pracownikéw
(1989), w Deklaracji Praw i Obowiazkéw Ludzi Starych (1990), opracowane;j
przez Miedzynarodows Federacje Starzenia si¢ 1 przyjetej w 1991 r. przez
Zgromadzenie Ogdlne ONZ, w & 23 Europejskiej Karty Spotecznej (1996),
w Europejskiej Karcie Praw Pacjenta Seniora, rekomendowanej w 1997 r.
przez Migdzynarodowe Stowarzyszenie Gerontologii, w art. 25 Karty
Podstawowych Praw Unii Europejskiej (2000) oraz w art. 11-85 Konstytucji
dla Europy (Konstytucji Europejskiej, 2004), gdzie stwierdza si¢, ze Unia
uznaje i szanuje prawo o0séb w podeszlym wiekn do godnego i niegaleznego $ycia oraz do
ueestnictwa w Zycin spoteczmym i kulturalnyn?” (A. A. Zych, 2007, s. 134).

Do podstawowych praw 0sob starszych naleza:

- Prawo do zycia - ktére staje si¢ wazne w kontekscie dyskusji nad
legalizacja, eutanazji; w Polsce jest ono chronione przez ustawe
(Konstytucja RP z dnia 2.04.1997 r.). Nikt nie moze byé umysinie pogbawiony
Sycia,  wyjawsgy  prypadki  wykomywania  wyroku  sqdowego  (Europejska
Konwencja o Ochronie Cztowieka i Podstawowych Wolnosci, art. 2).

- Prawo do wolnosci, nietykalno$ci osobistej i bezpieczenstwa — ktore
nabiera szczegdlnego znaczenia wobec podejmowanie przez doroste dzieci
réznego rodzaju decyzji za starszych rodzicow, wobec doswiadczanie
przez senioréw wewnatrzrodzinnej lub instytucjonalnej przemocy
fizycznej, emocjonalnej badZ ekonomicznej, wobec zjawisk zaniedbywania
ludzi starych lub ograniczania ich swobdd obywatelskich (art. 1
Powszechnej Deklaracji Praw Czlowicka).

- Prawo do samostanowienia — ktore jest wyrazem sprzeciwu wobec
nieuzasadnionych préb  ubezwlasnowolnienia os6b  starszych przez
czlonkéw rodziny oraz umieszczania ich w placéwkach opiekuniczych, a
takze stosowania szantazu emocjonalnego przez bliskich w sytuacji, gdy
owdowialy senior ponownie zamierza wstapi¢ w zwigzek malzenski.
Prawo to stanowi, ze: Nie wolno ingerowal samowolnie w cgyjekolwiek Zycie
prywatne, rodzinne, domowe, ani w jego korespondencie, ani tez mwlaczac jego honorow:
Iub dobremmu imienin (Powszechna Deklaracja Praw Czlowieka, art. 12).
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- Prawo do pomocy spofecznej — nabierajace szczegélnego znaczenia w
okresie pdznej doroslosci, gdy ograniczone sa mozliwosci senioréw do
prowadzenia samodzielnej egzystencji (Ustawa o pomocy spolecznej, z
dnia 12.03.2004 r.).

- Prawo do poziomu zycia zapewniajacego zdrowie i dobrobyt,
wlaczajac: wyzywienie, odziez, mieszkanie, opieke lekarska i konieczne
$wiadczenia lekarskie (Powszechna Deklaracja Praw Cztowieka, art. 25).

- Prawo do poczucia bezpieczenstwa w przypadku choroby, kalectwa,
wdowienstwa, staroSci lub utraty $rodkéw do zycia (Powszechna
Deklaracja Praw Czlowicka, art. 25).

- Prawo do ochrony zdrowia — niezwykle istotne w sytuacji
wielochorobowosci seniorow 1 medykalizacji ich potrzeb (art. 76
Konstytucji RP).

- Prawo do stowarzyszania si¢ — oznaczajace mozliwos$¢ integrowania si¢
0s6b starszych
w klubach, organizacjach, towarzystwach, fundacjach itp. (Ustawa z dnia
17.04.1989 r. Prawo o stowarzyszeniach).

- Prawo do pobierania nauki — umozliwiajace im dalsze ksztalcenie si¢
np.

w uniwersytetach trzeciego wieku, dzigki temu seniorzy systematyzuja i
aktualizuja swoja wiedze, dostosowuja si¢ do wymogéw wspolczesnosci
(Powszechna Deklaracja Praw Czlowieka, art. 20).

- Prawo do pracy — rozumiane jako mozliwo$¢ do jej kontynuacji, pomimo
osiagni¢cia wicku emerytalnego. Praca jest w tym przypadku traktowana
jako zdobyty przywilej socjalny, ktéry ma zapobiegal zjawisku tzw.
wymuszonej bezczynnosci (por. L. Frackiewicz, 1985; A. A. Zych, 1999;
Z. Szarota, 2004).

Wdrozenie katalogu praw oséb starszych w system polityki
spolecznej wielu panstw $wiata sprawia, ze moze by¢ traktowany jako
przejaw dazen do poszanowania pogladow, zachowan i potrzeb oséb w
starszym wieku. W dluzszej perspektywie czasowej stwarza on réwniez
szans¢ na zmiang negatywnych postaw spolecznych mlodszych generacji
wobec senioréw. Jednak respektowanie naleznych osobom w starszym
wieku praw nie wszedzie przebiega bez zaklécen. Z tego tez wzgledu dzien
15 czerwca od 2006 r. ustanowiono Swiatowym Dniem Praw Oséb
Starszych. Inicjatorem tego Swigta jest organizacja International Network
for the Prevention of Elder Abuse, zajmujaca si¢ walka ze zn¢caniem si¢ nad
osobami starszymi. Duzigki tej inicjatywie kolejny raz starano si¢
zainteresowac spoleczefstwa krajéw rozwijajacych si¢ problemami ludzi
zaawansowanych — wickowo, zwlaszcza  zainteresowal ich  kwestia
przestrzegania praw senioréw, a takze wyrazi¢ szacunek wobec 0s6b
starszych i odda¢ im nalezny hold (por. I. Pospieszyl, 1994).
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HOMOSEKSUALIZM - NIETYPOWE ZACHOWANIE
SEKSUALNE CZY TOLERANC]JA DLA INNOSCI?

Renata Matgorzata I NICKA

Abstract: This paper refers to the issue of unusual sexual bebavionr, namely
homosexcualism, as well as to views held by society regarding this problem. The anthor pays
her attention to how Polish society is becoming more and more folerant of bebavionrs
disrespecting the commonly accepted canons.

The anthor defines the term "homosexualism' and 'tolerance’ and presents scientific
and social views on this problem. She presents some attitudes towards homosexualism and
connected issues, which affect opinions on specific psychological attributes of homosexnals,
their lifestyle, position in psychopathology, et.

The author emphasises the fact that from the clinical perspective homosexualism is by
no mean a medical condition. However, approving and tolerance of this phenomenon must
not solidify the universal dimension of the homosexual standard, thus disregarding the
heterosexcual model of society.

Zyjemy w spoleczedstwie, gdzie liczebno§é ludzi zorientowanych
heteroseksualnie  jest zdecydowanie wigcej, niz tych o orientacji
homoseksualnej, ktére pragng akceptacji i zrozumienia dla swojej ,,innosci.”
Zwigzek sfery seksualnej ze sfera kultury we wspdlczesnym Swiecie jest
niezmiernie znaczacy. Zdaniem D. Majki-Rostek (2002, s.50) ,,czynniki
spoteczno-kulturowe odgrywaja istotng role w ksztaltowaniu si¢ wzorcow
scksualnych, a scksualno$¢ z kolei moze odpowiednio zabarwial
pozaseksualne formy egzystencji spoleczno-kulturowej. W tym ujeciu
seksualno$¢ stanowi jeden z wielu czynnikéw ksztaltujacych normy i
stosunki spoleczne, lecz sama z kolei w znacznym stopniu ksztaltowana jest
przez czynniki spoteczno-kulturowe.” Postrzeganie tej odmiennej grupy
przez wigkszo$¢ heteroseksualng rodzi wystgpowanie pojecia ,,swojskosci i
obcosci” oraz opozycji ,,my i oni.”

Poprzez wplywy religijne, kulturowe, spoleczne i polityczne powstalo
woké!l 0s6b o odmiennej orientacji seksualnej mndstwo negatywnych
stereotypow 1 uprzedzen. W Polsce mimo istniejacej problematyki dotyczacej
innej orientacji seksualnej, wiedza na ten temat jest niewielka i ogélnikowa.
Istnieja zrdéznicowane, czgsto skrajnie odmienne opinie o mniejszosci
seksualnej. Traktowana jest ona, jako odstgpstwo od normy, ktére zastuguje
na potepienie i odepchnigcie, badZz wprawdzie jako odmienne zachowanie,
ale ktoére jak optuja jego zwolennicy nalezy tolerowaé. Kwestia mniejszosci
scksualnej budzi duze emocje spoleczne. Z powodu dyskryminacji i
homogenicznej postawy spoleczenstwa, mniejszo§¢ homoseksualna oraz jej
sprzymierzeficy — postanowila  stworzy¢  organizacje  uswiadamiajace
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heteroseksualistow, ze kazdy zwiazek dwoch dorostych oséb jest zwigzkiem
normalnym, za$ zycie jednostek homoseksualnych jest réwnie dobre jak
zycie pozostalej czesci spoleczenstwa. Zdaniem zwolennikéw tej “innosci”
seksualnej, zwiazki homoerotyczne oparte s na szacunku i godnosci dla
drugiego czlowicka, a przede wszystkim na réwnosci 1 wrazliwosci. Z owym
pogladem  trudno pogodzi¢ si¢ radykalnym = srodowiskom  (np.
przedstawicielom Kosciola, ugrupowaniom prorodzinnym i innym).
Zdecydowana wigkszo$¢ polskiego spolteczenstwa to katolicy funkcjonujacy
w utrwalonych sposobach wzoréw zachowan. Tworza zatem dominujaca
grupe otaczajaca swym zasiggiem obszerne masy spoleczne, natomiast
mniejszo$¢  homoseksualna obejmuje  jedynie okreslone  $rodowiska.
Reprezentantéw grup dominujacych charakteryzuja szczegdlne odczucia,
ktére H. Blumer sformulowat jako:

®  poczucie, ze czlonkowie grupy mniejszo$ciowe] sa ze swej natury
obcy i inni,

® mniemanie, ze sa oni lepsi niz czlonkowie mniejszosci,
przekonanie, ze grupy dominujace maja prawo do przywodztwa,
przywilejow, priorytetow i prestizu,

®  nicpokdj i przypuszczanie, ze mniejszos¢ dazy do zawladniecia ich
doébr i korzysci (D. Majka-Rostek, op. iz, s. 24).

Zdefiniowanie poj¢¢: homoseksualizm, tolerancja

Pojecie homoseksualizm wywodzi si¢ od greckiego stowa homosis, czyli
ten sam, taki sam. Okreslenie homoseksualizmu wprowadzil wegierski
lekarz, Karoly Maria Kertbeny, w 1868 r., wczesniej uzywano pojecia
»sodomia”, ktére okreslato stosunck analny, uwazany w dawnych czasach
za zbrodnie¢ przeciwko naturze. Homoseksualizm u mezczyzn nazywany jest
uranizmem — od Uranosa, ojca Afrodyty poczetej z piany morskiej, bez
matki, badZ pederastig - kontakt seksualny miedzy dojrzalym mezczyzng a
mlodzienicem. Réwniez zwany jest efebofilia, czyli sklonnosé¢ dojrzatych
mezczyzn do chlopcow przed okresem dojrzewania.

Wedtug definicji W. Okonia (2007, s. 139), homoseksualizm to ,pociqg
Ppleiowy do osdb  tej samej plei, nwarnnkowany dziedzicznie lnb uksztattowany pod
wplywem  Srodowiska. Moge zdarzad sie w szkole, czescief wszakse wystgpuje w
zaktadach amknietych i w internatach jako tak  zwany homoseksualizm astgpez).
Postgpowanie pedagogiczne sprowadza si¢ prede wsgystkim do rozdzielania par i do
perswazji.”

Homoseksualizm jest problemem trudnym, zaréwno w opisie, jak i w
terapii, jest jednym z najczesciej wystepujacych nieprawidlowych zachowan
seksualnych.

,Homoseksualizm to istnienie emocjonalnego zwiazku miedzy dwiema
osobami tej samej plci, w ktérym osoby te sa dla siebie atrakcyjne zaréwno
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pod wzgledem fizycznym, jak i psychicznym i w ktérym moze doj$¢ do
zblizenia fizycznego”(M. Haslam 1997, s. 433).

Wspolczesnie okreslenie — lesbijka — oznacza kobiete o orientacji
homoseksualnej, a gej — mezczyzne o tej orientacji.

W literaturze polskiej mozna zauwazy¢ ewolucje w definiowaniu pojecia
homoscksualizm. Do niedawna homoseksualizm — rozpatrywano —w
kategoriach takich, jak: odchylenia seksualne, dewiacje seksualne, patologia,
choroba, badz obok pedofilii. W 1988 roku zostala wydana pierwsza ksiazka
Krzysztofa Boczkowskiego -  Homoseksualizm, ktéra jest w  calosci
poswiccona tej problematyce. Po raz pierwszy tez uzyto sformulowania
mniejszo$¢ seksualna. Jednak definicja K. Boczkowskiego (2003, s.7-11) w
sumie niczym nie rézni si¢ od pozostalych. Autor twierdzi, iz ,,bomoseksualista
to osoba, Ridrej pociqg pleiowy jest wylacznie lub prawie wylqeznie skierowany do 0séb
wlasnej pli i kidry wylacznie lub prawie wylqcznie w ten sposib uzyskuje zadowolenie
seksualne.” Badacz wychodzi z zaloZenia, Ze homoseksualizm jest
zaburzeniem, wyrazajacym si¢ brakiem adaptacji do heteroseksualnych norm
wspolzycia, przyjetych we wspolczesnej cywilizacji.

Zbigniew Lew- Starowicz (2002, s. 37-38) uwaza, ze zaburzenie
identyfikacji i roli plciowej oznacza tworzenie zwiazkéw seksualnych z
osobami tej samej plci, przy zachowanej mozliwosci swobodnego wyboru
partnera erotycznego. Z klinicznego punktu widzenia istotne jest, ze
homoseksualizm nie jest Zadna choroba, ktéra nalezy leczyé. Zjawisko to
wystepuje u o0séb obu plci. O homoseksualizmie rzeczywistym mozna
moéwié, gdy zachowania te sa najwyzej stawiane i maja charakter staly.
Podstawa dla rozpoznania jest homoerotyczna motywacja, a nie sama forma
praktyki seksualnej, ktéra w cale nie musi by¢ wlasciwa z upodobaniami
seksualnymi. W wickszosci przypadkow istnieje zgodno$é miedzy budowa
narzadéw plciowych a poczuciem psychicznym. Homoseksualici
odznaczajg si¢ sposroéd wszystkich innych odmiennosci seksualnych tym, ze
wzory ich zachowania nie réznig si¢ od heteroseksualistow, poza
odmiennoscia w zakresie popedu seksualnego.

Problematyka zwiazana ze zjawiskiem homoseksualizmu wykazuje
trudnos$ci  z ogdlnym definiowaniem, dowodzi zatem koniecznos§é
przedstawiania go w zarysie wieclowymiarowym. Jak podaje G. Piana (2000,
s.198) ,,(...) homoseksnalizim widziec trzeba w obrebie obszaru Rulturowego w catym
Jego skomplikowanym bogactwie; tylko w ten sposéb mogna nchwycié wsgystkie aspekty,
ktdre charakteryzujq to gjawisko, a Zarazem sformutowaé hipotezg interpretacyjng (...).”

Wyjasniajac znaczenie terminu ,,tolerancja” nalezy zwrdci¢ uwage na
kwesti¢ tolerancji jako zjawiska, ktére odnosi si¢ do wielu obszaréw
wspolzycia spotecznego. Ta spoleczna koegzystencja wymaga od czlowieka
nieustannego kategoryzowania obicktow rzeczywisto$ci, w jakiej przyszlo
mu zy¢. Kategoryzowanie rzeczywistosci spolecznej, jej klasyfikowanie
znajduje wyraz w postawach i odniesieniach do wielu zjawisk spolecznych,
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tym bardziej teraz we wspolczesnej Europie, ktéra stala si¢ miejscem
przemieszania rasowego, narodowosciowego i kulturowego. Ta zwiazana z
mniejszosciami  wielobarwnos¢ nadaje wspolczesnemu  Zyciu  oblicze
tolerancyjnosci lub dyskryminacji, w zaleznosci od tego, czy mniejszos$¢
zyskuje aprobate w spolecznosci, czy tez doswiadcza separacji i zepchnigcia
na margines. Totez podazanie do tolerancyjnosci, wynikajacej z poczucia
wspolistnienia z odrebnoscia jest zadaniem wspdlczesnej pedagogiki. Nigdy
dotad Swiat wspdlczesny tak bardzo nie potrzebowal dojrzalej intencji
wychowania dla uszanowania ,,inno$ci”.

ZLatem cxym jest tolerancja? Pelng akceptagiq dla ,innych”, poszanowaniem prawa
winnych” ¢y te neutralng (obojetng) postawaq wobec ,,innosci”? Stowo toleranga (3 fac.
tolerantia) oznacza cierpliwosé, wytrwalosé w gnaczeniu szerokim i potocznym. Prekiugja
ta oznacga wyrozumiatoss, poblazliwosé wobec cudzych pogladw upodobaii i wierzen,
pomimo tego, %e sq odmienne od tego, co samemn mwaza si¢ za stusgne lub prawdziwe.
Tolerangja definiowana jest jako uznawanie i respektowanie prawa innych oséb do
posiadania  pogladdw, gustow odmiennych od nasgych. Nie obemuje jednak idei
wstecgnyeh, antyhumanitarnych cgy wreeg Zbrodnicgych. Termin tolerancja 3 atogenia
rozumiany byl jako tolerancja religijna 7 odnosit si¢ do stanowiqeych mniejsz05¢ sekt
religijnych, Rtdrych cxlonkowie byli - wolennikami  Reformagi. Mimo  tego, stowo
tolerancja staje sig coraz bardziej popularne i jest ugywane w nacznie s3ersym
zakresie. Umieszezane jest corag, c3escie) w kontekscie odmienney orientagji gy praktyk
seksualnych, kontrowersyinych partii politycznych ¢y tes budzacych powszgechny sprzeciw
pogladow. Zmiany w zastosowanin i roumienin tego terminu c3esto stajq sig pryezyng
ogromnych trudnosci, jakie pojawiajq si¢ podezas dyskusji na ten temat. Najezescief
uwaga sig, %e jest lo pryyzwolenie na dgialanie, Rtdre miesci si¢ 1w granicach
nienaruszajacych godnosci drngiego cxlowieka. W literaturze rozrinia si¢ podzial na
tolerancje negatywnq i pogytywna. Tolerancia negatywna oznacia nieprzeciwstawianie sig
Jednostkom lub grupom, mimo, %e ich diialanie godi w dobro i godnosi drugiego
czlowieka. Prgycyn takief postawy mogna si¢ dopatrywaé w checi nienaruszania praw
innych do wolnosei dziatania i mySlenia lnb w niedostrzeganin negatywnych skutkow,
Jakie pociqgajq te diatania. Powstrzymywanie si¢ od ingerengi w  zachowania
pejoratywne moze oznaczal albo obojetnosé wobec darzen, albo pragnienie harmonijnego
wspotgycia 3 otocgenienm. Ale jak gamwaza M. Ossowska (1985), nie moze by¢ mowy o
tolerangji, kiedy 3 obawy, %eby nie narobi¢ sobie wrogow, nie usitujemy si¢ preciwstawial
niemitemn nam achowanin. Tolerancja nie ognacza wige pelnej akceptagi pogladdw i
dzialar, priekraczajacych granice asad i norm wustanowionych przez spotecgeristwo, a
wige prekraczajacych granice spofecznego pryyzavolenia.

Tolerancja bylta zawsze postrzegana w tworczej mysli pedagogicznej. Na
Zachodzie Europy powstaly 1 rozwinely si¢ trzy wielkie nurty pedagogiczne:
romantyczny, transmisji kulturowej i progresywny. Najszerzej upowszechnit
si¢ nurt romantyczny. Jego cechg szczegdlng jest naturalizm, a wykladnia
samorozwoj i samoakceptacja. Jest pedagogika elitarna, petna tolerancji. Z
kolei nurt transmisji kulturowej kladzie wielki nacisk na zdobycie wiedzy i
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stara si¢ przystosowywaé wychowankéw do okreslonego typu kultury.
Wazng role pelni w nim rywalizacja, odniesienie sukcesu. Nie ma tolerancji
dla pomyltek i niepowodzen. Natomiast nurt progresywny stara si¢
uksztaltowa¢ mlodego czlowicka tak, aby pozostawal w zgodzie z soba
samym, ze spoleczenistwem i ze $§wiatem przyrody. Wazna jest w tym nurcie
refleksja moralna. Wazna tolerancja. Wazne stymulowanie rozwoju. Wazna
sprawiedliwo$¢ w szkole. Wazne przestrzeganie praw dziecka (por. Z.
Dabrowska za: A. Kargulowa).

Pedagogike interesuje tolerancja intelektualna i moralna:

e tolerancja intelektualna - przejawia si¢ szacunkiem wobec cudzych
pogladéw, wyrazajacych si¢ w dopuszczeniu ich do glosu,

e  tolerancja moralna - oznacza, ze przy zachowaniu elementarnych
norm moralnych sa uprawnione rézne style Zycia, postawy, obyczaje i
zwyczaje. Komponentem tolerancji moralnej jest tolerancja religijna.
Rozumiana najczesciej jako przyjmowanie, badZz odrzucenie wierzen i
praktyk postulowanych przez rézne religie.

Zdaniem pedagogéw tolerancje nalezy rozpatrywaé w  dwoéch
plaszczyznach:

1. Jako postawe czlowieka przejawiana wobec innych ludzi, ich
zwyczajéw, obyczajow 1 zachowan. Taki sposob interpretowania tolerancji
jako postawy przejela pedagogika z socjologii i psychologii spotecznej.
Przyjmuje si¢ tutaj, ze jednostka jest tolerancyjna jesli wychowuje si¢ w
tolerancyjnym spoleczenstwie.

2. Jako wartos¢, zaktada, ze cztowick jest warto$ciowy wowczas, kiedy
przejawia tolerancje pozytywna. Taki sposéb interpretacji tolerancji jako
wartosci, przeniknal do pedagogiki z filozofii, etyki i aksjologii

O tolerangji pozytywnej méwimy wowcezas, gdy akceptujemy cudze
poglady, zachowanie, obyczaje, styl Zycia, ktore nie zgadzaja si¢ z naszymi
wiasnymi. Dajemy jednak tej osobie szanse wyrazania lub prezentowania
tych elementéw, o ile nie szkodza one ludziom, zwierzetom ani przyrodzie.
Natomiast z tolerancja negatywna mamy do czynienia wowczas, kiedy
akceptujemy cudze zwyczaje, obyczaje, poglady badz style zycia nawet, gdy
czynia one krzywde ludziom, zwierzetom i przyrodzie. Wowczas nie
reagujemy obawiajac si¢ konsekwencji, a taka tolerancja przejawia si¢
postawa nietoleranciji.

Fundamentalnym zadaniem pedagogiki jest wychowa¢ jednostka w
duchu tolerancji pozytywnej. Wychowanie w duchu tolerancji pozytywnej -
nie oznacza rozwijania w czlowieku postawy obojetnej na to, co robia inni
ani tez poblazliwo§¢ wobec ludzi tzw. zlych. Chodzi o to, aby nauczyc
dziecko szanowaé przekonania, poglady itp., ktérych sami nie podzielamy a
takze rozwijanie w nim postawy przyzwolenia na te dziatania, z ktérymi si¢
nie solidaryzujemy.
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Trudna kwestia jest tolerancja wobec odmiennosci seksualnych.
Odmienno$¢  seksualna  sprowadza  si¢  przede  wszystkim  do
homoseksualizmu. Sam problem jest bardzo stary. Istnial juz w
starozytno$ci, istnial w $redniowieczu (wtedy w Polsce nazywany
paziolubstwem), istnieje rzecz jasna wspoélczesnie. WHO w 1995 roku
skredlita homoseksualizm z dlugiej listy choréb - bo to nie jest choroba.
Historycznie patrzac, homoseksualistami byli m.in. Jan Dlugosz, Bolestaw
Smialy, Marszalek Sanguszko, ksiadz Bohomolec... Zawsze przy nich byli
piekni chtopcy, ktorzy robili szybkie kariery. Charakterystyczne, ze stosunek
do homoseksualistow wahal si¢ od absolutnej negacji (wisiato wszak nad
nimi zagrozenie kara $mierci) - do udzielania im absolutnej swobody.
Tymczasem pozostajac w zgodzie z tolerancja nie nalezy w sposob skrajny
podchodzi¢ do tych oséb, bowiem segregacja seksualna tatwo moze
prowadzi¢ do segregacji prawnej. To prawda, ze homoseksualni mezczyzni w
jaki§ sposob zagrazaja chlopcom, ale prawda jest tez, ze mezczyzni
heteroseksualni zagrazaja dziewczetom (za: M. Kozakiewicz 1995).

Problem tolerancji wobec innosci seksualnej jest problemem
specyficznym 1 na pewno bardzo trudnym. Whrew pozorom
homoseksualizm dotyczy wielu rodzin, gdy si¢ zwazy, ze kazdy gej i kazda
lesbijka ma matke, ma ojca, ma siostr¢ lub brata. Kazdy i kazda z nich
wychowuje si¢ przeciez i zyje w okreslonej - na ogdl najzwyklejszej -
rodzinie. Oczywiscie ta "najzwyklejsza rodzina" przestaje nia by¢ w chwili,
kiedy przychodzi jej si¢ zmierzy¢ z problemem homoseksualizmu
dorastajacego badz juz dorosltego dziecka, albo meza-ojca, jesli okaze sig, ze
jest on biseksualista. Jedno jest pewne: bez zaangazowania zdecydowanych
postaw tolerancji cztonkom takich rodzin na pewno nie uda si¢ zapanowaé
nad zaistniala sytuacja ( por. Z. Dabrowska —www. psychologia edu.pl).

Mhniejszo$¢ homoseksualna w Polsce i skala zjawiska

Zdaniem badaczy, okreSlenie ,homoseksualizm” nic nie méwi o
jakichkolwiek wartosciach czy wlasciwosciach osobowosci homoerotycznej,
okresla jedynie kierunek popedu seksualnego. Mimo to spoleczenstwu z
pojeciem tym kojarzy sie sporo wiadciwosci, a nawet ocen moralnych,
jednakze nie maja one zadnego potwierdzenia naukowego, a wigc
uprzedzenia oparte sa w gleboko zakorzenionych przesadach zwiazanych z
homoseksualizmem w psychice cztowicka. Jedynie, co wyrdznia osobnikéw
homoseksualnych od przecigtnej populacji to, fakt iz sa bardziej nastrojowi,
pobudliwi, wrazliwi, niewyrownani, sugestywni, chwiejni i wrazliwi. Sporo
oséb o odmiennej orientacji seksualnej cechuje si¢ pyszalkowatoscia,
marzycielskoscia, przesada w okazywaniu uczué i wyrazaniu mysli. W
przeciwienistwie do innych sa zdolni do zwiazania si¢ z partnerem prawdziwa
gleboka miloscia erotyczna. Z wielu badan wynika, ze osoby homoseksualne
wykazuja znaczace zainteresowania kultura i sztuka, oraz sa bardziej sktonni
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do empatii niz osoby heteroseksualne. Co wigcej geje mniej sa skfonni do
fizycznej agresji niz mezczyzna heteroseksualny.

Dokonanie analizy socjologicznej sytuacji mniejszosci seksualnych w
Polsce napotyka na wiele probleméw, ktoére zwiazane sa z brakiem
wiarygodnych danych dotyczacych wielkosci tej populacji, jak rowniez
czgstotliwosci wystgpowania zachowann homoseksualnych w Polsce. W tej
dziedzinie mozemy postugiwac si¢ jedynie szacunkami. Polskie organizacje
zrzeszajace osoby homoseksualne i biseksualne (np.: Lambda, Kampania
Przeciwko Homofobii) oceniaja, iz w naszym kraju w latach
dziewigcdziesiatych Zylo okolo 2 mln o0séb o tej orientacji seksualnej.
Zdaniem K. Boczkowskiego (2003, s. 25) 10% mezczyzn w Polsce bylo, co
najmniej przez trzy lata swojego zycia, aktywnymi homoseksualistami.
Natomiast M. Kozakiewicz (1993, s. 16) podawal, Zze 3-5% populacji to
homoseksualisci, a 13% miato przypadkowy kontakt seksualny z osobami tej
samej plci. Nie ma takze informacji o rozkladzie tej cechy w populacji. Z
potocznej obserwacji wynika, ze zdecydowana wigkszo$¢ przypadkdw coming
ont (ujawnienie swojej orientacji seksualnej innym osobom) jest skorelowana
z miejscem zamieszkania (duze miasto), wyksztalceniem (wyzszym), wieckiem
(wigkszos¢ ujawniajacych swoja orientacje seksualna to ludzie mlodzi) i
stanem cywilnym (osoby stanu wolnego). Nie ma zadnych danych na temat
homoseksualizmu w maltych miejscowosciach, w zakladach poprawczych,
karnych czy seminariach, poniewaz brak mozliwosci przeprowadzenia
badad klinicznych w tych §rodowiskach uniemozliwia zebranie rzetelnych
danych.

Realia spoleczne homoseksualistéw w Polsce ukazal raport za lata 2005
i 2006, przygotowany przez organizacje Lambda Warszawa i Kampanie
Przeciw Homofobii. Z raportu wynika, ze 18 % 0s6b o odmiennej orientacji
seksualnej przez ostatnie dwa lata doznalo przemocy fizycznej, wigkszos§¢
wielokrotnie. 67% badanych byto szarpanych, kopanych, potracanych lub
uderzanych. Natomiast odno$nie przemocy psychicznej, to doznala jej
znaczna polowa ankietowanych, wigckszos¢ wielokrotnie. Przeszlto 80%
respondentéw ukrywa swoje upodobania seksualne w szkole, na uczelni czy
w pracy (por. R. Biedron 2007, s. 118).

W Polsce na przestrzeni ostatnich kilku lat stosunek do odmiennej
orientacji seksualnej zmienil si¢ radykalnie w kwestii akceptacji i tolerancji
wobec 0s6b homoseksualnych. Zbigniew Izdebski w 2005 r. przeprowadzit
badania w 3200 - osobowej grupie Polakow. Respondentom zadano pytanie;
W03y badani gadzaja sie e stwierdzeniem, e kontakty homoseksualne sq cyms
normalnym i nie ma 1w nich nic glego.” Wsréd badanych 29,5 % oséb
odpowiedzialo, Ze zgadza si¢ lub raczej si¢ zgadza z takim punktem
widzenia, 65,1 % wskazalo, ze nie zgadza si¢ lub raczej si¢ nie zgadza.
Ponadto 31,9 % badanych nie widzi potrzeby podjecia leczenia przez
homoseksualistéw lub zmiany upodobant (por. I. Pospiszyl 2008, s. 221).
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Zazwyczaj akceptuja homoseksualizm ci ankietowani, ktérzy mieszkaja w
duzych miastach, wyksztalceni, przewaznie ludzie mlodzi, znajacy jakas
osobe homoseksualna, oraz ludzie, ktérzy rzadziej uczestnicza w praktykach
religijnych.

Niektére ugrupowania polityczne w Polsce, powotujac si¢ na zapis w
konstytucji RP (art. 32), ktory podaje, ze: ,,wsgysey sq wobec prawa rowni. Wszyscy
majq prawo do rownego traktowania priez wladze publiczne. Nikt nie moze byl
dyskryminowany w gycin polityeznym, spotecznym lub gospodarczym 2 jakiejkohviek
pryezyny”(za: R. Biedron 2007, s. 139) staraja si¢ rozszerzy¢ uprawnienia
osobom homoseksualnym w wielu aspektach — spolecznym, rodzinnym,
prawnym, politycznym. Jednak- moim zdaniem- najbardziej niepokojacy jest
postulat umozliwienia parom tej samej plci zawarcia zwiazku malzenskiego i
adopcji dzieci.

Postawy i opinie spofeczenstwa wobec zjawiska
homoseksualizmu

Formowanie si¢ postaw okreslone jest przede wszystkim czynnikami
spotecznymi (wplywami oddzialujacymi w srodowisku spolecznym, w
ktérym przebywaja ludzie), a zaledwie w niewielkim stopniu pewnymi
czynnikami wewnetrznymi, na przyklad motywacja podmiotu postaw. Na
czynniki wewnetrzne oddzialujace na formowanie si¢ postaw maja wplyw
takze rézne czynniki zewnetrzne. ,,Postawa rozumiana jako wewnetrna struktura
determinuje Zachowania” (S. Mika 1998. s.101) prowadzi do stwierdzenia, ze
nalezy ksztaltowa¢ konkretne postawy, ich nosiciele powinni si¢ zgodnie z
nimi zachowywaé. Jesli beda to postawy spolecznie aprobowane, to i
zachowania ich nosicieli beda pozadane w spoteczenistwie.

W Polsce zjawisko homoseksualizmu jest spostrzegane przez
spoleczenistwo jako co§ nowego, odrebnego, chociaz istnialo zawsze.
Zaczyna by¢ zauwazane i odbierane jako specyficzny folklor, element
wyboru tozsamo$ciowego przeznaczony dla towarzystwa artystycznego,
stylowego, awangardowego badZ jako margines spoleczny kojarzony z
wszelkimi patologiami takimi, jak: pedofilia, narkomania czy AIDS. Z
punktu widzenia socjologicznego bardzo mato wiadomo o tej orientacji
scksualnej. Wiedza Polakéw w tym zakresie jest bardzo powierzchowna, a jej
brak laczy si¢ czesto z postawa odrzucenia i dyskryminacji w stosunku do
0s6b homoerotycznych.

Ze wzgledu na funkcjonowanie pewnych typowych, podzielanych przez
wigkszo$¢ cztonkéw spoleczenstwa opinii - rozpowszechniaja sig:

® uprzedzenia — emocjonalne komponenty postaw, czyli negatywne,
wrogie ustosunkowania wobec ludzi wyodrebnionych na podstawie
grupowej przynaleznosci,
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®  stereotypy — poznawcze komponenty postaw, a zatem uogodlnienia i
generalizacje dotyczace calej grupy — niezaleznie od rzeczywistego
zréznicowania poszczegolnych cztonkéw tej grupy.

Normy spoleczne istniejace w Polsce powoduja, ze spoleczeristwo
oczekuje od tych osob, iz o swojej homoseksualnosci nie beda moéwily, a to
powoduje powstawanie uprzedzen i stereotypéw. Whasnie przez te antypatie
i homofobig, mniejszo$¢ homoseksualna jest ofiarg przemocy i agresji.
Polscy geje i lesbijki z matych miejscowosci, wsi przeprowadzaja si¢ do
wickszych miast takich, jak: Poznan, Krakéw, Warszawa czy Wroclaw,
poszukujac tam tolerancji i anonimowos$ci. Miasta te czesto sa bardziej
otwarte na réznorodnosé. Umozliwiaja tatwiejszy kontakt z innymi osobami
homoseksualnymi. Nawet niektorzy wyjezdzaja z Polski, aby zamieszka¢ w
Paryzu, Londynie lub Berlinie. Mimo tej nietolerancji, homoseksualizm w
spoleczenstwie spotyka si¢ powoli z coraz wigksza akceptacja. W wigkszych
miastach powstaja kluby, bary i dyskoteki dla homoseksualistow, organizacje
dla srodowiska gejowsko — lesbijskiego, programy telewizyjne i strony
internetowe, organizowane sa parady rownosci, powstaja roéwniez
czasopisma.

Religia wobec homoseksualizmu

Postawy wobec 0séb o odmiennej orientacji seksualnej i samej
homoseksualnodci wéréd réznych religii na §wiecie sa rézne, niemniej jednak
znaczny wplyw na polozenie oséb homoseksualnych w spoteczenstwie,
wywieraja poglady religijne. Trzy gléwne religie monoteistyczne:
chrzescijanistwo, islam, i judaizm w duzym stopniu nie akceptuja
homoseksualizmu, traktujac jego praktykowanie za grzech.

Chrzesdcijanstwo zawsze potepialo i potepia seks przedmalzenski,
pozamalzefiski i homoscksualizm. Pismo Swiete méwi, ze Bog stworzyt
kobiet¢ i mezczyzng do instytucji malzenstwa a homoseksualizm jest
nienaturalnym zaburzeniem, ktéry burzy wizje tadu stworcy.

Prawoslawie, religia chrzescijanska uwaza stosunck homoseksualny za
grzech sodomii, czyli przejaw upadku grzesznej natury ludzkosci. Natomiast
protestantyzm ma podziclone opinie, co do homoseksualnosci. Liberalni
teologowie uwazaja homoseksualno$¢ za niezalezna od wyboru, stala i
neutralng moralnie dyspozycje mniejszo$ci. Zas konserwatywni teologowie
orientacje homoscksualng uwazaja za niegodziwa, sadza, Ze jest ona
wynikiem wyboru, podlega zmianie i jest zachowaniem niemoralnym (por. R.
Biedron, gp. it s. 97).

W Koranie, §wigtej ksiedze islamu, wzmianki o homoseksualizmie
mozna przeczyta¢ w surze al- Araf ( Wzniesione krawedzie) i w surze asz-
Szuara (Poeci), nawiazujace do opowiadania o Sodomie. Natomiast hadisy,
opowiesci o zyciu proroka Mahometa, bardzo ostro wypowiadaja si¢ o
homoscksualizmie: ,,zabij tego, ktdry to czyni, a takse tego, Rtdremn to cgyniq.”
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Zabrania si¢ stosunkéw seksualny miedzy kobietami /sihak/, jak i miedzy
mezezyznami /liwat/ (R. Biedrod....s, 97). Réwnie wazne hadisy: ,,&éedy
megegyzna  dosiada innego mezeyine, tron Boga irzesie sig,”, | Jesli nieogeniony
megezyzna ostaje pryylapany na homoseksualizmie, bedzie nkamienowany na Smieré,”
wZLabij tego, kto sodomizuje i tego, ktdry pozwala na robienie tego 3 nim”, ,,Lesbijstwo
kobiet jest jak cudzoldstwo”?” Historycznie w krajach islamskich tylko ukryta
homoseksualno$¢ byla tolerowana, i tak jest do chwili obecnej. Nadal w
wielu krajach, w ktérych islam jest religia pafistwowa za stosunki
homoseksualne grozi kara $mierci, np.: w Arabii Saudyjskiej, Iranie,
Mauretanii, Sudanie i Jemenie. Organizacje gejowsko- lesbijskie uwazane sa
za odstgpcow (por. R. Biedron, p. ¢z, s. 98).

W judaizmie, zydowskie $wicte ksiegi, podobnie jak chrzescijaniskie
mowig o odmiennosci seksualnej w sposéb niejasny. W
niektérych objasnieniach Tora bez watpienia wypowiada si¢ przeciwko
meskiej prostytucji i homoseksualnym gwaltom, jak réwniez zakazuje
zachowan homoerotycznych. Lecz nie porusza kwesti zwigzanych
bezposrednio z orientacja homoseksualng. Podobnie jest w prawie
zydowskim- Halasze, w ktérym tak samo nie ma zadnej zmianki o
homoseksualnej tozsamosci, a tylko o samych stosunkach homoseksualnych.
Niemniej jednak Halacha w miar¢ postepéw nauki ulega ciaglej zmianie.
Coraz wigcej rabinéw kwestionuje tradycyjny przesad o grzesznosci
stosunkéw homoseksualnych (por. R. Biedron, gp.cit., s. 98).

Religie dalekowschodnie, takie jak taoizm, szintoizm, konfucjanizm czy
buddyzm, nie rozpatruja homoseksualnosci w kategorii grzechu. Religie te
oparte sq raczej na filozofii niz surowych zakazach i nakazach moralnych,
jakie obowiazuja w tradycji chrzescijafiskiej. Buddyzm nie réznicuje czynéow
heteroseksualnych z homoseksualnymi, zaliczajac czyny homoerotyczne do
niewlasciwych zachowan seksualnych, a raczej do niewlasciwych zalicza te
czyny, ktére powoduja krzywde partnera.

Mozna zatem postawi¢ teze, iz orientacja seksualna homoseksualistéw
wiaze si¢ z problemami natury religijne;.

Homoseksualizm w percepcji mtodziezy studiujacej — doniesienia
z badan

W celu zdiagnozowania niniejszej problematyki przyjetam nastepujaca
koncepcje badari:

»  Cel badani - gdobycie wiedzy na temat stosunku spolecznosci studenckiey wobec
056b 0 odmiennej orientagji seksualnej.

473 http: / /religiapokoju.blox.pl/html/1310721,262146,13.htmI?885169, stan na dzieri 05.11.
2011
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»  Przedmiot badad - opinia studentdw pedagogiki i jej stosunek do oséb o
odmiennej orientagji seksualnej.

» Problem badawczy — Jakie jest nastawiente, stosunek studentéw pedagogiki
wobec 0sdb homoerotyeznych?

» Metoda badan — sondas diagnostyczny.

» Techniki badad —ankieta.

» Narzedzia badawcze — westionariusg ankiety.

Badania przeprowadzono w roku 2010, wsréd studentow Akademii
Humanistyczno-Ekonomicznej w Y.odzi, ZOD w Glogowie, na kierunku
pedagogika o specjalnosci:  pedagogika resocjalizacyjna, pedagogika
terapeutyczna, pedagogika wczesnoszkolna, prewencja patologii i zagrozen
spotecznych oraz doradztwo zawodowe i personalne. Grupe badawcza
stanowilo 78 oséb, w tym 58 kobiet i 20 mezczyzn, w przedziale wiekowym
od 22- 50 lat. Wigkszos¢ (66%) respondentéw mieszka w miescie do 100 tys.
mieszkaicéw, pozostali - 34% badanych okredlili, iz sq mieszkaficami
malych miejscowosci oraz wsi. Wyznawcami religii chrzescijaniskiej jest 75%
studentéw, natomiast 25% 0sob to ateisci.

Respondenci zostali poinformowani o celu badann oraz sposobie
wykorzystywania wynikow. 47+

Analiza danych empirycznych wykazata, Ze studenci pedagogiki sa
tolerancyjni wobec oséb o odmiennej orientacji seksualnej. Odpowiedzi
twierdzacej udzielito, az 81 % respondentéw, ktérzy akceptuja w swoim
otoczeniu zaréwno lesbijki, jak i gejow. 12% badanych odpowiedzialo, ze sa
w stanie zaakceptowa¢ w swoim otoczeniu tylko lesbijki, za§ 13 %
studentéw nie potrafitoby zaakceptowaé i tolerowaé zadnej z oséb o
odmiennej orientacji seksualnej. Dane procentowe wykazaly, ze wigkszo$¢
studentéw pedagogiki (74%) potrafi zdefiniowac pojecie ,,inna orientacja
seksualna”, posiadaja réwniez wiedz¢ na temat zjawiska mniejszosci
seksualne;.

Zebrany material badawczy dowodzi, ze pte¢ respondentéw ma wplyw
na stosunek wobec 0s6b o innej orientacji. Dane procentowe przedstawiaja,
ze kobiety sa bardziej tolerancyjne wobec mniejszosci seksualnej. Takze
miejsce zamieszkania réznicuje poglady respondentéw o stosunku do
mniejszosci seksualnej. Badania dowiodly, Zze studenci zamieszkujacy w
miescie majg wigkszy poziom tolerancji, niz ci zamieszkujacy w matych
miasteczkach 1 wsiach. Jedynie wiek badanych nie ma wplywu na ich
postawy wobec os6b o odmiennej orientacji seksualnej. Pod uwage wzigto
réwniez  poglady  studentéw  dotyczace legalizacji  zwiazku  par
homoerotycznych. Analiza danych wykazala, ze 73% studentéw pedagogiki
przyzwoliloby na legalizacje zwiazkéw par o odmiennej orientacji seksualnej,

474 Badania przeprowadzila pod moim kierunkiem studentka III roku pedagogiki
resocjalizacyjnej — Patrycja Wilman. Praca licencjacka ztozona w AHE w Lodzi.
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natomiast 20% badanych oséb stwierdzilo, Ze nie powinno si¢ w naszym
kraju zezwoli¢ na legalizacje takich zwiazkow, zas 7% ankietowanych nie ma
zdania na ten temat.

Kolejne dane ilustruja poglady studentéw pedagogiki na temat adopcji
dzieci przez pary o odmiennej orientacji seksualnej. W tym przypadku 64%
respondentéw uwaza, ze pary homoerotyczne nie powinny mie¢ mozliwosci
adopcji dzieci. Tylko 11% badanych stwierdzilo, Ze takie prawo powinno
przystugiwaé¢ osobom o odmiennej orientacji. Natomiast 3% ankietowanych
uwaza, ze tylko pary lesbijskie powinny mie¢ taka mozliwosé, zas§ 22%
studentéw nie potrafito wyrazi¢ swojej opinii na ten temat. Wyniki badan
pozwalaja zauwazy¢, iz pomimo sporej tolerancji respondentéw wobec 0s6b
homoerotycznych, to nie ma u nich zgody na zalegalizowanie adopcji dzieci
przez pary homoseksualne. W tym przypadku respondenci swoje poglady
uzasadniaja dobrem dziecka, ktére ich zadaniem, powinno wychowywac si¢
w rodzinie sktadajacej si¢ z kobiety i me¢zczyzny.

W prowadzonych badaniach wzigto takze pod wuwage kwestig
wyznawanej religii przez studentéw pedagogiki i jej wplywu na ich postawy
wobec 0s6b o odmiennej orientacji seksualnej. Dane procentowe ukazuja, ze
tylko jedna ankictowana osoba uwaza, iz wyznawana przez nia religia ma
wplyw na jej postawe wobec oséb homoerotycznych, natomiast pozostala
wigkszo$¢ badanych stwierdzita, Ze religia nie ma wplywu na ich postawy
wobec mniejszosci seksualne;.

Wnioski

Dokonujac podsumowania zebranego materialu badawczego mozna
postawi¢ teze, ze ankietowani studenci pedagogiki posiadaja wysoki poziom
tolerancji wobec 0s6b o odmiennej orientacji seksualnej. Respondenci z racji
kierunku ksztalcenia, jakim jest pedagogika, posiadaja wiedze dotyczaca
zjawiska homoseksualizmu, maja $wiadomos$¢, iz z klinicznego punktu
widzenia homoseksualizm nie jest Zzadna choroba kwalifikujaca si¢ do
leczenia, sa wigc bardziej otwarci i Zyczliwi wobec mniejszosci seksualnej, niz
wigkszo$¢ polskiego spoleczenstwa. Studenci nie sg uprzedzeni do tych oséb
i w swoich pogladach nie kierujg si¢ stereotypami, ktére bardzo czesto maja
falszywe przeswiadczenie.

Wspolczesna  pedagogika jest nauka wszechstronna o calej
rzeczywisto$ci wychowawczej, gdzie celem jest rozwoéj czlowicka obejmujacy
cale jego Zycie oraz wszystkie wplywy, zaréwno dodatnie, jak i ujemne
jednych ludzi na drugich. Pedagogik¢ mozna okresli¢ mianem ,,sztuki
wychowania”. Przyszli pedagogowie beda pracowali z dzie¢mi i miodzieza
oraz osobami doroslymi, w placowkach edukacyjnych, opiekuniczo-
wychowawczych, a takze resocjalizacyjnych, w ktérych moga wystepowac
przejawy dyskryminacji ze wzgledu na pled, rasg¢ i pochodzenie etniczne,
religie, czy wlasnie orientacje scksualna. Dlatego tez pedagog powinien
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potrafi¢ zapobiega¢ dyskryminacji a takze umie¢ wlasciwie reagowac i
przeciwdziata¢ wszelkim jej przejawom.

Dokonujac  analizy zebranego materialu empirycznego daje  si¢
zauwazy¢, ze studenci pedagogiki w trakcie procesu studiowania
uksztaltowali w sobie pewne postawy. Jedng z takich postaw jest pozytywny
stosunek i tolerancja wobec oséb przejawiajacych nietypowe zachowania
seksualne. Aczkolwiek trudno jest jednoznacznie stwierdzi¢, czy sa to
postawy utrwalone czy wynikajace z presji otoczenia, badZz checi bycia
»lowoczesnym”, ., postepowym.”

Totez w mojej konkluzji o$mielam si¢ postawi¢ pytanie: czy
przyzwolenie przez spoleczenistwo na akceptacje i tolerancje tego zjawiska
nie stanie si¢ utrwaleniem przekonania o uniwersalnym wymiarze
homoseksualnej normy, lekcewazacej istnienie heteroseksualnego modelu
spoleczefistwa?
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TOLERANC]JA I ALTRUIZM A SWIAT WARTOSCI W
WYCHOWANIU MORALNYM

Maria Teresa MISIK

Cxlowiek umystowo ciasny, antorytarny, zarozumialy, pyszny jest zawsge
nietolerancyjny, niegaleznie od tego, ¢y jest chrzescijaninem, muznimaninem 3y
komunistq. Ocgywiscie tych Zridel nietolerangi nie da si¢ wyeliminowal za pomocq
dekretow prawnych. Czlowiek pyszny i ogranicgony, nawet w imig ewangelii mifosei i
przebaczenia, jest nietolerancyjny. Dlatego tes tolerangi nie da si¢ gaprowadzic za pomocq
prawa i ustawowych regulacii. Tolerancje ugruntownje prede wsgystkim wychowanie i
Jormowanie cxlowieka prawego i otwartego na wartosc, clowieka o wyrobionym
charakterze, sgannjacego wolnosé wilasng i wolnos¢ drugich”.

Antoni Siemianowski, ,,Tolerancja — nowe imig sprawiedliwosci”#7>

Wprowadzenie w problematyke wartosci

Rozumienie wartosci nie zostalo dotychczas jednoznacznie
sformulowane, by¢ moze wynika to z mozliwosci wieloaspektowego
rozpatrywania tego zagadnienia. Warto$ciami zajmuja si¢ bowiem takie nauki
jak: socjologia, psychologia, filozofia czy pedagogika. Taka wielostronnosé
funkcjonowania wartosci niejako zmusza do podjecia wzmozonej refleksji
nad tym, czym zasadniczo sa wspomniane wartosci, ktére wydaja si¢
stanowi¢ fundament ludzkiego istnienia#7c.

Najogolniej w rozumieniu filozoficznym za wartos¢ uznaje si¢ to,
co cenne, lub to, co powoduje, Ze dany przedmiot jest wartosciowy, cenny.
To, co uznawane jest za warto$¢, zawiera w sobie jaka$ doskonalo$¢, co
sprawia, ze czlowiek dazy do osiagniecia owej wartosci. Uwaza si¢ réwniez,
ze warto$ci stanowiq czynnik, ktory nadaje sens zyciu ludzkiemu, prowadza
jednostke do pelni czlowieczenstwa*”’. Natomiast na gruncie pedagogiki
jako wartos¢ ,,rozumie si¢ w szczegdlnosci wszystko to, co uchodzi za wazne
i cenne dla jednostki i spoteczenistwa oraz jest godne pozadania, co laczy si¢
z pozytywnymi odczuciami i stanowi jednoczesnie cel dazen ludzkich.
Uchodzi ona takze za okreslony miernik (kryterium) oceny interesujacych

475 A. Siemianowski, ,, Tolerancja — nowe imi¢ sprawiedliwosci” ,,Swiat i stowo. Filologia —
nauki spoteczne — filozofia — teologia”, (Tolerancja a permisywizm) nr 1(12) 2009, s. 65.
416 7., Fraczek, Edukacja aksjologiczna wobec potrzeb wspotczesnosci. Wyd. Uniwersytetu
Rzeszowskiego. Rzeszow 2002, s. 11.

477 R. Darowski, Filozofia czlowieka. Zarys problematyki. Antologia teksow. Wyd. WAM.

Krakéw 2002, s. 107-108.
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nas osob, rzeczy, zjawisk lub norm. Stanowi nierzadko podstawe lub istotny
punkt odniesienia w uznaniu czegos za dobre lub zle”#78. Tak wiec
rozumienie wartosci posiada szeroki zakres.

Zdajac sobie sprawe z tego, ze wychowanie moralne i wychowanie
w ogoéle nie jest w stanie istnie¢ bez wartosci oraz, ze nauka bogato réznicuje
wiele dziedzin warto$ci, m.in. wartosci zyciowe, czyli witalne, biologiczne,
wartosci materialne, tj. cielesne, jak réwniez wartosci duchowe, a w tym
osobowe, religijne, chrzescijaniskie oraz moralne*” dla potrzeb niniejszej
pracy szerzej omowione zostanie rozumienie warto$ci moralnych, ktore
stanowia, mozna by rzec, kanwe dla procesu wychowania moralnego.

Drziedzina warto$ci moralnych wedlug Tadeusza Slipki stanowi
ogolne wzory, idealy postepowania czlowieka, np. sprawiedliwo$¢, mito$é w
dzialaniu ludzkim, co prowadzi do doskonalenia si¢ czlowicka jako osoby*.
Stanistaw Kowalczyk przedstawia wartosci moralne w $wietle aksjologii
personalistycznej, gdzie uwaza sig, Zze odgrywaja one znaczaca role w Zyciu
czlowieka pojmowanego jako osoba ludzka. Wywieraja one wplyw na jako$¢
zycia ludzkiego, czynia jednostke otwarta na potrzeby innych ludzi, jak
réwniez zapewniaja osiagniccie dojrzalosci wewnetrznej, duchowej. Uznaje
sig, iz warto$ci moralne stanowia niejako rdzen kultury ogélnoludzkiej*s!.
Réwniez Urszula 1 Wojciech Morszczyfiscy dokonuja analizy pojecia
wartosci moralnej. Sposréd ich rozwazan mozna wyloni¢ kilka znaczacych
tez dotyczacych analizowanego zagadnienia:
- wartosci, ktére realizowane sa w dzialaniach pozostaja w zwigzku z
wartosciami moralnymi;
- urzeczywistniaja si¢ one tylko w tych dziataniach, ktére skierowane sa w
kierunku innych oséb;
- zatem warto§¢ moralng posiadaja te dzialania, ktére nastawione sa na
przysparzanie dobr innej osobie, a o antywarto$ci méwi si¢ wtedy, gdy
dzialania pozbawiaja osoby tych débr;
- wysoko$¢, znaczenie wartosci moralnej nie jest uzalezniona od wysokosci
wartosci dobra*®2,

Natomiast W.W. Szczesny podaje, ze wartosci moralne, to
najogodlniej wartosci duchowe stosunkéw miedzyludzkich. Wymienia on

478 M. Lobocki, Wychowanie moralne w zarysie. Oficyna Wydawnicza ,,Impuls”. Krakow
2000, s. 72.

479 R. Darowski, Filozofia cztowieka. zarys problematyki. Antologia tekséw. Wyd. WAM.
Krakow 2002, s. 107-109.

40 T, Slipko, Zarys etyki ogélnej. Wyd. Apostolstwa Modlitwy. Krakéw 1984, s. 181.

#1 S, Kowalczyk, Czlowick w poszukiwaniu wartosci. Elementy aksjologii
personalistycznej. Wyd. KUL. Lublin 2006, s. 181.

482 U. Morszczynska, W. Morszczynski, Aksjologiczne barwy dziecigcego $wiata. W:
Dziecko w $wiecie wartosci. Aksjologiczne barwy dziecigcego $wiata. Red. B. Dymar.
Oficyna Wydawnicza ,,Impuls”. Krakéw 2003, s. 67-68.
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réwniez warto$ci moralne czynéw, ktére proponuje lfaczyé z takimi
przejawami zachowania ludzkiego jak: sprawiedliwo$¢, szacunek wzgledem
innych oséb oraz dobroé, zyczliwosé wzgledem nich*3. Jerzy Jarco takze
proponuje wlasne okreslenie wartoéci: ,,Warto§¢ moralna (dodatnia lub
ujemna), jak np. cnota, szczescie, pracowitos¢, patriotyzm, lenistwo, egoizm.
Wartosci moralne sa podstawowymi miarami czy raczej ideami
ukierunkowujacymi — poprzez normy — dzialania ludzkie. Wskazuja
wlasciwe cele dzialania i w konsekwencji przyczyniaja si¢ do jego aktywizacji.
Cale zycie moralne da si¢ ostatecznie sprowadzi¢ do wartosci moralnych i
tresciowej odpowiedzi na wezwania z nich plynace”84. B. Hiszpaniska méwi
o tym, iz wartosci stanowia swoistego rodzaju drogowskazy zyciowe i
dokonuje obrazowego poréwnania moéwiac, ze: ,Jest ich tak wiele we
wspolczesnym, skomplikowanym $wiecie, jak barwnych, migotliwych reklam
w wielkich miastach Zachodu. Dziecko moze si¢ wsréd nich zagubid,
zgina 4%,

Reasumujac mozna stwierdzié, ze warto$¢ oznacza to wszystko, co
cenne jest i godne pozadania, co wyznacza cel dla ludzkich dzialad i
dazen*0. Warto zatem podjac refleksje na temat roli jaka petni wychowanie
do warto$ci w zyciu czlowieka.

Rola wychowania do wartosci

Wychowanie do wartosci jawi si¢ we wspolczesnym Swiecie jako
priorytetowe 1 niezmiernie pozadane. Staje si¢ niejako zadaniem i
wyzwaniem wspolczesnego $wiata, zwlaszcza dla pedagogéow, w tym
réwniez nauczycieli. Rola jaka pelni wychowanie do wartosci odnosi si¢ do
kazdej istoty ludzkiej, ktéra ze swej natury istnieje jako byt moralny, jak
réwniez pelni szczegdlng role w odniesieniu do spoleczenstwa, ogdtem
mowiac, do §wiata, w ktorym zyjemy.

Donioste znaczenie tego procesu podkresla Krystyna Chalas:
,Budowanie w pustce aksjologicznej jest budowaniem na piasku. Stad
wyrasta zadanie przygotowania mlodego pokolenia do poznania istoty
wartosci, wyboru, urzeczywistniania 1 animacji spolecznej, a wigc
wychowania ku warto§ciom. Wszak to mlodzi beda budowaé przyszia
rzeczywisto$¢, rzecz w tym, by byla ona zbudowana na mocnej podstawie

483 W. W. Szczesny, Edukacja moralna: logos, antropos, praksis, etos. Wyd. Akademickie
,,Zak”. Warszawa 2001, s. 112-113.

#4 J. Jarco, Anatomia i geneza moralnosci. W: Etyka. Swiat wartosci moralnych. Red. J.
Jarco, Z. Kalita, M. Semp. Wyd. PWN. Warszawa-Wroclaw 1993, s. 26.

45 B. Hiszpaniska, Pomé6z mlodziezy znalezé wartosci — drogowskazy. Instytut Badan
Edukacyjnych. Warszawa 1992, s. 6.

486 K. Chalas, Wychowanie ku warto$ciom. Elementy teorii i praktyki. Tom I. Wyd.
Jednosé. Lublin - Kielce 2007, s. 16.
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aksjologicznej i by nie zabraklo w niej wartosci moralnych”*7. Tym wicksza
staje si¢ rola wychowania do owych wartosci, gdyz to one stanowia podstawe
podmiotowego charakteru osoby*. Co wiecej, przyjmuje si¢, ze wartosci
niejako steruja, regulujq i wyznaczaja zachowanie czlowieka, zwlaszcza za$
zachowania spoleczne. Wiaze si¢ to z przyjmowaniem okreslonej postawy
wzgledem innych ludzi, jak réowniez wzgledem ich wytworéw. Ponadto
wartosci powodujg ukierunkowanie si¢ jednostki na dany cel oraz umacniaja
jednostke w zachowaniu wiernosci wzgledem owego celu oraz w dazeniu do
jego realizacji*®.

Uwzgledniajac powyzsze rozwazania warto przytoczy¢ stowa B.
Hiszpanskiej, ktora dokonuje interesujacego pordwnania: ,,£.6dZ bez sternika
jest zdana na zywiol i grozi jej zaglada, a w najlepszym razie zostanie
wyrzucona na nieznany brzeg. Czyz nie tak wyglada zycie ludzi
wychowywanych bez systemu wartosci? Brak podstawowych miernikow
oceny rzeczy, stanow emocjonalnych, sytuacji i przede wszystkim wlasnych
dzialan grozi zagubieniem, poczuciem bezsensu, destrukcja osobowosci,
uleganiem przypadkowej presji srodowiska”0. K. Chatas podaje znaczenie
pedagogiczne roli wychowania do wartosci, odnoszac je do wielkiego ich
wplywu na rozwéj osobowy i spoleczny wychowanka, ktory — jak podkresla
— dokonuje si¢ tylko poprzez dazenie jednostki do réznorodnych warto$ci®!.

Na zasadniczg role jaka pelni wychowanie do wartosci wskazuje
réwniez Mieczystaw F.obocki. Wychowanie to utwierdza ucznidw w
przekonaniu, ze nieszcze¢Sciem czlowieka jest zabieganie o to, by bardziej
»miec, anizeli bardziej »by¢«. Pozwala naby¢ umiejetnosdci oceniania sytuacji
zyciowej w jakiej znajduje si¢ wychowanek, co owocuje podejmowaniem
przez niego dzialan korygujacych dotychczasowe zachowania, dazenia i
postawy. Jest to swoista forma pracy nad soba, a wigc proces samokontroli,
jak i samowychowania®?. Nie mozna réwniez zapominaé, co podkresla
Kazimierz Denek, ze wychowanek przez dos$wiadczanie, kierowanie si¢ w
postgpowaniu hierarchicznym systemem wartosci, przekonaniami oraz
okreslonymi postawami zyciowymi, niejako dokonuje tworzenia samego

487Tamze, s. 8.

48 E. Kobylecka, Nauczyciel wobec wspoélczesnych zadai edukacyjnych. Oficyna
Wydawnicza ,, Impuls:. Krakéw 2005, s. 29.

49 M. Cwynar, System warto$ci mlodziezy na przestrzeni wickéw. W: Koncepcje pomocy
czlowiekowi w teorii i praktyce. Red. Z. Fraczek, B. Szluz. Wyd. Uniwersytetu
Rzeszowskiego. Rzeszéw 20006, s. 76-77. Zob. tez: Z. Fraczek, Edukacja aksjologiczna
wobec potrzeb wspélczesnosci. Wyd. Uniwersytetu Rzeszowskiego. Rzeszéw 2002, s. 23.
40 B. Hiszpaniska, Poméz mlodziezy znalezé warto$ci-drogowskazy. Instytut Badan
Edukacyjnych. Warszawa 1992, s. 9.

#1 K. Chalas, Wychowanie ku warto$ciom. Elementy teorii i praktyki. Tom I. Wyd.
Jednos¢. Lublin-Kielce 2007, s. 9-10.

492 M. Lobocki, W trosce o wychowanie w szkole. Oficyna Wydawnicza ,Impuls”.
Krakow 2007, s. 84.
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siebie*?3. Ponadto, gdyby pozbawiono mlodziezy krzewienia wartosci w
procesie wychowania, najpewniej doprowadziloby to do dokonywania przez
nich niefortunnych, a czesto nagannych pod wzgledem moralnym —
wyboréw. Mozna zatem zauwazy¢, ze zjawisko to spowodowatoby szkode
nie tylko w wymiarze indywidualnym, ale takZze spotecznym**. Rola
wychowania do wartosci zwigzana jest zatem 2z ogdlna kondycja
spoleczefistwa.

Z racji obserwowanego obecnie powszechnego zaniku wartosci, a
zwlaszcza wartosci moralnych, wspolczesny czlowiek jest ukierunkowany
przede wszystkim na postrzeganie i hotldowanie wartosciom materialnym.
Niestety, zjawisko to nie dotyczy juz wylacznie ludzi dorostych. Coraz
czgscie] nastawienie materialistyczne, ktére najczedciej urasta do rangi
materializmu praktycznego, spotykane jest u ludzi mlodych. I w tym
przypadku istotna jest rola wychowania do wartosci, bowiem dzigki niemu:
,uczniowie ucza si¢ szacunku dla wartosci uniwersalnych (ogélnoludzkich),
takich jak dobro, prawda i pickno. Utwierdzaja si¢ w przekonaniu, Ze warto
by¢ uczciwym, pomimo iz nie zawsze zachowanie takie zapewnia korzysci
materialne i spotyka si¢ z wdzigcznoscia ludzi. Nabieraja réwniez pewnosci,
ze zaspakajanie cudzych potrzeb jest wazne, a niekiedy nawet wazniejsze niz
zabieganie o wlasne dobro”#.

Nalezy wspomnie¢ tez o tzw. Kklaryfikacji
uzmyslawia istotna rolg¢ omawianego wychowania. Wskazuje bowiem na
procesy zachodzace w wychowanku podczas stosowania tego typu
wychowania. Pierwsza faza jest skoncentrowanie si¢ wychowanka na
wlasnym zyciu, co nie oznacza, ze holduje si¢ w ten sposéb postawie

wartosci, ktora

egoizmu. Chodzi o to, by mlody czlowiek zwrécil uwage na réznorodne
aspekty swojego zycia, podejmowal refleksje nad wiasnym zachowaniem,
postawami, uczuciami, celami, zainteresowaniami, wierzeniami, czy tez
zmartwieniami. Podstawa jest tutaj podjecie trudu dokonania oceny
wlasnego systemu wartosci. Kolejnym, bardzo istotnym procesem jest
zaakceptowanie wlasnych oraz cudzych wartosci, co powinno prowadzié
wychowanka do dalszej refleksji nad wniknigciem w to, co wiaze si¢ z
przezyciami pozytywnymi, nad tym, co sam postrzega jako rado$¢, nadzieje,
zadowolenie oraz rozwazenie tego, jakiemu postgpowaniu owe uczucia
towarzysza. Wszystkie powyzej przedstawione procesy, powinny koficowo
doprowadzi¢ do pozytywnego wzmocnienia osobowych —wzorcow

493 K. Denek, Wartosci jako zrédlo edukacji. W: Dziecko w §wiecie wartosci.
Aksjologiczne barwy dziecigcego $wiata. Red.: B. Dymar. Oficyna Wydawnicza ,,Impuls”.
Krakow 2003, s. 35.

494 M. Lobocki, Wychowanie moralne w zarysie. Oficyna Wydawnicza ,,Impuls”. Krakow
2006, s. 77.

495 M. Lobocki, W trosce o wychowanie w szkole. Oficyna Wydawnicza ,,Impuls”.
Krakéw 2007, s. 84-85.
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postepowania, kontynuowania okreSlonego stylu zZycia w istotnej
perspektywie, jaka jest jego doskonalenie i rozw6j*C.

Warto réwniez nakreslié wizje nastepstw braku obcowania z
warto$ciami. Przytoczone zostana wpierw stowa Romana Ingardena: ,,Bez
bezposredniego i intuicyjnego obcowania z wartosciami, bez radosci, jaka
mu daje to obcowanie, czlowick jest gleboko nieszczesliwy. Uszczesliwia go
natomiast urzeczywistnianie wartosci i ulega ich szczegdlnemu urokowi™*7.
Znaczace sg tez sfowa B. Hiszpanskiej, ktora stwierdza: ,,Czy jest przesada w
twierdzeniu, ze od systemu warto$ci czltowieka zalezy to, jak ksztaltuje on
swoéj los? Skoro wartosci sa przedmiotem naszych pragnieni, skoro one
wyznaczaja cele dazen, to wybdr jednych wartosci, a odrzucenie innych
okresla dominujacy w zyciu rodzaj dziatalnosci”*8, by jednak przedstawiony
proces mogl zaistnie¢, konieczne jest realizowanie wychowania do wartosci.

Przedstawione = powyzej refleksje  przemawiaja na  rzecz
koniecznosci realizowania wychowania do wartosci we wspolczesnym
$wiecie oraz ukazujq rzeczywista role jaka to wychowanie spelnia. Staje si¢
ono tym bardziej wazne z punktu widzenia pedagogicznego, gdyz:
»przyblizanie dzieciom i mlodziezy wartodci usensownia z czasem ich
zycie”4%.

Tolerancja i altruizm jako warto$ci priorytetowe w wychowaniu
moralnym

W wychowaniu moralnym istotna rolg odgrywaja wartosci
zespolone z tolerancja i altruizmem. Jawig si¢ one jako swoistego rodzaju
grunt do wyrabiania w czlowieku postawy moralnej, staja si¢ punktem
wyjscia do osiagniecia petni czlowieczenstwa.

Tolerancja i altruizm w pewien sposob uzupelniaja si¢. Altruizm
jest rozumiany jako cecha przeciwna egoizmowi. Z tac. alfer — inny, drugi;
zachowanie, ktérego podstawg jest bezinteresowna zyczliwos¢ oraz troska
okazywana innym ludziom, jak réwniez interesowanie si¢ w sposob zyczliwy
ludzkimi ktopotami, sprawami, czy powodzeniem>. Inaczej méwiac jest to:
»leoria i postawa, zgodnie z ktéra natura ludzka wyposazona jest w

46 K. Chalas, Wychowanie ku warto$ciom. Elementy teorii i praktyki. Tom I. Wyd.
Jednosé. Lublin-Kielce 2007, s. 53.

497 R. Tngarden, Szczescie jako poznawanie i urzeczywistnianie wartosci. W: Etyka. Swiat
warto§ci moralnych. Red.: J. Jarco, Z. Kalita, M. Semp. Wyd. PWN. Warszawa-Wroctaw
1993, s. 94.

48 B. Hiszpaniska, Poméz mlodziezy znalezé warto$ci-drogowskazy. Instytut Badan
Edukacyjnych. Warszawa 1992, s. 7.

49 M. Lobocki, W trosce o wychowanie w szkole. Oficyna Wydawnicza ,,Impuls”.
Krakéw 2007, s. 85.

500 \W. Okon, Nowy stownik pedagogiczny. Wyd. Akademickie ,,Zak”. Warszawa 2007, s.
26.
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sktonnos¢ do okazywania troski o losy innych, dbatosé¢ o ich dobro i
pozytekl. Zas tolerancja ukazuje si¢ jako lac. tlerantia — wyrozumialo$é,
co zwigzane jest z przyznawaniem innym ludziom prawa, czy to do
wyznawania wlasnych pogladéw, czy tez do okreslonego zachowania,
postepowania nie zawsze zgodnego z naszymi przekonaniami.

Rozréznia si¢  tolerancje umyslowa, ktéra zwigzana jest z
uznawaniem cudzych pogladéw oraz tolerancj¢ moralna, ktéra dotyczy
zachowania jednostki i jej stylu zycia®?. Wykazuje si¢ réwniez, iz tolerancja
to: ,lac. tolerantia — cierpliwo$¢, tolero — znosze, tolerare — wytrzymywac. Co
oznacza znosi¢ co$ cierpliwie, odnosi¢ si¢ z wyrozumiatoscia, poblazliwoscia
dla cudzych pogladéw, upodobari, wierzed, zachowan. (...) Nazywamy
tolerancyjnym cztowieka, ktéry toleruje, to jest znosi innych, ich poglady, ich
sposob bycia itp. Tolerancja jest wyprébowanym sposobem wspolzycia w
tonie tego samego spoleczenistwa réznych grup ludzi, rézniacych si¢ pod
wzgledem §wiatopogladu, wzglednie zasadniczych tez politycznych”>%.

W pedagogicznym  rozumieniu tolerancji  postuluje  si¢
»przyjmowanie czlowieka takim, jakim jest, zdawanie sobie sprawy z jego
niepowtarzalnosci i akceptowanie jego odrebnosci i niezaleznosci. Jest
przejawem zdolnosci czlowicka do elastycznego myslenia, przezywania i
dzialania, do otwartego reagowania na nowe czy odmienne od tych, ktére
juz zostaly zasygnalizowane, informacje dotyczace samego siebie, innych
ludzi 1 §wiata”>04,

Po przedstawieniu zarysu znaczenia pojeé tolerancja i altruizm,
przejde do blizszego ich omoéwienia. Aby unikngé chaosu wpierw
scharakteryzowana zostanie warto$¢ altruizmu, by nastgpnie przej$¢ do
omowienia wartodci tolerancii.

Altruizm, jak kazda inna postawa, posiada wylaczne i indywidualne
cechy, ktére ja charakteryzuja. Mieczystaw Y.obocki wymienia niektore z tych
cech: ofiarowywanie pomocy oraz wsparcia, u§wiadomienie sobie potrzeby
niesienia pomocy oraz okazywania troski, bezinteresownos¢ i dobrowolno$é
wy$wiadczania pomocy>®. Za cech¢ najbardziej istotna i watta zwrécenia
wzmozonej uwagi, uwazam ostatnia z powyzej wymienionych cech, a
mianowicie wspomaganie innych w sposéb dobrowolny. Coraz rzadziej

501 . Jarco, Z. Kalita, M. Semp, Etyka. Swiat wartosci moralnych. Wyd. PWN. Warszawa -
Wroctaw 1993, s. 280.

502 \. Okon, Nowy stownik pedagogiczny. Wyd. Akademickie ,,Zak”. Warszawa 2007, s.
426.

503 K. Chatas, Wychowanie ku wartosciom. Elementy teorii i praktyki. Tom I. Wyd.
Jednosé¢. Lublin-Kielce 2007, s. 201.

504 K. Chalas, Wychowanie ku wartosciom. Elementy teorii i praktyki. Tom 1. Wyd.
Jednosé. Lublin-Kielce 2007, s. 203.

505 M. Fobocki, W trosce o wychowanie w szkole. Oficyna Wydawnicza ,,Impuls”.
Krakow 2007, s. 72.
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mozna zaobserwowaé ten typ relacji miedzyludzkiej we wspdlczesnym
$wiecie, a wiréd mlodziezy nierzadko mozna dostrzec brak zainteresowania
drugim czlowickiem, gdyz na sile przybiera postawa egoizmu i skrajnej
indywidualizacji. Proces ksztaltowania si¢ osobowosci w pelni altruistyczne;j
obwarowany jest szeregiem pewnych wymogdéw. Uwaza si¢ bowiem, Ze
zasadniczym warunkiem powstania zachowan altruistycznych jest obecnosé i
kierowanie si¢ w zyciu empatia. Istotna role odrywaja tutaj nie tylko uczucia,
lecz réwniez procesy poznawcze®. Warto zatem zadaé pytanie, co winno
cechowaé osobowos¢ altruistyczna?

,»Oprécz tolerowania (znoszenia) i rozumienia innych — [altruista]
bywa nade wszystko skory do niesienia im konkretnej pomocy lub wsparcia
moralnego (duchowego). Jest tez w miar¢ bezinteresowny w $wiadczeniu
innym swych przystug oraz dziala prospolecznie w sposéb swiadomy i
dobrowolny. Dlatego nie zadawala si¢ jedynie wyrazaniem zgody na cos, z
czym si¢ nie zgadza, jak mu to sugeruje spoczywajacy na nim obowigzek
tolerancji”>"’. Altruista posiada $wiadomos$é, ze drugiemu czlowiekowi
potrzeba czesto czynéw wyrastajacych ponad zwykla ludzka aprobate. Jak
wiadomo podstawa jego dzialan, nie ogranicza si¢ jedynie do tolerowania
kazdego czlowicka jako osoby ludzkiej, ale priorytetem jego dzialania jest
przychodzenie czlowiekowi ze wsparciem i czynna pomoca®®. Ponadto,
jednostka postgpujaca w sposéb altruistyczny, nie oczekuje w zamian
ofiarowanej pomocy zadnej formy gratyfikacji, bowiem — co nalezy jeszcze
raz podkresli¢ — altruiste cechuje bezinteresownosé>®.

Dla samej jednostki kierujacej si¢ w zZyciu zachowaniem
altruistycznym, postepowanie takie przynosi wiele korzysci. Warto zatem
zabiega¢ o altruizm w wychowaniu, gdyz jest to dla wychowanka mozliwosé
samorealizacji, samodoskonalenia oraz samowychowania. Nic tak bowiem
nie wplywa na realizowanie si¢ czlowicka, jak czynny kontakt z innymi
ludZzmi>'0. Jak zatem kierowaé procesem wychowania mtodego cztowieka, by
uksztaltowala si¢ w nim postawa altruistyczna; na ktorym etapie rozwoju
nalezy zwréci€ na to szczegdlng uwage?

Uwaza si¢, ze altruizm to cecha przyswajana przez dzieci od
najmlodszych lat. Bezsprzecznie towarzyszy¢ temu muszq odpowiednie
oddzialywania ~ wychowawcze, niejako  wzory dostrzegania  ludzi
potrzebujacych, niesienia im pomocy, stawania w obronie os6b stabszych.
Dzicki temu dzieci ucz si¢ pokonywaé zachowania egoistyczne. W okresie

506 7. Sliwak, Osobowos¢ altruistyczna.  Osobowosciowe  korelaty  altruizmu.
Psychologiczne badania empiryczne. Wyd. KUL. Lublin 2001, s. 13-14.

507 M. FLobocki, W trosce o wychowanie w szkole. Oficyna Wydawnicza ,,Impuls”.
Krakow 2007, s. 72-73.

508Tamze, s. 72-73.

509 M. Lobocki, Altruizm a wychowanie. Wyd. UMCS. Lublin 1998, s. 8-9.

510Tamze, s. 37.

255



dojrzewania wychowanie altruistyczne laczy si¢ ze sfera wychowania
moralno-ideowego 1 obejmuje swym zasi¢giem réwniez takie wartosci jak
szczescie innych ludzi oraz dobro spoleczefistwa®!l,

Coraz czgéciej sugeruje si¢, iz altruizm stanowi jeden z
podstawowych celéw wychowania, a nawet podnosi si¢ go do rangi
naczelnego celu w procesie wychowawczym®'2. Jest to tym bardziej realne,
kiedy uswiadomimy sobie, Zze miara skutecznosci procesu wychowania,
réwniez altruistycznego jest to, w jakim wymiarze jednostka stala sig ,,(...)
dla drugiego czltowieka cztowickiem z cala moca swej istoty gatunkowej, a
wigc czlowiekiem, ktory szanuje godno$¢ innych, okazuje im zZyczliwosé,
zrozumienie 1 wsparcie; jest zdolny do wyrzeczeni i ofiarnosci, gdy zachodzi
taka koniecznos¢. Stowem, altruizm jest miara wartosci cztowieka. Czlowiek
jest w gruncie rzeczy tyle wart, ile potrafi dzieli¢ si¢ z innymi i pozostawac z
nimi w relacji osobowej, a nie tylko rzeczowej”>!13.

7. powyzszego opisu wynika, ze postawa altruizmu jest niezwykle
istotna, niejako priorytetowa w zyciu jednostki, jak réwniez w zdrowym
funkcjonowaniu spoteczenstwa. Majac $wiadomo$¢ w jakim stopniu postawa
ta realizuje si¢ we wspolczesnym $wiecie, nalezy dazy¢ do wpajania
wychowankom postawy altruistycznej. Wyraznie klaruje si¢ réwniez
zazebianie si¢ postawy altruizmu z tolerancja.

W analizach pojecia tolerancji zwraca si¢ uwagg, ze moze by¢ ona
rozumiana jako stosunek do drugiego czlowicka realizujacy si¢ w trzech
formach:

- tolerancja jako obojetno$¢ wzgledem czlowieka, jego zachowan i
pogladéw;

- tolerancja jako postawa wymuszonego wstrzymywania si¢ od
prezentowania zachowan agresywnych; oraz

- tolerancja jako okazywanie szacunku wzgledem drugiego czlowicka,
uznawanie jego doswiadczen i czgsto odmiennych pogladow>!4.

Pojecie tolerancji jest zasadniczo tozsame — jak zauwaza to m.in. M.
Korzewski — z pojeciem szacunku oraz zaklada wyrazny zwiagzek 2z
wartosciami wolnosci i godnosci osobowej. Zwraca si¢ tutaj bowiem uwage
na zagadnienie podmiotowos$ci moralnej®!s. Ponadto tolerancja nie stanowi

511\, Okon, Nowy stownik pedagogiczny. Wyd. Akademickie ,,Zak”. Warszawa 2007, s.
26.

512 M. Lobocki, Wychowanie moralne w zarysie. Oficyna Wydawnicza , Impuls”. Krakéw
2000, s. 89.

513 M. FLobocki, Altruizm a wychowanie. Wyd. UMCS. Lublin 1998, s. 34-35.

514 W. W. Szczesny, Edukacja moralna: logos, antropos, praksis, etos. Wyd. Akademickie
,Zak”. Warszawa 2001, s. 144-145.

515 M. Korzewski, Klopoty z tolerancja — ideal etyczny czy pragmatyczna strategia? W:
Etyka, warto$¢, wspolnota. Red.: V. Gluchman, G. Grzybek. Wyd. ATH. Bielsko-Biata
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powinnosci, nie mozna rozpatrywac jej jako obowiazku, lecz jako zalecenie,
gdyz usprawnia, niejako harmonizuje stosunki miedzyludzkie31e.

Tolerancje za jedna z najbardziej fundamentalnych wartosci —
zwlaszcza w procesie wychowania — uznaje M. Yobocki i zaznacza, ze bez jej
docenienia praca wychowawcza oraz dydaktyczna poniostaby wielky strate.
Postuluje réwniez, by w nauczaniu tolerancji unika¢ zachowan, ktore
przeczylyby takim normom, a w zasadzie nakazom moralnym jak: »Nie czyn
drugiemu co tobie niemilel« Lub: »Miluj blizniego jak siebie samego«!”.
Natomiast K. Chatas apeluje o dochodzenie do postawy tolerancji, gdyz
kazda jednostka poprzez wzglad na swa natur¢ osoby rozumnej i wolnej
posiada prawo do samostanowienia o sobie, a wigc o swym rozwoju, stylu
zycia, przysztosci. Wynika stad koniecznos¢ zabiegania o tolerancje dla
osoby jako osoby!8,

Na istotne zagadnienia w refleksji dotyczacej tolerancji zwraca
uwage Zbigniew Sareto. W swym artykule poswigconym granicom tolerancji
wyjasnia, co nalezy rozumie¢ méwiac o tolerancji oraz wskazuje m.in. na to,
co winno stanowi¢ przedmiot tolerancji, a w jakiej sytuacji nie nalezy mowi¢
o koniecznosci wykazywania zachowania tolerancyjnego. ,,Przedmiotem
tolerancji — jak stwierdza Z. Sarelo — jest zawsze rzeczywisto$¢ oceniana
ujemnie. Tolerancja polega na rezygnacji z dzialad zmierzajacych do
unicestwienia negatywnie ocenianego zjawiska. Nie ma wigc miejsca na
postawe tolerancji w stosunku do wartosci pozytywnych. Te ostatnie moga
by¢ jedynie akceptowane i afirmowane. Z tej racji antywarto$¢ jest
podstawowym  kryterium  wyznaczajacym  przedmiotowe  granice
tolerancji”>!%. Interesujace jest réwniez spostrzezenie Z. Sarely dotyczace
pojecia tolerancji stosowanego w odniesieniu do czlowieka: ,,Kryterium
antywarto$ci pozwala jednoznacznie wykluczy¢é czlowieka z zakresu
przedmiotéw, ktére moga podlegaé tolerowaniu. Czlowiek musi by¢
bezwzglednie akceptowany, niezaleznie od posiadanych przypadtosci
bytowych, takich jak: kolor skory, sprawnos¢ fizyczna, wyglad, zdrowie,

2008,

s. 130-131.

516 W. Walat, Jakos§¢ zycia czlowieka — plaszczyzna aksjologiczna w systemie edukacji.
W: Koncepcje pomocy czlowiekowi w teorii i praktyce. Red.: Z. Fraczek, B. Szluz.
Wyd. Uniwersytetu Rzeszowskiego. Rzeszéw 2000, s. 24.

517 M. Lobocki, W trosce o wychowanie w szkole. Oficyna Wydawnicza ,,Impuls”.
Krakow 2007, s. 71.

518 K. Chalas, Wychowanie ku wartosciom. Elementy teorii i praktyki. Tom 1. Wyd.
Jednosé. Lublin-Kielce 2007, s. 208-209.

519 7. Sareto, Granice tolerangi, w: Tolerancja jako wartos¢ i problem edukacyjny. Red. Andrzej M.
de Tchorzewski, Wiestawa M. Woloszyn-Spirka, Bydgoszcz 2000, s. 46.
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wiek, a takze jego poglady i postawy moralne. Czlowieczenistwo jest bowiem
wartoscig niezalezna od jego zmiennych przymiotdw’”>20,

Wiele zjawisk spotecznych ukazuje potrzebe zabiegania o
tolerancje. Pierwsza 1 zarazem podstawowa powinna by¢ zatem dbalos¢ o
wlasciwe rozumienie tolerancji, gdyz to przede wszystkim bledne jej
rozumienie, ,,sprowadza si¢ do zadania tolerancji w sensie obojetnosci, braku
jakiegokolwiek stanowiska czy opinii, aprobaty dla wszystkiego co nas
otacza. Wowcezas wystepuje pogarda dla prawdy i dobra, ktéra stanowi site
niszczaca cztowieka i kulture spoteczna, rodzi si¢ ideologia tolerancjonizmu.
(...) Ideologia ta wymaga akceptowania falszu tkwiacego w cudzych
pogladach i zla obecnego w dziataniu, co prowadzi do powszechnego
relatywizmu i ostatecznie anarchizmu spolecznego™?!. Stowa Krystyny
Chatas ukazuja wielkie niebezpieczefistwo blednego postrzegania i
realizowania tolerancji w zyciu spoleczenstwa, ktére przyzwyczaja si¢ do zta
ije akceptuje, co wyraza si¢ m.in. w braku szacunku do drugiego cztowieka.

Obserwacja praktyki spolecznej sklania do wniosku, Ze czestokro¢
nie do kofca rozumie si¢ prawidlowe znaczenie tolerancji oraz nie sa
réwniez uznawane za podstawe tej wartosci mito$¢ do drugiego cztowieka i
dobro $wiadczone blizniemu. Wlasciwie rozumiana tolerancja ma bowiem
przejawiaé si¢ w wartosciach takich jak wolno$¢, pokoéj, prawda, dobro,
mitosé, szacunek, godnosé osoby ludzkiej. Wreszcie ,,tolerancja wlasciwie
pojeta zezwala na przeciwstawianie si¢ zlu, ale zawsze w sposéb nie
uwlaczajacy godnosci jego sprawcy’>?2.

Obecnie obserwuje sig, iz granice tolerancji ulegaja zatarciu, badz
staja si¢ bardzo elastyczne. Coraz czegdciej sa wyznaczane indywidualnie
przez kazda osobe. Majac $wiadomo$é, jak duze niebezpieczefistwo moze
wynikaé z takiej postawy, nalezy temu przeciwdzialaé, zwracajac si¢ glownie
w strong¢ ludzi mlodych. Analiza takich wartodci jak altruizm i tolerancja,
pozwala na zrozumienie jak wielka role petnia one w Zyciu czlowieka.
Stanowia bowiem swoistego rodzaju przeciwwage dla powszechnie juz
istniejacego zobojetnienia na sprawy ludzkie i poczucia osamotnienia w
spoleczenistwie®. Wazne zatem, aby mlodzi ludzie dzigki wlasciwym
procesom wychowania moralnego nauczyli si¢ rozpoznawac i — co jeszcze
wazniejsze — respektowac owe wartosci w swym zyciu.

520 Z. Sareto, Granice tolerangi, w: Tolerangja jako wartosé i problem edukacyjny. Red. Andrzej M.
de Tchorzewski, Wiestawa M. Woloszyn-Spirka, Bydgoszcz 2000, s. 46.

521 K. Chatas, Wychowanie ku wartosciom. Elementy teorii i praktyki. Tom I. Wyd.
Jednosé¢. Lublin-Kielce 2007, s. 209.

52 M. Lobocki, W trosce o wychowanie w szkole. Oficyna Wydawnicza ,,Impuls”.
Krakow 2007, s. 71.

525M. Y.obocki, W trosce o wychowanie w szkole. Oficyna Wydawnicza ,, Impuls”. Krakéw
2007, s. 74.
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MARGINALIE K HUMANITE A TOLERANCII V
LITERARNOM ZOBRAZENI VZTAHU K NARODU

Tvana VALKOV A

Kazdy narod, ktory nieco dri na seba,
nelabko opiista svoje — hoc aké bludné

— presvediente, neprijima odrazn pravdy,
hoc aké spasitelné, lebo sa to len

dlhymi bojnai, dibym Fivotom uviest’

a verenil vseobecnii mienku iskat’ si mige,
(o je velké, pravdivé, vznesené.

Tak to bolo i na Slovenskn.

(Jan Kalinciak: Middenec slovensky)”*

gpeciﬁck;’zm priestorom, do ktorého sa premieta Fudsky ,,zity svet®,
je priestor umeleckého literirneho diela. Ako esteticky objekt vie byt
zarovefl mnohovyznamové i presné, metaforicky obrazné i priezracne jasné,
dokaze mimeticky odrazat’ skutocnost’, ale ju i ako v krivom zrkadle pri
naplfiani  estetického ~zémeru deformovat’. Umelecké —stvarfiovanie
skutoc¢nosti sveta a ¢loveka v niom sa rodf spolu s ¢lovekom samotnym —
jeho histoéria je v tomto zmysle histériou udstva. Pudska empiria triady ¢asu
— priestoru — udalosti je tak nielen predmetom vedeckého skumania,
zaznamov historiografie a pojmovej explikicie filozofie, ale aj objektom
umeleckého tvarovania. Latkova skuto¢nost’ je zakladfiou textu ako
estetického objektu — a touto skutocnost’ou je svet, ktory ¢loveka obklopuje,
i c¢lovek sam. Spolu s nim sa do literarnecho zobrazenia premietaji
,»vonkajskové udalosti takisto ako najvnutornejsie snazenia. Umelecky text
sa tak moze stat’ svedectvom ludskej ,,starosti o bytie” - bytie vlastné i
spolocenské: temporalne struktary odkazuji ku skusenosti casu, jeho
plynutia aj relativite linearnej povahy tohto plynutia; priestorové suradnice
vyznacuju hranice — zuzuji do intimity vnutra ¢i sna alebo expanduji do
sirsie  rozvrhnutého priestoru. Hodnotovy a eticky rozmer cloveka v
epickom prozaickom texte zasa vnesie do diela jeho tvorca udalost’ami,
postavami i prostrednictvom naratora. Citanie umeleckych textov je potom i
realizaciou akejsi dohody o citani>?3, kazdy text ,je nejen o nécem, ale také pro
nékobo, posouvd hranice néiiho historickébo svéta, predefinovivi to, co je v ném

524 KALINCIAK, Jan: Mlddenec slovensky. Zlaty fond dennika SME 2006, [cit. 12.10.2011].
Dostupné zo: http://zlatyfond.sme.sk/dielo/110/Kalinciak_Mladenec-slovensky

525 BELOHRADSKY, Viclav: Tvirdf ¢tend. Interpretace v epose nadbytku komunikace.
In: Spolecnost nevolnosti. Eseje 3 pozdéisi doby. Praha: Sociologické nakladatelstvi (SLON),
2007. 304 s. ISBN 978- 80- 86429- 80- 9. s. 32.
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relevantni] ...| Ctend je vidycky historicky situovno /... ‘0 Rovnako historicky je,
pravdaze, situované i pisanie...

A ako pise Michail Bachtin: , Kagdi tvorba je vigdna jednak svymi vlastnimi
zdkony, jednak zdikony materidln, s nim% pracuje. Kagdd tvorba je uréovdna svym
Predmétem a jeho strukturon, a proto nepriponsti libovili / .../ Hrdinu i dominantu jeho
gobrazent si antor sice volf, ale poté je ug vdazdn vnitrni logikon Zwoleného, a nadto ma
dat této logice priichod ve svém dile.®*’ Zvoleny ,,materidl® teda autora limituje
vlastnou logikou — a naopak: autor tvaruje svoj material podla vlastnych
cielov, schopnosti, talentu. Ciele, ktoré sleduje, su nielen subjektivne, ¢asto
reprezentuji okrem poziadaviek dobového kinonu, pravidiel poetiky aj
dobové mimoliterarne usilia: reaguji na aktualne problémy a snahy, na
situdciu, v ktorej vznikaji. V stvislosti s touto situdciou (aj podl'a osobnych
preferencii, nazorov, ,,ustrojenia® autora, jeho vlastnych postojov) potom
literarne dielo pracuje so zvyraznenim alebo odsuvanim takych hodnét a
postojov, ktoré oznacujeme ako prejavy tolerancie a 'udskosti.

Termin tolerancia vysvetll slovnik cudzich slov niekolkymi
sposobmi:
1. respektovanie cndzieho presvedienia, cndzich nagorov, ndsanlivost, trpezlivost’ (op.
intolerancia);
2. odb. schopnost’ organizymu ndsat’ urcité latky, navyk na liecivo; / .../ ekol. schopnost’
organizmu vyrovndvat’ sa s pdsobenim faktorov prostredia;
3. tech. rogsah pripustnei nepresnosti hodnot sledovanei veliciny, t. j. rogdiel medzi
najmensou a najvaiSon dovolenou hodnoton, napr. odehylky meracich pristrojov, rogmerov,
hmotnosti a  kvality vyrobkov; dovolend odchylka od hmotnosti mince  stanovend
gdkonom. ‘528

Humanita je (podla rovnakého zdroja) ,/liska k clovekn, [udskost;
mrayny idedl galogeny na icte oveka k Hovekn > Humanny potom znamena:
1. vtabujici sa na bumanitn, Indskost’ /...[; 2. ludomilny, dobrotinny, bumanitny
[/ 3. lek. vztabuyiici sa na doveka / .../ . 50

526 Ibid., s. 33.

527 BACHTIN, Michail Michailovi¢: Dostojevskij umeélec. Praha: Cesk()sl()vensky" spisovatel,
1971. s.

528 Slovnik cudzich slov (akademicky). Druhé, doplnené a upravené slovenské vydanie, SPN
2005. Dostupné zo: http://slovniky.korpus.sk/?w=tolerancia&s=exact&c=Cd0a&d =kssj
4&d=psp&d=scs&d=sss&d=peciar&d=ma&d=hssjV&d=obce&d=priezviska&d=un&d
=locutio&d=pskecs&d=psken&ie=utf-8&oe=utf-8. Pristup 10.10.2011.

529 Ibid. Dostupné zo: http://slovniky.korpus.sk/?w=humanita&s=exact&c= sela&d=
kssj4&d=psp&d=scs&d=sss&d=peciar&d=ma&d=hssjV&d=obce&d=priezviska&d=un
&d=locutio&d=pskcs&d=psken&ie=utf-8&oe=utf-8. Pristup 10.10.2011.

530 Ibid. Dostupné zo:
http://slovniky.korpus.sk/?w=hum%C3%A1nny&s=exact&c=ddd2&d= kssj4&d= psp
&d=scs&d=sss&d=peciar&d=ma&d=hssjV&d=obce&d=priezviska&d=un&d=locutio
&d=pskcs&d=psken&ie=utf-8&oe=utf-8. Pristup 10.10.2011.

260



Oba tieto pojmy pozname i v ich negativnej podobe: tolerancia
oproti  intolerancii, humanita v protiklade k nehumannosti. Terminy
samotné — ako ukazuje ich neutrilne odborné pouzitie — neimplikuji
primarne axiologické ¢i deontologické vyznamy, mézu vsak takéto vyznamy
nadobudat’. Zatial ¢o pojem humanita vo vyzname Fudskosti nesie v sebe
jednoznacne aspekt pozitivneho hodnotenia (v zmysle ,,sprivat’ sa humdnne®),
pozitivne ¢ negativne hodnotenie tolerancie je viac kontextové —
intolerancia  (odhliadnuc od napr. medicinskeho pouzitia) sa vnima ako
oznacenie negativineho postoja. Nie je samozrejmym opozitom tolerancie, da
sa klast’ prave ako protiklad humanity — ako upozorfiuje Milan Machovec:
yIntolerance ve vlastnim slova smyslu vznikd ag tehdy a tam, kde se jig asport v
gdkladech nkazuji i projevy tolerance, 1j. kde ndsilnictvi prestava byt prirodni
samorgmosti a je problematizovano. Intolerance /... | vznikd jako reakce principu v
Jjadre jig ‘predlidskébo” (Zivocisniho, animdlnibo, pudového) na rozviejici se postoje
typicky lidské a jen lidské, t.j. mozné jen u bytosti sebe sama reflektujicich, u bytosti
mravnich. Oproti slepému prirodnimn ndsilnictvi fedy intolerance pres laston brutalitu
prece jig viastné probiba na roviné historicky vys$i, na roviné urcené sisilim protivnikovym,
1.J. pozitivnimi hodnotami rajicibo bumanismu a tolerance. ©3!

Tematizacia cloveka umeleckou literatirou méze nadobudat’ nielen
esteticky, ale 1 axiologicky a eticky rozmer: umelecké dielo zrkadli hodnoty,
ktoré clovek zdiela alebo odmieta, postoje, ktoré zaujima alebo sa ich
zaujatiu z roznych dovodov brani. Afirmatfvny, negujici aj striktne
odmietavy postoj cloveka aj jeho diela k sebe samému alebo ku skutocnosti,
ktora ho obklopuje, je ¢asto motivovany spolocenskou skutocnost’ou, do
ktorej si postavy situované (alebo poziciou, z ktorej su tematické a
problémové zlozky struktiry fokalizované).

Nase citanie sa teraz zameria na dva rézne pohlady, akymi sa
odrazaja historické skutoc¢nosti v umeleckom texte — nepdjde nim o
zobrazenie historickych udalosti ¢i postav, pokisime sa svoju optiku zazit
tak, aby do popredia vystapili zmeny v pohl'ade na narod a narodné. Tieto
zmeny odrazaju charakteristické znaky doby vzniku umeleckych diel a vo
vzt'ahu k otazke tolerancie a prejavov humanity ukazuji, ako aktualne
potreby (teda skuto¢nost’ mimoliterarna) raz reflektuju ich absenciu, inokedy
vysunt do popredia prave naplfianie ich obsahu. Mozno i preto, ze miera
znasanlivosti je zvic$a dand aj mierou ¢i vaznost'ou skutocnosti, ktord freba
gndsat), resp. tym, ako toto, Co #reba zndsat, koresponduje s hodnotami, ktoré
sami vyznavame, aj spésobmi, akymi sa ich snazime dosahovat’.

Ak sa budeme divat’ na to, ako literarne dielo stvarfuje motiv
(slovenského) naroda, v diachrénnom pohlade sa odkryva evidentna zmena:

51 MACHOVEC, Milan: K filozofickym zakladtm tolerance. In: Problém tolerance v déjindch
a perspektivé. Praha: Academia, 1995. 280 s. ISBN 80- 200- 0414- 9. s.251.
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od volania po tolerancii a akceptacii, ako sa prejavuje v starsej literatire
formujuceho sa naroda, po prejavy schopnosti tolerancie chyb vlastaych i
cudzich, nadhlad, kriticka sebareflexiu. Posuny koresponduju s aktualnou
situdciou, v ktorej diela vznikajg, s ,,duchom doby* ¢i ,,duchovnou klimou*
obdobia, ktoré reprezentuji. Nasledujice uvahy sa budd venovat’” dvom
exemplarnym podobam zobrazenia tychto hodnot — ich potvrdzovaniu,
negacii ¢i relativizacii — bez najmensiecho naroku na uplnost’. Chcd stat’
pokusom o ilustrativny pohlad na casovo vzdialené podoby stvarnenia
podobnych tém, pokusom sledovat’ sposob, akym ticto texty vypovedaju o
hodnotach doby, ktora zobrazujud, a tak sprostredkovane o hodnotach doby
vlastnej.

Nas prvy pohl'ad smeruje do prvej polovice devitnasteho storocia,
do obdobia, ktoré vo svojich Dejinach slovenskej literatiry oznaci Stanislav
Smatlék ako ¢as usilia o estetickd emancipaciu literdrnej tvorby332, tvorby,
ktora si najskor buduje, neskor prehlbuje vlastnu ideologickd koncepciu.
o/ ] idea "slovanstva' dostala teraz - aj na zdklade herderovskych myslienkovych
impulzov - moderné dejinnofilozofické ddvodnenie ako siiast’ "humanitng’ koncepeie
zmysiln Indskych dejin. Uvedomele prijimany "slovansky princip" ako vreholné stadium
vyjvinu Indského ducha a kultiry -- pretoge prekryvayiici sa s principom "'istej humanity”,
ktory ma nasledovat’ po historicky starsich principoch "antickom" a "romantickonm" --
nadobudol takto pre literdrnu generdcin dvadsiatych a tridsiatych rokov neobylajnii
emociondlnu pritaglivost’ i celkom wurcitii mravno-spolocenskii hodnotu. Pomdhal jej
prekondvat’ pocit vlastney narodney slabosti a igolovanosti, zapdjajiic ju nielen do Sirsieho
literdrnostovanského, ale vébec do sivekébo enrdpskeho myslienkového kontextu, pricom
zdroveri zddvodiioval i "posvacoval” jej Ronkrétne pracovné podujatia univerzalistickou
mySlienkon rozvoja "humanity”'. 533

Humanita a reflexia narodnych dejin opreta o herderovska
koncepciu filozofie dejin — na druhej strane skutoc¢nost’, ze umelcov a
vzdelancov doby reprezentuju predovsetkym duchovni katolickej alebo
evanjelickej konfesie, vynesi do popredia témy krest’anstva a narodného
zivota. Nie oddelene, ale vo vzajomnej symbidze sa objavuje ndboZzenské a
narodné: prilezitost’ou na interakciu oboch sa stani namety z dejin naroda,
osobitne z histérie velkomoravského obdobia. Prave to v sebe integruje
predstavu vlastnej Statnosti aj duchovny rozmer, ktory sa spiaja s misiou
Konstantina a Metoda.>*  Literatira prostrednictvom témy dejin vold po
tolerancii voci narodu a prejavom jeho existencie. Historicky Zaner v epickej
podobe interpretuje Cas a ,podiva text tak, aby do popredia wvystipili

532 Por. SMATLAK, Stanislav: Dejiny slovenskej literatiiry. Dostupné zo: http:/ /www.
litcentrum.sk/30564. Pristup 10.10.2011.

53 Ibid.

534 Starsia historiografia spaja sfrenie krest’anstva na Velkej Morave s misijnym pésobenim
solunskych bratov.
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charakteristické naky Casu v priestore /...| obraz Hoveka v bistorickom Zinri, to je
wrazgnend interakcia biologického casu postavy s casom socidlmym / .../ % Historicky
zaner tak zachytiva aj zmeny vo vnimani/ akceptovani spolocenskjch
hodnét. Hodnoty Boha a naroda sa v téme vlastnych dejin pristavuja pri
skutocnostiach presabujiicich ramec ochoty (krest’ana alebo prislusnika naroda)
gnasat’ isté udalosti, urcity stav. Reaguji na chybajicu akceptaciu naroda,
odkazuju k nehumannym postupom ,#ich drubyjch” voci ,mdm*. NV
Hartmannovom rozliSeni patri hodnota naroda medzi hodnoty slabé a
vysoké. Etos spojeny s takymito hodnotami sa neotientuje na obranu a nie je
ich mozné prikazat’ — sustred’uje sa na formovanie novych moralnych kvalit
cloveka a mozno k nim len vyzyvat’.

Realizacia narodného programu podnecuje zaujem o dejiny —
explicitna verbalizacia a tematizdcia narodnych dejin alebo pokus kreovat’ ¢i
re- kreovat’ tieto dejiny v pripade nedostatku historickych pramenov sa v
priestore umeleckej literatary — spociatku v epickej poézii, neskor v epicke;
préze — objavuju ako dominantné v obdobi konstituovania naroda v ¢asoch
rozvinutého ndrodného obrodenia. Reprezentuji teda najmi dobovd
mimoliterarnu  funkciu umeleckej literatiry v kontexte aktuilneho
spolocenského diania — z hladiska historickej poetiky prevazne v kontexte
umeleckych smerov klasicizmu, preromantizmu a romantizmu. Do narodnej
minulosti sa vracaju eposy Jana Hollého aj lyrickd poézia Jana Kollara —
diferencujuc poetologické postupy i mieru faktografickosti v zavislosti od
poziadaviek Zanru. Historicky nasytenejsie eposy Jana Hollého (Cirillo-
Metodiada, Svatopluk) popri lyrickej Slavy dcere Jana Kollara, ktora s
historiografiou pracuje len na bazalnej urovni, ale k slovanskej historii
odkazuje.

Historické udalosti, ku ktorym sa texty vracajd, su prilezitost’ou,
ako ukazat’ absenciu humanity, exemplarnym sa stane obraz vojny a bojov
(alebo odkazov na ne), nehumannost’ tak ma konkrétneho reprezentanta. Z
povahy veci vyplyva, ze rovnako, ako je kolektivna obet’, je kolektivnym i
vinnik. Reflexie o vinnfkoch a obetiach, usl'achtilosti a nel'udskosti najdeme
(s podobnym obsahom) v nickolkych réznych dielach. Takto ich lyrickou
skratkou vyslovi v predspeve k skladbe Slavy dcera (1824/ 1832) Jan Kollar:

,,Od Labe zridného & rovindm ag 1V isly nevérné,
od Dunaje & beltnym Baltu celého péndm:
krdsnoblasy zmugiljeh Slaviansi kde se nékdy ozyval,
ai, onémélt’ ug, byv k ourazu dsti, jazyk.

A kdo se loupeze té, volajici vzbiirn, dopustil?

535 BILIK, Robert: Historicky sner v slovenske proze. Bratislava: Kalligram — Ustav
slovenskej literatiry SAV, 2008. 248 s. ISBN 978- 80- 8101- 137- 5. s.34.
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kdo 2hanobil v jednom narodu lidstvo celé?
Zardi se, gavistnd Teutonie, sousedo Slavy,
1é vin téchto polet pdchali nékdy ruky.
Neb kreve nikde tolik nevylil lernidlage $ddny
nepritel, co vylil & 2dhubé Slavy Neémec. 536
Hollého eposy (Svatopluk, Cyrillo- Metodiada) respektuja
poziadavky klasicistickej poetiky, su budované na filozofickych vychodiskach
francizskeho racionalizmu a umeleckom kanone re$pektu voci antickym
formam. Svojou témou sa vracaji do obdobia Velkej Moravy — ich
nametom sa stanud historické udalosti, témou posolstvo, ktoré v sebe nesu, a
nastrojom vyjadrenia prvy kodifikovany jazyk — bernolakovska slovencina.
Epos Svitopluk (1833) uz nielen pomendva vinnika — nepriatela, Svitopluk
modliaci sa k Bohu za dspech svojej vypravy opomina nie to, ze vit'azstvo
jednych je zaroven (logicky) porazkou druhych, ale najmi skutocnost’, ze
zvit'azit’ v boji znamena zabfjat’ viac ¢i efektivnejsie ako nepriatel...

Ked velosidatni Svatopluk med a strasite chrapicii
Kige mosadz, i duté ponadivat’ trithi; a vseckim
Dat’ znameiii vojskdm, bi sa k rannéj chistali potce,
A v pole cim skorsej na brdinské tabli bojisco.
Sdm tehddz pevni a rizého sa od zlata skvici
Navlékd na prsach pancir, & visokému obhromni
Mec boku pristraja; i v tom poklakiie, a vrvicné

K najvissému riebes Mocndrovi prosbi viléva:

1, Otée riebovladni! ¢o pobognich laskavo slichas
Prosbi slugebriikov, na novich tvich blédii vericich!
A prispej pomocii; i jakog litého si g mesta
A z visokich dopril vibodit’ riepritela obrad:
Tak té ve diiesnéj ho ndel zase bitce previsit!

S krajni vibit vsecké), a do viastnich kondin odehnat’
Bi sme tak, od cudzéj ng vislobodice sa viddi,
Lud volni a riepodiehli zostavali ndrod. 53

Z historického Svitopluka sa v epose stava ,,Svatopluk, kril Shovikoy®® a i
ked Holly svoje eposy dopliia historiografickfmi poznamkami v duchu
klasicistickej objektivity, organizacia textu sleduje nacionalnu ideu aj za cenu
skreslenia minulosti. Kym Svatopluk sa venuje udalostiam mocenskych

536 KOLLAR, Jan: Skivy deera. Zlaty fond dennika SME 2007, [cit. 10.10.2011]. Dostupné
zo: http:// zlatyfond.sme.sk/diclo/142 /Kollar_Slavy-dcera

531 HOLLY,Jén: Svatopluk. Zlaty fond dennika SME 2009, spev 12. [cit. 10.1.2011].
Dostupné zo: http://zlatyfond.sme.sk/diclo/10/Holly_Svatopluk.

538 Ibid.
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bojov (,,Spivim, jak brognsi Svatopluk na Karolmana védel/ 1 ojnny i jak vitaz, seba
aj svdj od jeho viddi/ Oslobodiv ndrod, iiepodlehli stal sa panoviiik;/ A zmugilich velké
zalogil krdlostvo Slovikor. ©)>* a v tvode skladby vzyva — prisposobiac si kinon
antickych vzorov — muzu Umku, Cyrillo — Metodiada sa koncentruje na
poOsobenie byzantskej misie — a verna jej odkazu kladie do popredia
duchovnost’. Podla K. Rosenbauma ,,/.../ eposom Svatopluk zvyrazrinje Holly
mySlienku oddanosti viastnému ndrodn, eposom Slav myslienkn porisky iitolnika v
aktivnom odpore proti nemu, eposom Cyrillo-Metodidda myslienku obrany viastne
ndrodnej  Rultriry“>° 'V suvislosti s eposom Cyrillo- Metodiada (1835),
upozorfiuje Eva Fordinalova na zakladné $pecifikum, ktorym sa toto jeho
dielo vyznacuje voci ostatnym dvom: ,,Def treba hladat’ v dynamike roviny
duchovney /...| V' metaforickey rovine vravu meia“ 30 Svatopluka nabradiuje ,med
vravy, GFe ,mel nabradila ,ret/...| v Cyrillo-Metodidde stoja pri sebe v mene
spolocnej idey a v siboji hmoty proti duchu spolocne pordzajii pravou laskon ku Kristovi
nendvist’ a zavist’ franskych kiazov.”>*' Absolutizacia istého étosu ako siboru
vysokych hodnét (korespondujica s vysokym Zanrom eposu) nepripust’a
relativnost’ subjektivneho pohladu — mozno tolerovat’ chyby uslachtilych,
ale nie ciel samotny (Svatopluk). Vseludskd laska cloveka k cloveku a
vyzadovanie humannych postojov je motivované krest’anskou laskou ku
Kristovi. Cloveka treba kultivovat’ a zusPachtovat’ — a literatira to méze
robit’ i takto: ponuknut’ priklady velkych ¢inov v boji za ,,spravodliva vec™ a
bez ohl'adu na to, ¢i ide o boj zbrani alebo idei, ukazovat’ hodnoty, ktoré
hodno nasledovat’ a za ktoré hodno prinasat’ obete.

Klasicisticka poézia sa podiela na utvarani vedomia historicke;j
kontinuity ndroda; toto vedomie ju vyrazne ovplyviiuje a ona ho pomaha
d’alej utvarat’; jej historizmus ma spolocenskd funkciu — je prostriedkom, nie
ciefom — i preto je historicka vernost’ menej dolezitd ako basnicka fikcia a
naplnanie zameru: organizujicou myslienkou je myslienka narodna.

Vyrazné zastupenie ma historizmus aj v epike romantizmu.
Historizmus suvisi s potrebou uzavriet’ otazku narodnej minulosti (kvoli
argumentu: Slovaci dejiny nemaju, z ¢oho vlastne vyplyva, Ze nemaji pravo
hovorit o sebe ako o narode. Korene tohto presvedcenia vedu k
formuldciam pochddzajucim z Heglovej filozofie dejin>*? - dlohu v dejinach

5% HOLLY, Jan: Svatopluk. Zlaty fond dennika SME 2009, [cit. 6.1.2012]. Dostupné na
webovskej strinke (wotld wide web): http://zlatyfond.sme.sk/dielo/10/Holly_Svatopluk.
540 ROSENBAUM, Karol: Hollého epos o Cyrilovi a Metodovi. In: Poézia ndrodného
obrodenia. Bratislava: 1970, s. 159.

541 FORDINALOVA, Eva: Hollého duchovny epos Cyrillo- Metodiada. Tn: VIERA a ZIVOT,
ro¢. XII. (2002), ¢. 3. 5.206.

592 “Teprve ve staté, kde je védomi o Zikonech, se vyskytuji jasné &ny, o nichg aroveri vinikd jasné
védomt, které vyvoldva schopnost a potiebn zachovat je.” HEGEL, Georg Wilhelm Friedrich:
Filosofie déjin. Pelhfimov: Nova tiskarna Pelhiimov, 2004. 304 s. ISBN 80- 86559- 19- X.
s.47.
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maju len tie narody, ktoré vytvoria $tat, ostatné narody su nehistorické).
Takymito navratmi do minulosti sa stand prézy Jozefa Miloslava Hurbana,
Jana Kalin¢iaka, Janka Mattsku aj versovana epika, ktord sa bude inspirovat’
histériou alebo jej starsim povest'ovym spracovanim. Mnohé z tychto textov
individualnou aplikiciou dobového kianonu umeleckej tvorby vzdy nanovo
potvrdzovali historickd pritomnost’ naroda v dejindch uzemia, ktoré obyva,
kontinuitu naroda so slavnou minulostou predkov. Z tohto hladiska sa k
historii stavaju podobne ako umelecka tvorba obdobia, na ktoré nadvazuju —
literatara napiﬁa aj neliterarne ¢&i ,,popri-literarne® ciele, nickedy rezignujuc
na inovatorstvo, zvicsa i na historickd vernost’ (idealizujuci obraz Matusa
Caka & Svitopluka — nickedy zalozeny na rovnako idealizujicom pohPade
starSej historiografie — tento pohlad sa potom premietne i do literdrnej
historie)>*, zato posiliiujic vlastni spolocenskua funkciu.

Humannost’ zastivanych postojov je nadalej relativna, k
historicko- ideovej argumentacii sa pripaja argumenticia nabozenskd. V
ptéze Svatoplukovci (1845) formuluje Hutbanov Svitoboj: ,,/.../ v birkach, v
ktoryeh si India v siugbe bogskych cielow, jednotlivei trpia a padajii. A musia padat, ak
md griet’ boZské semd uprostred narodov: my sme iba ndstroje vile boge. Clovek
neuitazi v bilrlivom vire $ivota, on len pomdba vitazit’ boim cielom. Ak vykonal, o
mohol a & mal unlogené, jedno je, ako zide % javiska sveta /... Brat mdj, teba bob
zachoval v tychto vichriciach ako jasny dokazg, e mds este prindsat’ ovocie narodu nasmn.
Len vydrs v birkach tychto, aby si sa nie ty premohol, ale vila veiného boba.®* Aj
Kalin¢iak v préze Mlidenec slovensky (1847/48) integruje boj prot
narodnym nepriatefom s bojom nabozenskym: , Neskrjvajii sa viacej, nesmiitia
viacej India slovenski, ale vo vagnom pokoji, s tichou myslon povstavajii 3 nicoty svojej a
vystupuysi odhodlane proti nepriatelom viery a ndroda. %

I pri letmom pohlade do histérie slovenskej literatary vystapia do
popredia niektoré skutoc¢nosti, ktoré naznacuju kP'ucova ulohu pisania o
dejinach aj rolu dejin v literarnej tvorbe. Priblizne do obdobia romantizmu (a
vratane tohto obdobia) u nas na pozadi spolocenskej situacie a z historicko-
kultarnych dévodov plnilo predovsetkym mimoliterarnu funkciu — stalo sa
produktom spolocenskej objednavky. Ako také saturovalo politické a

543 Este roku 1881 Jaroslav Vicek napiSe: ,,Jen jediné jméno, jehos lesk prorasi tnon slovenskych
déjin, zaskvivd se od padn Velké Moravy v piné nddbere za veskery slovensky svét: Matous Cik 3
Trencina, ‘pan Vibu a Tatry /...[ VLCEK, Jaroslav: Literatura na Slovensku, jeji vgnik, rozvo
a dspéchy. Zlaty fond  dennika SME. 2009. Dostupné zo http://zlatyfond.sme.
sk/dielo/1140/Vlcek_Literatura-na-Slovensku-jeji-vznik-rozvoj-vyznam-a-uspechy/
2#tixzz1axHeb8ZQ Pristup 11.10.2011.

54 HURBAN, Jozef Miloslav: Svitgplukovci. Zlaty fond dennika SME 2010, [cit.
10.10.2011]. Dostupné zo: http://zlatyfond.sme.sk/dielo/1282/Hutban_Svatoplukovci.
545 KALINCIAK, Jan: Middenec slovensky. Zlaty fond dennika SME 2006, [cit. 11.10.2011].
Dostupné zo: http://zlatyfond.sme.sk/dielo/110/Kalinciak_Mladenec-slovensky.
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kultiarne potreby formujuceho sa naroda v priestore mnohondrodne;
monarchie. Nebolo, samozrejme, budované vo vakuu, ale in$pirované a
argumentované najuspesnejsimi dobovymi filozofickymi postojmi. Tie,
aplikované na lokalne pomery konstituujuceho sa naroda, produkovali v
umeleckej forme ideologicky pddorys, potrebny na kreovanie naroda z
etnika, na formovanie subjektivnej kolektivnej identity. Utvara sa narod,
ktory bude disponovat’ vSetkymi potrebnymi atribatmi, aké sa na pojem
viazu: okrem spolo¢ne obyvaného geografického priestoru a kodifikovanej
podoby narodného jazyka aj vlastnd histériu a povedomie o nej, kultdrnu
kontinuitu.>4

Literatara spolupracuje na budovani psychologickej dimenzie
naroda odkazujicej k spolo¢ne zdielanej minulosti — esteticky stvarfiuje
spolu s histériou etnika reflexiu hodnot, ktoré toto etnikum respektuje.
Reflexia hodnot je hierarchizujuca a mé eticky rozmer. Jej pravdivost’ nie je
bezc¢asova, naopak: selektivne zobrazenie vyznavanych hodnét je reakciou
na historickd skuto¢nost’. Ako napisali Jaroslava Peskova a Ladislava
Schiickova: ,,Hodnoceni a progndza neexistuje ‘tak viibec”. VZdy jde o hodnoceni
‘néteho ' néjakého iibln pobledn, v djmn néjakého socidlnibo subjektn a védy hodnoti
uriity konkrémé bistoricky subjekt /...| Jeho smyslem (zmyslom hodnotenia —
dopln. 1.V.) je gvagovini 1¢ & oné skutecnosti 3 blediska ‘viby a vyznamu”  pro
hodnotici subjekt | .../ 3 uriitych védomeé zanjatych a védome kontrolovanych pozic.

Napokon, historickd ¢i ¢asovi povahu nasho postoja k traktovanej
téme hodnoty naroda a cloveka ako predstavitela naroda, ukazuje aj
literatara. Nase d’alsie spomalenie bude pristavenim sa pri literatire sucasne;.
Vznikd v celkom odlisnych spolocenskych podmienkach — otizka niroda a
existencie narodného $tatu je (uz po nickolky raz) vyrieSena tak, Ze sa toto
riesenie poklada vSeobecne za uspokojivé. Aktualne spolocensko- politické
zmeny v Eurépe st i procesom, v ktorom sa oslabuje tradi¢ny vyznam a
postavenie naroda: politické hranice sa rozpast’aju, naleptivaji sa
ekonomickymi dohodami o vol'nom pohybe T'udi, tovaru a kapitalu; obsah
pojmu S$tat sa vyrazne meni, pojem narod je relativizovany, ironizovany.
Relativizacia vsak neprichadza zvonku, je reflexiou zvnutra — ako ukazuje
rozprava¢ Vilikovského novely Pes na ceste (2010). Préza na pomedzi

54 Ziada sa viak dodat’, 7e nirod sa v socidlnych vedich oznatuje zvyéajne za socilny
konstrukt. Pohlady na prislusnost’ k narodu, tzv. narodnost’ sa réznia vo vzt'ahu k
presvedceniu, ¢ sa nirodnost’ chape ako objektivna vlastnost’ alebo len ako vysledok
individualneho subjektivneho rozhodnutia. Podla najbeznejSich vymedzeni sa nirod
vymedzuje niekol’kymi dimenziami: psychologickou, kultirnou, uzemnou, politickou a
historickou. PrehPad réznych definicii vid napr. In: ISTOK, Robert: Politickd geografia a
geopolitika. Presov: Presovska univerzita v Presove, Fakulta humanitnych a prirodnych
vied. Druhé, doplnené vydanie. 2004. ISBN 80-8068-313-1. S. 186.

547 PESKOV A, Jaroslava, SCHUCKOVA, Ladislava. J4, dovék. Jak délat védu o Hovéku dnes a
zitra. Praha: Statni pedagogické nakladatelstvi, 1991. ISBN 80-04-21766-4. s. 162- 163.
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romanu a novely je svojim obsahom z velkej ¢asti pohfadom na c¢loveka
osobitne ako predstavitela naroda. Obraz, ktory Vilikovsky vo svojej knihe
vytvori, nie je nijako lichotivy. Reflektuje situdciu ,,integrujucej sa Eur6py”,
v ktorej sa ponuka uvazovanie o tom, ¢ eSte to, o oznacujeme ako
Hnarodné®, ma nejaky zmysel, aky md obsah — a ¢ vobec nejaky. Preto
implicitne i verbalizovane z textu zneji otazky: Co je narod? Kto je Slovak?
Ak{ sme pre seba a pre inych?

Hlavna postava knihy je Slovikom len zhodou okolnosti.
Predstavitelov vlastného naroda (ktorého stcast’ou sa citi byt’ len nahodou)
pozoruje s nadhladom a nickedy ich porovnava s narodmi susednymi. Z
tohto porovnania vSak ,vlastni nevyjda najlepsie. Aki teda Slovaci sar "S%
taki strasni?  Po jednom, kazdy osve sa daji gniest. Miluji, klami, tigia, dvidia,
kradnii a dali by vim aj poslednii koseln. T kradnuti. Slovom, si ako vsetei
ostatni.’”* Znasanlivost’ a trpezlivost’ so sebou i ,,tymi druhymi®, ktori uz
nevystupuju ako protiklad v opozicii ,,my (Slovaci)“a ,,oni (ostatni)“, sa ukazuje
v pohlade na nirod ako takmer unanimistického kolektivneho hrdinu.
Protagonista totiz vie, ze .Sl kisok poodist’ a ug vSetky nase starostlivo
odlisované narodné farby sphjvajii do jednej stredoeurdpskej machule, a (o je horsie, td
machnla sa nim podoba."””

Tato viac reflexivna a esejistickd nez sujetova proza sa (napriek
tomu, Ze jej téma nie je historickd) vracia k histérii hned niekolkymi
sposobmi: Kultarna histéria je ako sucast’ histérie naroda objektom
rozsiahlejSicho reflexfvneho vykladu s metaforickym presahom: ,,Slvenské
nebo! /...| Viem, o by som uvidel: v jednom kiite Jozef Tiso v kiiazgskej sutane, obdales
Alexander Mach a Tido Gaspar v parddnych gardistickych uniformdch (alebo vietci traja
vo vazenskom mundire?), v dalom kite v sivom oblekn a kravate (alebo tieg vo
vazgenskych mundiiroch) Gustiy Husik s 1 ladimirom Clementisom, a este v dalsom
Alexcander Dubéek v plavkdch (alebo v koberci). [ .../ Pomed3i nich, s pontifikdlnou
Stolou prehodenoun cez; vazensky mundsir, sa tmoli biskup 1 ojtas$ik a bokom, celfom
osamely, postiva Pavol Orszdgh s ovisnuton maslon pod bradon. Jemn sa vizensky
mundir neusiel. /...| Po mojom slovenskom nebi sa s rozgiarenon tvdron prechidza
Farchavi Undwila Podjavorinskd, Elena Marithy- Soltésovi v bielej zdsterke opat’
chystd ratiajky detom a vo volnom kiite — konecne! konecne! - tancuje Timrava. Tancuje
sama [...| Isadora Duncanovd Novobradu, nicim nespitand, konelne...%> Tieto
uvahy s nielen (Casto ironizujicou) reflexiou o slovenskych dejinach a
postaveni vyznamnych jednotlivcov v nich, ale aj priamym intertextovym
odkazom do histérie slovenskej literatury.>>! Slovensky narod sa v tejto

548 VILIKOVSKY, Pavel: Pes na ceste. Bratislava: Kalligram, 2010. 160 s. ISBN 978-80-
8101-390-4. s.53.
549 Ibid., s. 131.
550 Ibid., s. 43- 44.
551 Obraz slovanského neba je sucast’ou Kollarovej skladby Slavy dcera v speve s ndzvom
Léthé.
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proze stava jednym z objektov tematizacie, i preto sa v texte na — vzhl'adom
na jeho rozsah — pomerne velkej ploche stretneme s navratmi do historie
naroda a Statu, ktory obyva. A kedZe sa narod v novele zobrazuje aj v
kontraste a paralelich k inym eurépskym narodom, osobitne rakdskemu,
zmiefuje sa réznymi spoésobmi na viacerych miestach aj o jeho dejinach. Pre
toto zobrazenie je charakteristicky prave pohl'ad, prestupeny respektom voci
inakosti cudzicho presvedcenia, konania, uvazovania aj zhovievavost’ou voci
(nielen) vlastnym chybam. Respekt vyplyva i z pochopenia odlisnosti
situacie, v ktorej sa 'udské postoje rodia a na ktord reaguju.

Vo vztahu k dejinam rakaskeho naroda sa Vilikovského nardtor
vracia najmi k suvislostiam, ktoré mu pontkaji vojnové udalosti: ,,/.../
Rakiisania sii tie maly nirod /... Aj oni najprv v davovom oSiali vitali Hitlera, a po
vojne sa pohotovo vyblisili za jebo prvdi obet’ Oboje je pravda, a v ich chipani si tie dve
pravdy ani neprotiredia. / .../ Rakiisania si ndrod, ktory mal velki minulost, a odrazu
sa musel gmestit’ do malej pritommnosti | ...| Mogno preto sa s takym nadsenim vrbli —
nevravim, e vetci, ale velka viiSina — do Sirokébo nemeckého ndrucia. A to ich stislo
tak tubo, Ze takmer vypustili dusn. 5
Autorova interpreticia dejinnych zmien je aj ironizaciou ich recepcie v
duchu — ¢asto obsahom prazdnej — narodnej hrdosti. Odkazy do nedavnej
histérie spolo¢nosti st aj svedectvom zmeny pomerov a pozorovanim ich
priebehu, rovnako ako uvahou o (minimalne spociatku) pochybnej podobe
tychto zmien, a teda ich pochybnych désledkoch. Stavaju sa ilustraciou
komplikovanosti celého procesu, v priebehu ktorého ziskavajiu novy vyznam
davno ustalené standardizované pojmy politologie: ,,Slovdci dokazu do kazdého
griadenia, do kagdého systémm vyvitat’ diery ako éervik do syra [ .../ V' tom, ako vedia
vtlalit’ reimn ndrodny charakter, je af losi genidlne — fasizmus, komunigmns (i
demokracia by sa v slovenskom vydani mali spravne nagyvat’ slosizmus, slomunizmuns a
slomokracia. / .../ Nabloddvanie poriadkn v totalitnyeh reimoch by sa moblo povasovat’
aj za zdsluzné — obrusovalo im zuby a ostiavalo potemkinovskil fasdidun — 3 odstupn vsak
zretelne vidiet, e garovert utvrdzovalo Slovdkov v pokiitnom obchidzant pravidiel. / .../
Ddstedky sa naplno prejavili po nastoleni demokratickych pomerov. > Historizujice
pasaze venované dosledkom tychto zmien nadobudaju niekedy explikativny
charakter, inokedy maju podobu metaforickej reflexie. Reflexie, v ktorej sa z
kedysi jednoznac¢nej hodnoty naroda stava nie objekt potvrdzovania, ale
predmet dvahy.

Nielen literarne diela, ktoré histériu tematizujd priamo, ale i vel'ka
cast’ préz koncentrujuca sa na sucasnost’ je tak ilustraciou presvedcenia,
formulovaného Etelou Farkasovou: ,,...poznanie viastne minulosti je velmi doleity
predpoklad aj pre orienticin v pritomnosti a pre projektovanie podob budricnosti;
uvedomely vrah k viastneg minulosti ma nielen noeticky, ale aj eticky rogmer. Ak

552 Ibid., s. 25- 26.
55 Ibid., s. 126.
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prestava fungovat’ pamdit’ a narisa sa kontinuita minnlého, pritomného a budsiceho
diania v ktorgjkolvek sfére, strica sa schopnost’ sebareflexie, sebapotvrdzovania ako
osobitnej a _jedinecne ‘existencidlnej jednotky "*5>* Sebapotvrdzovanie a sebareflexia
tak vnasaja historizujicu optiku i do prozy tematizujucej aktudlnu
sucasnost’, zahffiaji autorovu skdsenost’ zitého sveta, ¢asto sveta v case,
ktory sa stava pred jeho ocami uzavretou historickou epochou.

Recepcia histérie v umeleckom texte nie je, samozrejme, recepciou
historiografa. Nie je tlohou umeleckej literatiry, o dejinach ,,ucit™ - napriek
tomu, ze 2j to (vyslovene ¢i skryto) patrilo k jej cielom. Co naozaj tvorf, je
isty druh dejinnej kontinuity, ten, ktory Gadamer oznacil ako ,,dejinné
vedomie®, ktoté ,,...nenaslouchd bogné hlasu 3 minnlosti, nybr premysli o ném a
zasazuje ho pét do kontexctn, 3 nébog vyrostl, aby zjistilo jeho relativni vyznam a
hodnotu, jest mu piisiusi. Toto reflexcivni chovdni viéi tradici nagyvdme interpretaci. ‘5>

Interpretaciou tradicie je nielen podanie dejin perom historiografa,
reflexia minulosti moze mat’ estetickii podobu. Clovek vo svojich dejinach
vytvara normy, ktoré respektuje, hodnoty, ktoré vyznava. Umenie je 'udskou
reflexiou clovekom produkovaného, duchovna cinnost’, ktora raz
potvtrdzuje, inokedy zamieta/ neguje duchovné dedi¢stvo otcov ¢i isté jeho
prvky — konfrontuje zdedené s aktudlnou skutoc¢nost’ou. Platnost’
niektorych hodnoét, sidov a interpretacif sa potvrdzuje, iné prehodnocujeme
— a zmeny v spoloc¢nosti in$piruju a provokuju takéto pytanie sa vzdy znova,
pretoze ,,Cloveka / .../ od podiatkn sprevidza ambicia pytat’ sa nielen na svet, ale i na
seba, preto si vytvara uriité obrazgy nielen o svete, ale i o sebe. Obraz md svoju pognavacin
dlrovens, ktord sa koncentruje do pojmov sebapoznania a sebauvedomenia. /.../ Taky
obraz a priestor ludského cheenia prameniaci 3 hibky Indskej slobody a tvorivosti, navyse
bez akéhokolvek prikazn zvonku, mogeme ndjst’ v ument, kioré stoji podstatne bligsie &
porozumeniu Fivota, ako je tomu v pripade vedy. /...[ Specificky resim umelecke
(literdrnej) nardcie poskytuje prostriedRy i ndstroje na odkrjvanie mravného rozmern
oveka, ale predovsetkym jebo mravnej zmeny. Umenie sa stiva fenoménom, ktory
prindsa novy obraz sveta a spolupodiela sa dokonca i na tom, (o sa niekedy
charakterizuje ako rozpad mordlnych hodnét.*”’ Treba dodat, Ze nielen rozpad
hodnot moralnych, ale i tych, ktoré sme v uvode oznacili ako hodnoty
vysoké. Napokon, slovo rozpad so svojou evidentne negativnou konotaciou
mozno nie je namieste — hodnoty a moralne postoje minulosti (ktoré
literatara vlastnym spésobom stvarnuje) vsak ziskavaji novy obsah a iné

554 FARKASOVA, E.: Etudy o bolesti a iné eseje. Vydavatel'stvo spolku slovenskych
spisovatelov, Bratislava 1998. s. 76.

5% GADAMER, H. G.: Problém d¢jinného védomi. Praha: Filozoficky ustav AV CR,
Praha 1994. ISBN 80-7007-062-5. s.8

55 BILASOVA, Vieta — ZEMBEROVA, Viera: 17 prieniku filozofie a literatiry. Tn: Acta
Facultatis Philosophicaec Universitatis Presoviensis. Filozoficky zbornik 11 (AFPh UP
13/95) : slovenska a ceska filozofia na prelome tisicrodi / FrantiSek Mihina, Viera
Bilasova, Rudolf Dupkala (eds.). Presov, 1999. ISBN 80-88885-66-3.s. 36 — 37.

270



poradie v hodnotovom rebricku — absolutnu platnost’ strieda v duchu
tolerancie relativita, jednozna¢nost’ postoja limitovand istou optikou v
novych podmienkach strieda vedomie moznosti a pripustnosti réznych
uhlov pohladu, z ktorych kazdy (¢i: takmer kazdy) je rovnako Pudsky a
rovnako pripustny. Umenie a filozofia si potom dve strany rovnakej mince
— a nejestvuju izolovane, ale rozvijaji sa vo vzdjomnej interakcii. Témy
hodnét, moralnych postojov aj Fudskej identity si rovnako témami umenia
ako témami pojmového poznania. Vo svojich dejinach — aj pri téme historie
a zobrazeni minulosti — umenie odrdza aj zmeny vo vnimani hodnét — a
moze sa stat’ materidlom, z ktorého aposteriori rekonstruujeme hodnotovy
systém.

Z hladiska vysokej hodnoty naroda a formovania postoja voci nej,
ktorého rézne podoby si v§imame na literarnych dielach, ktoré pars pro toto
zastupuju rozne historické obdobia, sa ukazuje zrejma relativizacia absolutne
platného. Témou na dalSie uvahy zostiva otazka, co je pricinou a co
nasledkom zmien, otazka kauzality ¢i interakcie vObec medzi zmenou
spoloc¢enskej skutoc¢nosti a zmenou jej hodnét. Postmoderné spochybnenie
neotrasitelnych istot vedie k vyraznejsej sebareflexii — ona sa stiva aktom
sebapotvrdzovania s vyraznou ,,pridanou hodnotou®: pripustenim existencie
toho druhého spolu s jeho privom na zdielanie hodnét vlastnych.
Relativizacia priorit vlastnej spolo¢nosti zivi toleranciu k tym ostatnym. V
idedlnom pripade toto folerovat’ neznamena strpiet’ &i expresivnejsie: so gatatymi
gubami niest, ale akceptovat’ s vedomim prava na vlastnd interpretaciu sveta,
ktoré prinalezi aj #jm drubym. Naroky na tolerantny postoj sa potom
nezakladaju prislusnostou k uzsie $pecifikovanej skupine, su vyrazom
humanity, spolo¢ne zdielanej a vzdy nanovo naplfianej obsahom.
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OD ,,TOLERANCJI NEGATYWNE]” DO AFIRMAC]I.
EWOLUCJA POJECIA TOLERNC]JI

Krzysztof KAWECKI

Tradycyjne rozumienie tolerancji oznaczalo, ze jest ona cnota
pomocnicza wzgledem cnét gléwnych, wyrazajacych — tak jak mitos¢ —
intencjonalno§¢ pozytywna, a nie — jak tolerancja - negatywna. ,,Tolerowac”
znaczylo znacznie co$§ nieskoficzenie mniej bogatego dla duchowosci.
Tolerancja oznaczala cierpliwe znoszenie czegos, co samo w sobie jest
ocenianie negatywne w sensie moralnym, estetycznym etc., ale dla jakis
wzgledow wyzszego rzedu powinno by¢é mimo wszystko , przynajmniej w
pewnych objawach i do czasu, dozwalane. Tolerancja nie oznaczala ani
wyrzeczenia si¢ przekonania, ze istnieje prawda obicktywna, jedyna i
absolutna, ani rezygnacji z prawa dokonywania jasnej oceny pogladow i
zachowan cudzych.

W tradycji klasycznej miesci si¢ ,,polska szkola” tolerancji rozwijana
w teorii od XV wieku przez uczonych z Akademii Krakowskiej na czele ze
Stanistawem ze Skarbimierza 1 Pawlem Wlodkowicem. Mysliciele
staropolscy nawigzywali do klasycznych ujeé¢ prawa naturalnego. Dowodzili,
ze poganie maja prawo do terytorium, ktére zamieszkiwali. Glosili, ze ich
nawracanie winno dokonywaé si¢ poprzez gloszenie Ewangelii i dobry
przyktad a nie ,,ogniem i mieczem”.>%7

Jednym z najwybitniejszych twércow tej teorii byt Pawet
Wiodkowic. Na poczatku lat dziewigcdziesiatych czternastego wieku
studiowal na Uniwersytecie Karola na Pradze a w latach 1414 — 1415 byl
rektorem  Uniwersytetu  Krakowskiego. Swiatowa slawe  przyniost
Wiodkowicowi udzial w soborze w Konstancji, w ktérym bronit polskich
racji w sporze z Krzyzakami.

Wtodkowic podkreslal, ze réwna i naturalna godno$¢ z natury
przystuguje  wszystkim ludziom, a nie tylko ochrzczonym. Wobec
substancjalnej réwnosci ludzi réwniez niewiernym przystugujg takie same
prawa naturalne i cywilne, jakie przynalezg chrzescijanom. Maja zatem oni
prawo do wlasnosci. Moralnie niedopuszczalne jest rugowanie 1 wypedzanie,
bez stusznej przyczyny réowniez innowiercow, podobnie grabienie ziem i
mienia nalezacego do pogan. Wiara jest cnota i dlatego powinna byé
szerzona za po$rednictwem misji, a nie orgzem.®

557 Jacek Bartyzel, Tolerancjaw: Encyklopedia ,,Bialych Plam”,t. XVII, Radom 2006,
5.159-160.

5% Henryk J. Goryszewski, Historia mysli ustrojowo — administracyjnej i ekonomicznej,
Plock 2011, s. 95-99.
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Przetlomowym wydarzeniem w dziejach Europy byla rewolucja
francuska z 1789 roku. Sformutowana wéwczas (26 VIII 1789) Deklaracja
Praw Czlowicka i Obywatela zapoczatkowala wzrost ,,swieckiej religii” praw
czlowieka. Rewolucja mimo odwolywania si¢ do zasad wolnosci, rewolucji i
braterstwa w praktyce nie miata nic wspélnego z ideg tolerancji.

Céz wspdlnego z hastami Deklaracji miato prawo sankcjonujace
rabunek majatkéw koscielnych? Dlaczego prawo swobody wyznan zostato
ztamane przez likwidacje zakonéw i zakaz noszenia przez duchownych
sutanny? Jakie prawo dawalo mozliwo$¢ zabierania majatku koscielnego i
oddawania go panstwu?

W rewolucji francuskiej wystepuje skrajna sprzeczno$¢ miedzy
gloszonymi przez nia idealami wolnosci i tolerancji oraz koncepcja
czlowieka rozumnego i cnotliwego z natury a zbrodniami i wzajemng
nienawiscia, ktére ja cechuja. lideal réwnosci zostal ograniczony do
réwnosci pod szafotem Wedlug szacunkéw historykéw, sympatyzujacych z
idea rewolucji, terror rewolucyjny pochtonat 40 tysiecy ofiar.>>

W okresie rewolucji — w imi¢ wolnosci i tolerancji — zamordowano
okolo 3 tysiace ksigzy. Jawne 1 masowe modry oraz deportacje
legitymizowano nowym, przyjetym przez rewolucjonistow prawem.
Pierwszym krokiem byla tak zwana konstytucja cywilna kleru. Wszystkich
ksi¢zy, ktérzy odmowili zaprzysigzenia na nowg konstytucje deportowano do
zamorskich kolonii. Zniesiono klasztory zenskie i wypedzono 50 tysiecy
zakonnic. Zakazano noszenia stroju duchownego. W samym tylko Lyonie
przez caly okres rewolucji stracono 17 tysiecy oséb, w Tuluzie 12 tysigcy a w
Nantes 32 tysiace.50

Najbardziej wyrazistym przykladem radykalizmu rewolucyjnego
byly wydarzenia w prowincji Wandea, ktére doprowadzily do pierwszego w
dziejach Europy ludobdjstwa. Wybuch chlopskiego (cho¢ pod dowddztwem
szlachty) powstania w Wandei — w obronie monarchii i wiary katolickiej — i
fakt, ze zdecydowana wigkszo$¢ ofiar gilotyny stanowili przedstawiciele tzw.
stanu trzeciego, przeczy szeroko rozpowszechnionej tezie, ze to tzw. lud byl
inspiratorem rewoluciji.

Rewolucja francuska doprowadzita do nowej, nowozytnej definicji
pafistwa a przede wszystkim nowego rozumienia zasady tolerancji. Podzieli¢
nalezy poglad, ze dziedzictwo rewolucji francuskiej doprowadzilo do
dechrystianizacji kultury i obyczajow, umieszczenia czlowiecka w miejscu
Boga. Nastapita tym samym radykalna zmiana S$wiatopogladu z
teocentrycznego na antropocentryczny. Przede wszystkim doszlo do
sekularyzacji spoleczenstwa 1 kultury urzeczywistnionego w hasle: wolnosé,

5% Jan Baszkiewicz, Historia Francji, Wroctaw 1974, s. 450.
50 Grzegorz Kucharczyk, Czerwone karty Kosciola. Meczennicy — ofiary rewolugji,
Radom 2004, s. 73.
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réwnosé, braterstwo. Wspolczesnie ,,dziedzictwo rewolucii francuskiej” 1 jej
kontynuacja — rewolucja bolszewicka— wyraza si¢ w zamiarze sekularyzacji
spoteczenistwa 1 kultury, w dazeniu do zbudowania spoteczenstwa laickiego
na gruncie rozumu, techniki i dobrobytu.0!

Rewolucja francuska nie tylko odrzucita tradycyjne pojecie
spoleczefistwa- jako organizmu, ale przyjela jego rozumienie w ujeciu
Rousseau i wprowadzila je do swych ustaw i calego prawodawstwa. Ten
indywidualizm prawny stal si¢ wzorem dla ustawodawstwa cywilnego w
krajach europejskich ale takze na calym $wiecie. To z niego zrodzit si¢ tzw.
»pozytywizm prawny” czyli roszczenie sobie pretensji przez panistwo do
wydawania praw wedlug woli parlamentu, bez brania pod uwage zaréwno
prawa naturalnego, jak pozytywnego prawa Bozego (Dekalogu).
,Pozytywizm prawny” zapanowal w naukach prawnych i politycznych XX
wieku, zwlaszcza w teorii prawa Hansa Kelsena.>?

Rewolucja francuska kontynuowala rézne utopie — zgodnie z
definicja niemozliwe do urzeczywistnienia. Stala si¢ tym samym absolutna
negacja ideatéw ewangelicznych, w tym wolnosci, réwnosci i braterstwa.

Rewolucyjna przemiana pojecia ,tolerancja” wiazala sie ze
wzrostem niecheci do religii, zwlaszcza katolickiej. W ujeciu Voltera,
Roussea’u i innych religia zostala uznana za najwicksze Zzrédlo nietolerancii.
Nowa idea tolerancji zostala wypracowana przez myslicieli laickich, nawet
jesli formalnie byli protestantami, jak Hobbes czy Locke lub katolikami jak
Bayle. Wyprowadzali oni ide¢ tolerancji z prawa natury, nie negowali wprost
religii, ale faktycznie pozbawili ja zasady prawdziwosci lub falszywosci.

Dla uksztaltowania si¢ wspotczesnego pojecia tolerancii wazna byta
modyfikacja, ktérej dokonal John Stuart Mill. Uznal on, ze natura ludzka
musi zosta¢ gruntownie ,,przemodelowana” i ,zredukowana” w duchu
,tolerancji”. Zdaniem Milla oznaka cztowicka prawdziwe tolerancyjnego nie
jest samo tylko powstrzymywanie si¢ od przesladowania kogokolwiek
(,tolerancja negatywna”) ale aktywne sprzyjanie wszystkim formom
»ekscentrycznosc”. Warto zauwazy¢, ze J. Locke, sztandarowy przedstawiciel
liberalizmu, wylaczal spod toleranciji religijnej ateistoéw gdyz jego zdaniem
nie mozna mie¢ zaufania do ludzi niewierzacych. Podobnie jak i do
katolikéw — bo sa ,, z natury” nietolerancyjni i zalezni od ,,obcego
suwerena”, czyli papieza. 363

Kosciol katolicki nigdy nie zmierzal w kierunku cywilizacji
sakralnej, nie dazyl do ustroju teokratycznego, do ,klerykalizacji” zycia
spotecznego. Sakralizacja bylaby zaprzeczeniem tozsamosci katolicyzmu i
cywilizacji lacinskiej. Inaczej bylo w religiach poganiskich Babilonczykdw,

561 Zob:Ks. Michat Poradowski, Dziedzictwo rewolugji francuskiej, Warszawa 1995.
562 Ks. Michat Poradowski, op.cit., s. 119
%63 Jacek Bartyzel, op.cit., s. 160
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Asyryjezykéw, Egipcjan, Persow czy Chinczykéw, u starozytnych Grekéw i
Rzymian. Tam religia byla $cisle powiazana z panistwem i od niego zalezna.
Podobnie jest w islamie, prawostawiu i wyznaniach protestanckich.

Nie ma jednak polityki (katolickiej), ktéra bytaby odlaczona od
Idei Boskiej (Opatrznosci). Swicty Tomasz okresla Opatrzno$é  jako
rozumny uktad rzeczy w stosunku do ich celu. Czlowiek ma dazy¢ do swego
pozaziemskiego, nadprzyrodzonego celu przez doczesne cele — osiagane
dzigki zyciu w rodzinie, wspélnocie narodowej i panstwowej. Chrzescijanska
filozofia polityczna zbudowana byla zawsze na zasadzie transcendentalnej
wiadzy (wladza pochodzi od Boga).

Wszystkie narody katolickie az do rewolucji 1789 r., wierzyly, ze
Opatrzno$¢ rzadzi dziejami i ze wobec tego dla realizacji najbardziej
naturalnych funkcji pafstwa potrzebne sa Boskze —auxilia, wsparcie
Opatrznosci. Stad tez fakty takie, jak Sluby Lwowskie Jana Kazimierza,
pielgrzymki kréléw na Jasna Gore. Nasi biskupi ztozyli w 1956 roku Sluby
Narodu. Ztozyli je w zastepstwie wladzy publicznej. W listopadzie tegoz
roku ztozyl je takze 6wczesny Prezydent Rzeczypospolitej na emigracii,
August Zaleski. Do dzi$ Sluby te sa nieodnowione i niezrealizowane.

Religia zajmowac si¢ powinno panistwo nie tylko i nie przede
wszystkim dla wlasnej korzysci, tzn. korzysci przyrodzonej obywateli. Bog
jest najwyzszym celem kazdego czlowieka, a Faska wiary jest czyms
najlepszym, co ludzie, rodziny i narody moga posiadaé. Stad Civitas,
Rzeczpospolita powinna otwarcie swa wiar¢ przed Swiatem wyznawac.
Wielki naréd — pisal przywéddcea polskiej Narodowej Demokracji Roman
Dmowski — musi nosi¢ wysoko sztandar swej wiary.

Pan Jezus Chrystus jest Krélem i trzeba Mu stuzy¢. Taka byla
wiara Kosciola od zawsze, gdy pouczal o obowiazkach ksiazat
chrzescijaniskich i namaszczal krélow podczas koronacji. Taka jest nauka
Rzymu, wyrazona szczegdlnie w encyklice Quas primas — o Chrystusie Krolu,
papieza Piusa XI 1 w liturgicznym swigcie Chrystusa Krola. Boga trzeba czci
dla Niego samego, ale trzeba Go dawac réwniez ludziom. Zaprzeczeniem tej
zasady jest polityczny naturalizm, prowadzacy do wylaczenia Zycia
pafistwowego 1 polityki spod wplywu prawa naturalnego. Zaprzeczeniem
prawa Bozego jest takze deizm, ktoéry nie neguje istnienia Boga, ale w
praktyce prowadzi do pelnej autonomii czlowieka, takze w polityce. W
miejsce ,,totalizmu etyki” pojawia si¢ totalitaryzm pafstwowy, omnipotencja
panstwa. W tak urzadzonym spoteczenstwie ,,neutralnym swiatopogladowo”
doprowadza si¢ do oficjalnego rozdziatu Kosciota i panistwa.

Klasycy konserwatyzmu politycznego potwierdzali prawde zawarta
w chrzescijafiskiej filozofii politycznej o istnieniu praw bedacych dzietem
Stworcy, praw, ktére nie moga by zmienione przez czlowicka; prawde ze
Pan Nasz - Jezus Chrystus jest Krélem pafstw i narodow, ze wiadza
pochodzi od Boga i musi by¢ sprawowana w odniesieniu do Jego autorytetu.
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Konserwatysci ~ wystgpowali  przeciwko — o$wieceniowej  doktrynie
podporzadkowujacej polityke woli ludzkiej i wylaczajacej zycie pafistwowe
spod wplywu prawa naturalnego. Poglady konserwatystow, ze pafstwo
winno mie¢ charakter chrzedcijafski, ze oprécz naleznych mu zadan
przyrodzonych musi mie¢ cel metafizyczny, pomocny do eschatologicznej
misji Kosciola, byly dopetnieniem nauczania Kosciola. Odmienne
stanowisko wyrazali tzw. katolicy liberalni z ks. de Lamennais na czele. Ich
tezy ,,umowy spolecznej” i ,suwerennosci ludu”, przejete od Rousseau,
zostaly potepione przez Kosciol.

Teoretycy katolickiej nauki spolecznej, w imi¢ obrony porzadku
bedacego dzielem Boga, wystepowali przeciwko konspiracji rewolucyjnej.
Przykladem — pisarstwo Zygmunta Krasinskiego, dla ktérego metafizycznym
patronem rewolucji jest Szatan. Idea rewolucji zostala potgpiona przez
papieza Grzegorza XVI w encyklice Mirari vos (1832). Ojciec $wigty potepit
tez tezy o koniecznosci rozdzielenia Kosciola i panstwa, odrodzenia
Kosciola w duchu liberalizmu, nieograniczonej wolnosci prasy i stowa. Dwa
lata pézniej wydaje encyklike Sinmgularis nos, gdzie pictnuje doktrynalny
liberalizm, nazywany indyferentyzmem. Potwierdzeniem tego stanowiska
bylo ogloszenie przez Piusa IX encykliki Quanta cura (1864) z dotaczonym
do niej Sylabusem, czyli wykazem bledéow doktrynalnych i spotecznych.
Wsréd nich znalazly sig nastepujace tezy:

/7. W cgasach naszgych juz nie uchodzs, by religie katolickq nwazano 3a
Jedynaq religie paristwa (...)

80. Papies; mose i powinien pogodzic sig i utogyé 3 postepem, liberalizmen:
7 nowoczesng cywilizagaq (...)".

Warto  zasygnalizowa¢  poglady  6wczesnych  polskich
konserwatystéw, wiernych katolickiej tradycji. 1 tak, Henryk Rzewuski w
opublikowanym w ,,Dzienniku Warszawskim”, cyklu artykulow Cywilizaga i
religia pisat: ,,Nie narody powotujq wladze ale sq jakby do niej powotywane. Ich misja
dziejowa jest takse wyznaczona przey. Opatrinosé i to wygnaczona rag na awsge,
bowiem  prawdy chrzescijariskie ostaly rag wypowiediane i nie wlegng Sadnym
gmianom”. Rowniez w pismiennictwie stanczykéw wyrazany byl poglad o
jednosci interesu polskiego z katolickim. Zarazem pojawiala si¢ obawa, ze
$wiat bez Boga to $wiat, w ktérym Polska moze nie odnalezé swojego
miejsca. Metafizyczny sens istnienia narodéw  podkreslali zalozyciele
Zgromadzenia Zmartwychwstancow. Dla ksiezy Semenenki 1 Kajsiewicza,
naréd to urzeczywistnienie mysli — idei Bozej, byt niezalezny w swoim
istnieniu  od woli ludzkiej. Stad kazdy nardd (katolicki) ma do spelnienia
okreslona misje. Whasnie nie wypelnienie przez Polske jej misji i upadek
wiary w XVIII w., to byly zdaniem ks. Semenenki, przyczyny upadku
naszego pafistwa. Zaniku prawdziwej wiary katolickiej dopatrywal si¢ nawet
wsréd episkopatu; za$ jezuitom i pijarom zarzucal nowinkarstwo religijne, a
wielu duchownym, jak Kolltatajowi i Staszicowi, wprost wyparcie si¢ wiary.
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Ksiadz Piotr Semenenko jeden z zalozycieli Zgromadzenia
Zmartwychwstancéw pisal, ze katolicyzm jest najcenniejsza wartoscia
narodu polskiego, a wszystko co z nim sprzeczne, prowadzi w konsekwencji
do zguby w dzialaniach politycznych. Podstawowym falszem jest
oddzielenie narodu od religii, Kosciola i Boga. Rozbicie tej jednosci
powoduje analogiczne skutki, jak w rozlaczeniu duszy i ciata czlowieka, tj.
utrate poczucia misji i zadan w dziejach zbawienia. Innym zagrozeniem,
zdaniem ksigdza Semenenki, jest odwrécenie hierarchii spraw narodowych i
Bozych, polegajace na  przedkladaniu celéw  narodowych nad
eschatologiczne. 1 chociaz zasadniczo polityka ma charakter ziemski i jej
punkt widzenia jest zasadniczo doczesny, to polityk katolicki nie moze nie
uwzglednia¢ wymiaru transcendentnego.

Papieze czesto podkreslali, Zze nie mozna Kosciota 1 pafistwa
oddziela¢c od siebie, Ze konieczne jest wspdldziatanie. Wyrazem tego
powinno by¢ uwzglednienie nakazéw etyczno-religijnych w ustrojowych
rozwiazaniach padstwa. W encyklice Immortale Dei Ojciec Sw. Leon XIII
przypomnial, ze Bég podzielit kierownictwo spoleczenistwa ludzkiego
miedzy dwie wladze: koScielna i pafistwowa, z ktorych jednej zostala
powierzona troska o rzeczy Boze, drugiej zas o doczesne. Kazda z nich w
swojej dziedzinie jest najwyzsza (maxima), a przeto nie podlega zadnej innej
wiadzy na ziemi, obie maja $cisle okreslone granice, a to z natury rzeczy i z
ich celu plynace, tak Ze kazda ma swojg sfer¢, w ktérej na mocy
samodzielnego prawa, moze niepodzielnie wiadac.

Przeciwienstwem  chrzescijanskiej filozofii politycznej jest
filozofia Rousseau, ktéra zrédlo wiladzy umieszcza w ludzie (teoria
suwerennosci ludu). W miejsce Boga pojawia si¢ Lud (demoliberalizm),
polityke podporzadkowuje si¢ woli ludzkiej. W XIX wicku ideologie te
przyswajaja tzw. liberalni katolicy z ksiedzem Lamennais. Tezy te byly
potepiane przez papiezy, poczynajac od Grzegorza XVI (encyklika Mirari
vos) az do Piusa XII. W XX wieku poglady Lamennaisa przyjal w duzym
stopniu Maritain. Dla Maritaina demokracja to co$ wigcej niz forma
ustrojowa, to pewna filozofia zycia, pewien stan ducha. Poglady te, zostaly w
duzym stopniu recypowane w okresie Soboru Watykariskiego 11.

W encyklice rozpoczynajacej si¢ od stéw ,,Libertas” z 1888 roku
papiez Leon XIII poswiecil uwage zagadnieniu wolnosci i tolerancji. W
encyklice przedstawil chrzescijafiskg koncepcje wolnosci, réznej od wolnosci
gloszonej przez liberatéw. Papiez omawia zagadnienie wolnosci religijnej,
ktérej nie nalezy mieszac z liberalizmem religijnym. Tolerancja nie moze by¢
identyfikowana z relatywizmem, odnoszacym si¢ do prawdy i przekonan
religijnych.>64

564 Ks. J6zef Majka, Katolicka nauka spoteczna, Rzym 1986, s. 254-255.
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W encyklikach Immortale Dei (1885) 1 Libertas praestantissimum (1888)
przypomina, ze wladza jest niejako mandatariuszem Boga. Panstwo nie
moze by¢ bezbozne lub przyjmowaé lini¢ postepowania wiodaca do
bezboznosci, tj. traktowac rézne religie na réwni z katolicka i obdarzad je
prawami i przywilejami.

Leon XIII zwraca uwage, ze nauka Kosciola nie zabrania aby
wladza publiczna znosila (tolerowata) co§ prawdzie i sprawiedliwosci
obcego, po to, aby albo jakie$ wigksze zto ominaé, albo dobro osiagnaé¢ lub
zachowad. Jednakze prawo ludzkie, ktére z powodu dazenia do dobra
wspolnego moze, a nawet i powinno znosi¢ cierpliwie (toleranter) zto, nie
moze i nie powinno go uznawac ani tym bardziej jako takiego chciec.5%

Papiez Pius XII w Swmmi pontificatus naucza, ze od tego, jak
urzadzone jest spoleczefistwo, zalezy czy ludzie oddychaja Zyciodajnym
powietrzem prawdy, czy trujacymi zarazkami fatszu.

Wspblczesnie tradycyjne  rozumienie ,tolerancji”  zastapila
»ideologia tolerancjonizmu”, ktéra zostala wypracowana w kregu
neomarksistowskiej Szkoly Frankfurckiej z Jirgenem Habermasem i
Theodorem Adorno na czele. Herbert Marcuse, gtéwny ideolog ultralewicy
studenckiej z 1968 roku, sformulowal pojecie ,,tolerancii represywnej”, czyli
takiej, ktéra zaklada konieczno$¢ eliminacji z przestrzeni publicznej
pogladéw i zachowan ,,nietolerancyjnych” — czyli najogdlniej rzecz ujmujac
— ,,prawicowych”, a dopuszczaniu do niej wylacznie ,,Jlewicowych”.

Mamy zatem obecnie do czynienia z odejSciem od tolerancji
»hegatywnej”, nawolujacej do wzajemnego ,,znoszenia si¢”’, do pokojowego
wspolistnienia ludzi wyznajacych odmienne poglady do afirmacji tolerancji
»pozytywnej”, faktycznie ,,tolerancji represywnej”, ktora zyskala sobie nazwe
,»politycznej poprawnosci” (political correctness).56¢

Wybitny filozof, prof. Jézef Bocheniski OP, autor ,,100
zabobonéw”, do jednego z nich zalicza zabobon laicyzmu. Wspélczesne
pafistwo laickie (,,neutralne $wiatopogladowo”) ma faktycznie charakter
religijny, co najmniej niechetny religii objawionej. Tymczasem panstwo
uznajace prymat prawa naturalnego nad stanowionym nie moze odnosi¢ si¢
nietolerancyjnie do tych obywateli, ktérzy nie chca znaé wartosci
chrzescijaniskich. Tolerancja, podkresla ojciec Bochenski, w przeciwienstwie
do milo$ci, ma charakter wylacznie negatywny. Nie mozna zatem czyni¢ z
tolerancji cnoty, z ktérej wynika aprobata dla postaw i pogladéw odleglych
od norm prawa moralnego.>’

565 Leon XIII, Libertas (o wolnosci cztowieka), Warszawa 2001, s.31

50 ], Bartyzel, op.cit,. s.163; Tenze, W gaszczu liberalizméw. Proba periodyzacji i
klasyfikacji, Lublin 2004, 5.61

567 Zob. Jozef Bocheniski, Sto zabobonéw, Krotki filozoficzny stownik zabobonéw,
Krakéw 1994; ] .Bartyzel, Zawracanie kijem Wisty, Gdansk 1993, s. 59-61.
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DIALOG AKO ZAKLADNY PREDPOKLAD A
POZIADAVKA HUMANIZMU

Dusan HRUSKA & Katarina MAYEROT . A

V stcasnosti sa dolezitost’ a potreba dialdgn v spoloc¢nosti da
porovnat’ s nevyhnutnost'ou prijimania potravy. a dokonca pred potrebu
lasky a obydlia, ¢o sa méze javit” ako hyperbola, avsak preto, ze sme sa bezne
naucili viimat® dialég ako nieco sterilné, vyprazdnené a nie ako nieco, co je
podmienkou bytia medzi Fud'mi. Dialég tak pomédha udrzat’ kontinuitu v
priestore a v Case, avSak dokaze tiez rozumiet’ prenasanému z minulého do
pritomného a tak vytvarat’ a predvidat’ buducnost’, a tfm participovat’ na
utvarani medziludskych vztahov. V rozhovoroch moézeme odkryvat’
suvislost’ (aj ked zdanlivo nemozna) medzi osudmi kazdého z nas. Nase
situdcie sa ukazuju ako vzijomne pribuzné a k tejto kontinuite nds opit’
privadza rozhovor.

Dial6g sa stane nastrojom, ale aj predmetom poznavania. Prave
vd’aka nemu moézeme k predmetom nasho zaujmu pristupovat’ z réznych
uhlov pohladu. Cim viac pristupov, tym viac perspektiv. Skutoény dialég
garantuje pluralitu a poskytuje tak moznost’ prejavenia (vsetkych) hlasov, co
vedie najskor k moznosti prejavenia a nasledne k tolerancii inakosti. Takyjto
rozhovor bude priestorom, kde bude mozné formovat’ fantdziu, empatiu a
intuiciu. Skutoény dialég bude prejavom dovery k inakosti, ba dokonca bude
vyzvou k tolerancii, k myslienkovej spoluprici, je signdlom Tudskej
pritomnosti a spolubytia.

V savislosti s prezentovanou problematikou sme sa zamerali na
otazku dialégu v premysFani M. Machovea a R. Rortyho.

Milan Machovec sa uz v predskolskom veku nadchol pre
benediktinsky liturgicky Zivot v klastore v Emauzich. Emauzsky klastor
zlikvidovali v r. 1941 nacisti a Machovec stratil zazemie pre svoju vieru. Po
cely zvySok svojho Zivota ho bude stdle uporne hladat’. Este po r. 1945
navstevuje prednasky v katolickom seminari. Vo februari 1948 (zrejme pod
vplyvom Zd. Nejedlého) vstupuje do komunistickej strany. To, v ¢o dufal sa
da oznacit’ ako spojenie masarykovskej demokracie a socializmu. Rusenie
mni$skych reholi a popravu Milady Horakovej Machovec sleduje s pocitom
uplnej bezmoci. V r. 1953 habilituje spisom Husove ulenie a vyznam v tradicii
leského  ndroda. Machovcove presvedcenie bolo, ze filozofia musi byt
podlozena solidnym vedeckym badatel'stvom. Sklamanie z komunistického
hnutia postupne silnie aj po odhalenf stalinistickych ¢istiek a represali. Spolu
s tym sa vracia Machovcov (davny) zaujem o nabozenstvo. Tato zaujatost’
pre otazky nabozenstva sa stane Machovcovou celozivotnou ,,vasnou®. Vo
vzt'ahu k marxizmu je mozné Machovca oznacit’ ako revizionistu. To, s ¢im
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nesuhlasi, je Heglovska dialektika. Odmieta nevyhnutny vyvoj dejin, odmieta
nadosobnu (teda neosobnu) dejinnd zakonitost’, ktord by bez Iudskej vole
a bez P'udskej aktivity viedla k realizacii stale lepsich zajtrajskov. Ako cervena
nit’ sa jeho knihami vinie akcent na Tudskd aktivitu. V tychto intenciach
Machovec vzdy kritizoval akykol'vek strnuly (uzavrety) dogmaticky systém
ako nabozenskej, tak marxistickej proveniencie. Od Sest’'desiatych rokov sa
Machovec pomerne intenzivne stretava (najskor na nepravidelnych, neskor
na  pravidelnych) s vtedaj$imi  teologmi.  Zacina  protestantskou
provenienciou, aby sa (na uz pravidelnych stretnutiach) férum rozsirilo
o teolégov katolickej a ¢eskoslovenskej cirkvi. Tak sa ddva do pohybu slavny
marxisticko — krestansky dialdg $est’desiatych rokov. Mena ako K. Rahner,
Johann Baptist Metz, biskup Rudolph Graber; Jirgen Moltmann a Erich
Fromm. Na jar r. 1967 usporiadala Ceskoslovenskd akadémia vied
a Spoloc¢nost’ sv. Pavla konferenciu v Marianskych Laznach, kt. je chapana
ako pomyselny vrchol marxisticko — krestanskébo dialdgn. Machovec prednasa
na Gregorianskej univerzite v Rime a papez Pavol VI. mu udel'uje uznanie
za dialég medzi krest'anstvom a ateizmom. Po udalostiach 68-meho roku
bol Machovec zbaveny profesorského miesta na univerzite, bol vyliceny
z komunistickej strany. Dvadsat’ rokov sa zivil poskytovanim sikromnych
hodin latin¢iny, nemcéiny a klaviru. Posobil tiez ako organista v katolickom
kostole sv. Antona v Holesoviciach. V r. 1987 Machovec dostava cestny
doktorat evanjelickej teologickej fakulty v Berne. Od r. 1990 prednasa opit’
na filozofickej fakulte UK v Prahe apri prilezitosti 70-tich narodenin
dostava od Evanjelickej teologickej fakulty UK v suvislosti s jeho
dialogickym usilim cestnd medailu. V r. 2003 Machovec vo veku 77 rokov
zomiera a na pohrebe mu na vlastnu ziadost’ znie modlitba z ust biskupa
Viclava Malého.>%8

Rorty bol predstavitelom amerického novopragmatizmu, pricom
zakladny ramce jeho filozofie urcuji jeho postoje vymedzené predovsetkym
réznymi anti-izmamy. Z tejto pozicie zavrhuje tradiéné chapanie ulohy
filozofie achce poukizat’ na jej uzitocnost’ v otazkach tykajicich sa
praktického Zivota cloveka (Cize nie filozofie, ktora hl'ada vecné a nemenné
pravdy). Rorty predstavuje svoj koncept kultiurnej konverzacie, v ktorej ma
dominantné miesto filozofia, resp. filozof. Prave v otazke rozhovoru ako
takého Rorty ponuka vcelku inovativny postoj sucasného filozofa. Dokaze
pragmatickou optikou zdéraznit’ miesto €loveka v ramci spolo¢nosti, jeho
schopnost’ a potrebu spolubytia s inymi, ¢i nevyhnutnost’” demaskovania
povahy kultary a zmysel, resp. zmysluplnost’ udrzat’ zakladné nadeje cloveka
a jeho presvedcenie o moznosti uplatnenia slobody, solidarity a kooperacie.

568 Porov. NOVAK, T.: Zivotopis Milana Machovece. In: Jindrova, K., Tacheci, P.,
Z.darsky, P. (eds.): Mistr dialogn Milan Machovec. Praha, Akropolis 2006, s. 11 —27.
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Dialég ako forma spolubytia

Clovek potrebuje ¢loveka. Potrebuje kontakt s inymi Pudskymi
bytost’ami, pretoze to je jediny sposob ako moézeme, okrem prace, bytostne
vyzrievat’.

Dial6g mé nesmierne dlha prehistoriu. Clovek sa od pociatku snazi
organizovat’ do roznych spolocenstiev - kmenov, rodin, nairodov a postupne
na ich rozvoji pracoval a robi tak dodnes. Vysledkom jeho snahy sa rozne
mensie spolocenstva ako napr. pracovné kolektivy, vrstvy, ale aj gangy,
statne, umelecké a vedecké institucie a pod. Avsak, ako zdoraznuje M.
Machovec, "Kontakt individui vsak este ani zd’aleka nemusi byt a nebyva
dialégom; clovek méze zit’ nielen "s clovekom", ale i "vedla cloveka" bez
skutoé¢ného zdujmu o toho druhé..." a ako dodava, aj "pod ¢lovekom" .56

V dnesnej dobe ma clovek nekoneéné moznosti pre vzajomné
odovzdavanie informacii. Avsak akykolvek kontakt ¢loveka s ¢lovekom este
nezarucuje skutocny dialég. Nezarucuje cloveku oslobodenie od pocitov
osamelosti a z toho vyplyvajiaceho zafalstva, opustenosti a zatratenia.

Nemali by sme zabudat’, Ze dialég neznamena len puhu diskusiu, ¢i
vymenu nazorov. Slovami Machovca, "Dialégom rozumieme najvyssiu
formu vzajomnej Pudskej komunikacie, pri ktorej sa vo vzidjomnom styku
dvoch (¢i viacerych Tudi) z oboch stran wvedome usilujeme o takéto celkové
roztvorenie cloveka clovekn. Dialodg je teda akasi cielavedomad komunikdcia, tesp. je
to diskusia bytostnd, v ktorej sa "nasadzuju" werky vnitorné schopnosti
partnerov, nielen ich vedomosti, ¢i ndzory".>”® Ak chceme nacuvat’
druhému, musime na chvilu popriet’ vlastné ego, vlastné pocity a starosti,
musime dospiet’ nielen k sebaprejaveniu, ale do istej miery aj k sebapopretiu.

Na zaklade toho, ¢o znamend a ponuka dialég cloveku, celej
spolo¢nosti, mézeme ho povazovat’ za ciel, ale aj ndstroj humanizacie.
Naozaj, dialég by mal byt zékladnou poziadavkou humanizmu. Clovek by
mal v ramci dialégu zapojit’ vsetky zlozky osobnosti, teda nielen vedomosti,
rozumové schopnosti, ale taktiez aj citovi a mravnu zlozky. Mal by byt
schopny otvorit’ sa tomu druhému so vsetkym, co k nemu bytostne patri
(teda prejavit’ nielen svoju silu, ale aj svoju slabost’). Dialdg je akymsi
fiktivnym zrkadlom, ktoré nastavujeme jednak sebe, ale zaroven aj tomu
druhému. Ozajstny dialég zacina, ked sme ochotni prijimat’ aj vonkajsie,
"iné", a nezavrhujeme to, ¢o je odlisné, resp. cudzie.

V dnesnej pretechnizovanej dobe (ktorou si chceme ulah¢it’ nasu
kazdodennost’) sa postupne obmedzujeme na pihe odovzdavanie si
informacii. Nasa vzajomna bezprostrednost’ sa vytraca, postupne sa druhym
odcudzujeme. Napr. do rozhovorov v ramci dnes dominujice;
(elektronickej) komunikacie vstupujeme ako ¢iastkové bytosti, bez priameho

569 MACHOVEC, M.: Smys! lidské existence. Praha: Akropolis 2008, s. 83.
510 MACHOVEC, M.: Smys! lidské existence. Praha: Akropolis 2008, s. 87.
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kontaktu s tym druhym, bez moznosti sledovat’ gestd a mimiku toho
druhého, artikulujeme len cast’ svojich predstav, tazob, myslienok
prispésobujic sa situacii, ba ¢asto aj poziadavke toho druhého, vtesnavame
sa do vybranych dimenzii a pod. Snazime sa silu vlastného citového
rozpolozenia (¢i uz pozitivneho alebo negativneho) vlozit’ do zavedenych
znakov nahradzajucich skuto¢ny usmev, ¢i smutok, ktoré v kone¢nom
dosledku nedokazu tak intenzfvne zasiahnut' ako aktuilne prezivanie s
druhym. Spejeme k dobe, v ktorej sa stiera rozdiel medzi obrazmi reality a
realitou samotnou. Mozno sa tak blizime ku kartezianskej poziadavke
¢istého rozumu (vedomia) zbaveného emocii, zmyslovosti a telesnosti. Aka
vSak moze byt dan za tento "lepsi" zivot? Dokdzeme v fiom zotrvat’ ako
Pudské (teda predmetné, vzt’ahové, socidlne) bytosti? Takato sociilnost’
(budovana na neosobnych vzt’ahoch) je vypreparovand, vyabstrahovana z
celostnosti Fudskej existencie.

Existencialny rozmer dialogu

To, do akej miery je nds§ dialég existencidlny, zavisi od miery
angazovanosti voci druhému. Zavisi to od toho, do akej miery nam ide o
cloveka a nie o nas aktudlny osobny triumf, ¢i presadzovanie vlastnych
presvedceni. Ak sme bytostne presvedceni o uzito¢nosti a prospesnosti
toho, co chceme druhému sprostredkovat’, musime sa obcas zmierit’ aj s
tym, Ze nicktoré nase zdpasy skuto¢ne na cas prehrame. Avsak nasa osobna
angazovanost’ a snaha byt’ v dialogu s druhym ¢lovekom mozu len prehibit’
nas zaujem o toho druhého. Umenim skuto¢ne moderne zit’ je umenim
dialégu a nasa ochota a schopnost’ preniest’ riziko z toho druhého na seba
samého. Pretoze ludsky zivot je taky, ze ak ""neprebudim cloveka",
neziskam ani samotni moznost’ "nédjst’ cloveka", pokial pre svoje vlastné
presvedcenie, pre "svoju vlastni vec" a pre "toho druhého" neriskujem".>™!

Zmysluplny dialbg sa moze viest’ jedine v pluralitnych
spoloc¢nostiach, ktoré su otvorené (ako sme uz spomenuli) inakosti a su
ochotné akceptovat’ a tolerovat’ nazorova a inu diferenciu. Nie je
jednoduché prekonat’ akékolvek pseudo-demokratické — spolocenské
ztriadenia, v ktorych moc este stale dominuje ¢i uz otvorene, alebo vo svojej
skrytosti. Ku skuto¢nému dialégu sa Casto dostavaji az ludia na periférii, ¢i
v malych uzavretjch skupinach a spolocenstvach so spolo¢nymi zdujmami,
nazormi a podobnym zivotnym pocitom.

Nase neustale snahy o zvySovanie kvality vsetkych sfér Tudského
zivota mozu spiet’ k znefunkéneniu P'udskej schopnosti spolu komunikovat’,
spolu existovat’. Moderna doba (do ktorej sa tak radi Stylizujeme) prekypuje
$pecializaciou, organizaciou a superenim politickych systémov a skutocny
dialég je zriedkavy, alebo ziadny. Paradoxom je, ze dialég v pravom slova

S MACHOVECG, M.: Smys! lidské existence. Praha: Akropolis 2008, s. 93.
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zmysle sa udrziava v modernej spoloc¢nosti v ramci jej zloziek, ktoré su
takpovediac nemoderné, resp. tradicné. Dokazu ho udrzat’ uzavreté
komunity, ale aj vyspeli a myslivi vedci, teda vsetci, ¢o sa snazia poukazat’
(mozno s tym aj bojovat’) na nebezpecenstvo univerzalizicie, $pecializicie.
Nasa doba sa pohybuje v prili§ strnulych intenciach a snazf sa vylacit’ zo
svojho priestoru to, ¢o je pre spolo¢nost’ a Pudi blizke a potrebné - bytostny
kontakt cloveka s clovekom.

Dialég v konverzacii

Jednou z centrilnych idef, na ktorych R. Rorty buduje
novopragmatizmus je prave idea konverzacie. Jej ulohou nie je viest’
rozhovor o nemennych problémoch. Predstavuje kultarny zaner, je to
rozhovor medzi F'ud'mi v najsirSom zmysle. U Rortyho je to "druh socidlnej
praktiky, pre ktord maju Pudia predpoklady, hoci nie su dané "Pudskou
prirodzenost’ou".">”2 Takato socidlna praktika by mala smerovat’ k
"povznisajucemu" sposobu zivota. Cielom rortyovsky chapanej konverzacie
nie je hladanie pravdy v jej tradicnom zmysle, ba dokonca to nemusi
nevyhnutne viest’ ku konsenzu. Ciefom zmysluplného rozhovoru moéze byt’
aj pozitok z uvedomenia si nasej moznosti a schopnosti hovorit’ o vsetkom,
hovortit’ spolu, viest’ rozhovor.

Rorty bezprostredne spaja filozofiu s konverzaciou, ba ju vnima
ako zakladny ramec pre jej mozné a zmysluplné (slovami pragmatizmu:
praktické) uplatnenie. Je to filozofia ako konverzacia, ako rozhovor
o problémoch anie narokovanie si na privilegovany pristup k pravde
a k hovoreniu o pravdivych veciach. V ramci filozofie, etiky, politiky, ale
v kone¢nom désledku v rdmei akejkolvek inej discipliny, ¢i v ramci
akejkolvek sféry zivota cloveka je najvicSou hrozbou zamienanie konverzdcie
za Ronfrontdcin. Aby sa nam to vsak nestalo, musime do konverzacie, do
akéhokol'vek dialogu vstupovat’ s bytostnym zaujmom o toho druhého.
Dial6g nie je neludsky, je rozhovorom cloveka s ¢lovekom. Moja ,,pravda®
nie je odosobnend, aj napriek tomu, Ze je intersubjektivna. Uplatnenie moci
a dial6g sa vzajomne vylucuji. CiePom a zmyslom skuto¢ného dialégu nie je
vlastny uspech za kazdd cenu. Aj napriek tomu, ze nase presvedcenie
o sprostredkovanej veci je bytostné, mame mravni zodpovednost’ za toho
druhého, aj keby mal vystupovat’ v ulohe nasho odporcu. S takymto
presvedcenim vstupujeme do dialégu, v ktorom by sme mali vaimat’ v tom
druhom bezprostredne nasho potencialneho spojenca.

Rorty poklada filozofiu a konverzaciu za dve najdolezitejsie zlozky
kultary. Do tejto kultary patria predovsetkym sloboda a solidarita,
sokratovské cnosti a ,,ochota hovorit’ s Fudmi, pocavat’ ich a zvazovat’

572 VISNOVSKY, E.: Konverzicia musi pokracovat'... In: Kritika & Kontext, 2007/34, roé.
12,s. 29.
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dosledky svojho konania na druhych®>7 V neposlednom rade vsak apeluje
aj na potrebu neustaleho pretvarania slovnikov, multivariantnost’ pristupov
a sposobov vyjadrovania, flexibilitu pravidiel a noriem v ramci akejkolvek
kulturnej spolo¢nosti. Kulturu konverzacie vsak Rorty do detailov neopisuje.
O jej konkrétnej podobe vsak rozhoduje konkrétna komunita, ktora ju vedie
a tak sa pravidla danej komunity stavaja aj pravidlami konverzacie.

Kultara nevyhnutne potrebuje konverzaciu ako nastroj pre d'alsi
rozvoj, pre akykol'vek progres. Nejde oto, aby sa jej sacasti stavali
vedeckejsimi, nie je nutny ¢isto vedecky pristup k poznavaniu a vytvaraniu
akychsi pravd o Zivote, ktory zijeme. Potrebujeme ,,byt’ v rozhovore® a stat’
sa senzitivnejsimi k Zivotu okolo nas. ,Len tak méZeme vytvorit’ kultiru
nadeje vlepsi ludsky svet, dosiahnutelny nasimi vlastnymi silami®.>7
Fundamentalny rozdiel medzi vedou a napr. poéziu by sa mal definitivne
zotriet’, dosledkom ¢oho by bolo, Ze I'udia by k sebe zacali byt” vnimavejsi,
cestnejsi, citlivejsi. K takému ,,precitnutiu® by podla Rortyho mohla prispiet’
hlavne filozofia, pricom vyznam jej zasahov do praktického (kazdodenného)
zivota ¢loveka by nebol o ni¢ mensi ako vyznam akejkolvek akademicke;
(resp. vedeckej) discipliny, ktord rozsiruje nase poznanie.

Samozrejme, takito predstava o spolo¢nosti, ktorej existencia je
zalozend na dobre-fungujucom dialégu ma aj svojich kritikov, resp. tych,
ktorf takito myslienku povazujui za utopickd. Otdzne vsak méze byt’, ¢i tito
kritici nemaji skor permanentne na zreteli Tudskd prirodzenost’, ktorej
upieraju schopnost’ zabezpecit’ a udrzat’ spominany stav. V istom zmysle
moéze Rortyho projekt kultdrnej konverzacie vyzniet” utopicky, avsak
nemoézeme tuto ideu vynat’ z jeho filozofie ako takej a vysvetlit’ si ju len
takto skratkovito.

Rorty apeluje na potrebu post-filogofickes kultary, v ktorej ma filozof
svoje vyznamné miesto. Nevystupuje vSak v dlohe ,,strazcu racionality, ani
,kulturneho dozorcu®, ale je akymsi ,,osvietenym diletantom® a to v zmysle
pragmatického sprostredkovatela medzi rozmanitymi spdésobmi rozhovoru.
Ide o predstavu kultuary, ktora je predovsetkym ,,Fudska, prilis Fudska®. V nej
ma teda dominantné miesto clovek a vsetko, co sa v nej udeje je vysledkom
zmysluplného ,,dialégu®, tolerancie auznania hodnoty toho druhého,
uznania jeho uzito¢nosti. J. D. Caputo poukazuje na to, ze ludské bytie
rovnako ako konverzacia nie si ontologicky ukotvené v nicom, okrem seba
samych.’”> Sme odkazani jeden na druhého, sme tym, ¢im sme vdaka
druhym. Sme tym, ¢im nas robi nasa kultdra prostrednictvom konverzacie,
ktora vnej funguje, alebo aj nie. Potom je ulohou filozofa hladat’

573 RORTY, R.: Consequences of Pragmatism. New York: Harvester Wheatsheaf 1982, s. 172.
574 VISNOVSKY, E.: Konverzacia musi pokrac¢ovat’... In: Kritika & Kontext, 2007 /34, roc.
12,s. 31.

575 Porov. CAPUTO, J. D.: The Thought of Being and the Conversation of Mankind: The
Case of Heidegger and Rorty. In: Review of Metaphysics, vol. 36, 1983, s. 672.
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a ukazovat’ cestu. Je to ,konverzacny terapeut”, ba dokonca ,zametac",
ktory pomaha odstrafiovat’ haraburdie minulosti pre lepsiu budicnost’.>70
Filozofia nestrica svoj vyznam, pretoze mobze poukazat’ nielen na
podobnosti, ale aj na vzacne odlisnosti medzi rozhovormi, ktoré sa réznia.

Pre Rortyho je konverzicia nevyhnutnd a musi pokracovat’. No
slovnik, ktorym by mala narabat’ je zrekonstruovanym slovnikom, ktory by
sme mali uplatnit’ v kontexte zakladnych otazok Pudstva ako su sloboda,
solidarita, tolerancia, $t’astie a nade;.

Zivot ako rozhovor

V dnesnej dobe evidujeme v dialégu viac prekazok ako podnetov
na jeho rozvijanie. Prilisny individualizmus a egocentrizmus, ktorych
hlavnym zmyslom je vlastnit’, mat’, ovladat’ z pozicie Ja, su hlavnymi
pricinami duchovnej krizy nasej doby.

Posledné desat’rocia sa ,,postmoderne modernymi® stali skeptické
tvrdenia o moznosti nadvizovat’ rozhovor s inymi. Kazdy z nds sa uzatvara
do vlastnych pribehov, do vlastnych Zivotov a odcudzujeme sa navzajom.
Dostivame sa do pozicie, ze nedokazeme prekrocit’ vlastné pribehy
a nerozumieme si v komunikacii v ramci jazyka. Smrt’ subjektu kazdopadne
znamena aj smrt’ rozhovoru. Prinajmensom takého rozhovoru, ktory dokaze
spajat’ zdanlivo nespojitel'né, ale aj to nevyhnutne Pudské.

Dial6g a schopnost’ viest’ dialég a otvorit’ sa ¢loveku povazujeme
za jeden z najdolezitejsich a dovolime si tvrdit’, Ze aj najnevyhnutnejsich
produktov T'udskej spolo¢nosti. Je to sposob, akym mozeme prejavit’ nasu
spolupritomnost’ a spoluvzajomnost’. Dialég (najmi dnes) je nevyhnutnou
podmienkou d’alsicho vyvoja v spolo¢nosti. Rortyovsky povedané, prave on
predstavuje ti nadej, o ktord sa moézeme opriet’. Potrebujeme stale viac
hPadat’ sposob oslobodzovania sa od mlc¢ania a snazit’ sa o vcit'ovanie,
chapanie a utvaranie vzt’ahov, ¢i vazieb. Mali by sme zacat’ hovorit’, ale aj
désledne pocuvat’ a tolerovat’ inakost” v akejkol'vek podobe. Utvirame sa
ako socidlne a kultarne bytosti. Utvarame sa v rozhovore, zijeme v fiom,
adialég je tak wurcujucou podobou nasej existencie. Akdkolvek
vyjasfiovanie nasej situdcie v tomto svete sa deje v dialogu. Alebo, ako
hovori M. Machovec — (plne) jasno moéze mat’ v tomto svete iba blbec.>”’

576 Porov. RORTY, R.: Philosophy and the Future. In: Saatkamp, H. (ed.): Rorty and
Pragmatism. Nashville, Tennessee: Vanderbilt University Press 1995, s. 200 - 202.
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RZECZ O TOZSAMOSCI OSOBOWE] I EDUKAC]I
MIEDZYKULTUROWE] - SZKIC PEDAGOGICZNY

Alina SZCZUREK-BORUTA

Abstrakt: Thing abont personal identity and cross-cultural education — a pedagogic
sketch

The aim of this study is to introduce the relational and communicational approach fo
edncation and to indicate some consequences arising from accepting of this approach. In the
course of considerations I'll indicate the personal approach to education, the identity as the
task to be performed, the elementary need for relations and interactions within human life,
L'l] show uniqueness of relations established during cross-cultural education carried ont in
conditions of multicnltural society. Proper dimension and meaning of such understood
edncation is determined by transcultural process of mutual learning and by the whole — life
experience of each human being as a person and as a member of society. Develgping the
consciousness of possessing one’s own, unique identity, multicultural education raises in the
individual the sensitivity both to individual needs and to needs of other people, sensitivity to
moral values and stimulates their conscions choice. During the process of cross-cultural
edncation human being learns the responsibility for who is he, whom he is becoming and
whonz can he be, that is the responsibility for bis own choices.

Kluczowe stowa: tozZsamos¢ osobowa, wychowanie interkulturowe,
edukacja migdzykulturowa

Wprowadzenie

Wspoélczesne  ujecia  wychowania  akcentuja  perspektywe
socjologiczna,  psychologiczna,  normatywna,  cklektyczna®®  lub
interakcyjna®™. Tej ostatniej poswigce szczegdlng uwage. Celem niniejszego
opracowania jest bowiem przyblizenie relacyjnego i komunikacyjnego
podejscia do wychowania oraz wskazanie konsekwencji wynikajacych z jego
przyjecia. W toku prowadzonych rozwazan wskaze na osobowe podejécie do
wychowania, na tozsamos$¢ jako zadanie do wykonania, na elementarng
potrzebe relacji i interakcji w zyciu czlowieka, ukaze specyfike relacji, do
ktérych dochodzi w edukacji migdzykulturowej realizowanej w warunkach
spoteczenistwa wielokulturowego.

Relacje i komunikacja miedzykulturowa

578 Zob. Sliwerski B: Cxery orientagje badaweze w teoriach wychowania. W 7.. Kwiecifiski, B.
Sliwerski: Pedagagika. Podrecznik akademicki. 'T.2, Warszawa: PWN, 2003, s. 28-50.

579 Zob. Przectawska A. (red.): Relagje miedzy lud3mi jako przedmiot badaii pedagogicinych.
Warszawa: UW, 2003; Nowak M.: Teorie i koncepeje wychowania. Warszawa:
Wydawnictwa Profesjonalne i Akademickie, 2008, s. 195-204.
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Na gruncie pedagogiki nade czesto postugujemy si¢ kategoriami
podmiotowosci, tozsamosci, dialogu, spotkania, interakcji, komunikacji.
Proces wychowania - pod wplywem filozofii Zycia, pedagogiki kultury,
interakcjonizmu i egzystencjalizmu, a nade wszystko personalizmu - zaczyna
by¢ rozumiany jako zwiazany z miedzyludzkg komunikacja i interakcja. Przy
takim rozumieniu wychowania - jako dzialania zachodzacego w interakgji i
komunikacji - koncentrujemy si¢ wokol aktu komunikacyjnego
przeniesionego w sfer¢ transakcyjnego oddzialywania dwoéch oséb.
Srodowisko, w ktérym rozwija sie komunikacja miedzykulturowa nigdy nie
jest systemem zamknictym. Najwiccej aktow komunikacyjnych zachodzi w
srodowisku spotecznym, w ktérym moga funkcjonowaé inni ludzie oraz
oddzialywa¢ inne kregi kulturowe. Zaréwno wplywy osobiste,
psychokulturowe, jak i spoteczno-kulturowe, w ktérych centrum znajduje si¢
czlowiek dzialaja niczym filtr poznawczy, ograniczajacy proces postrzegania
i oceny komunikatow>®,

Wystepowanie swoistego sprz¢zenia zwrotnego oraz kolowy
charakter procesu komunikacji w warunkach zréznicowania kulturowego
uwzglednia m.in. model komunikacji miedzykulturowej W. Gudykunsta 1 Y.
Kima3®!. Akcentuje on zmiennos§¢ rél, w jakie wchodzi¢ moga wymiennie
nadawca i odbiorca. Na osobiste standardy obu komunikujacych si¢ oséb
(takze nauczyciela i ucznia), nakladaja si¢ réznice jakosciowe - zwigzane z
charakterem $rodowiska Zycia, internalizacja wzoréw spolecznych zachowan
i preferowanym systemem wartosci, pielegnowanych w plaszczyznie
socjalizacji rodzinnej i spoteczno-kulturowe;.

W spoleczenistwach  wielokulturowych — istnieje  potrzeba
wychowania do wlasciwych relacji interakcyjnych i komunikacyjnych.
Komunikacja miedzykulturowa zaklada zawsze relacje jednej osoby
skierowanej na druga, na pewne ty (drugiego czlowieka), ale relacja ta
dotyczy takze tresci (rzeczy), relacyjnej pozycji cztowieka do innych ludzi (ja-
)

Zdobycie tozsamosci, wysilek samookreslenia zawsze odbywa si¢ w
relacji z druga osoba. Interakcja staje si¢ sila sprawcza dalszego
pedagogicznego dzialania. Wazna cecha wychowania jest jego zwiazek z
czlowiekiem. Rzeczywisto$¢ wychowania jest jedna z wielu form wyrazania

380 Szerzej na ten temat: Szczurek-Boruta A.: Komunikacja jezykowa na pograniczu polsko —
cxeskim (Ja— Inni w interpersonalnej priestrzeni spoteczney). W: 1. Bogoczova, |. Hubacek, H.
Stpova (red.): Nase a cizi v interetnické a interpersondlni jazykové komunikaci. Swdj i obey w
interetnicne i interpersonalneg komunikagi jegykowe. Ostrava: Ostravska Univerzita, 2001, s.
273-282; taze: Wybrane wyznaczniki komunikaji miedzykunlturowei. W: ]. Nikitorowicz, M.
Sobecki, D. Misiejuk (red.): Kultury tradycyjne a kultura globalna, konteksty edukagi
migdgykulturowey. 'T. 1. Biatystok:, Wyd. ,,Trans Humana”, 2001, s. 125-134.

381 Gudykunst W.B., Kim Y.Y.: Communicating with Strangers. An Approach to Intercultural
Communication. MA: Addison Wesley Publishing Co., 1984. 60-61.
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si¢ cztowicka. W tym kontekscie ujmuje wychowanie Klaus Schaller, jako:
,»Sposoby i procesy dokonujace si¢ w interakcjach, ktére istocie ludzkiej
pozwalajq odnalez¢ si¢ w swoim czlowieczenistwie”2. Odwoluje si¢ on do
teorii interakeji i komunikacji. Podobny spos6b myslenia prezentuje Marian
Nowak. Jego pedagogika otwarta opiera swoje rozumienie procesu
wychowania wlasnie na teoriach interakcyjnych i podejsciach badawczych
badajacych  podstawowe  prawidlowosci  relacji — miedzyludzkich>®.
Wychowanie rozumiane jako relacja miedzy wychowankiem a wychowawca,
wskazuje na wzajemne oddzialywanie na siebie obu podmiotéw, ktére
wchodza ze soba w interakcje spoteczna. Miedzy nimi — jak pisze M. Nowak
— ,,zachodzi wymiana informacji, dotyczaca tresci przekazu wiadomosci,
uczud, przezy¢, zyczefi i potrzeb84,

Wychowanie interkulturowe’®> dokonuje si¢ w kontekscie
spolecznym, jest faktem spotecznym jako fakt swiadomy i dokonujacy si¢ w
miedzyludzkiej komunikacji oraz interakcji. Wymiar relacji 1 komunikacji
miedzykulturowej jako podstawa do zrozumienia wszelkiego rodzaju
wychowania i rozwoju kazdego czlowieka niesie ze soba potrzebe
wkroczenia w zycie z tendencja wyraznego zglaszania swoich oczekiwan i
potrzeb, przez ktére manifestuje osoba swoja niewystarczalnosé i zaleznosé
od innych. W tym kregu potrzeb, mozemy wyeksponowa¢ wlasnie potrzebe
relacji i to takich, ktére potrafityby odpowiedzie¢ na jego potrzeby. Relacja
wychowawcza, z tego powodu staje si¢ okazja do promowania w
wychowanku tych wszystkich pdl aktywnosci, ktérych potrzebe on zglasza -
wchodzac w interakcje 1 komunikujac z otoczeniem. Wychowanie
interkulturowe winno uwzglednia¢ i nieustannie przewidywaé wszystkie
potrzeby: fizyczne, intelektualne, emocjonalne, spoteczne, etyczne, religijne.

Wychowanie jako spotkanie os6b

Bycie osobowe stanowi spetnienie powolania czlowieka. Otwiera
osobowy wymiar relacji spotecznych. Tadeusz Gadacz twierdzi, ze ,,Osoba
staje si¢ czlowiek wéwcezas, gdy otwierajac si¢ na dobro, prawde i pigkno,
uczestniczy w wartosciach i je urzeczywistnia, dokonujac preferencji zgodnej

382 Schaller K.: Erziehung, W: Worterbuch der Pidagogik. Bd. 2. Freiburg: Herder, 1977,
s. 248.

583 Nowak M.: Podstawy pedagogiki otwartey. Lublin: RW KUL, 1999, s. 287.

584 Nowak M.: Teorie i koncepeje wychowania. Warszawa: Wydawnictwa Profesjonalne i
Akademickie, 2008, s. 197.

585 Szerzej na ten temat: Nowak M.: Komunikacyjny i interakeyjny wymiar wychowania
interkulturowego. W: 'T. Lewowicki, J. Urban, A. Szczypka — Rusz (red.): Jezy4,
komunikaga i edukaga w spolecznosiiach wielokulturowych. Cieszyn — Warszawa:, US — Filia
w Cieszynie, WSP ZNP, 2004, s. 41-53.

292



z ich hierarchicznym ukladem: od wartosci najnizszych (materialnych),
poprzez wartosci duchowe ku wartosciom absolutnym’386,

Osoba, jak uczy personalizm3¥, we wszystkich swych aktach jest
dla innych. Tym, co nie pozwala jej ani utraci¢ swej godnosci ani stawiad
wlasnego dobra nad dobro wspdlne, sq wartosci, w ktérych uczestniczy i
ktére urzeczywistnia.

Papiez Jan Pawel II, charakteryzujac proces wychowawczy w
kategoriach jezyka personalistycznego, pisze: ,,Wychowanie jest przede
wszystkim obdarzaniem czlowieczenistwem — obdarzaniem dwustronnym.
Rodzice obdarzaja swoim czlowieczenstwem dojrzalym nowo narodzonego
czlowieka, a ten z kolei obdarza ich cala nowoscia i $wiezosScia
czlowieczenstwa, ktére ze soba przynosi na swiat”88.  Stwierdzenie to
mozna odnie§¢ do kazdej relacji wychowania, w ktérej wychowawca obok
rodzica jest nauczyciel, osoba znaczaca, inne osoby w danym $rodowisku
lokalnym.

Czlowiek jesli nieustannie przekracza siebie w kierunku wartosci
buduje swoje czlowieczenstwo®*. Nie tylko moze formowac i urabiaé swa
istotg aksjologiczna, ale moze réwniez te istotg odkrywac w sobie i dla siebie
wybierad®, uczestniczyé w procesie stawania sie. U samego poczatku
wyboru znajduje si¢ akt identyfikaciji (§wiadcza o tym m.in. wyniki badan w
srodowiskach  zréznicowanych — kulturowo Jerzego Nikitorowicza®!),
identyfikacja z wartosciami rodziny, spotecznosci lokalnej oraz badania nad
stanem realizacji zadan rozwojowych Aliny Szczurek — Boruty®2. Akt
swiadomego wyboru polaczony z refleksja i akceptacja moze si¢ rozpoczaé
dopiero wowczas, gdy pierwotne determinacje zostana postawione pod

586 Gadacz T.: Wychowanie jako spotkanie osdb. ,,Znak” 1991, nr 9, s. 63-64. .

587 Nowak M.: Pedagogika personalistyczna. W: 7.. Kwiecitiski, B. Sliwerski: Pedagogika.
Podrecznik akademicki. T.1, Warszawa: PWN, 2003, 232- 247.

588 Jan Pawel 11: List do Rodzin. Poznan: Ksiegarnia Sw. Wojciecha, 1994, s. 58.

589 Strozewski W.: O urzecgywistnianin wartosci. W: Strézewski W.: W kregu wartosei. Krakow:
Wyd. ,,Znak”1992, s. 41.

390 Strézewski W.: O bycin sobq. W: Strdzewski W Istnienie i wartosé. Krakdw: Wyd. ,,Znak”,
1981, s. 243-256.

591 Nikitorowicz J.: Rodzina w zrégnicowanych wyznaniowo i etnicgnie spotecznosiiach
Biatostocezyzny. ,,Sprawy Narodowosciowe”, T. 1, z. 1. Poznan: Zaklad Badan
Narodowosciowych PAN, 1992; tenze: Sogalizaga i wychowanie w zrdgnicowanych
wyznaniowo i etnicznie rodginach bialostocegyzny. Biatystok: Wyd. UW, Filia w Bialymstoku,
1992.

592 Por.: Szczurek— Boruta A.: Transmisja dziedzictwa knlturowego w rodzinie. W: Lewowicki T,
Ogrodzka — Mazur E. (red.): Problemy pogranicza i edukagja. Cieszyn: US - Filia w
Cieszynie, 1998, s. 43 — 61; tejze: Oddzialywania sogjalizacyino — wychowaweze w rodzinie w
zrdznicowanym Srodowiskn Pogranicza. W: Lewowicki T., Suchodolska J. (red.): Rodzina
wychowanie wieloknltnrowosé. Cieszyn: US - Filia w Cieszynie, 2000, s. 117—140; oraz
Zadania rogwejowe miodziegy i edukacyjne warnnki ich wypetniania w srodowiskach
grognicowanych kultnrowo i gospodarezo — studium pedagogiczne. Katowice: Wyd. Us, 2007.
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znakiem zapytania. Predzej czy pdzniej dochodzi do konfliktu z systemami
warto$ci innych ludzi. Konfrontacja tego, co si¢ do tej pory uwazalo za
stuszne 1 wazne, z tym co jest stuszne i wazne dla innych jest dobra droga do
szukania czlowieczefistwa w sobie. Rozdarcie miedzy tym co w nas
rzeczywiscie jest, a tym co w nas powinno by¢, a wreszcie urzeczywistnienie
dostrzezonej powinnosci jest droga do stawania si¢ czlowiekiem. Owo
stawanie si¢ okazuje si¢ mozliwe tylko dzigki rozdzialowi miedzy jest — a
powinno by¢. Stawanie si¢ oznacza z koniecznosci otwarto$¢ na stawanie si¢
innych ludzi tzn. wspolprzezywanie, wspélodczuwanie w ich stawaniu sig,
dostrzeganie ich systeméw wartosci, stuzy i sprzyja ostabianiu uprzedzen i
stereotypow.

Tozsamo$¢ osoby jest przede wszystkim rezultatem jej ciagltego
wysitku, zmagania si¢ o pewien wewnetrzny ksztalt, o zycie wedlug wartosci.
Jednostka zachowuje swojg tozsamosé, dopoki do takiego wysitku jest
zdolna. Istotny udzial w stawaniu si¢ (ksztaltowaniu tozsamos$ci) ma
spotkanie, rozmowa z drugim czlowiekiem. Spotkanie czlowieka =z
czlowiekiem jest fundamentalnym faktem ludzkiej egzystencji. Martin Buber
jest np. przekonany, ze spotkanie z samym soba moze dokonac si¢ jedynie
jako spotkanie z innym czlowickiem. M. Buber pisze dostownie: ,,Czlowiek
staje si¢ Ja w kontakcie z Ty”5%3. W spotkaniu tym dochodzi do komunikacji
w sferze wspolnej dla nich obu (M. Buber nazywa t¢ sfere¢ ,,sfera miedzy”), a
zarazem wykraczajacej poza obreb ich samych, sfera ta jest rzeczywistym
miejscem 1 nosicielem miedzyludzkiego dziania si¢. Ksztaltowanie i
rozszerzanie tej sfery, ktéra ,,odpowiednio do ludzkich spotkan konstytuuje
si¢ za kazdym razem od nowa”* — jak wskazuja na to wyniki
przeprowadzonych badani - jest zaniedbaniem i zaniechaniem wspolczesnej
edukacji®®>. Poszerzanie promienia interakeji, jako wydarzenie spotkania,
wydaje si¢ rzutowaé na tozsamo$¢ w sposob bardzo istotny. ,,Spotkanie
czlowieka z czlowiekiem — pisze Jézef Tischner — niesie ze soba taka sile
perswazji, ze zdolne jest zmieni¢ radykalnie stosunek czlowiecka do
otaczajacego go Swiata, uksztaltowaé na nowo sposéb bycia cztowieka w
tym S$wiecie, zakwestionowaé uznawang dotychczas hierarchi¢ wartosci.
Spotkanie wprowadza czlowicka w glab wielkich tajemnic istnienia, gdzie
rodza si¢ pytania o sens i bezsens wszystkiego, co jest”>%.

Spotkanie z drugim czlowiekiem moze wywrze¢ naprawde gleboki
wplyw na jednostke, ktéra szuka i prébuje okresli¢ samego siebie. Drugi

393 Buber M.: Ja i Ty. Wybdr pism filozoficznych. Tham. J. Doktér. Warszawa: Instytut Wyd.
PAX, 1992, s. 56.

594 Tamze, s. 41.

595 Szczurek-Boruta: Zadania rozwojowe mtodziezy i edukacyjne warunki ich wypetniania w
Srodowiskach rognicowanych kulturowo i gospodarczo — studinm pedagogiczne. cyt. wyd., s. 265-
270.

9 Tischner ].: Begdroga spotkaii. ,,Analecta Cracoviensia” 1980, T. 12, s. 142.
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czlowiek bywa pomocny jako §wiadek narodzin poczucia tozsamosci, jako
ktos, kto pozwala poprzez swoja obecno$¢ odkry¢é mu  swoje
czlowieczenstwo i wlasna odrebno$é. Drugi czlowiek moze by¢ takze
swoistym i godnym nasladowania wzorem. Wtedy zapozyczamy od niego
wlasng tozsamo$¢. Taki czlowiek potrafi niekiedy wskaza¢ cel Zyciowy,
potrafi pchna¢ na droge wielkich wysitkéw. I nie musi to by¢ osoba z
najblizszego otoczenia, np. szkoly. Bogdan Nawroczyniski podkresla: ... to
decydujace spotkanie nie daje si¢ zorganizowac w sposob urzedowy. To jest
zdarzenie losowe (...). To spotkanie nie nalezy do planowanego wychowania
i ksztalcenia. Takiego spotkania mozna pragnaé, mozna szukaé, ale nie
mozna go mie¢ przez zapisanie si¢ do szkoly ani na zamoéwienie, ani za
pienigdze>’.

Florian Znaniecki®® majac na mysli ten typ oddzialywania
czlowieka na czlowieka méwi o ,,0sobistym promieniowaniu” i uwaza Zze
bywa ono najsilniejsze w przypadku stycznosci osobistej; ale mozna odbieraé
go takze poprzez pismo i druk (dzi§ powiedzielibysmy, poprzez media
audiowizualne), a takze gdy si¢ napotyka na szczegélny podziw, a nawet kult
danej osoby w swym najblizszym otoczeniu.

We  wspolczesnych  spoleczenstwach — wielokulturowych  do
spotkania dochodzi miedzy reprezentantami odmiennych kultur, plci, ras,
narodowosci. Owo spotkanie, postugujac si¢ kategoria mi¢dzykulturowosci,
analizowane jest z kilku perspektyw: relacji miedzy podmiotami bedacymi
nosicielami  okreslonych cech kulturowych; statusu i spolecznego
wartosciowania kultury w okreslonych warunkach; uznania i tolerancji dla
odmienno$ci  kultury 1 jej reprezentantéw; wymiany 1 wzajemnych
zapozyczen kulturowych; perspektywy psychospolecznej zwiazanej z
problemem  definiowania  tozsamos$ciowego; filozoficznej  koncepcji
czlowieka jako jednostki wolnej i odpowiedzialnej.

Uczestniczacy w relacji aktorzy spoleczni wnosza wlasne systemy
wartosci 1 normy, z ktorych korzystaja w trakcie interakeji z innymi. Zdaja
sobie sprawe z istnienia okreslonych cech wtlasnej kultury jako przeszkody w
kontaktach lub jako lacznika w interakcjach kulturowych tego rodzaju.
Kazdy z podmiotéw przyswoil sobie okreslona kulture i wyraza ja w
subiecktywnym odczuciu w sposéb unikalny i swoisty. Istotna jest
$wiadomo$¢ faktu, ze wszelkie dane kulturowe nalezy rozumie¢ jako
nalezace do kogos. Zatem w procesach interakcji zwraca si¢ uwage na
problemy zachowania wlasnej tozsamosci, jej modyfikacji, transformacji,
ustawicznych przemian i przeobrazen, jednostka bowiem nie stanowi

597 Nawroczyiski B.: Dzieta wybrane. Wyboér przedmowa i wstep A. Monka — Stanikowa.
Warszawa: WSiP, 1987, s. 315.
598 Znaniecki F.: Ludzie teragniejsi a cywilizagia przysztosci. Warszawa: PWN, 1974, s. 331-333.
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produktu swojej kultury, a jest jej tworca i uczestnikiem jako element
procesu socjalizacji i akulturacji.

Sytuacja wielokulturowosci wspolczesnego $wiata jest dostrzegana i
aktywnie podejmowana w $§rodowiskach o$wiatowych. Prowadzone sa dosé
liczne badania pedagogiczne nad zréznicowaniami kulturowymi®”.

Badania nad kulturami pograniczy, edukacji grup
mniejszosciowych, procesami ksztaltowania si¢ tozsamosci kulturowe;j,
problemami  edukacji  regionalnej,  edukacji  wielokulturowej i
miedzykulturowej posiadaja juz bogate tradycje. Znane sa raporty z badan
prowadzonych ~w latach  1992-2009 pod kierunkiem Tadeusza
Lewowickiego®, Jerzego Nikitorowicza®! oraz Zenona Jasinskiego®2. W
2001 roku mial miejsce IV Ogélnopolski Zjazd Pedagogiczny PTP
obradujacy pod hastem ,,Pedagogika i edukacgja wobec nowych wspdinot i riznic w
Jednoczaee) si¢ Europie”, na ktérym podjeto probe okreslenia kierunkéw
rozwoju edukacji migdzykulturowe;.

Stopniowo postepuje krystalizacja pedagogiki miedzykulturowej w
Polsce. Znaczacymi impulsami do jej rozwoju sa procesy integracii
curopejskiej 1 aktywnosé polskich pedagogéw. 1 tak np. z inicjatywy
Tadeusza Lewowickiego powotano w 2004 roku Zespdt Pedagogiki Kultury
i Edukacji Miedzykulturowej przy KNP PAN, a w roku 2008 Stowarzyszenie
Wspierania Edukacji Migdzykulturowe;.

Tozsamo$¢ jako zadanie do wykonania

Pytanie o tozsamo$¢ rozstrzygane jest na gruncie wychowania i
edukaciji. W pedagogice ukazuje si¢ rézne konsekwencje procesu pierwotnej i
wtornej socjalizacji dla tozsamosci. W spos6b mniej lub bardziej wyrazny
wskazuje si¢c na proces transmisji kulturowej, w ktérym przekazywane sa
treSci nowe lub obce dotychczasowemu doswiadczeniu kulturowemu.
Tozsamos¢ okazuje si¢ zadaniem w tym sensie, ze wymaga ciaglego wysitku,
ze sklania do tego, by wlasny ksztalt uczyni¢ obiektem swej troski. Wymaga,

599 Zaktad Pedagogiki Ogdlnej Instytutu Nauk o Edukacji na Wydziale Etnologii i Nauk o
Edukacji w Cieszynie Uniwersytetu Slqskieg() w Katowicach prowadzi od 1990 roku,
pod kierunkiem naukowym prof. zw. dr hab. Tadeusza Lewowickiego,
interdyscyplinarne badania nt. ,,Spolecznych, pedagogicznych i kulturowych
uwarunkowan rozwoju i wychowania dzieci i mtodziezy na Pograniczu”. W badaniach
tych uczestnicza réwniez czlonkowie innych o$rodkéw akademickich (z Bialegostoku,
Gdariska, Opola, Poznania, Warszawy, Zielonej Gory), skupieni w latach 1994-2004 w
Spolecznym Zespole Badan Kultury i Oswiaty Pogranicza, a obecnie w Zespole
Pedagogiki Kultury i Edukacji Miedzykulturowej KNP PAN.

000 W serii prac ,,Edukacja miedzykulturowa” od 1992 roku ukazalo si¢ juz 37 publikacji.

01 Publikacje pod redakcja Jerzego Nikitorowicza ukazujace si¢ od 1995 roku.

602 Por.: Jasiniski Z., Lewowicki T. Nikitorowicz J. (red.): Potencjat spoleczno-kulturowy polskich
pograniczy. Opole: Wyd. UO, 1998; Jasiniski Z., Lewowicki T., Nikitorowicz J. (red.):
Plany $yciowe mtodziey 3 terendw pograniczy. Opole: Wyd. UO, 2004.
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z jednej strony, poszukiwania formy, ktéra pozwalalaby na wlasciwe
uchwycenie samego siebie 1 korygowania tej formy, co jaki$ czas w miare jak
stajemy si¢ coraz bardziej §wiadomi. Z drugiej strony, wymaga rozmaitych
zabiegéw samopodtrzymujacych, wymaga swego rodzaju pielegnacji i
kultywowania czy moéwiac inaczej — poczucia odpowiedzialnosci za
okreslony ksztalt samego siebie®?.

Tozsamos¢ jest zadana, a nie dana z racji zajmowania okreslonego
miejsca w uporzadkowanym $wiecie. Problem tozsamosci aktualizuje si¢ w
momencie utraty badZ zmiany punktéw odniesienia, pozwalajacych wlasna
tozsamo$¢ okresli¢. Jest zadaniem zaréwno wychowawcy, jak i zadaniem
wychowanka04,

Prekursoréw ujmowania tozsamosci jako zadania szuka¢ mozna w
filozofii. Inspiracja tego sposobu myslenia mégtby by¢ Plotyn (204-269),
ktory wskazywal, Zze gléwnym zadaniem czlowicka jest zawsze ,lepienie
wlasnego posagu”. Podobna teze¢ stawia dzi§ Jonathan Glover, ktéry sadzi,
ze ,,nasza tozsamos$¢ jest po czegscl czyms, co sami tworzymy. Formowanie
siebie okazuje si¢ bardziej istotnym aspektem nas samych, niz zwyklo si¢
zazwyczaj przypuszczac’,

Wtasna tozsamos¢ jest nie tylko okreslona potencjalnoscia (jak u
Ericha Fromma, 1970), ktéra winniSmy najpierw sobie uswiadomié, a
nastegpnie zrealizowaé. Okazuje si¢ ona przede wszystkim zadaniem i
zobowigzaniem, poniewaz jej zachowanie wymaga odniesienia do kategorii
dobra i zta.

Droge do odkrywania, jak i ksztaltowania wlasnej tozsamosci
pojetej jako zadanie do wykonania widzial E. Fromm w aktywnosci
produktywnej. ,,Dojrzaly i produktywny osobnik czerpie, bowiem swe
poczucie identycznosci z przezywania siebie, jako podmiotu utozsamiajacego
si¢ ze swa sila; to poczucie jazni mozna wyrazi¢ w formule ,jestem tym, co
robig”0%. | Podczas gdy fizyczny wzrost dokonuje si¢ sam z siebie, jezeli
zaistnieja odpowiednie warunki to proces narodzin w wymiarze duchowym
nie postgpuje automatycznie. Aby powola¢ do zycia emocjonalne i
intelektualne potencjalnosci, aby otworzy¢ droge do narodzenia jego Ja —

603 Szerzej na ten temat: Szczurek-Boruta A.: Edukacja i odkrywanie togsamosci w warunkach
wielokultnrowosci — sgkice pedagogicgne. Cieszyn-Krakéw: Wydzial Etnologii i Nauk o
Edukacji Cieszyn, Oficyna Wydawnicza ,,Impuls”, 2007.

604 O takim podejsciu szeroko wypowiadam si¢ w pracy: Zadania rozwojowe mtodziesy i
ednkacyjne warnnki ich wypetniania w Srodowiskach zrdznicowanych kulturowo i gospodarczo —
studium pedagogiczne. cyt. wyd.

005 Glover J.: The Philosophy and Psychology of Personal Identity. London: Allen Lane, The
Penguin Press, 1988, s. 111.

006 Fromm E.: Niech si¢ stanie czlowiek. Z psychologii etyki. Ttum. R. Saciuk. Warszawa —
Wroctaw: PWN, 1994, s. 65.
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potrzebna jest aktywnos$¢ produktywna”o%’. Fakt ten dostrzegal Jan Pawel 11
- ,mlodym trzeba stawia¢ wymagania trudne i jednoznaczne. Trzeba im
dawaé do wykonania zadania, mobilizowa¢ do dziatania, a potem razem z
nimi podejmowaé refleksje nad tym dzialaniem” 8.  Stale odnajduje w
mlodziezy (Jan Pawel II) rado$¢ i entuzjazm zycia, poszukiwanie prawdy i
glebszego sensu egzystencji, jaka roztacza si¢ przed nimi z calym jej
powabem i ukrytymi mozliwosciami. (...) Te pytania mlodzi ludzie zadaja
dzi$§ wszedzie: pytania o sens zycia, o wlasciwa droge zycia. O prawdziwa
skale wartodci. (..) Pytania te kryja w sobie $wiadectwo waszych mysli,
waszych sumien, waszych serc i pragnien. Te pytania méwia Swiatu, ze wy
mlodzi jestescie w sposob szczegdlny otwarci na wszystko, co jest dobrem i
prawda”0%,

Narastajacy zamet tozsamosciowy wspolczesnego mlodego
pokolenia stanowi bardzo rzeczywiste wyzwanie dla wychowania. W sytuaci,
kiedy zycie traci naturalng ciaglos$¢ i rozsypuje si¢ na epizody, tozsamo$é
osobowa staje si¢ przedmiotem szczegdlnych zabiegéw wychowawczych.
Poszukiwanie zagubionej tozsamosci jest wyzwaniem dla wychowania.
Punktem wyjscia jest niezmienna struktura kod genetyczny, wlasciwosci,
ktore do kogos przynaleza (w ujeciu Paula Ricoeura®!? charakter jednostki), a
punktem kulminacyjnym zdolnos¢ do wiernosci sobie i odpowiedzialnosci
(potrzeba wiernosci u E. Eriksona i odpowiedzialnosci u R. Ingardena®!!.

Emanuel Levinas méwi ,,bycie mna oznacza niemoznos¢ ucieczki
przed odpowiedzialnoscia (...) Ten wybuch tozsamosci w byciu dokonuje si¢
jako wyrastanie odpowiedzialnosci (...) Jedyno$¢ ja — pisze dalej E. Levinas -
polega na tym, ze nikt nie moze odpowiada¢ zamiast mnie.
Odpowiedzialno$¢ (...) potwierdza moja tozsamo$¢ (...) Nie mozna uciec
przed odpowiedzialno$cia”®2. Idac dalej tym tokiem myslenia wypada
zauwazy¢, ze jesli zatem tozsamos¢ traktujemy jako zadanie do wykonania
przez jednostke, zadanie, w ktérego realizacji moze bra¢ czynny udzial, to
jego wykonanie zalezy od odpowiedzialnosci, z jaka traktuje jednostka siebie
i swoje zycie E. Fromm pisze, ,,czlowiek jest jedyna istota, ktéra moze
zrozumie€ sily, jakim jest przyporzadkowana i ktéra dzigki temu moze bracé
czynny udzial w  ksztaltowaniu swego losu. Wszystko zalezy od

607 Tamze, s. 80.

608 Jan Pawel I1: Lekge ,,Mtodost”. Oprac. A. Domostawski, M. Lizut. ,,Gazeta Wyborcza”,
29 IV2005.

09 Jan Pawel 11: Kaganie na mszy sw. w Bostonie 1 X 1979. W: Jan Pawel 11: Lekge ,,Mtodos¢”.
Oprac. A. Domostawski, M. Lizut. ,,Gazeta Wyborcza” 29 IV2005.

010 Ricoeur P.: Togsamost osobowa. W: Ricoeur P.: Filozofia osoby. Tham M. Frankiewicz.
Krakéw: Wyd. Naukowe PAT, 1992, s. 33-34.

o1l Ingarden R.: Cglowiek i czas. Ksiqgeczka o czlowiekn. Krakdw: Wyd. Literackie, 1972.

612 T evinas E.: Slad innego. W: Filozofia dialogn. Wybér. Opracowal. B. Baran. Krakéw: Wyd.
»Znak”, 1991, s. 222-223.
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odpowiedzialnosci, z jaka traktuje siebie i swoje zycie, wszystko zalezy od
odwagi bycia soba i bycia dla siebie”®!3. Na tym tle pojawiaja si¢ zadania dla
edukacji: budowa¢, ksztaltowaé odpowiedzialno$¢ za siebie i swoje zycie,
pomagac jednostce, tak by jej nie wyreczaé, zwalnia¢ z odpowiedzialnosci,
nie dopuszcza¢ do odsuwania si¢ od odpowiedzialnosci pedagogdw, np.
antypedagogika.

Niezwykly fenomen czlowieka, ktéry zyje wciaz zwrécony ku
sobie, wnikliwej analizie poddal Karol Wojtyla — malo znany u nas jako
antropolog. W przezyciu — pisze Karol Wojtyla — ,,odstania si¢ cata osobowa
struktura samostanowienia, w ktérym czlowiek odnajduje swoje ja. (...)
Dynamiczna struktura samostanowienia moéwi czlowickowi za kazdym
razem, o tym, ze jest sobie samemu dany w swoich czynach, w
wewngtrznych rozstrzygnieciach sumienia, jako ten, ktory stale sobie jest
zadany, ktory musi stale potwierdzaé, sprawdzaé a przez to samo stale
zdobywa¢ dynamiczna strukture swego ju dana mu jako samo-posiadanie i
\Samo-panowanie” o4,

W psychologii tozsamos¢ takze traktowana jest jako zadanie do
wykonania przez czlowieka. Dazenie do tozsamosci i integralno$ci mozna
okresli¢ jako potencjal rozwojowy czlowicka, jako jego witalnos¢. Jej
przeciwienstwem bedzie stabo$¢ w postaci zametu, dysfunkcji, dezintegracji
czy anomii. Witalno§¢ oznacza bowiem zdolno$¢ do radzenia sobie z
konfliktami, ktére nieustannie towarzyszq procesom rozwojowym i
dazeniom do pelnego zrealizowania swojego czlowieczenistwa. Dla
pedagogdéw podejscie takie oznacza gotowos¢ budowania tozsamosci na
fundamentach (genetyczne wyposazenie, doswiadczenia ze $rodowiska
rodzinnego, kulturowe wzorce), przy aktywnym wilasnym udziale jednostki,
ktora staje si¢, podejmuje trud tozsamosciowy. Czlowiek bowiem, obok
swych cech indywidualnych, a w znacznej mierze od nich niezaleznie, jest
odbiciem i reprezentantem typu kultury wlasnego srodowiska, wlasnej grupy
terytorialnej jest, wigc nosicielem postaw, spolecznych wartosci i innych
cech uksztattowanych wedlug obowigzujacego wzoru kulturowego.

To, ze jesteSmy zdeterminowani w jakim§ zakresie cechami
indywidualnymi i kultura nie musi oznaczaé, calkowitej determinaciji,
zdolnos¢ cztowieka do dzialania powoduje, ze podlega on nieustannym
przemianom. Pozostaje pewien zakres wolnosci, ktory ludzie staraja sig
poszerza¢ na rézne sposoby pomimo naturalnych ograniczeni np. ucza si¢
jezykéw obcych, by przekracza¢ granice wlasnej kultury, poszerzajq
zdolnosci do dziatania. To pole wolnosci, cho¢ nie tak rozlegle, ma jednak
charakter dynamiczny. ,,Tylko czlowiek potrafi bowiem wyobrazi¢ sobie

013 Fromm E.: Niech si¢ stanie czlowiek. Z psychologii etyki. Ttum. R. Saciuk.. cyt. wyd., s. 203.
614 Wojtyta K.: Podmiotowosé i to, co nieredukowalne w czlowiekn. ,,Ethos” 1988, nr 2/3, s. 21-
28.
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siebie samego w innym ksztalcie, w innej postaci, niz ta, jaka zostala mu
dana. I tylko czlowick moze odkryé w sobie mozliwosci, ktorych jeszcze nie
zrealizowal, mozliwosci potencjalne, ktore na swa realizacje dopiero czekaja.
Moze zatem odkry¢, jaki jest, ale takze, jaki moglby by¢”015, Pozwala mu to
zrozumieé, ze jego ostateczny ksztalt pozostaje do pewnego stopnia w jego
wlasnym reku, w jego wlasnej mocy, Ze jego tozsamos¢ jest mu nie tylko
dana, ale i zadana. ,,Ow mozliwy ksztalt czy forma jazni nie objawia si¢
oczywiscie od razu w calej pelni. Trzeba ja dopiero odnalezé, trzeba ja
dookresli¢. Mowigc inaczej — 6w ksztatt musi si¢ dopiero staé. Przygladajac
si¢ sobie samemu, mozna, zatem odkry¢é nie tylko wzglednie stale
wlasciwosci swego bytu, czyli to, jak zostaliSmy sobie dani. Mozna chyba
przede wszystkim odkry¢ siebie jako dazenie do pewnej postaci mozliwej,
jako pewien wysilek wzrastania”016.

Nie posiadamy tozsamos$ci, musimy ja wynalezé — stwierdza
antropolog Kirsten Hastrup®” na podstawie eksperymentu, jakiemu poddata
wlasna tozsamo$¢ stawiajac si¢ w roli ,,przedmiotu” badan. Tozsamos¢
okazuje si¢ zadaniem w tym sensie, ze wymaga ciagtego wysilku, ze skiania
do tego, by wlasny ksztalt uczyni¢ obiektem swej troski. Wymaga, z jednej
strony poszukiwania formy, ktéra pozwalalaby na wlasciwe uchwycenie
samego siebie i korygowania tej formy, co jakis czas w miare jak stajemy si¢
coraz bardziej $§wiadomi. Z drugiej strony, wymaga rozmaitych zabiegow
samopodtrzymujacych, wymaga swego rodzaju pielegnacji i kultywowania
czy moéwiac inaczej — poczucia odpowiedzialnosci za okreslony ksztalt
samego siebie.

Interesujace préby okreslenia istoty wychowania i jego celow w
aspekcie tozsamosci mozna odnalez¢ w dokonaniach Andrei Folkierskiejo!® i
Andrzeja Thorzewskiego®?. W ujeciu A. Folkierskiej ,,wychowanie
rozumiane jest jako zdobywanie w wysitku bycia tozsamosci ,,ja”, jest
pytaniem o to ,,ja”, o podmiotowos¢, o warunki, mozliwosci podmiotu jako
podmiotu  $wiadomego, ksztaltujacego si¢ w  samowiedzy”%. A.
Tchorzewski okresla wychowanie jako szczegdlny byt spoteczny, ktérego
cecha konstytutywna jest relacja miedzy podmiotami, w ktérej podmiot
wychowujacy kierujac si¢ powszechnym dobrem umozliwia podmiotowi
wychowywanemu zdazanie do uzyskiwania wlasnej tozsamosci. Wiasnie
owo zdazanie 1 uzyskiwanie przez podmiot wychowywany swojej tozsamosci

015 Malicka M.: Ja fo gnaczy kto? Rzecz 0 osobowey tozsamosii i wychowaniu. Warszawa: Wyd.
»Zak”, 1996, s. 156.

6016 Tamze, s. 156.

017 Hastrup K.: Poza antropologia. Antropolog jak przedmiot priedstawienia dramatycinego.
,Konteksty” 1998, nr 2, s. 27.

618 Folkierska A.: Pytanie 0 pedagogike? Warszawa: Wyd. UW, 1990.

619 Tchorzewski A. (red.): Wychowanie w kontekscie teoretycznym. Bydgoszcz: Wyd. WSP, 1997.

020 Folkierska A.: Pytanie o pedagogike? cyt, wyd,, s. 240.
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przez przyjecie orientacji wartosciujacej stanowi cel tak pojetego
wychowania.

Kwestie wysitku ksztaltowania tozsamosci podnosza takze
Zbigniew Kwiecifiski, w ujeciu edukacji¢?! i Jerzy Nikitorowicz, w kontekscie
edukacji miedzykulturowej i Zycia w spoleczenstwie wielokulturowymo?,
Edukacja ujmowana jest przez Z. Kwieciniskiego ,,jako proces sprzyjajacy
takiemu rozwojowi i wykorzystaniu posiadanych mozliwosci jednostek, aby
w maksymalnym stopniu staly si¢ $wiadomymi i tworczymi czlonkami
wspolnoty spolecznej, narodowej, kulturowej i globalnej oraz aby staly si¢
zdolne do aktywnej samorealizacji wlasnej, niepowtarzalnej i trwalej
tozsamosci, zdolne do rozwijania wlasnego ,,ja” poprzez podejmowania
»zadan ponadosobistych”, poprzez utrzymywanie ciaglosci wlasnego ,,ja” w
toku spelniania zadan dalekich™%?3. Podobne ujecie proponuje Krzysztof
Rubacha®* wskazujac na to, Ze tozsamos¢ wyszla ze sfery podswiadomosci
w sfere §wiadomosci 1 jest zadaniem wspdlczesnej edukacii.

Ksztaltowanie tozsamosci jako naczelny cel wychowania wsparty
socjologiczng argumentacja przedstawia m.in. Piotr Sztompka‘?>.

Pytania o tozsamo$¢ cztowieka sa pytaniami zasadniczymi z punktu
widzenia czlowicka, pytaniami waznymi zaréwno dla edukacji, jak i dla
calego spoleczefistwa. Tozsamo$¢ nie bywa nigdy zwyczajnie dana, tzn.
mnie pojawia si¢ automatycznie, ale stanowi rezultat trwalego wysitku
egzystencjalnego (takie stanowisko jest typowe dla filozofii, psychologii,
ostatnio takze dla pedagogiki).

Stawiane przed edukacja zadanie ksztaltowania tozsamosci
formutowane jest, z jednej strony, przez potrzeby jednostki, z drugiej
natomiast - przez potrzeby panistwa demokratycznego. Wedlug Anny Wolff-
Poweskiej ,,panstwo demokratyczne wymaga zbiorowej tozsamosci,
oznaczajacej m. in. poczucie solidarnodci i gotowosci do wspdlnotowego

02 Kwiecinski Z.: Dgiewigcioscian edukagi (skladniki i aspekty — potrzeba catosciowego njecia). W:
Jaworowska T., Leppert R.: Wprowadzenie do pedagogiki. Krakéw: Oficyna Wyd.
»Impuls”, 1996.

622 Nikitorowicz J.: Typy togsamosci cfowieka 1 spoleczeristwie 3ré3nicowanym kulturowo. W
»Chowanna”. T.1. Nauki o wychowanin w ponowoczesnym Swiecie. Katowice: Wyd. US, 2003,
s. 50-66.

023 Kwiecinski Z.: Sogjopatologia edukagi. Olesko: MWN, 1995, s 13-14.

Sliwerski B. (red.): Pedagogika. Podrecznik akademicki. T. 1. Warszawa: PWN, 2003, s. 21-
33; tenze: Nowe kategorie pojeciowe wspdlezesnef teorii wychowania. W: Kwiecinski Z.,
Sliwerski B. (red.): Pedagogika. Podrecznik akademicki. T 2. Warszawa: PWN, 2004, s. 59-
67.

625 Sztompka P.: Czas spoleczny, czas biograficzny, cgas pedagogiczny. W: Palka S., wybor i
opracowanie: Szanse nankowego rozwoju pedagogiki. Zeszyty Naukowe Uniwersytetu
Jagiellofiskiego. DCCCXXYV. Prace Pedagogiczne, z. 6, Krakéw: U], 1987, s. 87-96.
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wysitku, tworczego tworzenia, ale i wspolnego znoszenia trudow i cigzaréw
budowy nowego systemu’’6%°,

Zwiazki miedzy polityka 1 edukacja wyrazaja sic w celowym
charakterze oddzialywan edukacyjnych i politycznych. Zasadniczym celem
edukacji w spoleczenistwie obywatelskim — jak twierdzi R. Meighan®?7 - jest
nie tyle porzadkowanie wiedzy i wyjasnianie, co aktywizacja spoleczna.
Demokracja potrzebuje obywateli posiadajacych zdolnos¢ do zadawania
pytan, tworczego krytycyzmu, kwestionowania opinii i umiejetnosci dialogu.
Stad tak wazne jest rozwijanie autonomii myslenia i dziatania. Zasadami
edukaciji w spoleczenistwie obywatelskim - w ujeciu Z. Kwieciiskiego®?® - sa
zasada wolnosci, otwarto$ci na wiedze¢ oraz zasada wielostronnej aktywnosci
(2. Markocki®®). Na dazeniu do przenikania si¢ aktywnosci intelektualnej z
»aktywnoscia” motywacyjna, emocjonalng i zewnetrzng - obywatelskg
szczegOlnie zalezy rozwijajacym si¢ spoleczenstwom demokratycznym.
Instrumentem realizacji okreslonej ideologii edukacyjnej eksponujace;
réwnos$¢ wszystkich obywateli, ochrong praw czlowieka, wolno$¢ jednostki
uwzgledniajaca wolno$¢ innych oséb (wolnosé w kontekscie spotecznym) i
podmiotowos¢ obywateli jest wychowanie. Takie zadania edukaciji dostrzegli
m. in. przez przedstawicieli pedagogiki krytycznej. Edukacja - wedlug H. A.
Girouxa®® - oznacza dociekanie nad kruchoscia tozsamosci, wraz z jej
poruszaniem si¢ po pograniczach, przekraczanych w rozmaitosci jezykow,
doswiadczen i gloséw.

Liczne dokumenty mig¢dzynarodowe okreslajace cele i zadania
edukacji z coraz wigkszym nasileniem méwia o ksztaltowaniu tozsamosci.
Przykladowo w Artykule 29 Konwencji Narodéw Zjednoczonych
dotyczacej praw dziecka (UNICEF, dokumentacja nr 6) wsréd réznych
celow wychowania: pelny rozwdj osobowosci dziecka, jego duchowych i
fizycznych zdolnosci; przekazywanie dziecku szacunku dla praw i wolnosci
czlowieka; przygotowanie dziecka do zycia w wolnym spoleczenstwie w
poczuciu odpowiedzialnosci, w duchu zrozumienia, pokoju, tolerancji,
réwnouprawnienia plci i przyjazni miedzy wszystkimi narodami; znalazto si¢

626 Wolff - Poweska A.: Krygys togsamosci w krajach Enropy S'rafl/éowzj w gakresie 1o3samosi.
,,Przeglad Zachodni” 1997, nr 4, s. 4-5.

027 Meighan R.: Sogologia edukagi. Torun: Wyd. UMK, 1993,

028 Kwiecinski Z.: Demokraga jako wyzwanie i zadanie edukacyjne. W: Melosik Z.,
Przyszczypkowski K. (red.): Wychowanie obywatelskie. Studinm teoretyczne, pordwnaweze i
empiryezne. Torun-Poznati: Wyd. ,,Edytor”,1998.

029 Markocki Z.: Edukacja obywatelska mtodziegy integrowanym procesem wychowania. W'
Zebrowski J. (red.): Edukacja w spoleczeristwie obywatelskim i system wartoszi. Gdask: Wyd.
GTN, 1996.

030 Giroux H. A.: Pedagogia pogranicza w wieku postmodernizmn. W: Kwiecinski Z., Witkowski
L. (red.): Spory o edukacje. Warszawa: 1BE, 193, s. 140-162. [Tytul oryginatu: Border
Pedagogy in the Age of Postmodernism. Referat wygloszony na seminarium UMK o
nazwie “Nieobecne dyskursy”].
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przekazanie dziecku szacunku dla §rodowiska, przekazywanie dziecku
szacunku do rodzicow, jego kulturowej tozsamosci, jezyka, wartosci a takze
kultur innych niz jego wlasna.

Zmiany dokonujace si¢ na kontynencie europejskim, zwigzane m.
in. z rozszerzaniem granic Unii Europejskiej rodza takze nowe wymagania
pod adresem edukacji. Od edukacji wymaga si¢ by podejmowala zadania
zwigzane z ksztaltowaniem tozsamosci europejskiej. Kwestie te dostrzegaja
rézne raporty oswiatowe. W raporcie dla UNESCO Miedzynarodowej
Komisji do spraw Edukacji dla XXI wieku, opracowywanym pod
przewodnictwem Jacques’a Delorsa, zawarto m. in. takie wskazanie: (...)
Wymog solidarnosci w skali planetarnej zaklada przezwyci¢zenie tendencji
do zamykania si¢ w sferze wlasnej tozsamosci na rzecz zrozumienia innych,
opartego na poszanowaniu roznic. Odpowiedzialnos¢ edukacji w tym
zakresie jest podstawowa i delikatna zarazem, albowiem pojecie tozsamosci
mozna odczytywa¢ w dwojaki sposéb: afirmacja wlasnej réznicy,
poszukiwanie podstaw wlasnej kultury, umacnianie solidarnosci grupy moga
stanowi¢ dla kazdej jednostki postawe pozytywna i wyzwalajaca; lecz Zle
pojety ten rodzaj rewindykaciji utrudnia, a nawet uniemozliwia spotkanie i
dialog z innymi”31.

Wspolczesna mlodziez — jak twierdzi R. L. Burden - musi uczy¢ si¢
»jak uczy¢ si¢ samodzielnie, jak poddawac krytycznej refleksji to, czego
nauczyla si¢, jak dochodzi¢ do odpowiednich wnioskéw w sytuacji
podejmowania  decyzji  poznawczych, spolecznych, etycznych. i
politycznych”632,

,»Rola edukacji — czytamy w kolejnym raporcie ,,Przysztosé $wiata”
opracowanym przez b. dyrektora generalnego UNESCO Federico Mayora —
jest przede wszystkim przygotowal obywateli odpowiedzialnych wobec
przysztosci. To edukacja jest zywicielka postaw obywatelskich, bo uczy nas
nie tylko, jak wiedzie¢ i dzialaé, lecz réwniez jak zy¢ wspdlnie. Totez
odpowiedzialno§¢ UNESCO, podobnie jak wszystkich instytucji
edukacyjnych, jest ogromna. (..) Edukacja oznacza przede wszystkim
zwycigstwo panowania nad soba i niezaleznosci osobistej. Edukacja oznacza
zdolnos¢ refleksji i samodzielnego podejmowania decyzji, bez ulegania
wplywom. Oznacza nabyta zdolnos¢ do myslenia, a wiec do pamigtania i
poréwnywania. Pamie¢ 1 poréwnywanie stanowia dwa podstawowe wymiary
etyki”633,

031 Delors J.: Edukacja. Jest w nigj ukryty skarb. Warszawa: Stowarzyszenie Oswiatowcow
Polskich, Wydawnictwo UNESCO, 1998.

032 Burden R. L.: Trends and Developments in Educational Psychology. ““International Perspective
School Psychology International” 1994, Vol. 15, s. 293-347.

633 Mayor F. we wspolpracy z J. Bindém: Prgyszfosé swiata. Warszawa: Fundacja Studidw i
Badan Edukacyjnych, 2001, s. 491- 492.
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W tym miejscu, z uwagi na wlasne do$wiadczenia badawcze oraz
problematyke tego opracowania, pragne odwotaé si¢ do edukacji
miedzykulturowej®34, ktora jest koncepcja na tyle otwarta i dynamiczna, ze
wydaje si¢ by¢ mozliwa na jej gruncie jednoczesna realizacja czgsto
sprzecznych celow i zadani zréznicowanego spoleczenstwa. Droga do
uczestnictwa w kulturze europejskiej — stwierdza . Nikitorowicz - prowadzi
poprzez przezycie wlasnej tozsamosci i stad potrzeba udzielenia jednostkom
i spolecznosciom regionalnym wielorakiej pomocy w procesie wdrazania do
dostrzegania ,,innego”, rozwijania wlasnej tozsamosci kulturowej poprzez
komunikacje z innymi i w toku tej komunikacji do wzajemnego wzbogacania
kulturowego.

Zadania edukacji miedzykulturowej w tym kontekscie obejmuja;:

- poznawanie i zrozumienie siebie, wlasnej kultury, $wiata
zakorzenienia, ojczyzny prywatnej;

- przezwycigzanie tendencji do zamykania si¢ w sferze wlasnych
wartosci, wlasnego kregu kulturowego na rzecz otwarcia i
zrozumienia innych, poszanowania rézni¢ i traktowania ich jako
czynnika rozwojowego;

- wdrazanie do zauwazania i poznawania ,innego”, ksztaltowanie
wrazliwosci 1 umiejetnosci wspotdziatania®®.

Oczekiwania te wzajemnie si¢ wykluczaja, oparte na przeciwnych
paradygmatach réznicy i wspolistnienia, realizowane sa jednak pod
wspoélnym sztandarem wolnos¢, rownos$é, odpowiedzialnosé i skutecznosé.

Migracje i dokonujace si¢ procesy demokratyzacji uruchomity
poczucie odrebnosci 1 kreowanie wlasnego Ja oraz spowodowaly
ksztaltowanie = si¢  tozsamoSci  podwojonej,  rozproszonej  czy

034Problematyka edukacji miedzykulturowej rozwijana i podejmowana jest m.in. w pracach
Lewowicki T., Ogrodzka-Mazur E., Szczurek-Boruta A. (red.): Edukacja miedzykulturowa
w Polsce i na swiecie. Katowice: Wyd. US, 2000; T. Lewowicki, A. Szczurek-Boruta (red.):
Szkota na pograniczach. Katowice, Wyd. US, 2000; Lewowicki T., Ogrodzka-Mazut E.,
Utban J. (red.): Spofeczne mwarnnkowania edukaci miedzyknltnrowe). T.1. Konteksty teoretyczne.
Cieszyn — Warszawa — Torui: Wydzial Etnologii i Nauk o Edukacji Uniwersytetu
Slqskiego — WSP ZNP w Warszawie — Wydawnictwo Adam Marszalek, 2009;
Lewowicki T., Szczurek-Boruta A., Grabowska B. (red.): Spofeczne uwarnnkowania
ednkacji miedzykultnrowe. 'T.2. Problemy praktyki oswiatowej. Cieszyn — Warszawa —
Toruni: Wydzial Etnologii i Nauk o Edukacji Uniwersytetu Slaskiego - WSP ZNP w
Warszawie — Wydawnictwo Adam Marszalek, 2009; Nikitorowicz ].: Edukacja
miedzykulturowa. Zatogenia i realizaga. ,,Rocznik Pedagogiczny” 2004, nr 27;
Nikitorowicz J.: Kreowanie togsamosci dziecka. Wyzwania edukagji migdzykulturowe). Gdansk:
GWP, 2005; Nikitorowicz: Edukaga regionalna i miedgykultnrowa. Watrszawa:
Wydawnictwa Akademickie i Profesjonalne, 2009.

635 Nikitorowicz J.: Idea i cel edukagji miedzykulturowej. ,,Problemy Opiekuniczo—
Wychowawcze” 1995, nr 6.
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rozszczepionej”®6. W sytuacji, gdy z jednej strony, ujawniaja si¢
nacjonalizmy i fundamentalizmy, nieréwnos$ci i dominacja, z drugiej za$
mamy mozliwos¢ doswiadczania wolnosci, podmiotowosci, mozemy
modyfikowaé, dzialania w zaleznosci od potrzeb, wybiera¢ z réznorodnych
ofert aksjologicznych i tym samym ksztaltowaé postawy otwartosci,
tolerancji, ustawicznego samodoskonalenia i samorealizacji szczegolnie ostro
rysujq si¢ pytania o mozliwosci, a raczej powinnosci edukacji w tym zakresie.

Zadania wynikajace z edukacji miedzykulturowej stale towarzysza
ludziom, wynikaja z codziennych sytuacji zZyciowych, kontaktoéw
spotecznych. Wydaje sig, ze jednak, ze w powszechnym odczytaniu sprawy
edukacji miedzykulturowej nie sa zrozumiale i1 realizowane zgodnie z
przewodnimi ideami tej edukacji®¥’.

Edukacja wiclokulturowa opiera si¢ na teorii pluralizmu
kulturowego, ktéry odrzuca ide¢ asymilacji i uznaje trwalo$¢ kultur
grupowych. Zaklada, ze mozna zrekompensowa¢ braki edukacyjne dzieci z
grup mniejszosciowych. Skupia si¢ gléwnie na poznaniu Innego, modyfikacji
stereotypoéw 1 uprzedzed. Nie ogranicza si¢ tylko do rdznic rasowych,
etnicznych czy religijnych, ale takze do réznic wynikajacych z jezyka, plei,
klasy spotecznej, czy odmiennosci indywidualnej. Z kolei edukacja
miedzykulturowa przechodzi od zauwazonej juz wielosci do interakeji kultur.
Jej celem nie jest budowanie zunifikowanej kultury globalnej, lecz
poszerzanie wlasnej tozsamosci jednostkowej i spolecznej przez kontakt z
innymi kulturami oraz propagowanie postaw tolerancji i dialogu®3. Jak pisze
Tadeusz Lewowicki ,,(..) edukacja miedzykulturowa prowadzi¢ ma do
otwarcia si¢ na inne spolecznosci i kultury, do mozliwie szerokiego
poznawania Innych i ich kultur, do wzajemnego czerpania z dorobku, do
wzajemnego wspierania kultur. Troska o wlasna kulture i tozsamosé ma wigc
by¢ polaczona z dazeniami poznawczymi, ksztaltowaniem pozytywnych
postaw i kooperacja, wzajemnie wzbogacajaca wymiang (w rdéznych
dziedzinach zycia) z ludZzmi réznych narodowosci, réznych ras, kultur,
wyznan 1 religii. A zatem zamiast gléwnie ,,obok” ludzie (i ich kultury)

036 Nikitorowicz J.: Wieloplaszezyznowa i ustawicznie krenjaca si¢ tozsamosé w spoteczertishwie
wielokultnrowym a edukagia miedzykulturowa. W: Nikitorowicz J., Sobecki M., Misiejuk D.
(red.): Kultury tradycyjne a kultnra globalna. Bialystok : Wydawnictwo Uniwersyteckie
,,ITrans Humana”, 2001, s. 20.

037 Szerzej na ten temat wypowiadam si¢ w moich pracach m.in.: Szczurek-Boruta A.:
Zadania rogwejowe miodziegy i edukacyjne warnnki ich wypetniania w srodowiskach
grdgnicowanych kultnrowo i gospodarezo — studium pedagogiczne. cyt. wyd.; Edunkagja i odkrywanie
togsamosci w warunkach wielokultnrowosi — sgkice pedagogiczne. cyt.wyd.; Cultural Identity of
Youth and Multicnltural Education — empirical study. ,, The New Educational Review” 2007, Vol.
11, No. 1.

038 Szerzej na ten temat wypowiada si¢: Nikitorowicz J.: Kreowanie togsamosci diecka.
Wyzwania edukacji miedzykulturowey. cyt. wyd..
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powinni by¢ i dziata¢ ,razem”, wspdlnie dla dobra uczestniczacych
jednostek, spotecznodci i ich kultur”6%.

Zaréwno edukacja wielokulturowa, jak i edukacja miedzykulturowa
mieszcza si¢ w centrum zagadnient spotecznych. Ich znaczenia dla przebiegu
i jakosci zycia jednostek oraz spoleczefistw nie sposéb przecenié. Z
perspektywy jednostki to szansa na umiejetne poruszanie si¢ we
wspolczesnym $wiecie, tworcze kreowanie przebiegu wlasnego Zycia, szansa
na aktywne obywatelstwo postrzegane w wymiarze europejskim, a takze
czynnik warunkujacy utrzymanie si¢ na coraz bardziej wymagajacym rynku
pracy.

Edukacja miedzykulturowa wykracza poza tradycyjny podzial na
edukacje wstepna 1 dalsze ksztalcenie. Wiasciwy wymiar i sens tak
rozumianej edukacji to transkulturowy proces wzajemnego uczenia sig,
doswiadczenie catozyciowe zaréwno w aspekcie poznawczym, jak i
praktycznym kazdego czlowieka jako osoby i czlonka spoleczenstwa,
pozwalajace uczacym si¢ zdoby¢ narzedzia rozumienia, oddzialywaé na
srodowisko, uczestniczy¢é 1 wspélpracowaé z innymi na wszystkich
plaszczyznach dzialalnosci ludzkiej. Rozwijajac $wiadomosé posiadania
wlasnej niepowtarzalnej tozsamosci, edukacja miedzykulturowa budzi u
jednostki wrazliwos¢ na potrzeby jednostkowe i na potrzeby innych ludzi,
wrazliwo§¢ na warto$ci moralne, §wiadome ich wybieranie. W procesie
edukacji miedzykulturowej cztowiek uczy si¢ odpowiedzialnosci za to, kim
jest, kim si¢ staje, kim moze by¢, a wigc odpowiedzialnosci za wlasne
wyboty, jest to edukacja nastawiona na state samodoskonalenie sig.

Konkluzje

Odwiecznym problemem bylo 1 jest zagadnienie relacji i
komunikacji miedzy kulturami, ktére albo wchodzily w konflikty albo
rozwijaly si¢ dzigki wzajemnym zapozyczeniom.  Okreslona kultura
wytwarza tylko 10% swojego dziedzictwa kulturowego, pozostale 90%
zapozycza z innych kultur, przetwarza i wkomponowuje we wlasng kulture
poprzez ustawiczny dialog wewnetrzny 1 zewnetrzny®). Edukacja
miedzykulturowa pomaga wychodzi¢ poza kanon wlasnej kultury,
przekraczad granice kulturowe, normy i wzory kulturowe. Problemem bylo i
jest zagadnienie relacji miedzy kulturami, ktére rozwijaja si¢ dzigki
zapozyczeniom albo Scieraja si¢ 1 wyniszczaja.

03 Lewowicki T.: O podstawowych warunkach pomysing pracy nanczycieli w sytuagi
wielokulturowossi. W: Lewowicki T., Ogrodzka-Mazur E., Szczurek-Boruta A. (red.):
Praca nancgyciela w warnnkach wielokulturowosci - studia i doswiadezenia 3 pogranicza polsko-
czeskiego. Torun: Wyd. Adam Marszalek, 2008, s. 21.

040 Linton R.: Kulturowe podstawy osobowosei. Ttum. A. Jasifska-Kania. Warszawa: PWN,
2000.
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Osobliwym wyzwaniem pedagogiki jest pomoc w ksztaltowaniu si¢
tozsamosci jednostki. Szczegolna role w tym zakresie przypisuje si¢ edukacji,
ktéra wspiera jednostke w ustawicznym definiowaniu Ja. T. Lewowicki
zauwaza, ze ,odczuwana jest potrzeba uksztaltowania spéjnej koncepcji
wychowania opartej na uniwersalnych wartosciach wspélnych wigkszosci
humanistycznych ideologii i wielkich religii wspélczesnego $wiata, a bardzo
bliskich w réznych odmianach europejskiej mysli spolecznej)”é4l.
Podstawowsa funkcja edukacji wtym zakresie jest — wedlug Jerzego
Nikitorowicza%? — przygotowanie §wiadomych i odpowiedzialnych pokolen
do zycia w dialogu rozumiejacym 1 wspotodczuwajacym, pokolen
realizujacych wlasna tozsamos¢ i1 wspierajacych innych w tym zakresie, z
jednoczesnym poszukiwaniem i realizowaniem wartosci humanistycznych,
wspolnotowych, ponadczasowych.

Powodzenie pedagogiki w wypelnianiu trudnych i coraz bardziej
skomplikowanych funkcji i zadan zalezy m. in. od umiejetnosci rozwoju
wlasnej teorii i korzystania z dorobku wielu innych nauk, m. in. filozofii,
psychologii, socjologii, antropologii kulturowej, a takze ekonomii, polityki
spoteczne;j.
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A THOMISTIC-SOCIAL PROFILE OF KAROL
GORSKI’S PERSONALISTIC PEDAGOGY

Janina KOSTKIEWICZ

Summary: Karol Gdrski was the creator of personalistic pedagogy, which was introdnced
in the 1930s. The characteristic features of this are its Thomistic intellectualism and social
aspects. The social aspect follows Gorski’s anthropological presumptions, namely that all
powers inberent in man (intellect, will, emotions) andhis entire spiritnal dimension
(especially freedom) not only enable him to function in society, but also appear as the source
of the creation ofsocial space. A socially profiled personalistic educationist embedded in
tradition, supported by one’s family and country, and orientated towards economic
edncation. Gorski draws upon the resolution of “the social question” 1o illustrate the basis
Jfor addressing other social issues with three basic principles (virtues) at ifs core: fairness,
love and rightness.

Key words: Karo!/ Gorski, personalistic  pedagogy, Thomistic sources, social
determinants, personalistic education.

The thought of personalistic educational in Poland in 1918-1939
was characterised by an integral approach towards man and his existence,
whilst it developed social questions. Karol Gorski (1903-1988) was a co-
originator of this movement, with his pedagogy influenced by Thomistic and
social aspects.

Prior to constituting his personalistic pedagogy, Karol Gérski
explored Thomism; first at the Jagiellonian University with a philosophical
and religious group called the “Revival” Academic Youth Association, where
by listening to lectures of Konstanty Michalski, he learnt, as he says, to
appreciate Thomism. Later, he developed his interest in Thomism by
participating in “Revival” Social Weeks organized at the Catholic University
of Lublin, where he took part in lectures of Jacek Woroniecki and Antoni
Szymanski. Regardless of his studies of Thomism at Polish universities, an
encounter with J. Maritain in 1934 in Poznan, where they were both
speakers during the International Congress of Thomistic Philosophy,
significantly influenced his pedagogy.®*® All these factors — from his first
studies of Thomism, to the role played by his mentors— contributed to the
formation of his opinions as well as his Thomistic-social approach.

o83Section: Kronika, Ruch Katolicki, R. IV [1934], p. 351.
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1. When human nature reveals its social aspects...5*

Gorski distinguishes between the sensual and spiritual worlds. Of
what is significant, the spiritual world comprises into a world of human
freedom. This world of freedom proves to be not only an important
criterion determining the rules of educational practice, but also a foundation
in terms of a social dimension of life and education. Assuming that the
spiritual world is characterised by intelligence and free will, freedom is
perceived by Goérski as a consequence (result) of spirituality: intelligence
exists to get to know a being, yet “no being other than the Absolute can
satisfy it. Hence it is free in relation to everything that is not God, and so is
will, which unreservedly desires or discards all that is not the Highest Good.
This is the world of freedom.”®*> Thus Gorski outlines the scope of
freedom, though he has yet to define it. This area of freedom for the human
spirit can be perceived as an instance enabling freedom to exist in the social
dimension. In fact, it could be said that the freedom of the human spirit is
the source of social freedom, which finds its substantiation and origin in the
spiritual world.

Man belongs to the world of matter and the spiritual world.
According to Gérski, man, subject to the laws of the matter, has to live
within an organisation, within a society, in order to survive and develop
culture. The good of the community (he does not use the term ‘the common
good’ yet) will always prevail over the good of man as an individual in the
earthly order. The reasons are pragmatic: man has to conform to the
community and live for it as ‘part of it’. Diagnosing his times, Gorski
regretfully notes that in the earthly order, the largest organisation of the
human community is the state;*below it there are occupations, as inherent
groups, and, finally, the lowest level is occupied by family.”% The
contemporary role of family is insubstantial as it is placed at the very bottom
of the social hierarchy. He also regrets to observe that the modern state (i.c.
the time around 1935, in Europe) has no hesitation in utilising material and
spiritual forces of man to serve its own purposes. The area to which the
state is denied access, however much it would desire it, is the world of
man’s freedom. After all, man is a person.®’Therefore, Gérski considers
the acquisition of freedom as the aim of personal development.

044 Some of reflections and elements of K. Gérski theory are stated in lecture "Korol
Gorski personalistic upbringing theory as social thought" [Praha 2012].

045 K. Gorski, Rodzina a kultura wspotczesna, Naczelny Instytut Akcji Katolickiej, Poznani
1935, p. 6.

04 K. Gorski, Rodzina a kultura..., op. cit., p. 6.

%47His definition of the concept of a person: “A person is a being that can decide about
itself. It is a spiritual being, endowed with intellect and free will, completed by self-
awareness.” [K. Gorski, Rodzina..., op. cit., p. 6 — 7).
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Consequently, freedom, and not dignity or any other spiritual dimension of
man, should be the aim of educational development.

Why freedom? It seems that this rationalization is derived from its
social aspects. The determinant manifests itself in two orders of the social
function of man: 1) social order as such (with the state being placed behind
social life); 2) the order of the social development of personality (in order of
importance —family, occupation and then state).t48

Despite the omnipotent presence of the state in both orders, the
innermost depth of a soul is beyond the reach of any violence or arsenal
wielded by the state. No influence, whether material or spiritual, can violate
“the temple of the human self, unless it willingly opens itself up.”®* Only
love has such power; it can impel man to undertake continuous efforts and
direct them. Goérski sees love as the path to effectively influence man, as well
as the method of developing social life and the feature of constructive social
relations. However, love alone is not enough to form both social orders,
which will be discussed later.

An individual lives in society and, apart from family, needs a wider
circle that is one’s homeland. Karol Goérski writes about the need for
educating the new man whom looks to the future. Even if things that at one
time used to be an important part of human culture have died, we cannot
save that which is irretrievably lost (by which he means the ‘dead’ national
traditions, subdued throughout the Partitions). Therefore, he writes in the
1930s about the need for creating a new future and a new world. He thinks
that Poland should have a clear and crystallized educational doctrine
(Gorski’s term), which can only be constituted by personalistic education.
He says: “For Poland to even exist amidst the two seas of evil (Soviet
Communism and German National Socialism — JK) (...) the only, however
difficult, warranty is a complete man.”%? By complete he means free, active,
and aware of his identity and dignity. The role of intellect also reveals the
social dimension of Gorski’s idea. He assumes that human intellect has an
unlimited capability of knowing the being, and will has an unlimited
capability of desire. Intellect can be satisfied by the unlimited being, and will
by unlimited goodness — its only determinant is the thirst (desire) for God,
whilst it remains free in relation to other goods.%! This approach is

648 K. Gorski, Rodzina a kultura..., op. cit., p. 7 - 9.

049 K. Gérski, Rodzina a kultura..., op. cit., p. 9.

050 K. Gorski, Wychowanie personalistyczne, Poznai 1936, p. 6. In forming his own
educational system, Goérski consciously based it on Thomism and its continuators, e.g.
Gilson, Maritain, Gardeil. It should be noted that he writes about a conscious creation of
an outline of educational doctrine called personalism. For Gérski, it is not just the concept
of education, it is also the concept of the world [Ibidem].

051 K. Gorski, Wychowanie..., op. cit., p. 15-16. He attributes two kinds of freedom to
will: freedom of choice and freedom of autonomy. The former means the ability to
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associated with a conviction that the judgment of a single individual can
prove fallible. What is infallible is the entire humankind throughout its
history, since its philosophy goes back to the laws instilled in the human soul
by the Creator.%5? This turn towards the infallibility of judgments verified by
the historical experience (knowledge) of society also makes one look for its
justification in human nature. In personalism, the social character of man is
derived from his nature, but at the same time there is a conviction that man,
due to his desire for perfection, searches for a pure community, connected
solely by intellect and love. From a personalistic point of view, social life, its
organisation, technological development and distribution of work, should all
serve one purpose - namely that a human person could develop and strive
for contemplation as the highest level of human existence.5

In both types of social orders there is room for the methods of
overcoming personal differences, designed for controlling experiences. If the
result is the development of personality, it manifests itself in the release of
intellect and will from the haze of emotions and moods (cteated in us by
nerves — which seem to be a disputable statement on the part of Gorski).
This vortex of emotions and moods is perceived by Gorski as ‘the hotbed of
subjectivity’. He calls this dimension a bleak well, which a person can never
get rid of. However, one can build over it an “immovable edifice of the life
of personality that is solely the life of intellect and will, where everything
should be clear and transparent. [...] Purification of the life of intellect from
vapours coming from beneath, freeing the will of the spell cast upon it with
the lower part of our nature — this is what the work on personal
development is. [...] No hesitations, no concessions, no compromises or
pacts with the swamp.”®>* Such a radical approach to lower nature is rare
among personalists. On one hand, it raises doubts concerning the
personalistic nature of his idea; on the other hand, it allows one to feel its
“coldness” (to be warmed by the category of “heart”). Assuming that
intellect is necessary for personality development, drawing on his knowledge
of mysticism, Goérski draws attention to the disseminated opinions that
allegedly mystics show disdain for knowledge, education or intellectual

incessantly choose between good and evil; the latter means freely doing what intellect
indicates. Freedom of autonomy is not a stable attribute of man (as opposed to Kant’s
concept) but it can be acquired — as stated by Socrates, Plato, Aristotle and others.

052 K. Gérski, Wychowanie. .., p. 19.

053 K. Gorski, Wychowanie..., p. 20. In his concept of personal development Gorski
distinguishes between such elements as: 1) sources of weakness — weakness of intellect,
instability of will, collapse of steady dispositions, cowardice; 2) knowledge of self and
control of senses; 3)internal moderation; 4) heart; 5) memory; 6)imagination; 7)strong will;
8)education of intellect, 9) aesthetic education; 10) the concept of internal ‘government’
[with the distinction of consideration, judgment and realisation]; 11) religion and its
significance for personal development [Ibidem and later].

054 K. Gorski, Wychowanie.. ., op. cit., p. 44 — 45.
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development as superfluous in terms of self-development. He claims that
mystics perfectly developed intellect and any misunderstandings in this
regard are the result of the inadequacy of the terms employed in philosophy
and mysticism.®>He summarizes it in the following manner: who fails to
cultivate intellect, and finds no pleasure in searching for the truth, will turn
to vice, since man cannot live without pleasure — he says, following Saint
Thomas Aquinas. S. Kunowski writes about an overly emphasized role of
intellect in Gorski’s thought, referring to it as an intellectual-Thomistic
personalism.®% This pedagogy is further characterised by a concern for
people living without God, who despair when faced with death. Therefore,
Gorski believes that personalism without religion is not possible.®>

2. The areas of social education and their personalistic dimension

Tradition. Any references to it should be sagacious. Given that
tradition has certain rigid forms that could compromise sagacity, Gorski
favours sagacity and places it over tradition. He perceives tradition as an
external custom, which fails to enrich personality but rather protects it from
risky solutions. It is, in a sense, external armour — consequently, it shields
and burdens one at the same time; it gives protection and restricts
freedom.®® Goérski  distinguished three historical areas of the Polish
educational tradition, connected with the gentry, the bourgeoisie and the
peasantry — traditional education provided within each of them was based
first and foremost on a set of virtues required for good and honest work in a
chosen occupation. Gérski’s advice is to remain cautious about tradition —
fighting it leads to the collapse of social life. Therefore, he advises to correct
rather than eradicate tradition, and he believes that it is important to be able
to grow out of the bonds of tradition so as to develop it by giving it new,
more creative forms, thriving on freedom. They ensure the development of
a person and the progress of the centres of tradition.6>

Economic education. An integral perception of man was connected
with the interest in his existence. This found its reflection in the
development of social-economic education. Karol Gorskiis part of this
movement, and in his attempt to define the essence of social education, he

055 K. Gérski, Wychowanie.. ., op. cit., p. 46.

656 S, Kunowski, Problematyka wspélczesnych systeméw wychowania, IMPULS, Krakéw
2000, p. 52.

657 K. Gorski, Wychowanie. .., op. cit., p. 60.

058 K. Gérski, Wychowanie..., op. cit., p. 114 — 115. In the same spirit the need for social
education is explained by e.g. M. B. Werneréwna, Postulat spolecznego wychowania
mlodziezy, AteneumKaplanskie, R.24 [1938], volume 41, p. 370 — 381.

059 K. Goérski, Wychowanie..., op. cit, p. 116. Family is a special centre of tradition.
Gorski believes it to be a powerful lever of personal development. It provides support and
thus ensures the continuity of family.
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states that ultimately it comes down to instilling heroism and justice, applied
above all to one’s own life.%® Both are very important, even though many
people will not be able to achieve them, and most will abandon both.
However, according to Gérski, if a handful will retain heroism and justice,
the society will not disintegrate. He also indicates the common purpose and
direction of social development: “The society should aim to transform itself
into the unity of human beings who would give one another truth and
goodness — like a family. This purpose cannot be achieved wholly, yet the
mutual cordial relations among people can be achieved to some degree.”%¢!
The foundation of such an approach to social existence is formed by
egoism, altruism and love of your neighbour. Gorski rejects the balancing of
the whole issue by accepting the condition: a certain dose of <justified>
egoism with a certain <degree>of altruism.®®2 Altruism is not beneficial for
the objectively perceived good. What distinguishes it from egoism is the
direction of subjection, with human activity being subjected to the good of a
group, for which everything has to be sacrificed. As he says, thus understood
altruism sanctifies the egoism of a group, be it a family, a clique or a social
group based on any given criterion. Altruism knows nothing about a person
and his development, therefore it is frequently adapted by collective
movements. Thus Gérski claims that perceived altruism does not favour the
love of others.%* Consequently, both egoism and altruism are questionable
values of social life.

Gorski associates the postulate of social love education with an
issue of economic education. In 1936 [a time of intensive reconstruction of
Poland after a century and a half of bondage] he warns against neglecting
economic education, which could result in new calamities and disasters.0*
Economic education should start with “presenting the society clear criteria
of ethical conduct in the economic area, which are generally missing, and the
formation of an ideal of universal affluence, rather than wealth, as the aim
of the state’s economic policy.”0% Goérski asserts that the entire economic
life should serve the needs of people rather than be used to boost
production and increase capital; he further accentuates that the idea of
serving the needs of people has different meanings in particular ideologies.
Gorski rejects the liberal and Marxist approaches; he also attempts to rebut
popular ideas of the evangelical principle of poverty and the negative picture

060 K. Gorski, Wychowanie.. ., op. cit., p. 142.

61 K. Gorski, Wychowanie.. ., op. cit., p. 141.

002 K. Gérski, Wychowanie.. ., op. cit., p. 143.

003 K. Gérski, Wychowanie. .., op. cit., p. 144 - 146. This point of view is compatible with,
and simultaneously completed by, the position of Kazimierz Kowalski expressed in: ,,O
spoleczenstwie, wladzy i autorytecie”, Ruch Katolicki, R. II [1932], p. 102 - 111.

064 K. Gérski, Wychowanie. . ., op. cit., p. 180.

065 K. Gorski, Wychowanie.. ., op. cit., p. 179.
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of a wealthy man.%¢ The conclusion is rather obvious: there are no
evangelical reasons why production, affluence and wealth should be frowned
upon. It is only necessary to connect it with a respect for the rigid principles
of personalism. The personalistic approach is unjustifiably described by
individualists as anti-productive; personalism emphasises the importance of
production, however, it also says that the producer needs to observe ‘the
cult of poverty’, understood as a means to ensuring the use of goods by all
people. The excess should be earmarked for social, charity and state
purposes. Gorski’s personalism clearly specifies that wealth is not evil; in
fact, once a person (observing the above mentioned rules) can rise above the
wealth he possesses, keep internal freedom, known as “the freedom of
autonomy” and keep the desire to achieve full humanity, he will see the
economic work in terms of service.®?

Family education. Gorski sees an aspiration to set up a family as an
innate feature of man. Happy families are those that use love as a medium of
co-existence. This conviction is derived by Goérski from Thomism; he
believes that no other philosophy could provide a better basis for education.
Thomistic sources give him a conviction that blood ties or common
economic foundations, significant as they may be, are of secondary
importance. Love, as a medium of family interactions, renders it superior in
the hierarchy of human relations in terms of education. He further asserts
that in the order of education, family is preceded by the Church that knows
the value of family and endeavours to strengthen it. In family education, bad
inclinations of parents or wrong patterns can have a negative influence on
the direction of activities, with authoritarian upbringing seen as particularly
wrong.

National education. In a social dimension of Gorski’s personalistic
thought, national education is important insofar as it is related to the
concept of a nation, nationality, the common good, fidelity, justice and the
observance of law. Polemics carried out in the interwar period between the
supporters of state and national education had various contexts, and was
invariably a consequence of an ‘engaged’ attitude towards the fate of the
society. Considering this issue, Gorskibases his reasoning on the assumption
that the common good is explicitly an intentional being%8,as opposed to a
real being. In consequence, he offers the following argument in relation to
national and state education: “The antinomy of nation and state arises on the
level of naturalism. It disappears at the point where we reach

000 K. Gérski, Wychowanie. .., op. cit., p. 172 — 174.

007 K. Gérski, Wychowanie. .., op. cit., p. 176 — 178.

668 Intentionality is associated by Gorski with the mode of existence. Each thing can exist
in three modes: in the mind of the Creator, materially and in the mind of man. The last
mode of existence is called ‘intentional’. Cf. K. Gérski, Wychowanie..., op. cit., p. 187.
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personalism.”%% Personalism can reconcile the love for one’s country with a
friendly attitude towards other nations and the obligations to the state. He
further declares that the existence of a nation without the country is not a
natural phenomenon, and that since the idea of an order based on one
nation came into being in the history of mankind, the state assumed the
right to exist. Gorski does not explicitly favour either the national or state
movement, he tries to approach them integrally; nevertheless, his sympathies
for state education come to the forefront more frequently. Placing love
above justice, he is able to deal with an integral view of both. Also, the love
of neighbour allows him to do so, given that — as he previously stated — it
cannot surpass the love of oneself. However, there appears to be a gap that
is significant in terms of social life; it is created by wrongs done to some
nations and the domination, justified by various types of violence, of other
nations. ‘The submission of heart (emotions) and feelings to reason,
advocated in philosophical foundations of Goérski’s concepts, seems to have
found its practical use.

What is missing in Goérski’s personalism is the recognition of a
person’s dignity— it was already discussed at this time in the writings of
Zygmunt Bielawski the first, and later Jacek Woroniecki. Gérski’s reflections
on state and nation are quite revealing in this respect — he acknowledges
family and its rights, but is rather reserved when it comes to issues of nation
[as the family of families] and national education. Rather than expressing
national drives through actions within the state, he promotes the mysticism
of suffering for the cause to which the action could refer. The mysticism of
suffering, as presented by him, is a means of nonviolent resistance. It may
have its value, but it is not typical of the Catholic personalists of the interwar
period. Gérski thus writes about the state built on the social personalistic
thought: here “the development of human personality will be the
foundation. Such a state will be deeply homogeneous and cohesive if the
external social homogeneity will correspond to another, invisible
community: a mystic collective unit, living as if under the cover of a state
organisation. [...] The world of mysticism [and though it is true, as said later
— supplemented by JK] knows a powerful, terrifying and benevolent
solidarity. Suffering borne by a pauper or a monk gives power to statesmen
and army leaders”7%; this proposal of mysticism is the proposal of the ‘act’
that can be achieved only by exceptional individuals. Thus perceived social
dimension of personalism fails to find its confirmation in the thoughts of
other personalists. Gorski also mentions that the order of the fallen country
gives rise to custom and tradition, which in turn leads to the radicalism of
national movements. “The concept of the welfare of the nation is essentially

009 K. Gérski, Wychowanie. .., op. cit., p. 193.
670 K. Gérski, Wychowanie.. ., op. cit., p. 192.
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a certain order, where the past and the present extend a hand towards the
future. Hence Jacek Woroniecki could see a custom as an essential feature of
nationality.”®’! Gérski seems not to fully approve of this position as he says
that for the nations without states, a custom is a substitute for a motre
perfect order. Even a custom constitutes a certain social area of life and
social education.

Gorski’s criticism of state education based on communism, racial
nationalism, or liberalism, where the interest as part of the “idea” becomes
the basis of social relations within the state, is quite explicit.”> A social
inclination is also reflected in Gorski’s commentary on the cultural crisis in
the life of the state, caused by the partiality of individualism, which sees
culture as a tool. The culture pervaded with individualism and based on the
use leads to its own crisis®’? and its impact is more visible in social life than
in individual life.

3. A social dimension of the thought reflected in the relation to ‘the social
question’

To reveal the social aspects of Gorski’s pedagogical thought, it is
also necessary to refer to the way he perceives social issues. It was already
stated that the philosophy of man assumed by Gorski determines the
perception of social questions from the perspective of love. It should be
added that he also points out the need for the obligatory presence of justice
and fairness.o™

Gorski’s position regarding the question of solving social problems
could be discussed by reference to the so called ‘social question’. According
to Gorski, the social question emerged when “liberalism of law deprived the
working masses of protection.”¢’> However, he believes that it is not the lack
of state care and material poverty that constitute the essence of the social
question. The essence lies in the “moral relations between the states” and is
constituted by “the destruction of moral connections within different social
layers. [...] Where there is no trust, love and kindness between employees
and employers, the social question arises. [..] It is the lack of love and
mutual aversion between different social layers.”’¢ He says that its
resolution is no longer conditional upon the lack of the intervention on the

o7t K. Gorski, Wychowanie.. ., op. cit., p. 194. The concept of tradition and custom in the
social sphere are further discussed in: idem,Spolecznepodstawykultury, (Edition and
preface by W. Piasek), Ed. UMK, Torun 2006.

672 K. Gérski, Wychowanie.. ., op. cit., p. 203 — 207.

073 K. Gérski, Wychowanie. .., op. cit., p. 182 —183.

074 K. Gérski, Sprawiedliwo$¢ i mito$é w zyciu spotecznym, ,,Prad”, 1929, v. 17, Lublin, p.
187-196.

675 K. Gorski, Sprawiedliwosé. ..., op. cit., p. 187.

676 K. Gorski, Sprawiedliwosé. .., op. cit.,, p. 187. See also: idem, Rodzina a wspolczesne
prady pedagogiczne, Ruch Katolicki, R. V [1935], p. 475-479.
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part of the state or the improved material status of workers. How, then, can
the question be solved? — asks Gorski. The set of answers includes such
terms as harm, the good of others, justice, concession, and Christian love.
Unilaterality fails to provide a good solution as the attempts to advocate the
love of the opponent could in fact deepen the social question. Therefore, the
issue is by no means simple.

Using the principles of Christian virtues, Gorski advocates that the
resolution of the social question be based on the implementation of the
three of them, namely justice, love and rightness, located between the first
two. Justice alone cannot resolve the social question, as it needs to be
supported by love, which gives rise to the concessions of one’s own good to
the good of others. The solution to the question would be even more ill-
suited if we would wait for love to prevail as the way to solve the problem.
Love, not based on justice, even if possible, would only consolidate the evil.
Consequently, Goérski sees both of them, love and justice, as indispensable;
however, the mode of their coexistence is not irrelevant. He recommends
the following order: “justice is supplemented with love, in consequence the
sacrifices are to be made not out of Christian love for the benefit of justice,
but based on just laws for love, if those laws would be too harsh or rigid.”¢”7
However, even this arrangement of justice and love does not resolve the
social question. What is needed here is rightness — its place is between justice
and love. Its need is conditioned mainly by the changeability of social
relations. From the Christian thought, one should “take factual relations as
the basis for the system of justice, hence the need for a transitional virtue.
[..] It is rightness, giving to each according to the deserts, needs and
requirements of the collective life”¢’8 — it gives all people what they rightly
deserve, as Karol Wojtyla —John Paul II used to say.

*

Gorski recommends his concept of resolving the social question to
Catholic activists, and by so doing he stands in opposition to a philanthropic
approach, in which the only reason and direction of any action is charity. He
also defies socialists opting for a detached concept of justice. Gorski makes
his thought on the resolution of the social question alive by including
references to various occurrences of practical social life and to the creators
of the social thought of the Catholic Church (e.g. Le Play, considered to be
its creator) or to the Rerum Novarum encyclical, sanctioning the social
importance of organisational work among the working classes.
Karol Gorski’s personalistic pedagogy is completed and closed by a basic
issue: the one of a mutual relation between personalism and religion. He
poses a primary question here: “can personalism, as an educational and

677 K. Gorski, Sprawiedliwosé. ..., op. cit., p. 188.
678 K. Gorski, Sprawiedliwoéé. ..., op. cit., p. 188.
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philosophical doctrine, been visioned without religion.”®” Letting alone the
extensive explanations provided by our author, it should be stated that he
believes that personalism is not possible without religion — including in its
social dimension.

679 K. Gorski, Wychowanie.. ., op. cit., p. 210.
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PREDPOKLADY EXISTENCIE HUMANIZMU
V POSTMODERNE] SITUACII

Tomdas GERBERY

Abstract: The main objective of this article is the attempt to answer the question
concerning the status, character and mainly the assumption of bumanism in so called
postmodern  sitnation. The critics of postmodernism  marking this approach like
antibumanism and relativism, whereas the postmodernist criticige the modern position of
enlightenment’s bumanism like the self-not-understanding of this era and its bearers, and
its possible condition relative to progress of totalitarism. The answer about the humanistic
character of postmodernism is necessary to reformulate and take out this answer from
bound of modernism depending on ,either-or' and subdue this delimitation of humanism
to more deeply criticism.

Humanizmus sa uz klasicky povazuje za pomerne jednoznacny
a zaroven ambivalentny pojem par excellence. V klasickom a neskor
osvietenskom mysleni sa povazoval za akési teoretické vymedzenie
fundamentu ludskosti ¢i formu naricie vychodiskovej pozicie bytia-
clovekom. Druha strana sporu tykajica sa ambivalentnosti tohto pojmu bola
klasickymi myslitelmi nie vzdy dostato¢ne hlboko a jasne reflektovana.
Zatial' ¢o sa humanizmus v niektorych prikladoch povazoval za teoretické
vymedzenie toho, ¢o znamena byt’ vo svojej prirodzenosti Pudskou
bytost'ou, druhd stranu mince tvorili socialno-politické snahy po napliiani
tohto idealu. Pokial by vsak realita, o ktorej referoval humanizmus, bola
jednoznacnou reprezentdciou onoho prirodzeného, ateda synkretickym
preklenutim  povodne  z logocentrizmu  vychadzajicej dichotémie  fyzei
a nomoi, programové snahy o konstituovanie humanizmu by neboli
snahami, ale Zitou realitou. Ukazka klasického myslenia, ktoré si cyklicky
vmyslalo cloveka ako odovodnenie dialektiky asubjektivnych procesov,
napriklad v podobe historizmu ¢i naturalizmu, nedospela vo svojom
emancipac¢no-apologetickom pokuse d’alej nez po sproblematizovanie nielen
pojmu humanizmus, ale (skrz tento pristup) aj vlastného naroku referovat’
o realite ako takej. Hegelova dialekticka syntéza sa nietzscheovsky
sprofanovala a humanizmus zostal ak aj nie zmysluprazdnym, tak aspor
nanajvy$ problematickym, slovnikovym terminom, ¢o vsak nebranilo jeho
rozsiahlemu a znacne popularnemu naduzivaniu v takmer kazdodennej
komunikacii ako aj odbornej spisbe. Najmi jeho negicia zfskala, z hP'adiska
zrozumitelnosti a zaroven elasticity vyznamu, mimoriadne efektivaou
konotaciu pri oznacovani smerov ¢i spésobov myslenia, ktoré zacali
prekracovat’ povodny ramec linedrnej, objektivistickej a bezzostatkovej
reprezentacie, ¢im si vysluzili ndlepku ,,antthumanistické®.
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Snahy postmodernistov spadajice do posledného $tvrt’storocia sa mozu
pysit podobnou nalepkou ¢i skor vnatenym statusom  vonkajskovej
proveniencie. Otazkou je, nakol'ko sa spreneverili (ak vobec) povodnej dikeii
¢i vymedzeniu pojmu humanizmus a nakol'ko sa ich kritikov zmocnil afekt
znamy aj ako intelektualny hon na carodejnice v podobe exkomunikacie
jednotlivych aspektov reality, ktoré sa neklasifikovali v ramci referenéného
systému, ktorého fundament je mozné nachadzat’ este v novovekej
epistéme. Clovek v podobe moderného —subjektu, ako ajod neho
odvodenych konotacif, je az prili§ metaforicky®®, respektive je len vytvorom
osvietenského racionalizmu®®!, ¢i dosledkom nekriticky akceptovaného
logocentrizmu (Derrida). Antthumanizmus je teda postoj problematicky uz
z hl'adiska svojej etymologie a vyvolava otazku, nakolko a ¢i vébec sa
vymedzuje voci humanizmu negaciou jeho programového postoja, cielov,
vychodisk alebo désledkov jeho realizacie. Negacia kazdej z tychto sfér ¢i
zakladnych koncepénych médov humanizmu by v skuto¢nosti znamenala, Zze
sa nejedna o ziadny negativisticky pristup k problematike cloveka, ale o
primarne narusenie neochvejného programového stanoviska klasického
humanizmu a dynamizacie jeho vychodisk uvedomujuc si vzijomnd
transgresiu jednotlivych koncepcii myslenia a prchavych vypovedi stojacich
pti jeho vzniku.

Antihumanizmus by teda v ramcicelostnej negicie terminu
humanizmus znamenal v podstate nedostatok programovych a objektivnu
realitu referujucich tendencif. Mozno prave pri reflexii celoplosnej negacie
humanizmu vyplyva to, ¢o popisuje aj J,-F. Lyotard, ked hovori o post-
modernom pokuse o prezentaciu neprezentovatelného%?. Nejedna sa
o ziadny prazdny priestor, a dand negacia tiez nie je akousi reinkarniciou
povodnej dikcie vo forme novej hypotézy — jednd sa o interkontextualny,
sémanticky, a zaroven aj Strukturalisticky, necitatelny priestor, v ktorom sa
okrajové spektra danej problematiky stracaju v absolutne. Aj po deestetizacii
povodného stanoviska humanizmu vsak zostava nad’alej aktualnou otazka,
nakolko sa dané ne(re)prezentovatelné absolutno stava urcitou formou
hyperredlneho zdovodnenia nielen celkového diskurzu, ktory nesie
pomenovanie humanisticky, ale aj celkovej liberalnej politicko-ekonomicke;
zakladne, ktord sa voci nejasnostiam vyssie uvedenych konotacii zdanlivo
precizne vymedzuje.

080 Porov. NIETZSCHE, F. 2010. O pravdé a 5 ve smysln nikoli mordlnim. Praha :
Oikoymenh, 2010.

681 Porov. FOUCAULT, M. 2000. Slwvd a veci — Archeoldgia humanitnych vied. Bratislava :
Kalligram, 2000.

082 Porov. LYOTARD, J.-F. 2002. Ndvrat a jiné eseje. Praha : Herrmann a synové, 2002.
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Lyotard napisal, Zze k tomu, aby mohlo byt umelecké dielo moderné,
musi byt prvotne postmoderné®®, z ¢oho vyplyva predpoklad dosledne;j
pozicie modernizmu len na zaklade jeho kritického reflektovania z pozicie
postmodernizmu. Ak by sme teda chceli kriticky uvazovat’ o tom, co
znamenal humanizmus v moderne, a akym spésobom je mozné mysliet’ jeho
(zdanlivi) negaciu v podobe antihumanizmu, musime ¢itat’ dané kontexty,
na zaklade ktorych sa konstituovali a nasledne konfigurovali isté skupiny
vypovedi, ktoré ustanovili diskurz o humanizme, ako rovnocenné. To by
vsak znamenalo automaticky, teda aspon do uréitej hibky, ako aj v zavislosti
od casu, dispozicii a schopnosti, mysliet’ humanizmus prostrednictvom
genealogickej metédy nielen ako vyvoj istého terminu referujuceho
prostrednictvom  sicna o uréitych  intenciach  reality v podobe
vonkajskovosti, ale dokonca aj ako referenta vyvoja dynamiky jeho
(principidlne uz ako svojho vlastného) povodu, co automaticky
odkazuje k celkovej histérii idei tykajacich sa problematiky cloveka. Pri
blizsom skdmani sa vSak nejednd o znovuditanie urcitého kontextu, ale
vsadenie moderného kontextu a dodato¢né prispdsobovanie urcitych idef
modernym kategéridm Prave vdaka vedomiu nutnosti dekédovania zlomov,
diskontinuit ¢i jednotlivych transgresii, je tiez nutné vyuzit’ archeologicku
metédu vyzdvihovani Foucaultom, pricom archeologicky opis znamena
prave opustenie dejin idef, systematické odmietnutie ich postulatov
a procedir s imyslom vytvorit’ novu historiu toho, ¢o uz bolo povedané.®8+

V tomto pripade vsak nejde o to, dopracovat’ sa ku konecnému zaveru,
ktory by opit’ premostil prazdny priestor medzi tézou (humanizmom),
antitézou (antthumanizmom) a vytvoril akusi syntézu v podobe metafyzicke;
konstrukcie transhumanizmu. Tento pristup moéze pripominat’ pokus
o matematické nachddzanie problému skrz odvodzovanie existencie
intervalu vysledkov, kde sa vzapiti zastavuje, aby neskizol od samotného
skimania a kritickej reflexie k vyctu jednotlivin. Pokial by sa negacia
jednotlivych  aspektov  prisudzovanych — humanizmu, ukazala ako
sebanegujuca, neznamenalo by to zaroven aj nefalzifikovatelnost’ a teda
zakonite aj neverifikovatePnost” humanistickej pozicie? Ci uz teda
vymedzujeme humanizmus ako 1) predstavu idedlu, ktory si o klasickom
svete antiky vytvorili jeho potomkovia, 2) myslienkovy systém predstavujici
obraz c¢loveka, ktory je schopny rozvinut’ sa na dokonalého cloveka vd’aka
slobodnym okolnostiam a dobrému vzdelaniu ¢ 3) systém spity s istymi
predstavami o tom, aky by mal byt’ ¢lovek®, alebo ako predpokladu pre
vSestranny  rozvoj dispozicii asfl Pudskej prirodzenosti  veduci

03 Porov. LYOTARD, J.-F. 1993. O postmodernismu  (Postmoderno  vysvétlované  détem,
Postmoderni situace). Praha : Filosoficky tstav AV CR, 1993.

084 Porov. FOUCAULT, M. 2002. Archeologie védéni. Praha : Herrmann a synové, 2002.

685 Porov. DELFOVA, H. a kol. 1993. Lexikin filozofie. Bratislava : Obzor, 1993.
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k zuslacht’ovaniu Fudskosti®®, kazdy z tychto pristupov umozmiuje radikalnu
diferenciu  fundamentu, z ktorého vyplyvaju rézne dosledky v ramci
odvodzovania danej linie humanizmu. Ked'Ze sa vsak tato diferencia netyka
humanizmu ako akejsi esencie ¢i realistickej univerzalie, nie je mozné
hovorit’ o liniacch humanizmu a priori, ale skor o mysleni ¢i diskurznom
uchopovani tychto linii. Rigorézne-objektivisticka linia  (myslenia)
humanizmu chape cloveka (ako jednotlivca) zaroven ako objektivne
zadefinovatelny subjekt. Smerovanie tejto linie myslenia humanizmu teda
vyplyva z konvergencie smerovania individudlneho ajednotlivého ku
kolektivnemu a objektfvnemu cielu. Tato linia sice splfia zdkladné naroky
vicsiny definicii humanizmu, ale o samostatnom individuu tu nie je mozné
pojednavat’ nad ramec subjektivity, pricom ciel’ jeho aktivity ¢i smerovania
vole musi byt z hladiska pozitivity a spravnosti humanistickej orientdcie
zjednoteny s inymi individuami nevymedzujucimi sa ni¢im zo subjektivneho
ramca. Druha linia myslenia humanizmu — subjektivne ¢&i presnejsie
individualne-relacionalna linia — predpoklada, Ze clovek je jednotlivcom,
ktory zaroven participuje na objektivnej rovine subjektivity (ako
biopsychosocialna bytost’), ale sicasne je nositelom $pecifickej zvnitornene;
a neobjektivizovatel'nej  dispozicie. Smerovanie tejto linie myslenia
humanizmu teda zdkonite predpoklada divergenciu vélového smerovania
individuf  k nadosobnému, interpersonalnemu a zaroven individuacne-
progresivnemu ciel'u, ktory vo svojej roznosti presahuje rigorézny ramec
kolektivnej ideologie, dogmy ¢i vedeckej pravdy az do tej miery, do ktore;
nie je individua¢né usilie sprofanované ¢i zobjektivizované. Po tomto
vymedzeni pristupov k problematike humanizmu, zostava len zodpovedat’
otazku druhého typu, ktord predpokladd nazov tejto state - akym spésobom
je mozné hovorit’ o existencii humanizmu v postmodernej situacii? Tato
otazka vsak predpoklada objasnenie niekolkych rovin odpoved! tykajucich
sa vymedzenia postmoderny, jej situdcie ako aj jej zastancov €i teoretickych
myslitefov znamych pod terminom postmodernisti. Prvotne je mozné
zadefinovat’ postmodernizmus (prostrednictvom $irsej definicie) ako novy
subor literarnych a umeleckych praktik, ktoré sa zacali v objavovat’ v druhej
polovici 20. storocia, ktory priniesol radikalizujuci sebareflexivny sklon
k modernizmu alebo, prostrednictvom uzsej filozoficky orientovanej
definicie, ako subor filozofickjch propozicii, sustredenych okolo
odmietnutia realistickej epistemoldgie a osvietenského projektu, ktory bol na
nej postaveny®®’. Pricom pokial’ je postmoderna chapana ako stav radikalnej
plurality, postmodernizmus mo6zeme ponimat’ ako jej uchopovanie (Welsch),
alebo ako pokus o zachytavanie toho, ¢o v modernom naznacuje

086 Porov. BRUGGER, W. 1994. Filosoficky stovnik. Praha : Nase vojsko, 1994.
087 Porov. BERTENS, H. — NATOLL, J. 2005. Encyklopedie postmodernismu. Brno : Barrister
and Principal, 2005.
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nereprezentovatelné v prezentacii samotnej (Lyotard). Postmoderna situacia
moze byt definovand ako stav svetovej kultury pre ktord je charakteristické
odmietanie metafyzickych pribehov (metanaracii), pripadne ako situacia, v
ktorej pojmy ako pokrok, emancipacia zapadnej kultary, stat, clovek ako
subjekt prestavaja platit’. Jedna sa o dynamicky stav Zapadného myslenia, v
ktorom prevlada prevaha Zivych idef vstupujicich do verejného priestoru
nad autoreferencnou logikou celého systému, zaznamenavajuci koniec
kompenzacnej role kultary a prechod k sociokultirnej heterogenite. Taktiez
sa jedna o situdciu, v ktorej je na urovni existencie individua uchopeny
rozdiel medzi prekonavanim (Uberwindung) a vymanenim sa (Verwindung).

Myslitelia ako M. Foucault, G. Deleuze, J.-F. Lyotard ¢i J. Derrida, ktor{
st oznacovani ako postmodernisti, poukazuji na to, ze v ramci sicasnej
situdcie sa meni predovsetkym chapanie diferencie, ktoré, na rozdiel od
moderny, uz nie je myslené ako to, ¢o je rozdielne (ako varianta toho istého),
ale vramci jeho wuchopovania sa pocita so zakladnym disenzom.
Postmoderna  situacia sa stala stavom vSeobecného povedomia
charakteristického pre objavovanie diferance, cize vzt'ahu ,,diferencie®
medzi diferenciou a protikladom. Referen¢ny ramec, ktorj premost’oval
slovd aveci sa sproblematizoval, pricom doslo k naslednej dekonstrukeii
autoreferenéného systému vo forme logocentrizmu, pricom sa vytvorili
urcité heterogénne kontexty-plosiny®8, ktoré, respektive citanie ktorych, nie
je mozné (teda pokial’ sa chceme vyhnuat’ totalitarizmu) podrobit’ akejkol'vek
univerzilnej naracii.®® Podla R. Rortyho sa postmodernd situicia sa stala
charakteristickou  z pohladu  prekonavania tradi¢cného filozofického
»vytvarania pravdy®, ktorej podlichala celd ontolégia uz od déb platonizmu
a doneddvna aj takmer cela epistemoldgie. V tejto situdcii je podl'a Foucaulta
charakteristické odhalovanie epistémy, nie vsak ako akejsi Strukturilnej
prapodstaty myslenia, ale ako transhistoricky fungujicej eventuality sp6sobu
formulovania vypovedi, tykajucich sa okrem iného aj myslenia problémov
tykajucich sa cloveka a ndsledne aj problému humanizmu. Tato kultarna
identita s epochou na zaklade nfiou nielen akceptovaného, ale doslova aj
postulovaného referen¢ného systému, koresponduje v konecnom prevedeni
s perspektivou sebaurc¢ovania modernizmus prostrednictvom
Wittgensteinovej metody jazykovych hier, ktoré anticipuju antidelegovanie
diskurzu a teda aj mocenskych praktik na vonkajsej, viditel'nej, urovni. T
Hauer dodava, ze ,neutralita a objektivita nejsou demokratickymi
hodnotami, protoze nutné¢ vedou k delegovani moci specializovanym
oligarchiim, které se pod jejich hlavickou snazi prosadit monopol pro svij

08 Porov. DELEUZE, G. — GUATTARL, F. 2010. Tisic plosin 11 — Kapitalismus a schizofrenie.
Praha : Herrmann a synové, 2010.

09 Porov. LYOTARD, ]J.-F. 1993. O postmodernismu  (Postmoderno  vysvétlované  détem,
Postmoderni situace). Praha : Filosoficky ustav AV CR, 1993.
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hlas v chaotickém vefejném prostoru®“s®. Podl'a Foucaulta je stav ziskanych
poznatkov o cloveku-subjekte vytvorom osvietenstva ato, o sa v tomto
kontexte poklada za individualitu, je len odrazom urcitej formy disciplinacie.
Individualizmus vo forme objektivizovanej individuality je prave
prostriedkom k delegacii moci a preto st humanistické konotacie v mnohych
sucasnych ideolégiach pseudodemokratického typu zneuzfvané na obhajobu
tohto modu (re)prezetnacie subjektivity, ktora sa ukazuje ako vysoko
efektivna z pohladu produkcie aj kontroly. TakZe postmodernizmus sa
nielenze nejavi ako antihumanisticky, ale skér ako odhal'ujici jednotlivé
excesy legitimizacie prostrednictvom idey humanizmu, ktoré podrobuje
dekonstrukeii a v ramci ich objektivisticko-progresivneho pésobenia, nutne
aj irénii. Tieto nuansy vsak nutne nedokladaju neexistenciu humanizmu, ¢i
sprofanovanie humanistickej idey v celospolocenskom rozsahu, ale skor jej
zneuzitie a zahmlenie vyznamovej kontradikcie jednotlivych terminov,
z ktorych pozostava dana definicia. M. Heidegger chapal humanizmus ako
obratend ideolégiu a transcendentalnu subjektivitu ako jediné absolutne
sucno®!, zatial' ¢o G. Vattimo predpokladal krizu metafyziky a smrt’ boha za
predpoklad prichodu nihilizmu predpovedaného Nietzschem, v porovnani
s ktorym sa humanizmus staval len zabidanim na ontologicku diferenciu.
Lyotardov navrh na formulovanie nového modelu legitimizacie nie na
zaklade vykonnosti, ale na predpokladu vybudovania funkéného modelu
diferencie, tuzko savisi s druhou liniou myslenia humanizmu, ktord vsak
nemdze  akceptovat’  vlastny  programovo-objektivisticky  charakter
argumentacie a v konecnom dosledku aj sebalegitimizacie bez toho, aby
neskizla od oblasti prvej (rigorozne-objektivistickej) linie myslenia
humanizmu. Postmoderny clovek-subjekt sa tak podla P. Virilia stiva
piknoleptikom  spajajicim  sekvencie reality za Gcelom  dodania
pravdepodobnosti danému  diskurzu®?. A pokial' teda ,,filozoficky talent
spocfva vicsinou vo formulovani takého mnozstva odlisnosti, vd'aka
ktorému ¢lovek unikne z dialektickej pasce“®3, upadanie do objektivistickej
pasce legitimizacie, je principidlne prave onym typom  dialektiky
prekonavania hegelovského typu, ktory nevedie k progresu ducha a zdanlivej
zmene modu existencie individua, ale k podpore diferencie pred diferance,
veducej v konecnom dosledku k totalizmu. Prave v sucasnej neoliberalne
koncipovanej politicko-ekonomickej formacii zvanej kapitalizmus, kedy sa
produkcia tazob stava prostriedkom spolocenskej kontroly, a konzumacia
pozitkov aktivaitorom subjektivneho sebapotvrdzovania na drovni zdanlivo
slobodnej individuality, dospieva problematika humanizmu k paradoxu —

00 HAUER, T. 2002. S/ &rze postmoderni teorie. Praha : Karolinum, 2002, s. 78.

1 Porov. HEIDEGGER, M. 20006. Konec filosofie a iikol mysleni. Praha : Oikoymenh, 2006.
692 Porov. VIRILIO, P. 2010. Estetika mizeni. Cerveny Kostelec : Pavel Mervart, 2010.

093 RORTY, R. 2006. Filogofické orchidey. Bratislava : Kalligram, 2006, s. 63.
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zdanliva akceptdcia a sekundirne aj konfirmacia jednotlivych poziadaviek
humanizmu nenavodila slubeny individualny progres, ale prave naopak,
vyniala samu seba spod humanistickej definicie a stala sa tym, co urcuje
smerovania a vymedzovanie humanizmu. Foucaultovymi slovami sa teda
jedna o vyclenovanie dominantného diskurzu pévodne existujiceho v ramci
jednotnej epistémy, a jeho podielani sa na konstitdcii nasledujicej epistémy.
Vtomto pripade by sa priam navrhovalo poukdzat’ na stotoznenie
paradigmy a epistémy za ucelom ucinenia zadost’ Occamovej britve, avsak
na rozdiel od vonkajsej a kolektivne akceptovanej paradigmy, je epistéma
predovsetkym kédom, cez ktord sa dana paradima prezentuje. V suvislosti
s humanizmom, je mozné povedat’, ze sa humanistickd paradigma
v Zapadnej kulture navonok este nesprofanovala, zatial ¢o epistéma sa do
velkej miery resStrukturalizovala, pricom na tomto procese mali
postmodernisti svoj neprehliadnutelny podiel. Kazdé dekédovanie, je
kédovanim nového typy tvrdi v suvislosti s Lyotardom aj J. Baudrillard,
av$ak v stvislosti s humanizmom sa zdrojovy jazyk ¢i presnejsie referencny
ramec preformuloval na drovni vyznamu. Znaky zostavaju totozné, ale
vyznam sa rozroznil a umoznuje koexistovat’ suvisle mnohym rovinam ci
kontextom. Ak aj mal byt’ humanizmus pévodne istou formou metanaracie,
ktora by poésobila transdiskurzivne, sim sa stal ur¢itou formou diskurzu,
ktora sa nevyhla niekolkonasobnému kédovaniu ¢i multireferencii. Je teda
otazne, nakolko je mozné (a vobec nutné) ,zachranit’™ humanizmus
osvietenského typu, ktory sa stal v ramci svojich poziadaviek de facto od
prvej chvile svojou dialektickou negaciou, ktora vsak net’azila
z enantiodrémie postmoderného typu, ale utiekala sa k prekondvaniu vo
forme syntézy aopitovného nastolovania antitézy. Tento pristup
z humanizmu ucinil déstojného propagatora urcitej formy modernej
ideolégie, ale nedokazala sa kvalifikovat’ na univerzalizmus vseobecne
transsubjektivneho rozsahu, ako to povodne deklarovala, ¢o si uvedomil aj
M. Gerboc: ,,Humanizmus je ildzia. Humanizmus je najosvedcenejsia ilzia.
Prvé, na ¢o narazi uvedomenie pri uvazovani o sebe samom, su strasné
protirecenia. Treba sa obrati a popriet’ negativny zmysel dezilzie,
preorientovat’ sa na novy systém: nehladat’ zmysel Zivota tam, kde je, ale
tam, kde ho nikto nepredpoklada hladat’ 694,

Na zaver je teda mozné konstatovat’, ze postmodernizmus v zmysle
presadzovania heterogenity vystupuje proti, prevazne proosvietensky
deklarovanému, humanizmu prvého typu (humanizmu rigorézne-
objektivistickej linie). Samotna postmodernd situacia a jej udrziavanie a
rozvijanie prostrednictvom postmodernizmu sa stiva predpokladom
existencie humanizmu druhého typu (humanizmu subjektivne-relacionalne;
linie). Postmodernizmus je teda mozné sicasne oznacit’ za antthumanisticky

094 GERBOC, M. 1998. Myslenim ku krize. Bratislava : Print-Servis, 1998, s. 32.
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v prvom pripade a antechumanisticky v pripade druhom. Pre uchopovanie
humanizmu plati principidlne ta istd zdkonitost’ ako pre umelecké dielo
podla Lyotarda — najprv sa musi stat’ postmodernym, aby sa mohol stat’
nasledne aj modernym. Prave tento paradox by sme teda mohli oznacit’ za
urcujici princip (myslenia) humanizmu, ale do urcitej miery aj ako dosledok
jeho posobenia.
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SLOBODA PREJAVU A NABOZENSKA SLOBODA
V KRESTANSKE] ETIKE

Radovan SOLTES

Abstract: The theme of freedom of speech and related religions freedom bas become
actnal in the Catholic Church np to the 20" century. 1t relates to the historical
development of western society. Social paradigm is changing radically and it relates to turn
from the medieval social system to the democratigation of modern society. These ideas were
reflected in the social doctrine of the Church and Christian ethics, which led to a theological
turn from "right of truth" to the "right of person”. A person, its value, dignity and
Jreedom will become the key point for the official church statements, which was also
reflected in the documents of Second Vatican Council. So the idea of tolerance cannot be
regarded today as a foreign for the Church, although its implementation is only at the
beginning.

Etika je filozofickou disciplinou, ktord sa zaoberd skumanim
a popisovanim moralneho konania c¢loveka. Pri tom vs$ak vychadza
z rozli¢nych jazykovych obrazov sveta, co vytvara v samotnej etike pluralitu
a dnes aj znacnu diferencovanost’, prejavujicu sa niekedy az protikladnymi
postojmi v zadefinovani k'i¢ovych etickych pojmov ako je napr. dobro, zlo,
slobodna vorla a pod.

Aj krest’anskd etika ma ambiciu vstupovat’ do etického diskurzu s
presvedcéenim, ze jej jazykovy obraz sveta a ¢cloveka ma ¢o povedat’ dnesne;j
dobe a ze v niektorych témach jej principy zohravaju zasadnu dolezitost’
avyznam. KedZe etika pri popise Tudskej praxe vzdy vychadza
z konkrétneho svetonazorového predporozumenia tykajiceho sa chapania
cloveka, aj krest’anska etika stavia na principoch, ktoré ju opraviiuju nazyvat’
sa krest'anskou, na rozdiel od pojmu krest'anska filozofia, ktory mézeme
pouzivat’ skor v obraznom zmysle, pripadne moézeme hovorit’ o filozofii
inspirovanej krestanstvom. Vychodiska krest'anskej etiky maju dejinny
charakter, ktory suvisi s filozoficko-pravnym kontextom nasej ziapadnej
civilizacie, siahajucej ku gréckej filozofii, rimskemu pravu a zidovsko-
krestanskému nabozenstvu, ktoré odkazuje na texty Svidtého pisma
a tradiciu, v ktorej sa Pismo interpretuje. Tu vSak musime zdoraznit’, Ze
v priebehu krest’anskych dejin dochadza k istym rozdielom, ktoré sa tykaju
pristupu k zjaveniu, ¢o viedlo v zapadnej Eurdpe k rozdeleniu krest’anov na
katolikov a protestantov. Preto aj pojem krestanskd etika zahifia obidva
sposoby realizacie viery.

Ak by sme zobrali do uvahy posledné 20. storocie, ktoré je pre
krest’anskd etiku mimoriadne dolezité v suvislosti s rozvojom réznych
pristupov, tak pre katolicku etiku moézeme spomenit’ 2z mnozstva
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predstavitelov mend ako napr. J. Maritain, E.H. Gilson, E. Mounier, ].
Lacroix, K. Wojtyla. V protestantskej etike napr. K. Barth, P. Tillich, E.
Brunner, D. Bonhoeffer, E. Wolf. Casto dochadza k prelinaniu  medzi
teologiu a etikou, pricom sa zda, ze katolicky myslitelia viac akcentovali
filozofické vychodiskd (predovsetkym novotomizmus a personalizmus)®>
a v protestantskom prostredi prevazuje teologicky pristup.

V nasom prispevku sa budeme ramcovo pohybovat’ v oblasti katolickej
etiky. Nebudeme sa vs$ak zaoberat’ jednotlivymi myslitel'mi alebo pristupmi
k problematike slobody prejavu a nabozenskej slobody, ale poukdzeme na
isty zlom, ktory dnes uz ,,bezné” pojmy voviedol do krest'anského myslenia.
Cez strucny historicky nahlad vo formovani katolickej teologie poukazeme
na obrat v mysleni, ktory sa zavf$i na Druhom vatikinskom koncile.
Teologicka reflexia je totiz pre krest’ansku, katolicku etiku podstatna,
pretoze samotna katolicka etika sa formovala na jej pozadi a zaroven ju
spitne ovplyviovala.

»Kopernikovsky obrat“ v teologii

»Kopernikovskym — obratom®“®  nazyva Bernhard Sutor zmenu
v katolickej teologii, ktora savisi s pojmom sloboda prejavn a ndabogenskd sloboda,
ako zazneli aj v oficidlnych dokumentoch Druhého vatikanskeho koncilu.
Samotna téma ndbozenskej slobody aslobody prejavu, ako vysledok
humanizacie spolo¢nosti, bol v oficialnych vyjadreniach Cirkvi spociatku
vnimany s istou nevolou, co suviselo s historickym pozadim spolocensko-
politickej situacie v Eurépe a istou formou teolégie v Cirkvi.

Tento ,,kopernikovsky obrat® suvisi s obratom cirkevného ucenia z
wprava pravdy” na ,pravo osoby“%7 To viedlo k posunom pri chapani osoby
ajej prav. Vychodiskd tohto procesu vsak sdvisia a s osvietenstvom
modernej doby. Presadzovanie sa tychto osvietenskych idef sa vsak dostalo
do konfliktu s oficialnym postojom cirkevnej institacie. Pricinou neboli len
politické problémy suvisiace so vzt’ahom Cirkvi a Statu, ale aj zauzivany
sposob myslenia v teoldgii, ktory vychadzal z teoldgie formovanej uz
v rannom stredoveku.

Holandsky teolég Ted Schoof vo svojej knihe Aggiornamento na prabu 3.
tisicileti? — Vyjvej moderni katolické teologie, analyzuje vtedaj$i stav teoldgie na
pozadi vzt'ahu medzi teolégiou a pravom, ktoré sa v stredoveku znacne
ovplyvriovali.

V prvotnej Cirkvi a obdob{ patristiky cirkevni otcovia zdo6raznovali ako
dolezitost’ vieroucnej formuldcie, tak aj jej redlne uplatnenie v praxi.

65 Porov. PLASIENKOVA, Z. Sacasni katolicka etika. In: GLUCHMAN, V.
DOKULIL, M. (eds.): Siicasné etické tedrie. Presov : LIM, 2000, s. 177.

696 SUTOR, B.: Politickd etika. Trnava : Dobra kniha, 1999, s. 193.

97 Porov. SUTOR, B.: Politickai etika. Trnava : Dobra kniha, 1999, s. 192.
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V dogmatickych formulaciach rozhodne nevideli kone¢ny bod interpreticie
viery, ale skor jej bod vychodzi. Mézeme stru¢ne povedat’, Ze patristicka
literatura netrpela tym, Zze by zuzovala realitu zjavenia na cisto pojmové
poznanie.®®

Ktomuto posunu dochidza az v stredoveku, ked sa stane
rozhodujucim pravny aspekt dogmatickych formulacil. Islo predovsetkym
o obdobie od 13. storocia, ktoré vytvorilo istd teologicki metodolégiu
siahajucu az do neskorej moderny. Tesné prepojenie teoldgie a prava
suviselo s istou zastresujucou ulohou teolégie na univerzitach, ktora mala
zarucovat’ naukovi jednotu ostatnych disciplin.®” Samotna teoldgia dostiva
striktne organizovanu formu, ktord pouziva pravne metédy na formulovanie
vierou¢nych a teologickych vyrokov. V tomto obdobi vznika osobitny stav
teolégov a kanonickych pravnikov, ktory prebera titul ,,ordo doctorum . Toto
oznacenie bolo do 13. storo¢ia, s viznamom wite/; vyhradené predovsetkym
biskupom v suvislosti s ich poslanim. Takto sa formuje teolégia, ktora sa
stava zalezitost'ou odbornikov, ktorych vyroky ziskavajua ista ,,autoritu®. Ich
vysoko$pecializovany pojmovy aparat ma silny vplyv na formulaciu vierouky,
avsak neraz bez kontaktu s redlny Zivotom.”®

Aj ked vo vrcholnom stredoveku teolégovia nevidia svoju ulohu
v stanovovan{ premis, ktoré by obsiahli celd 'udsku skusenost’, v neskorom
stredoveku opit’ dochadza k tendencii prehliadat’ jednotu a kontinuitu
medzi realitou sveta a vierou, ako to zdéraznoval napr. Tomas Akvinsky70l.
Vicesi doraz sa opit’ kladie na intelektualny a pojmovy aspekt viery (aj
v reakcii na protestantizmus), bez jej vztahu k dejinnym sdvislostiam.
Stredoveky clovek mal tendenciu widier’ dejinné dita neproblematicky, ako
vyjadrenie spoésobu myslenia, ktory mu je blizky, ako zazivanie reality, ktora
zodpoveda jeho vlastnej skidsenosti. Na pomoc sa pribrala filozofia, v ktorej
prevladal analyticky sp6sob myslenia neproblematizujuci sposob poznavania
a zivotné dianie. Teolégovia tejto doby predpokladali, Ze viera a zjavenie sa
zhoduju s jasne definovanymi pojmovymi pravdami, ktoré Cirkev predklada ako

098 Porov. SCHOOF, T.: Aggiornamento na prabu 3. tisicileti? — V'yvoj moderni katolické teologie.
Praha : Vysehrad, 2004, s. 329.

9 Porov. ANZENBACHER, A.: Kiestanskd socialni etika. Brno : CDK, 2004, s. 42.

700 porov. SCHOQOF, T.: Aggiornamento na prabu 3. tisicileti? — Vyvej moderni katolické teologie.
Praha : Vysehrad, 2004, s. 329-331.

701V stvislosti s postavou Tomasa Akvinského Ted Schoof poukazuje na skuto¢nost’, ze
Tomas nebol velkym zastancom technického a ,,formalneho® jazyka v teoldgii ani
v porovnani s jeho stcasnfkmi, ako bol napr. Bonaventira. Napriklad v jeho spise o viere
najprv poznamenava, ze v Kréde nevyznavame: ,verim, e Bob je vsemobiici®; ale ,verim vo
viemobiiceho Boba., a potom pouziva $tastnd formuldciu, Zze nasa viera v kone¢nom
dosledku nesmeruje k vyjadreniu viery, ale k realite, o ktorej hovori. Tomasovi sa podla
Schoofa podarilo v technickom scholastickom kontexte zachovat’ rovnovahu medzi
redlnym a pojmovym poznanim. Porov. SCHOOF, T.: Aggiornamento na prahu 3. tisicileti? —
Vyvoj moderni katolické teologie. Praha : Vysehrad, 2004, s. 342-343.
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predmet viery aktoré nutne spocivaji na priamom Bozom zjaveni. To
viedlo k fundamentidlnemu rozdeleniu Tudského redlneho prezivania
a krest’anskej viery. Doésledkom bolo, Ze sa samotné zeologické formmuldcie
zalinajii chapat’ ako Zjavenie a nie ako nieco, o sa moéze reinterpretovat’ a
menit’.”"? Reakciou na tento spésob myslenia bolo aj odrhnutie mystickej
teologie od teoldgie ako take;.

Takto formovana teolégia viedla ku krestanskémn dogmatizmu, ktory
v novovekom procese narazil na nové prady asmery vo filozofii,
spolocenskych a exaktnych vedach. Poziadavka preciznejSej metodolégie
vnasa nové pohlady aj na samotnd teolégiu, ¢o mnohi vnimali ako
nepriatel'sky postoj, ¢o v niektorych pripadoch nebolo neopravnene.
Novoveky obrat k subjektn teda nastolil nové otazky o povahe ludského
poznania, co sa dotykalo aj teologického myslenia, preto sa oficialna
katolicka teoldgia v druhej polovici 19. storocia stale viac citila ohrozovana.

Isté prepojenie medzi modernou filozofiou a teolégiou cheeli vytvorit’
tzv. modernisti’®, avsak ich snahy boli odmietnuté’® vzhladom k obavim
o rozdrobovanie zakladov krest'anskej viery. Bola to aj istd reakcia na
skusenost’ s franctizskou revoliciou a Napoleonovou érou  (tyrania,
prenasledovanie Cirkvi, sekulatizmus, ohrozenie papezstva), ako aj reakcia
na snahy podriadit’ Cirkev statu (galikanizmus a jozefinizmus), ktorych

702 Porov. SCHOOF, T'.: Aggiornamento na prabn 3. tisicileti? — 1 yvoj moderni katolické teologie.
Praha : Vysehrad, 2004, s. 332-339.

73 Modernizmus — lde o oznacenie emancipacnych, vedeckych, filozofickych a aj
protindbozenskych postojov subjektu, vedy, spolo¢nosti 19. storocia. V Katolickej cirkvi
iSlo o reformné hnutie, ktoré sa pokusalo presadit’ v ramci teoldgie niektoré vedecké
a filozofické poznatky moderny, ktoré mali tendenciu racionalisticky interpretovat’ vieru,
ale zérovefi zohPadfiovat’ nové vyskumy v oblasti hist6rie a biblika. Umyslom sice bola
snaha zvestovat’ obsah krest’anskej viery l'ud'om svojej doby primeranej$im spésobom, ale
¢asto pre mnohé spravne videné problémy ponukal i nespravne riesenia. To, v niektorych
pripadoch, vytviralo nazory nezlucitelné s teologickym myslenim v Cirkvi. I8lo o obrat
k cloveku a vede, ktory sa preniesol aj na chdpanie nabozenstva. Zdévodnenie krest’anstva
sa nehlada v historickej skuto¢nosti Kristovej osoby a v jeho diele, ale vo vnutri cloveka,
&m sa modernizmus kriticky staval vodi zjaveniu ako takému. Porov. BILASOVA, V. —
GREMESOVA, G.: Maly stovnik filozofie. Kosice : Pezolt, 2000, s. 117 — 118.; Porov.
RAHNER, K. — VORGRIMLER, H.: Teologicky slovnik. Praha : Zvon, 1996, s. 184 — 185.
704 Oficidlne boli modernisti ostro odmietnuti papezom Piom X. v roku 1907 v dekréte
Lamentabili (DS 3401 — 3466), v ktorom s vypocitané najvaznejsie tézy modernizmu
a zaujima voci nemu stanovisko a v encyklike Pascendi dominici gragis (DS 3475 — 3498), kde
podava obsirny opis celého systému a sumatizuje hlavné teologické bludy a ich vyvratenie.
Nakoniec v roku 1910 Pius X. nariadil, Ze vSetci duchovni musia pred prijatim vyssicho
svitenia zlozit’ tzv. antimodernisticky slub, ktorého text zahfnal zakladné cirkevné ucenie
a ostro odmietal uceniu odporujice tézy. I$lo o prisahu, ktord obsahovala zavrhnutie
vietkych podstatnych modernistickych idei, ktoré relativizovali interpreticiu Zjavenia
a Tradicie. Odvolana bola a7 v roku 1967. Porov. STORIG, H. |.: Malé déjiny filozofie. Praha
: Zvon, 1991, s. 435; porov. NEUER, J. — ROSS, H.: VViera Cirkvi v siradnych dokumentoch jej
magistéria. Trnava : Dobra kniha, 1995, s. 45 — 47.
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nasledky zna¢ne poskodili celd Cirtkev. To vyvolalo kongervativne,
ultramontdnne’® reakcie na snahy /fiberdlne orientovaného smeru, ktory zastaval
isté prijatie moderny a konstruktivnu diskusiu s osvietenskymi ideami.”

Problémom vsak bolo, ze sa odsidenie modernistickych tendencif
obratilo aj voci Gprimnym snahdm o nové pohlPady a pristupy v oblasti
teologie, historie a interpretacie Pisma, ktoré Cirkev neskor prijala a dnes ich
povazujeme za samozrejmé.

Stredoveka paradigma tykajica sa teologie bola spojena s viziou jednes
pravdy, ktord je pojmovo uchopitelnd. Stym saviselo aj svetondzorové
presvedcenie, ktoré bolo doménou cirkevne organizovaného krest’anského
nabozenstva. V suvislosti so skuto¢nost'ou, ze inkulturicia krest’anského
nabozenstva do feudalneho systému viedla nevyhnutne k feudalizacii Cirkvi,
Cirkev asvetska moc su prepojené aspolocne zarucuji cirkevno-
nabozensku integraciu obyvatel'stva. Preto idea nabozZenskej slobody je tejto
dobe cudzia.”0

Novoveky obrat k subjektu vSak nastolil poziadavky ekonomicke
a kultiirng slobody. Rozvoj ekonomiky a autonémia vied viedli k presadeniu
slobody podnikania, kultiirng slobody, zdoraznovaniu /ludskych prav, ¢o viedlo
k potrebe  politicke  slobody.”® To umoznilo rozvoj plurality v mysleni
a v praktickom zivote. Krest'anstvo tak stilo pred volbou zotrvat’ pri
historicky zauZivanom, tradi¢cnom sp6sobe myslenia, alebo prijat’ zmenu
paradigmy v spolocnosti a pokusit’ sa ju dat’ do suladu s vlastnou vierou.

Na druhej strane obrat k literatdre a umeniu predkrest’anskej antiky
v renesancii a rozvoj humanizmu sice jasne ukazuji, ako sa kultarna
burzoazia pozvolne vyvizovala a emancipovala z citkevne sprostredkovane;
a teologicky ovladanej jednotnej kultiry, avsak tento proces neprebichal bez
ucasti Cirkvi, pretoze mnohi humanisti boli veriaci a cirkevne integrovani
krest’ania, pre ktorych dolezita dlohu zohravalo predporozumenie chapania
cloveka ako obrazu Boha aztoho vyplyvajiceho neredukovatelného
vyznamu jeho rozumového a slobodného ducha.”” Oficidlny postoj Cirkvi
vsak bol zdrzanlivy. V savislosti s Zudskymi privami, ktoré vzisli z duchovného
sveta humanizmu, racionalnej teérie prirodzeného prava a osvietenstva, bol
postoj Cirkvi k Pudskym pravam negativne poznaceny, uz spominanou,
proticirkevnou tendenciou francizskej revolicie, z ktorej vzislo prehlasenie

05 Z lat. ultra montes — za horami, myslelo sa za Alpami, pretoze islo o tendenciu silného
zamerania sa na Rim.

706 Porov. ANZENBACHER, A.: Krestanska socidlni etika. Brno : CDK, 2004, s. 125 — 126.
707 Porov. ANZENBACHER, A.: Krestanskd socialni etika. Brno : CDK, 2004, s. 40.

708 Porov. ANZENBACHER, A.: Kestanska socialni etika. Brno : CDK, 2004, s. 42 — 45.
709 Porov. ANZENBACHER, A.: Krestanska socidlni etika. Brno : CDK, 2004, s. 45.
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o T'udskych pravach (1789), inspirujice v 19. storoci ustavy d’alsich statov.”!0
To viedlo k tomu, Ze v samotnej Cirkvi, z uz dvoch spominanych tendencii,
liberdlnej a ultramontdinnej, prevazila wltramontinna tendencia, ktora hajila
zachovanie tradi¢ne zauzivaného stavu.

Ovplyvnilo to aj samotnd teoldgiu a s nou stvisiacu filozofiu. Este
koncom 19. storocia prevladala snaha znovuozivenia scholastického pristupu
k filozofii a teoldgii, ktory poznacil aj Prvy vatikansky koncil (1870), na
ktorom bola prijatA dogma o neomylnosti papeza, co vyplyvalo
z pokracovania zauzivaného teologického myslenia. Ako hovori Schoof: ,,Po
prvom vatikdnskom Roncile, (astoine ndsledfom statického obragu Boba, ktory sa
v pokoncilovej teoldgii chapal ako invariabilny pociatoiny bod, sa stala negmenitelnd
prirodzenost’ dogiem  nenapadnutelnon  rovnako, ako  negmenitelnd  prirodzenost’
samotného Boba. 1

K tomuto trendu prispela aj encyklika Aeterni Patris, vydana 4. oktobra
1879, ktora poukazala na omyly doby (pozitivizmus, materializmus
a ateizmus) a na hodnoty spojené so scholastickou filozoficko-teologickou
tradiciou. Encyklika vyzvala k znovuobjaveniu a oZiveniu diela Tomasa
Akvinského ako wucitela pravej mudrosti avedy azarovenn vyslovne
poukdzala na zameranie sa na filozofiu a teolégiu Tomasa. Aeferni Patris sa
stala zakladnym dokumentom novoscholastiky.”’? Od tejto encykliky sa
datuje prednostné postavenie sv. Tomasa v ramci uradnej cirkevnej filozofie
a teologie. Tato hlavna myslienka encykliky presla aj do vtedajsicho
cirkevného zakonnika z roku 1917, Kan. 1366 § 2, ktory hovott: ,, I yucovanie
raciondlnej filogofie a teologické stidia sa maji diat’ v duchu a pod vedenim anjelskébo
doktora, to naii sv. Tomasa. ‘713

Upriamenie sa na scholastiku orientovanu tomisticky bolo aj priamym
pokracovanim zaverov Prvého wvatikdnskebo foncilu, kde sa v suvislosti
s papezstvom presadilo scholastické presvedcenie, ze cirkevna autorita stoji
nad dejinami a moéze prekonat’ vietky historické namietky. Vyjadrenie Leva
XIII. bolo len zavfsenim procesu dominancie scholastiky nad ostatnymi
filozofickymi pristupmi.’!4

Na jednej strane mal tento pristup vyhody, pretoze priniesol jasna
orientaciu a vautornd jednotu samotnej Cirkvi vo vtedajsich, politicky

70 Oficidlne tento pojem zaznieva prvykrat az v encyklike Jana XXIIL. Pacem in terris
(1963), ¢l. 11 — 27, kde systematicky Gvadza podrobny zoznam Pudskych prav. Porov.
PESCHKE, K-H.: Krestanskd etifa. Praha : Vysehrad, 1999, s. 218 — 219.

" SCHOQOF, T.: Aggiornamento na prabu 3. tisicileti? — 1 yvoj moderni katolické teologie. Praha :
Vysehrad, 2004, s. 339.

72 Porov. CORETH, E.; EHLEN, P. et al.: Filosofie 20. stoleti. Olomouc : Nakladatelstvi
Olomouc, 20006, s. 91.

"3 Porov. KRAPKA, E.: Zasvdtenie do filogofie. Bratislava : TF TU, 2001, s. 56.

4 Porov. SCHOOF, T.: Aggiornamento na prabn 3. tisicileti? — 1 yvoj moderni katolické teologie.
Praha : Vysehrad, 2004, s. 247.
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neistych a prevratnych ¢asoch. Na druhej strane to znamenalo isté ustrnutie
v teologii a filozofii na teologickych fakultaich. Novoscholastika sice prinasa
nové premyslenie tém o dostojnosti ludskej osoby ajeho miesta
v spolo¢nosti  z pohladu prirodzeného zikona, avsak novotomizmus
a novoscholastika nemohli ostat’ jedinou alternativou pre filozofiu
a teologiu, hoci boli pomerne dlho priotizované aj kvoli cirkevnym
sankciam, ktorym bol vystaveny kazdy navrh alternativnej teolégie alebo
akékol'vek zapochybovanie o scholastike.

Okrem znovuozivenia tomistickej tradicie a premyslenia mnohych tém
sa nutne otvarala potreba premysliet’ problémy, cez metédy a myslienkové
vychodiskd inych filozofickych a teologickych pristupov. Az do doby na
prelome storo¢i prevladal skor defenzivne apologeticky postoj, ktory sa
branil proti omylom doby a trval na ,,vlastnictve” pravdy. Od 20. a 30. rokov
20. storocia sa presadzuje otvoreny pristup, ktory zohladnuje poznatky
a problémy modernej filozofie z hladiska krest’anského myslenia. Medzi
vyznamné osobnosti patrili napriklad Erich Prgywara, ktory sa zaoberal
Kantom, Kierkegaardom a Nietzschem. Romano Guardini, ktory sa pokusal
novym spésobom vnimat’ jedinecnost’ osoby. Joseph Maréchal sa pokusil
mysliet” metafyziku vychadzajic z Kantovej transcendentilnej metédy, ktora
s Kantovou kritikou poznania bola dovtedy, v krest'anskom prostredy,
povazovana za zd6vodnenie uplného subjektivizmu a relativizmu. Mo6zeme
spomenut’ d’alsich myslitefov ako bol Etienne Gilson, Reginald Garrigon—
Lagrange, Johan B. Lotz, Emerich Coreth alebo teoldég Karl Rabner. Mnohi sa
taktieZ inSpirovali existencializmom alebo filozofiou Martina Heideggera.”'

Po Druhom vatikanskom koncile sa fomizzmus uz nemohol viac
povazovat’ za jedind alternativu krest’ansky zmyslajuceho filozofa ani
teologa. Prevazila idea dialogického pristupu, ktora bola oficidlne zavi$ena
konstitaciou  Gaudium et spes na  Drubom  vatikdnskom foncile, ktory
charakterizovalo zname slovo, alebo aj heslo ,,aggiornaments*71¢. To prispelo
aj k uz spominanému ,,kopernikovskému obratu od priva pravdy, ktora je
viazana logickymi premisami, k pravu osoby, ktoré zohladnuje dynamicky
rozmer P'udského Zivota.

Osoba ako kP'icovy pojem krest’anskej etiky

Aj po metodologickom posune v katolickej teolégii a filozofii ostava
pojem ,,050ba“ pre krest'anska etiku kIacovym. Pri jej definicii sa vSak bude
vychadzat’ nielen zo substancialnej povahy, ale predovsetkym z jedinecnosti
osoby, ktord bola zdérazfiovana vo filozofickych smeroch 20. storocia —

715 Porov. CORETH, E.; EHLEN, P. et al.: Filosofie 20. stoleti. Olomouc : Nakladatelstvi
Olomouc, 20006, s. 96 — 97.

6 _Aggiornamento (tal. prisposobenie dnesnému stavu) — program Druhého vatikianskeho
koncilu o priblizeni sa Cirkvi sicasnému zivotu.
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excistencialigmmn, personalizmn  a dialogickej  filozofii, z ktorych wvzisli kl'dc¢ové
impulzy pre krest’anskych myslitelov.

Tento posun v chdpani osoby sa prejavil aj napriklad v etike Wojtylu,
ktory sa svojou filozofickou koncepciou zaraduje do personalisticky
orientovaného  tomisticko-fenomenologického  myslienkového — smeru.
Vychadzal z aristotelovsko-tomistickej filozofie a inSpiroval sa myslitel'mi
ako bol Martin Buber, Gabriel Marcel a predovsetkym Max Scheler, kde ich
vplyvom dochadza k Wojtylovmu hlbsiemu zameraniu sa na personalny
rozmer ludskej osoby. Uvedomil si, ze aristotelovsko-tomistickd tradicia
predstavuje vhodné spracovanie iba jednej z dvoch hlavnych skusenosti
cloveka, t. j. vonkajsef skisenosti, nedocenuje vsak wmsitorni skdisenost, ktora
poukazuje na persondlny rozmer ¢loveka.”!” To rozpracoval prevazne v diele
»Osoba i czyn*

Takto uchopeny pojem ,,0soby” sa stava kIicovym slovom jeho
filozofického myslenia a poukazuje na podstatu cloveka. T4 sa neukazuje
bezprostredne, ale mozeme ju objavovat’ v Pudskych dnoch lasky, slobody
a poznania, ktoré robia c¢loveka otvorenou bytost'ou vodi svetu isebe.
Wojtyla takto reaguje aj na problém chéapania cloveka vo svete: ,,Vnima
bytostné ohrozenie cloveka, ktory sa stiva skor predmetom urcitych technik,
ako podmetom zodpovednym za svoje konanie. [...] Pozaduje, aby rozvoj
cloveka nebol chapany vylu¢ne v ekonomickom zmysle, ale treba mat’ pred
ocami celého cloveka.“™® Preto vo Wojtylovom diele ,otazky spité
s analyzou aktov vedomia, moralnej aktivity cloveka, jeho prirodzenosti
a vnutornej skusenosti, osobnostnej dokonalosti, hlbokého prezivania, ale
iludskej slobody, lasky a zodpovednosti, nakoniec vyustili do metafyzicke;j
koncepcie osoby.“™ Vychadza pritom zo znamej definicie osoby u Boetia,
podla ktorej je ,o0s0ba jedinec rogumme prirodzgenosti®; pritom vsak bude
zdoraziovat’  fvorivii dilohn  cloveka pri vytvarani seba samého, ¢o je
in§pirované personalnymi a existencialnymi myslitelmi.

Krest'anska etika uz nebude klast’ vylu¢ny doraz na statické, racionalne
uchopenie definicie cloveka, ale bude zdoraznovat' aj fenomenologicky
ptistup.”? Vychadzajuc z charakteristiky, ze Hovek ako osoba patri sebe a nedeli
svoje bytie s nikym drubyn’?’, ¢o je tiez scholastickd definicia, v kontexte
personalizmu a moderny, poukdze na dolezitost” osobnych prav, s ktorymi

17 Porov. CSONTOS, L.: Zikladnd antropologickd linia v encyklikdch Jina Pavia 1I. Trnava :
Dobra kniha, 1996, s. 61.

718 DANCAK, P.: Personalisticky rogmer vo filozofii 20. storodia. Presov : GTF PU, 2009, s. 7.
719 PLASIENKOVA, Z.: Sti¢asni katolicka etika. In: GLUCHMAN, V.; DOKULIL, M.
(eds.): Sscasné etické tedrie. Presov : LIM, 2000, s. 211.

720 Porov. CORETH, E.: Co je dovék. Praha : Zvon, 1996, s. 151 — 152.

721 Porov. SOTONIAKOVA, E.: Postavenie krestana v tomto svete (Studijné texty k predmetn
Krestanskd socidlna nanka a gdklady politoligie). Presov : Spolok biskupa P. P. Gojdica, 1999,
s. 27.
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sivisi aj pravo na vlastny ndzor a nabozensku slobodu, ktoré s vyrazom
Pudskej slobody a svedomia. Takto dochddza k zddrazneniu $pecifického
charakteru osobného bytia ¢loveka a jeho realizacie v interpersonalnych
vzt'ahoch, ktoré spoluvytvaraji konkrétnu osobu.

Osoba je teda nezastupitelnou a neredukovatelnou bytost'ou, co
sformuloval Kant v kategorickom imperative: ,,Konaj tak, aby si pouzival Iudstvo
ako vo svojej osobe, tak iv osobe kazdého drubého vidy zdrover ako dicel a nikdy iba
ako prostriedok. ‘> Tento imperativ prebera Wojtyla vinom zneni, ktoré
zaznelo aj v diele Osoba i cgyn: ,,Kolko razg je v tvojej Einnosti osoba predmetom
konania, tolko rdz pamdtaj, Ze ju nemiges pouzgivat’ len ako prostriedok na dosiahnutie
ciela, ako ndstroj, ale poitaj s tym, $e ona sama md alebo dokonca musi mat’ svoj ciel.
Tento princip v takejto formuldcii stoji pri zdkladoch kagde spravne pondikanej slobody
oveka, ale najmi slobody svedomia. "

Druhy vatikansky koncil ajeho konzekvencie pre krest’ansku
etiku

Tieto idey nasli svoje oficidlne zvfSenie na Druhom vatikanskom koncile
(1962 — 1965) v konstitucii Gaudium et spes a deklaracii o ndbozenskej slobode
Dignitatis humanae. Citkev sa v obdobi koncilu a po koncile vyrovnala so
skuto¢nost’ou, ze aj viera a cely Pudsky zivot je neoddelitelny od dejinného
vyvoja, ¢o sa prejavilo v otvoreni pre kritické $tudium’** textov Pisma
a tradicie, coviedlo k rozsirovaniu teologickych smerov. Prave tieto
predpoklady, vyplyvajuce =z dejinnych a antropologickych limitov, ako
zdoraznuje Karl Rahner, si obsahom teolégie zalozenej na Zjaveni.’? Preto
aj teologia musi byt” ofvorenon pre neustalu transcendencin. Konecny c¢lovek nikdy
neméze Boha uchopit’, iba sa k nemu ,priblizovat™ cez interpretaciu
dejinného zjavenia. Preto koncil vyzyva k takému $tudiu teologie, ktoré je
neoddelitel'né od vysledkov humannych a exaktnych vied.

Koncil jednozna¢ne podporuje slobodu myslenia a badania ako
v empirickych, humannych, tak aj v teologickych vedach, ktoré maju
zohl'adnovat’ aktualne vysledky humannych a exaktnych vied: ,,...dat" dovedna
nové vedecké poznatky, nové tedrie a najnovsie objavy s krestanskym sposobom Fivota
a krestanskym ucenim. |...] Teologické stidium nech sa snagi o hlbsie pognanie javeng
pravdy a zdrovert nech neganedbd kontakt so svojou dobon, aby sa umozgnilo dékladnejsie
poznanie viery vdelancom rozmanitych odborov. Tito spoluprica bude velnii blahoddrne
pdsobit’ na vychovn budiicich duchovnych, lebo budii vediet’ vhodnejsie predkladat’ nasim
sticasnikom ucenie 0 Bobu, o cloveku a o svete, takse budii tym ochotnejsie prijimat’ ich
slovd. Ba je Zelatelné, aby si poletni laici nadobudli primerané vedomosti v posvatnych

722 KANT, L.: Zdklady metafyziky mravi. Praha : Nakladatelstvi Svoboda, 1976, s. 75.

72 WOJTYLA, K.: Ldska a zodpovednost’ Bratislava : Metodicko-pedagogické centrum,
2003, s. 25.

724 Porov. Dei Verbum, 12.

72> Porov. RAHNER, K.: Ziklady krestanské viry. Svitavy : Trinitas, 2004, s. 63.
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veddch a aby sa viaceri 3 nich amerne venovali tymto Stididm a ich preblbovali. Aby
vSak mobli plnit’ svoje poslanie, nech sa ponechd veriacim — tak duchovnym, ako aj
laikom — spravodlivd sloboda vyskumu a myslenia i sloboda prejavit’ skromne a pritom
smelo svoju mienku vo veciach, v Rtorych sa dobre vyznayi. ‘72

To vysvetl'uje aj existenciu plurality v samotnej teologii.”?” Tato pluralita
vsak neprotireci krest’anskej jednote, pretoze poznanie pravdy nikdy nie je
vlastnictvom ani vysadon jednotliveon, ale, ako zdoraznuje Solovjov, odhal'uje sa
v solidarnosti  spoloéenstva’® Podobne uvazuje Jaspers: , AZ v komunikdcii sa
uskutoliinje kagdd ind pravda, len v nej som sam sebon, nielen tym, e iba Fijem, ale e
Sijem plnym spdsobom. Bob sa ukazuje nepriamo a nie bez, lasky cloveka k oveku. ‘7>

Pravda aomyl, ako hovori Sutor, nejestvuji objektivne, vo
vzduchoprazdne. Skér Tudia hPadaji pravdu a moézu sa pritom aj mylit’. Sa
sice osoby schopné poznavania hl'adat’ pravdu, ale Ziadna vonkajsia instancia
nema pravo ich pritom nutit’, aby prijali uréitd pravdu proti svojmu
svedomiu.”

Tuto myslienku rozvinul koncil v deklaricii o ndbozenskej slobode™!.
,Pravda, ako uvadza deklaracia, sa presadzuje jedine svojon vlastnou silon, vnika do
mysli labodne a pritom dorazne. ", Pravdu vSak treba bladat’ spdsobom, ktory
vybovuje ddstojnosti Indskej osobnosti a g spolocenske) povabe, to znamend slobodnym
vyiskumon, pomocon vyulovania a vydeldvania, komunikdcion a dialdgom, pri ktorom
Jeden drubému vykladaji pravdu, ktorsi nasli — alebo o ktorej sa nazddvaji, e ju nast —
, aby si tak navzdjom pomdhali hladat’ pravdu. 7>

Dialogicky pristup deklaracia potom aplikuje na naboZensky aspekt,
tykajici sa viery ajej $irenia. Zaroven zdoraznuje velkd toleranciu a uctu
pred svedomim kazdého cloveka. ,,Pri $ireni viery a pri gavadzani ndbogenskych
praktik je potrebné védy sa vystribat’ akychkolvek spdsobov, ktoré by mobli mat’ nater
donncovania alebo necestného, popripade nie priam ndlegitého nabovdrania, najmd ak ide
o mengj  vxdelanych alebo  chudobnych ludi. Takyto postup sa md pokladat’ za
gnengivanie vlastnébo priva a za porusovanie prava inyeh. “>* Nikto sa teda nesmie
k viere nutit’ proti voli. Jedinou alternativou je ,,pogyvat’ Indi, aby 3 viastnes vile
prijali krestanskdi viern a ju ceg cely Zivot aktivne vygndvali. ‘> Ptikladom je sim

726 Gandinm et spes, 62.

727 Porov. RAHNER, K.: Zdklady krestanské viry. Svitavy : Trinitas, 2004, s. 41 — 42.

728 Porov. SOLOV]OV, V.: Duchovni ziklady $ivota. Velehrad : Refugium, 1996, s. 46.

729 JASPERS, K.: Usod do filosofie. Praha : Oikoymenh, 1996, s. 20.

730 Porov. SUTOR, B.: Politickd etika. Trnava : Dobra kniha, 1999, s. 193.

731 Okrem idey nabozenskej tolerancie a slobody, vyplyvajice z dostojnosti 'udskej osoby,
deklardcia hovori aj o ulohich spolo¢nost, $titu arodiny voc¢i naboZenstvu
a nabozenskym prejavom. V nasom prispevku sa vSak tymito témami nemozeme blizsie
zaoberat’.

732 Dignitatis humanae, 1.

733 Dignitatis humanae, 3.

734 Dignatatis humanae, 4.

735 Dignitatis humanae, 10.
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Kristus, ktory sa nenechal strnat’ mocou, ale ,#1pezlivo pogjval a iskaval si
ucenikop. ‘75, V'ydal svedectvo pravde, ale pritom ju necheel nasiln nanitit’ tym, (o joj
odporovali. 1ebo jeho krilovstvo sa nepresadzuje ndsilim, leg sa nastoluje dosvedcovanim
a pociivanim pravdy a vymdha sa laskon, ktorou Kristus povyseny na krig pritabuje k
sebe Indi. 737

Tieto koncilové idey ovplyvnili aj vyvoj misiologie v pokoncilovom
obdobi”® a rovnako v nich pokracoval aj Jan Pavol 11. V encyklike Solicitudo
rei socialis (1987) pise, v suvislosti s pomocou rozvojovym krajinam, Ze ,,»
nijakom pripade neslobodno pod amienkou nutnosti rozvoja drubym vnucovat’ viastny
spdsob Fivota alebo viastnii nabogenskii viern. 7 A v socidlnej encyklike Centesinus
annus (1991) zdoraznuje: ,Cirkev negatvira oli ani pred nebezpecenstvom fanatizmu
alebo fundamentalizmn tjch, o v mene sidajnej vedeckel a ndbogenskej ideoldgie citia sa
oprdvneni drubym Iudom naniitit’ svoju predstavu o pravde a dobre. Krestanskd pravda
k takym nepatri. Krestanska viera, ked%e nie je ideoldgion, sa neusiluje vtesnat’ pestrii
spolocensko-politickil skutolnost’ do ustrnutej schémy a uzndva, Fe ludsky Fivot sa
v dejindch realizuje v roznych, a nie védy bezchybnych podmienkach. Prefo respektovanie
slobody patri k metide Cirkvi, ktord neprestajne prizvukuje transcendentnii déstojnost’
osoby. ‘™0 Napriek tomu, ze sa krest’anské nabozenstvo snazi neprestajne
ponukat’ svoje presvedéenie druhym, nesmie zabudat’, ze ,,» dialdgn s drubymi
Ludnii, viimavy kn kagdémn lomku pravdy, s ktorym sa stretd v konkrétnom Zivote
a v kultire jednotliveov i narodov, neprestiva potvrdzovat’ to, o ho naucila o ludskej
osobe jeho viera a sprdavne pounivanie rozumu. ™ Podla slov Jana Pavla II. je to
teda viera, ktora si vazi slobodu druhych a dokaze vstupovat’ do pluralitného
dialégu a mevnucuje vlastny sposob Zivota, alebo vlastné presvedcenie druhym
pod rozliénymi zamienkami.

Z predchadzajucej analyzy vidime, Ze v 20. storo¢i doslo v teologickom
mysleni k velkému posunu oproti minulosti, co potvrdzuje aj text deklaracie,
v ktorom sa piSe, ze ,,hoci v Fivote ludn Boieho, putujiiceho uprostred premenlivosti
ludskych dejin sa oblas vyskytli spdsoby menej Zhodné alebo priam v protive s duchom
evanjelia, predsa v¢dy Zostalo v platnosti ncenie Cirkyi, e nik sa nemd k viere nditit. ‘74
Zaroven je dolezité aj konstatovanie o hladani pravdy a nie jej vlastneni, a to
na poli celého P'udského spolocenstva.

Takto sa koncil obracia aj na neveriacich. Odmieta sice ateizmus
a formy nabozenského utlaku, ale neodmieta dialogické riesenie a aj ateistov

736 Dignitatis humanae, 11.

737 Dignitatis humanae, 11.

738 Porov. BUCKO, L.: Globalizicia a misijna ¢innost’ — Vjzva na nova paradigmu? In:
Globalizdcia a nibogenstvo. Zbornik. Presov : GTF PU, 2011, s. 8n.

739 Sollicitudo rei socialis, 32.

740 Centesimus annus, 46.

4L Centesimus annus, 46.

742 Dignitatis humanae, 12.
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priatel'sky pozyva k spolupraci”™ Pre tento dialég vyzjva aj samotnych
predstavitelov Cirkvi a veriacich: ,,Nech si vytrvalim stiidiom nadobudnii schopnost’
gdicastiiovat’ sa na dialdgu so svetom a s ludmi akejkolvek mienky. 74 To si vyzaduje
ochotu vstupovat’ do diskurzov aj s inymi formami racionality, ako len s
tymi, ktoré boli zauzivané. V bode ¢. 44 konstitacie Gaudium et spes sa
uvadza: |, Skisenosti minuljch storols, vedecky pokrok, poklady skryté v roglicnych
Sormdch  ludskej kultiry, ktorymi sa vyrazneSie prejavuje povaha samébo cloveka
a kliesnia sa nové cesty k pravde — to vsetko o0s0%i aj Cirkvi. Sama sa totig hned od
poliatkn svgjich dejin naulila vyjadrovat’ blahozvest’ Kristovu v pojmoch a jazgykoch
rdznych ndrodov a okrem tobo sa ju usilovala objasnit’ midroston filozofov, a to za tym
cielom, aby primerane prispdsobila evanjelinm  chdpavosti vSetkych a pogiadavkdm
miidrych. A tdto prispdsobivost’ v hldsani Zjaveného slova musi gostat’ dkonom kagdého
Sirenia evanjelia. 1ebo takto sa u kaidého ndroda podnecuje schopnost’ vyjadrit’
blahozvest’ Kristovu svojskym spdsobom a Zdroveri sa napomdha Fivi vymena medzi
Cirkvon a rozgmanitymi ndarodnymi kultiirami. Aby sa tito vimena intenzivnila, najmd
v nasich Casoch velmi richlych gmien a krajne sa odlisujricich nazorov, Cirkev potrebuje
Uldst’ pomoc tich, Co Fijii vo svete, si nalcami rogmanitych ustanovini a disciplin
a dobre chapu ich ducha, & n% ide o veriacich alebo neveriacich.

V sirsom kontexte mézeme hovorit’ aj o novych filozofickych smeroch
a pradoch, ktoré sa rovnako podielaju na vytvarani kultary a zaroven sa
istym zrkadlom dnesnej doby. ,,Krestania na ceste do nebeskej viasti mayi hladat’
a chapat’ to, ¢o je hore. To vsak nielenge nezmensuje, ale skor zvySuje vyznam ich
povinnosti- spolupracovat’ so  vSetkymi Indmi na budovani Indskejsieho sveta. ™
Samozrejme, ze dialég nebude vzdy l'ahky a moéze narazat’ na odmietanie
alebo na relativizovanie svetonazoru veriaceho. Napriek tomu koncil kladie
na stdce, ze ,,zieto nedobré nasledky nevypljvayii nevybnutne 3 moderne Rultiiry, ani nds
nesmii nvadzat’ do pokusenia zazndvat’ jej pozitivne bodnoty. ‘746 |, Nech teda veriaci $iji
v &m ugSom spojent s ostatnymi Indmi svojej doby a nech sa usilujii dokonale pochopit’ ich
gmyslanie a citenie, prejavugiice sa v kultrire. ™ To si vyzaduje vzajomny dialég,
v ktorom sa nielen hovori, ale aj po¢uva. Preto konstiticia na zaver vyjadruje
zelanie: ,,aby nik nebol vyliceny z tobto dialdgn, vedeného jedine % lisky k pravde,
rogumie sa s patricnon roxvdagnostou: ani ti, (o maji v dicte vynikajice hodnoty ludského
ducha, hoci este nepoznayi ich Povoden, ani ti, (o sa stavajii proti Cirkvi a ju roglicnym
spdsobom prenasleduji. ‘™4

3 Porov. Gaudinm et spes, 21.
"4 Gandium et spes,43.
™5 Gandinm et spes, 57.
46 Gaudinm et spes, 57.
47 Gandinm et spes, 62.
48 Gaudinm et spes, 92.

342



Zaver

Spominané idey sucasnej oficidlnej nduky Cirkvi, tykajice sa slobody
prejavu a nabozenskej slobody, vznikli na pozadi novovekého procesu, ktory
podnietil slobodu a rozvoj myslenia vo vsetkych oblastiach 'udského Zivota.
To ovplyvnilo krest’anskych teol6gov a filozofov, ktorjch myslienkové usilie
posunulo Cirkev zo stredovekej paradigmy k stcasnému pluralitnému
mysleniu, ktoré respektuje dostojnost’ I'udskej osoby a zaroven uznava
hranice  Tudského  myslenia.  Presvedcenie o vlastnictve  pravdy
a jednozna¢nom pochopeni zjavenia I'udskym myslenim ustipilo uznaniu
vyvoja ludského myslenia, ktoré pravdu hladd. Zacina sa opit’ viac
zohladniovat’ vzt'ah medzi pojmovym myslenim a konkrétnym Zzivotom, ¢o
sa prejavilo v samotnej krest’anskej etike. Idea folerancie dnes uz teda neméze
byt’ povazovana za cudziu Cirkvi, hoci sa v dejinnom kontexte nachadzame
len na zaciatku a preto v jej ¢o najuprimnejsej realizacii, ktora chce byt” ako
tolerantnou, tak aj pravdivou, je pred nami este dlha cesta.
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HUMANISTICKE ASPEKTY V LITERARNO-
FILOZOFICKE] REFLEXII SO ZAMERANIM NA
DIELA SLOVENSKYCH REALISTICKYCH AUTOROV

Anna SVECOVA

Abstract: The humanism can be apprebended as summary of opinions, which
include the preservation of human dignity and in addition the critical self-reflection on the
specifically level of human kind. This work is focused on recognition the meaning and
positions of the humanistic tendencies in the works of Slovak realistic anthors in literature
and its philosophical reflection. We try to refer on the readability on these texts and their
present contribution too and also point on their possibility of re-actualization in the context
of postmodern era with their wide interpretation range enriching the common reader in the
term of humanism.

V kontexte sucasnej postmodernej doby sa problematika humanizmu
respektive antihumanizmu vyskytuje Coraz Ccastejsie v réznych vedeckych
oblastiach — filozofia, psycholdgia, pravo, literatara, teologia atd’. ako aj
v kazdodennom zivote. , Termin humanizmus vznikol z latinského homo,
humanus, humanitas, teda ¢lovek, Pudsky, Pudskost’. Tymito terminmi boli
oznacované v latinskom jazyku atributy tykajice sa ¢loveka ako $pecifického
druhu medzi  Zivymi bytost’ami, zobrazovali len jemu prinaleZiace
osobitnosti.“74?  Relevancia kone¢nej definicie pojmu humanizmus je
pochybna a to z toho dévodu, Ze v rimci jednotlivych historickych epoch
tento pojem nadobudal d'alsie vyznamy vzhladom na dobovy kontext
a taktiez na neustaly duchovny vyvoj ¢i rast ¢loveka: ,,Ideal humanizmu je v
dejinich jeden z najcastejsich, ale i najpodivnejsich: ¢lovek sa v fiom kladie
za vzor a idedl ¢loveku. V tomto je implicitne obsiahnuté vychodisko, ze
clovek vlastne este nie je ,,hotovy“ a dosial’ neexistuje ,,plne®. Humanistické
poziadavku potom ¢asto vychadzaju z ,,plnosti ¢loveka®, ,,celého cloveka®,
pripadne ,,cloveka skuto¢ne Pudského®.*7> Humanizmus mézeme ponimat’
ako subor nazorov, ktoré vzhl'adom k l'udskej bytosti zdoraznuja principy
zachovania dostojnosti ¢loveka, zahrfiuja ochranu prav cloveka, snahu
o vytvorenie vhodnych podmienok pre kvalitny vyvoj a rozvoj Pudskej
bytosti a zusl'acht’ovanie 'udského konania. Vzhl'adom na historicky kontext
moézeme o humanizme hovorit’ ako o myslienkovom hnutf, ktoré sa
formovalo v obdobi renesancie v 14. — 16. storo¢i. V tomto obdobi sa hlasali
myslienky o slobode Tudského individua, ktoré ma pravo na plnohodnotny

749 BRISKA, F. 2000. Problém Hoveka a humanizpmu v politickej filozofii. Bratislava: Tris, 2000, s.
119.
750 BRISKA, F. 2000. Problém cloveka a humanizmu v politickey filozofit, s. 120.
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pozemsky zivot. Taktiez sa daval doraz na oslobodenie cloveka spod uplnej
nadvlady nabozenského asketizmu. Tento myslienkovy prud vrcholi v dobe
osvietenstva, konkrétne v 18. storoéi hlisanim hesla: sloboda, rovnost’,
bratstvo.

Pojem realizmus ajeho vznik sa spija s maliarskym umenim:
,»,Povodcom nazvu realizmus bol francizsky maliar Gustave Coubert, ktory
v roku 1855 takto oznacil svoj pavilon na svetovej vystave v Parizi.*7!
Napriek tomu, Ze spominany pojem sa objavuje az v roku 1855, to co
predstavuje, konkrétne pravdivé zobrazovanie reality mézeme badat’ uz
v skorsich obdobiach. Samozrejme ide len o prvky reality a tie su pritomné
uz v prvotnych formach umeniach. Prvky reality ako umeleckd forma,
respektive umeleckd metéda vsak nachddzame v histérii az v obdobi
renesancie u autorov akymi su Shakespeare ¢i Cervantes. V rozsiahlejsej
forme sa realizmus rozvijal az v 19. storoci. Samozrejme svetovy realizmus
mal pre svoj vznik viac stimulov ako slovensky realizmus: ,,V dejinach
inonarodnych literatdr uvadza sa cela séria socialnych a kultarnych dat, ktoré
podmienili  vznik  arozvoj slovesného realizmu. Unas  tychto
mimoliterarnych predpokladov pre novi slovesnu orientaciu takmer nebolo.
Slovensky Zivot neohol sa normalne vyvijat’, znemoziovali ho v tom interné
a vonkajsie prekazky.“7? Jednou z najvicsich prekazok pre rozvoj realizmu
na Slovenku bola stile pritomna madarizacia, ktord mala eliminujici vplyv
az do konca svetovej vojny astym dalsie savislosti na poli vzdelania,
priemyslu, obchodu... . Realizmus na Slovensku sa po tychto retardujicich
podmienkach zac¢ina plnohodnotne rozvijat’ az v 80. rokoch 19. storocia:
V sedemdesiatych rokoch hlavny literarny organ Orol je este v rukach
star§ej, romanticky orientovanej generacie, r. 1880 casopis tento zanika
a nasledujiiceho roku Svetozar Hurban a Jozef Skultéty obnovuja vydavanie
Slovenskych pohPadov. Oba tito dejatelia cez desat’rocia mali najprenikave;js
vplyv na vyvin nasej literatury a na nasu literarnu kultdru.“73 V tomto
obdob{ bolo délezité oprostit’ sa od vplyvov romantizmu, ktory preferoval
bohata fantaziu a obrazotvornost’ a sustredit’ sa na pravdivé zobrazovanie
reality. Samozrejme neslo o radikilny proces vktorom sa autori
preorientovali a zanechali doterajsiu tvorbu, islo skor o postupné presadenie
sa mladSej generacie na cele so spominanym Svetozarom Hurbanom
aJozfom Skultétym: ,V oblasti tematickej, vyrazovej a kompoziénej
realizmus radikilne prevrstvuje  Struktiru  predchadzajiceho  smeru,
prikloniac sa k nametom zo stc¢asného zivota, aktualizujuc re¢ bohatymi
vrstvami hovorovymi a kompozic¢ne diferencujic prostriedky umelecke;

751 PISUT, M. a kol. 1984. Dejiny slovenske literatiiry. Bratislava: Obzor, 1984, s. 314.

752 MRAZ, A. 1948. Djiny slovenskej literatiry. Bratislava: Slovenska akadémia vied a ument,
1948, s. 202.

753 MRAZ, A. 1948. Dejiny slovenskej literatiiry, s. 205.

346



vystavby.“7>* Aké boli kritéria pre urovanie umeleckosti spominanych diel?
»Mieru umeleckej hodnoty diela urcuje vztah medzi umelcovym
svetonazorom, prejavujucim sa vo vybere faktov zo skutocnosti, vich
hodnoteni, a zivotnou skusenost’ou.“’>  Spisovatel v tomto obdobi
zobrazuje spominant pravdivost’ ¢i kazdodennd realitu a spraciva ju
v svojom literdarnom diele. Doélezitou ostiava skutoc¢nost’ akym spdsobom
prezentuje jednotlivé realne fakty, aka umeleckd hodnotu a Groven udrziava
pri jednotlivych umeleckych realizaciach. Slovenski realisticki autori ¢asto
siahaji po dedinskej tematike, ktora je v tomto obdobi zna¢ne spracovavana
do literarnej podoby: ,Nediferencovany spolocensky —organizmus
neposkytuje mu sice pestrejsi a zlozitej$i material, no ten si niektori autori
vytvaraju v zmysle svojej slovesnej kultiry a ideovej orientacie (Vajansky), ini
stavaja sa epikmi javov, aké vidia pulzovat’ v slovenskom dedinskom
spolocenstve a priklon k témam sedliackym a k vitilnym hodnotam tejto
vrstvy tvori charakteristicki ¢rtu nasho realizmu.“¢ Jednou z mnohych
autorov, ktori zobrazili sedliacku tematiku patri Dudmila Podjavorinska. Vo
svojej novele Zena autorka zobrazuje mravni silu hlavnej hrdinky Ivy. Tva sa
vyda za Stefana Zat’ka a spolu s nim prichadza pit’ deti, ktoré mu ostali po
prvom manzelstve s nebohou prvou zenou. Stefan Zat'ko je viak lenivy
otec, ktory rad popija a svoje rozhodnutia a budice konanie nepremysla
vopred. Tva si naptick ohovéaraniu zo strany susedov a Stefanovjm obavim
zachovava svoje hodnoty a apeluje na manzela, aby zacal pracovat’, pretoze
sa im financne nepodari prezit’® zimu. Aby presvedcila svojho manzela
o dolezitosti rodiny a starostlivosti o jej existenciu, ako prostriedok voli aj
klamstvo a dokonca kradez. Aby deti nehladovali, rozhodne sa ukradnut’
manzelovi peniaze a minie ich na stravu pre deti a pracovnd obuv pre
manzela, aby mohol chodit’ v zime do price. Tu sa vSak naskyta otdzka. Je
humanistické ked’ volime klamstvo a kradez pre vyssie dobro? Je v ramci idei
humanizmu zachovana ludska dostojnost’ hlavnej hrdinky? A ¢o Tudska
dostojnost’ jej manzela? Zat'ko sa zo zeninych napomenuti nepoucil. Po
celoletnej praci jeho cesta smeruje do krémy napriek upozorneniam Ivy .
Pocas tejto cesty pride o celoletny zarobok, ktory mal rodine zabezpecit’
existenciu pocas dlhej zimy. Zat'’kov najvicsi idedl bol nasledovny: ,,Vypit’ si,
¢o pod mierou, a najest’ sa i vtedy, ked’ prelezal deni pod pecou na lavici, to
bol prenho ideal nepredstihnutelny, najvicsou, jemu pochopitelnou
mravnou dokonalost’ou... .“7>’ Po tejto skusenosti so stratou finan¢nych
prostriedkov sa pred rodinou naskytd existencidlna hrani¢na skusenost’,
ktorej konecnym dosledkom moze byt” hladovanie celej rodiny pocas zimy.

754 MRAZ, A. 1948. Dejiny siovenskej literatiiry, s. 209.

755 PISUT, M. a kol. 1984. Dejiny slovenskej literatiry, s. 314.

756 MRAZ, A. 1948. Dejiny slovenske literatiiry, s. 209 — 210.

757 PODJAVORINSKA, T%. 1954. 1 otroctve. Bratislava : Slovenské vydavatelPstvo krisnej
literatury, 1956, s. 49.
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Iva vSak neupust’a zo svojej pracovitosti a zo svojich zdsad a nad’alej svojim
konanim pésobi na manzela uktorého sa zac¢inaju objavovat’ vycitky
svedomia. V zavere novely sa vyskytuje nasledovné zhodnotenie: ,,Musi
uznat’, ze len Zena ho spravila inym clovekom. Stavala ho, stavala ani
prazdne vrece, raz dobrotou, raz fortiecfom a ked’ bolo treba, i po zlotky.“758
V tomto pripade moZeme badat’ mravny obrat v zmysPani Stefana. Je viak
moralne spravne konanie Ivy ked vyuzila na ,prerod” svojho manzela
nemoralne doésledky? Nastrbilo toto konanie I'udska dostojnost’ Ivy? Ak
zhodnotime konanie Ivy ako humanistické, neohrozujuce jej vlastnd
dostojnost’ idostojnost’  jej manzela, kde uré¢ime hranicu vyuzitia
nemoralnych prostriedkov na humanistické ucely ako prijatelné? Mozeme
v tomto pripade hovorit’ o zachovani l'udskej déstojnosti, 'udskej slobody ¢i
prava, ked ich za dobrym ucelom ,posliapeme” pomocou zlych
prostriedkov?

Otazkou humanizmu sa mozeme zaoberat’ aj v dielach Bozeny
Slanéikovej-Timravy. Napriklad v znamej novele Tapakovei mézeme
zamerat’ pozornost’ na postavu Ance-zmyje. Tato vnutorne velmi emotivna
a citlivd postava sa navonok prejavuje ako zatrpknuta a negativna. Ak sa vsak
poztieme na tato postavu s pouzitim hlbsej optiky, uvedomime si viac
aspektov. V tejto postave mrzacky sa okrem spominaného kontrastu
vnutornej citlivosti  a prejavovanej vonkajSej drsnosti objavuje viac
kontrastov. Spomefime napriklad fakt, Ze vysiva svadobné cepce pre nevesty
napriek tomu, Ze ona sama nikdy nevestou nebude. A prave tito skutocnost’
ju robi ¢im d'alej tragickejSou postavou. Aké je vSak postavenie Ance-zmije
v spolo¢nosti? Mohli by sme pristup dedinskej society voci Anci nazvat’
humanistickym? Je vonkajsim svetom respektovana ako 'udské individuum
so svojimi $pecifickymi znakmi? Je postihnutie, ktorym trpi reflektované ako
skuto¢nost’, za ktord nemoéze aktora patri knej? Nie, zaobchadzanie
s Ancou, by sme dnes nenazvali ani humanistickym, ani citlivym. Kolektiv ju
,»vyclenuje a navyse ju nevnima ako rovnocennd, jej individualizmus, ktory
je vsucasnej dobe vyzdvihovany, nie je realizovany: ,na rozdiel od
primitivnej spoloc¢nosti, postmoderna spoloc¢nost’ si navonok zakladda na
individualizme ¢oraz doraznejsie. ™ DalSou otazkou, ktori sa naskytd je
skuto¢nost’ ¢i bolo humanistické od neviest dat’ vysivat’ svadobné cepce
zene, ktord vlastnt svadbu mat’ nikdy nebude hoci I'abi?

Pre tuto pracu sme sa rozhodli demonstrovat’ humanistické aspekty na
dielach literarnych realistov z nasledovnych dévodov: V prvom rade by sme
cheeli poukazat’ na pocet vypozicick niektorych autorov v slovenskych
knizniciach. Napriklad Pudmila Podjavorinska sa v rebricku najcitanejsich

758 PODJAVORINSKA, . 1954. I atroctre, s. 53.
759 GERBERY, T. 2010. Metafyzika konca metafyziky. In: Personalizmus a sicasnost’ (eds.)
Dancik, P a. i. GTF PU : Presov, 2010, s. 64-65.
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knih v roku 2010 podla prieskumu Slovenskej narodnej kniznice umiestnila
na 32. mieste s poctom vypoziciek 1144,

Délezitd dlohu tu podla Germuskovej zohrava aj motivujici charakter
literarnej tvorby slovenského realizmu: ,,Slovensky realizmus je vnutorne
diferencovany (viacpradovy) literarny smer a tvorba jeho pilierovych
reprezentantov je aj v sdicasnosti inspirativnou lektdrou. Vzhladom na
sucasny spolocensky, socialny, ekonomicky a literarny kontext mozno
hovorit’ o recep¢nej reaktualizacii diel slovenskych realistov (¢ uz
zakladajucej generacie realizmu alebo genericie neskorého realizmu)
a symbolistov, ¢o je nespornym znakom kvality ich tvorby, pravdaze
s poznamkou, ze ide o hodnotovo diferencovani umelecku kvalitu, a to
dokonca v ramci tej istej autorskej dielne.“76

Podla Hnika je ,recepcnd reaktualizacia diel”, vhodnd v literarnom
vzdelavani aucitelia by knej mali ziakov viest: ,Podstatnym cilem
literarniho vzdélavani budoucich uditelt je vést studenty k interpretacnim
aspektim dila a ukazat, ze pfi odhalovani smyslu uméleckého textu
nemuzeme uplatfiovat ani bezbfehou libovili, ani jediny vykladovy ramec.
Kazda interpretace se méni v Case a prostoru a tato zkusenost by se mela
konecné promitnout do skolnf vyukové praxe. 76!

Dalsi dévod vhodnosti prepojenia filozofickej a literarnej reflexie
uvadza L. Rakayova vo svojej praci Mytopoetika v postmodernej naracii:
»opolo¢nym menovatelom tychto dvoch zdanlivo nezlucitelnych vednych
disciplin je prave udsky element, teda ¢iny cloveka a jeho reakcie na situacie,
jeho ustvztaznenie sa v inteligibilnom univerze, jeho zaradenie sa do
socidlnych  a historickych ~ $truktur.”®>  Neprehliadnutelnou je taktiez
pritomnost’  textov realistickych autorov v ucebniciach literatiry na
zakladnych a strednych $kolach. Uz v prvom a druhom roéniku ZS sa Zaci
stretavaju s textami udmily Podjavorinskej v slabikari a v prvej ¢itanke.
V dalsich ro¢nikoch pribadaju autori ako Hviezdoslav, Kukucin, Vajansky,
Timrava, Soltésova a dal§i. Pocas $tudia na strednej $kole sa &itaju takties
diela od spominanych realistickych autorov. Dolezitou ulohou vsak ostava
interpretacia realistickych textov v kontexte postmodernej doby s vhodnou
reaktualizaciou vybranych problémov, ktoré by zaujali d’alsie generacie.

760 GERMUSKOVA, M. 2008. Shuwensky literdrny realizmus a symbolizmus. Ostrava:
Spolec¢nost Leopolda Vily, 2008, s. 8.

760 UNIK, O.: Inovativni snaby nejen v didaktice literdrmi vychovy. Tn: Cesky jazyk a literatura,
ro¢. 60/2009-2010, ¢. 3, s. 134.

762 Porov. RAKAYOVA, 1. 2010. Mytopoetika v postmodernej naricii. Dubnica nad Vahom :
Dubnicky technologicky institat, 2010, s. 21.

349



ZOZNAM POUZITE] LITERATURY

BRISKA, F. 2000. Problém doveka a humanizmn v politickej filozofii. Bratislava:
Iris, 2000. 148 s. ISBN 80-88778-97-2.

GERBERY, T. 2010. Metafyzika konca metafyziky. In: Personalizmus a
sicasnost’ (eds.) Dancdk, P a. i. GTF PU : Presov, 2010. ISBN 978-80-
555-0135-2. s. 61-69.

GERMUSKOVA, M. 2008. Slovensky literirny realizmus a symbolizmus. Ostrava:
Spole¢nost Leopolda Vrly, 2008. 300 s. ISBN 978-80-904070-2-2.

HNIK, O.: Inovativni snaby nejen v didaktice literdmi vyjchovy. In: Cesky jazyk
a literatura, ro¢. 60/2009-2010, ¢. 3, s. 130-134.

MRAZ, A. 1948. Dejiny slovenskej literatiiry. Bratislava: Slovenska akadémia
vied a umeni, 1948. 328 s. ISBN — neuvedené.

RAKAYOVA, L. 2010. Mytgpoetika v postmodernej naricii. Dubnica nad Vihom
: Dubnicky technologicky institat, 2010. 115 s. ISBN 978-80-89400-10-
2.

PODJAVORINSKA, T. 1954. 1 ofroctve. Bratislava :  Slovenské
vydavatel'stvo krasnej literatary, 1956. 215 s. ISBN — neuvedené.

PISUT, M. akol. 1984. Dejiny slovenskej literatiry. Bratislava: Obzor, 1984.
904 s. ISBN —neuvedené.

350



PRVKY TOLERANCIE V DIELE SV. BAZILA
VELEKEHO

Tomis PESEK

Abstract: The term ,,toleration” became the focus of attention in the time of
reformation (16. —th century) and especially in the next century after it.. The reason was
connection between religion and politic power. But it does not mean, that we can not speak
about toleration in the period before. We can find some elements of tolerartion also in
writings of patristic fathers. One of them, st. Basil the Great and his work is subject of
our geal in the next paper. We will try to show on Basil's works, that st. Basil had some
sense for toleration.

Vyznam slova ,tolerancia: lat. tolerare — znasat’, niest’, trpiet’, strpiet’,
vydrzat’. Termin tolerancia (slovnik cudzich slov) — znasanlivost’, respekt,
akceptacia, nevnucovanie svojich pohladov inym, schopnost’ prijat.
Predpokladom tolerancie je teda inakost’, rozdielnost’, nieco, ¢o sa
nezhoduje. Tolerancia je potom jeden zmoznych postojov voci tejto
inakosti, ktory ale neznamend, ze tolerantny clovek je zastancom veci, ktord
toleruje. Tolerantny ¢lovek tak musi mat’ na dand vec vlastny nazor, musi
zastavat’ vlastny postoj. Clovek bez vlastnych nazorov a postojov neméize
byt’ ipso facto tolerantny, pretoze tu chyba bod, na zaklade ktorého by sa
inakost’ konstituovala. A kedze hodnoty, postoje, nazory patria k tomu, co
tvori identitu cloveka, a minore ad maius mozno povedat’, ze dalSou
podmienkou tolerancie je ¢lovek, ktory si je vedomy vlastnej identity.

O tolerancii sa za¢ina hovorit’ s prichodom novoveku najmi v oblasti
politickej a nabozenskej, ktoré boli dovtedy uzko prepojené. S procesom
reformacie zahajenym v 16. storoci Martinom Lutherom v Nemecku bolo
spomenuté prepojenie spochybnené, jeden stat zahffial odrazu Iudi
konfesionadlne nehomogénnych. Na tato skutocnost’ reaguju myslitelia
vtedajsej doby vo svojich dielach venujucich sa politickej filozofii. Ako
priklad mozno uviest’” Johna Locka ajeho Listy o tolerancii, v ktorych
pozaduje oddelenost’ politickej moci od zalezitosti ndbozenskych.

Hoci sa o tolerancii zacalo pisat’ a hovorit’ az s prichodom novoveku,
neznamena to, ze by sa tento fenomén nenachadzal uz predtym v Pudskych
dejinach, aj ked nebol vyslovene oznaceny tymto terminom. Predmetom
mojho zaujmu na nasledujucich stranach budd momenty tolerancie, ktoré sa
nachadzaji vo vybranych spisoch sv. Bazila Velkého (*329/30 +379)
v dvoch oblastiach. Tou prvou je oblast’ kultdrna, druhou nabozenska
(mam na mysli sféru cirkevna).

V ramci kazdej oblasti bude potrebné nacrtnut’ kontext v ktorom sa
Bazil nachadzal, ¢i uz kontext kultirny (v prvom pripade) alebo kontext
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vnutrocitkevny (v pripade druhom), nisledne pristipim k textom
z Bazilovho diela svedéiacich o Bazilovej vlastnosti, ktord by sme mohli
nazvat’ tolerancia.

A) Tolerancia kultirna

Krestanstvo sa zrodilo asirilo v uréitom kultdrno  spolocenskom
kontexte. Sitilo sa v prostredi, ktoré bolo urcované istou nabozenskou,
filozofickou, literarnou tradiciou. Krest’ania prvych storoci sa voci tymto
fenoménom viac ¢i menej vymedzovali. Jednou z tychto oblasti je teda
oblast’ filozoficka (literarna) voci ktorej mohli prvi krest'ania zaujat’ tri
zakladné postoje: 1) absolutne odmietnutie — krest'anom pohanska
literatara, ¢i filozofické nauky nemajui ¢o povedat’, preto pravy krest’an musi
tieto plody antickej kultiry odmietnut’ a nesmie sa nimi zaoberat’. 2) druhym
typom postoja je pravy opak predoslého — moZno prijimat’ vSetko, co
ponukaji dochované diela gréckych ¢irimskych filozofov a myslitelov.
Vysledkom boli heterodoxné eklektické systémy a nauky. 3) treti typ
mozného postoja k pohanskej ucenosti sa vyznacoval CiastoCnou
akceptaciou s istou davkou reflexie.

Prave tento treti postoj je typickym pre Bazila v suvislosti s jeho
vzt'ahom k plodom gréckej kultdry, ktory je najzretelnejsi v jeho homilii
K mladym ako ziskat’ Gzitok z citania knih pohanov (PG 31,564-589, Ad
adolescentes quomodo possint ex gentilium libris fructum capere), ktorého
povod sa kladie do rokov 362/3 alebo 370-375. Adtresatmi su jeho synovci
ale aj Sirsia vzdeland verejnost’. Toto dielo je oznacované za manifest
krestanského humanizmu. Bazil sa vnom obracia na krest’anskych
mladikov a nabada ich, aby sa venovali $tadiu pohanskych klasikov.”63

V tomto spise Bazil prezentuje svoj postoj k pohanskej literature
a priblizuje ho pomocou prikladu farbiarov. Ti si vzdy najprv urcitymi
postupmi pripravia latku na to, aby bola schopna prijat’ farbiaci roztok, a iba
potom ju vkladaju do farby... ten isty postup pouzime aj my, ak chceme, aby
pojem dobra a krasna v nas pretrvaval ako neznicitelny. Najprv sa budeme
dokonale venovat’ tymto svetskym $tudiam a az potom sa zapocuvame do
svitych nauk a mystérif. Ked'ze uz budeme privyknuti hl'adiet’ takpovediac
na slnko vo vode, vtedy vrhneme svoje pohlady priamo na zdroj svetla.’¢4
Pri stadiu cudzich nauk moézu nastat’ dve situacie: bud medzi naukami
svetskymi a svitymi moéze existovat’ vzijomnd spriaznenost’, potom ich
poznanie nam moze byt’ na prospech. V opa¢nom pripade, ak medzi nimi

763 Sestak, C.: Zivot a dielo svitého Bazila Velkého in: Svity Bazil Velky: Povzbudenie
mladym, Listy I, prelozil Skoviera D., Presov 1999, str. 12

764 Ad adolescentes (PG 31, 568 A-B), prelozil Skoviera, D. in Svity Bazil Velky:
Povzbudenie mladym, Listy L., PreSov 1999, str. 27
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takato spriaznenost’ neexistuje, budeme moct’ ich porovnat’ a upevnit’ sa
v tom, ¢o je lepsie.”®

Vzt'ah medzi svitymi a svetskymi naukami sa podoba vzt'ahu medzi
rastlinou a jej plodom na jednej strane a listim rastliny na strane druhe;.
Hlavnym ucelom rastliny je prinasat’ plody, ale ona prinasa i cosi navyse, na
ozdobu, vritane listia. Profinna mudrost’ moéze hlavnému plodu duse,
pravde, poskytovat’ zastitu a posobivy pohlad podobne ako listie plodom.”¢
Paralelu takéhoto postoja Bazil nachadza v postave Mojzisa, ktory sa najprv
vzdelaval v egyptskych ndukach aaz potom pristapil ku kontemplovaniu
Toho, ktory je.”¢

Dévodom, pre ktory je dobré venovat’ sa dielam pohanskych autorov je
cnost’, ktord tito autori ospevovali. Cnost’ teda tvori spolo¢ného
menovatel'a v pripade svitych a profannych nauk. Preto je spravne venovat’
sa prave takymto dielam basnikov, prozaikov a filozofov. Pred tym ale este
Bazil uvadza vsetko to, ¢o odmieta as ¢im nesthlasi v spisoch antickych
autorov. Nemame teda venovat’ vsetkému rovnaka pozornost’, treba sa
vyhnit’ zobrazovaniu nemravnych muzov, podobne aj cudzolozstva bohov
a ich Tdbostné vzplanutia treba prenechat’ tym, ktori vystupuji na javiskach
divadiel. Podobne je odmietnuté aj napodobriovanie re¢nikov v ich umeni
klamat’. Od svetskych (pohanskych) myslitelov mame preberat’ chvalu
cnosti a zavrhovanie neresti.

Na priklade v¢iel je vysvetlené ako treba postupovat’ pri ¢itani tychto
diel. Na rozdiel od ostatnych Zivocichov, ktoré vychutnavaju iba vonu
a farbu kvetov, véely znich vedia vytazit aj med. Takymto vcelam sa
podobaju ti, ktori pri ¢itani spisov netdzia iba po comsi zabavnom
a pritazlivom. Véely nelietaju na vsetky kvety bez rozdielu a ani sa z kvetov
na ktoré si sadli nesnazia odniest’ vsetko, ale berd si na spracovanie iba
tol’ko, kol'ko potrebuju.’®8 Tak mame pooberat’ z uvedenych diel iba to, ¢o
je uzitocné, no pred skodlivym sa chranit’ podobne, ako ked’ trhime kvety
ruzi, tiflom sa snazime vyhnut'.7%

O kladnom vzt'ahu autora dielka Ad adolescentes k antickej ucenosti
sveddi aj skutocnost’, Ze na pomerne malom priestore spomina az tridsat’
historickych ¢i literarnych postav z gréckych dejin ato v drvivej vicsine
v pozitivhych savislostiach ¢i uz ide o Homéra, Odysea, Sokrata, Platona,
Alexandra Macedénskeho, Soléna, Perikla, Hérakla, Eukleida, Diogéna,
Pythagora a d’alsich.

765 Porov. Ad adolescentes (PG 31, 568 B)

766 Thid.

767 Ad adolescentes (PG 31, 568 C); porov. Sk 7,22: Tak Mojzisa vyucili vo vsetkej
egyptskej mudrosti a bol mocny v slovach i vo svojich ¢inoch.

768 Ad adolescentes PG 31, 569 B-C

76 Ibid. PG 31, 569 C
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Bazil teda nepatri k tym, ktori a priori zavrthovali pohanskd ucenost’
a diela na poli literarnom ¢i filozofickom. Jeho vzt'ah je vylozene kladny aj
ked jednym dychom treba dodat’, Ze prijimanie plodov gréckej kultary je
proces,  ktory v Bazilovom  pripade  neprebicha  automaticky
bezmyslienkovito. Je to proces, ktorého neoddelitel'nou stucast’ou je reflexia
a skimanie uzito¢nosti, Bazil neprebera sice vsetko, jeho postoj je ale viac
nez len tolerantny. On nemus{ so zaml¢ovanou nevolou strpiet’ ¢i znasat’
cosi ¢o je odlisné od krest’anstva, on nachadza porozumenie a do urditej
miery isulad medzi prvkami krest'anstva a antickou mudrost’ou a prave to
prijima za svoje aj napriek tomu, Ze v spomenutych dielach su veci, ktoré sa
Bazilom jasne odmietnuté. Tento nesulad vsak nema za nasledok ani vzdanie
sa snahy nachadzat’ cosi pozitivhe uopozitnej strany, ani apridrne
odmietnutie vsetkého.

B) Tolerancia naboZenska (vo sfére vnutrocirkevnej)

Bazilov pozemsky Zivot spada do obdobia medzi prvymi dvoma
vseobecnymi koncilmi (Nicea 325 a Carihrad 381) takze kappadécky biskup
sa nemohol zucastnit’ ani jedného z nich. To vSak neznamend, ze by nemal
vplyv na utvaranie ortodoxnej doktriny cirkvi prvych storoci, prave naopak,
jeho vplyv je nezanedbatelny.

Na nasledujicich riadkoch zameriame svoju pozornost’ na Bazilov spis
O Svitom Duchu (De Spiritu Sancto, d’alej DSS). Pre lepsie pochopenie
Bazilovych postojov je vSak najprv potrebné nacrtnut’ situaciu v cirkvi
stvrtého storoc¢ia. Kappaddcky biskup napisal tento spis okolo rokov
373/374 teda vdobe po ptvom ekumenickom koncile vroku 325, do
carihradského koncilu ostavalo este nickolko rokov. Bazil riesi otazku
vzt'ahu Svitého Ducha na jednej strane a Otca a Syna na strane druhe;j.
S touto otazkou velmi tzko suvisi problém, ktory zamestnaval cirkev od
Ariovho vystapenia v roku 318, totiz vzt'ah Syna k Otcovi. Arios na otazku
po Synovej prirodzenosti odpovedal, Ze Boh je natolko jednym, Ze Syn uz
nepatri na stranu Boha, ale na stranu stvorenia. Bozia jednota v Ziadnom
pripade neznesie clenenie na roézne hypostazy. Syn nepochadza z Otcovho
bytia, ale je jeho stvorenim, hoci najdokonalej$im a prvym. Syn, rovnako ako
vsetko stvorenie, je stvoreny z nicoho, a preto je Otcovi nepodobny, nie je
tiez bez pociatku.

Na Ariovo ucenie reagoval prvy ckumenicky koncil (325), ktory vsak
nepriniesol oc¢akavané upokojenie a uzmierenie medzi réznymi nazorovymi
pradmi a poziciami. Tieto nazorové prudy a pozicie by sme mohli s istou
davkou zjednodusenia rozclenit do nieckolkych  tried.  Skupina
homotsianov (nizov odvodeny od slova - O0pooUOLOS) — zastanci
supodstatnosti  Syna s Otcom. Velkou postavou tejto skupiny bol
Athanasios, biskup Alexandrijsky. Dalsou skupinou boli homoiovia. K nim
patrili najmd biskupi pri dvore, podla ktorjch je nastolenie jednotnej viery
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v 1181 mozné iba za predpokladu zricknutia sa vypovede o vlastnej podstate
Kirista. Podla ich ndzoru by boli uplne postacujuce formulacie ako: Kristus
,»podobny (0p10L0s) v kazdom ohlade, alebo ako ,,podobny podla bytia*
alebo ,,podobny podla Pisma svitého“. V zaujme mieru v cirkvi boli proti
kazdej preciznej vypovedi o Kiristovi. Islo skor o politickd nez teologicka
poziciu. Anhomoiovia, oznacovani tiez ako neoaridni, si proti vyrazu
opoLos (podobny). So vietkou rozhodnost’ou popierali sipodstatnost’ Syna
s Otcom. Veducimi osobnost’ami neoarianov boli Aétios a Eunomios.
Biblické vyroky kde Kristus hovori o svojej jednote s Otcom (napr. | 14,9
nn) musime podl'a nich chapat’ ako jednotu vole, nie ako jednotu bytia. Do
skupiny homoiusianov moézeme zaradit’ postavy ako Eusebios z Emesy,
Cytil Jeruzalemsky, Meletios z Antiochie, Eustathios zo Sebasty a inych.
Nemali ani tak problém s obsahom vyrazu 0p0000L0s, ako skor s formulou
ako takou. Okrem iného im vadilo, Zze nejde o biblicky termin a Ze v tradicii
nebol dolozeny zmysel tohto vyrazu tak, ako bol chapany koncilom.
Vymedzovali sa proti arianizmu ale rovnako ostro odmietali kazdd formu
sabellianizmu. Boli viac menej privrzencami tradi¢nej kristologie,
opoovoLos im viak znelo ptivelmi sabellidnsky, to znamena, Ze podla ich
nazoru ,,supodstatnost’™ natol’ko stierala rozdiely medzi Otcom a Synom, ze
bolo problematické udrzat’ Otca a Syna ako dve rbzne osoby. S prijatim
nicejskych zaverov mali problémy predovietkym kvoli identifikicii ovola a
UTO0TAOLS v anatheme.” Prive tito identifikicia im znemozfiovala
sformulovat’ rozdielnost’” medzi Otcom a Synom.”’!  Sabelliani v snahe
udrzat’ BozZiu jednotu tvrdili, ze Boh je iba jedna jedina osoba, pricom Syn
a Duch predstavuju len rézne sposoby zjavovania tohto jedného Boha. Na
zaklade tychto tvrdeni bol Sabellius prehliseny za heretika. Od skupiny
homoiusianov sa v druhej polovici 4. storocia oddelila skupina
pneumatomachov (tjch, ktor{ popierali bozstvo Svitého Ducha), ktord
viedol Eustathios zo Sebasté a Eleusis zo Zizyku. Svoj postoj vyjadrili na
synode v Antiochii v roku 367.772 Tato nauka bola odsidena carihradskym

70 Sieben, H. J.: Einleitung in: Basilius von Cisarea, De Spiritu Sancto, Freiburg im
Breisgau 1993, str. 15-20

7 Sieben, H. J., Einleitung in: Basilius von Cisarea, De Spiritu Sancto, Freiburg im
Breisgau 1993, str. 20. Bazil vSak tito formulaciu nevnimal ako identifikiciu pojmov
ovola a UmdoTaots. Ep. 125: Otcovia nepovedali, Ze hypostaza a usia st jedno a to isté.
Keby vyrazy oznacovali jeden a ten istj pojem, potom jeden alebo druhy vyraz by bol
nepotrebny. ... zavrhli to, ked’ jedni popieraju, ze Syn je z Otcovho bytia, i to, ked” ini
hovoria, ze nie je z jeho bytia, ale z akejsi inej hypostazy.

"0V yap TavTov elmov ékel obolav kal vméoTacty. Et ydp plav

fal v a}’ﬂ'hv\ €dnhour évvotar at dwvat, Tis xpela N exkaTépwv; AN\ SHlov,
OTL, S TOV [V

apvoupévwy TO €k Ths obolas dAN’ €€ dAns Twos UTooTAoEwS...(PG 32, 548A)]
772 Katfikové, L.: Rehof z Nyssy, Praha 1999, str. 170
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koncilom. Priblizne takto vyzerala situicia na cirkevnom vieroucnom poli,
do ktorej Bazil pise svoje dielo.

Spis De Spiritu Sancto (d’alej DSS) je namiereny jednak proti ndzorom
radikalnych aridnov (eunomianov), ktori zo skutoc¢nosti, ze v Pisme sa
nachadzaja rozdielne vyroky o Otcovi, Synovi a Svitom Duchu, vyvodzuju
ich ontologicku rozdielnost’, zaroven vsak i proti pneumatomachom, ktorf
sfce nemali problém uznat’” rovnost’ Otca a Syna avSak tdato rovnost’
Svitému Duchu upierali. Hoci sa Bazil pokusa vyvratit® pneumatologické
predstavy oboch skupin, predsa len neuci otvorene o ,,supodstatnosti®
Ducha s Otcom a Synom (,,supodstatnost’ bol termin pomocou ktorého
nicejska terminolégia vyjadruje plné bozstvo), ale sa obmedzuje na vyklad
o jeho rovnej dostojnosti. Tuto opatrnost’ mu jeho teologicki kolegovia
nevahaju vytknat'.’’? Napr. Gregor Naziansky v jednom zo svojich listov
adresovanych Bazilovi opisuje svoje stretnutie s mnichom, ktory sa rozmrzel,
ked na Bazila pocul chvalu a obdiv z ust Bazilovych znamych. Dovodom
jeho rozmrzelosti bola skasenost’, ktord zazil na slavnosti mucenika
Eupsychia, kde pocul Bazila rozpravat’ o bozstve Otca i Syna tak vynikajuco,
ako by to vedel malokto, avsak znevazoval Ducha.””* Podobne aj list sv.
Atandza  z Alexandrie, ktory adresoval presbyterovi Palladiovi svedci
o podobnych vycitkich, Atanaz vsak Bazila obhajuje odkazujic na biblicky
vers 1Kor 9,22 (pre slabych som sa stal slabym, aby som ziskal slabych). 77>

Je totiz pravdou, Ze v celej knihe DSS sa vyraz 0p0ovoL0S nenachadza
ani raz. Niektori, beric do uvahy tento fakt vyvodzuju, Ze DSS nie je
bojovnym spisom, ktory by mal vymedzit’ a odovodnit’ zretelna deliacu liniu
medzi cirkvou na jednej strane a herézou na strane druhej, ale ze ide o spis
»propagacny®, ktory ma spornu tému presvedc¢ivo predstavit’.’7¢777  Tento
nazor, ako sa zd4, je celkom v stlade s Bazilovym listom, ktory je adresovany
knazom v Tarze’™® a je napisany pravdepodobne este v ¢ase pred traktitom

773 Karfikova, L.: Studie z patristiky a scholastiky II, Praha 2003, str. 93

774 Porov. sv. Gregor zNazianzu, BEp. 58 (ad Basilium) PG 37, 116A):
Ex Tfis ka1’ Edduxiov Tob pdpTupos, édn,

owddov Vv Tikw (Kal yap €LxeV oUTwS), KAKELOE TiKouod ToU peydlov Baoihelou
BeoNoyolVTOS TA pEV

TTatpos kal Yiob dploTd Te kal TEAEWTATA, KAl ®S OUK dv TS dAos padiws el
oL, 70 Tvebpa 8¢ mTapa-ocvpovTos ...

75 Sv. Atanaz z Alexandrie: Ep. ad Palladium (PG 26, 1168 D):

AUTOS pev yap, ws Tebdppnka, Tols doBevolowr dobevns ylveTat, tva Tovs dobe
Vels kepdnom-

776 Drecoll, V. H., Die Entwicklung der Trinititslehre des Basilius von Cisarea. Sein Weg
vom Homdusianer zum Neoniziner, Géttingen 1996, str. 265

777 Sucasne viak treba dodat’, Ze v spomenutom traktite mozno najst’ i miesta vyjadrujice
bozskost” Svitého Ducha. Napr. DSS XI11,30 kde je re¢ o ,,spolocenstve prirodzenosti
(@\\a 8ua T €k dpioews kowwriary ouv-TéTakTal T Oe), ¢i DSS XXIIL54 kde je
zmienka o boZskej pritodzenosti Ducha (6etov 11 ¢pioeL).

778 Sv. Bazil Velky, Ep. 113 (PG 32, 525-528A)
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DSS. Po uvode listu, kde jeho autor prirovnava stav cirkvi k chatrnému,
starému plast'u, ktory sa lahko pare iz najmensej priciny a kde zaznie i
povzdych nad tym, Ze ¢asy Zenu cirkvi plnou silou do zahuby a niet nijakého
licku — ani takého, ¢o by lie¢il chorobu, ktord vypukla uz predtym, ani
takého, ¢o by predisiel hroziacej chorobe.””” Za tejto situacie je ziaduce
vykonat’ pre cirkvi osozné ciny, ktoré spocivaji v zjednoteni toho, ¢o ostiva
doposial  roztriestené.”® Takéto zjednotenie je mozné dosiahnut’
primknutim sa k polozeniu tych najslabsich vtom, vcom sa dusiam
nesposobi ziadna Skoda.”® A kedZe sa v poslednom case otvorilo mnoho
ust proti Svitému Duchu, Bazil vyzyva adresatov, aby znizili pocet
ruhajucich sa na ¢o najmensi a prijali do svojho spolocenstva tych, ktori
aspon to netvrdia, ze Svity Duch je stvoreny.’®? V suvislosti s nasledujicimi
slovami sa zda, ze ide o Bazilovu rafinovanu taktiku, kedZe podla jeho
vlastnych slov mozno takto dostat’ ruhacov do izolacie a ti sa potom bud’
zahanbeni vratia k pravde, alebo zotrvaji v blude, ale stratia vsetku
sebadoveru vzhl'adom na svoju pocetnd slabost’.”83

Avsak do dplne iného svetla stavia dany problém vyjadrenie v zavere
listu, kde pisatel prehlasuje: som totig presvedieny, $e pomocou dibsie trvajiceho
spolunagivania a cez dialdg, ktory neoblubuje Skriepky, ak by aj pripadne bolo treba este
dato prijat’ na vyjasnenie, e to Pan daruje’ KIacovymi v tejto pasazi s vyrazy
owslaywyn a ouyyupvaoia. owslaywyn mozno prelozit ako suZitie,
zdiePanie rovnakého spésobu Zivota, spoloény Zivot’s (Skoviera preklada
ako spolunaZivanie).”86 A ouyyuvpvaoia zas ako spoloéni skusenost,

779 Thid. preklad Skoviera, D. in: Sv. Bazil Velky, Povzbudenie mladym, Listy T (r. 357-
374), Presov, 1999, str. 195

780 Porov. ibid. PG 32, 525C:

‘Qg olv €V Kalpy ToLoUTw, PLeydins Xpela THs 01Tov8ng Kal TOAAAS ‘rng €mLe- -A
elas €U€p'y€TT]9T]VOtL TL Tas Exkk\notas. Evepyeoia 8¢ éoTwv évwbival Ta Téws 8
LEOTIATPEVA.

781 Porov. ibid. PG 32, 525 D:

“Evwols & dv yévolto, €l Pouknfeinpev, év ols undev PrdmToper Tds buxds, ©
vpTepLevexBijval Tols dobeveaTépols.

782 Tbid. PG 32, 528A:

Kal ToUs pn Aéyovtas ktiopa TO Tvebpa TO dylov 8éxeobal els kowwviav, ...
783 Porov. ibid. PG 32, 528A:
va povor kataketdbboy ol BAdodnpoL, kal 1 KaTaloXuvhértes EmavéNbwol mpos
TV d\ibetav, 1 €émpévortes T apapTiq dvaElémoTol Got St THY OALyGTNTA.
784 Ibid. (PG 32, 528A):

TTémelopar yap, OTL TH XPOVLWTEPQ GUVBLAYWYT Kal TT ddLhoveiky ouyyupracia
Jal el TL 8éol mAéov mpooTedijral els Tpdvwowy, Swoel 6 Kiplos 0 mdvTa ouvep
YOV €ls dyabdv Tols

ayamdow avTov.

785 Lampe, G. W. H. (ed.): A patristic greek lexicon, Oxford: Clarendon press, 1961, heslo
ouvdLaywyn, str. 1311

786Sv. Bazil Velky: Povzbudenie mladjm, Listy T (r. 357-374), prelozil Skoviera D.,
Presov, 1999, str. 195
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cvicenie, najmi intelektudlne cvidenie™ (u Skovieru dial6g).7s8 Tento dialog
mé4 navySe privlastok ddllovelkos - teda taky, ktory nemai rad sviry
(Skoviera uvadza ,,8kriepky*).7® Je viak treba pripomenit’, ze v tomto
pripade je dialég podmieneny prijatim nicejského vierovyznania.

Vistom kontrapunkte k tejto Bazilovej udstretovosti voci neistym ¢i
kolisajacim v pravdach viery stoja jeho vyjadrenia v poslednej kapitole DSS
namierené do vlastnych radov. Stav vcirkvi tu Bazil opisuje pomocou
prikladu namornej bitky.” Z jeho riadkov zaznieva ostrd kritika voci
heretikom, avsak bez reakcie neostanu ani suverci. Kappadocky episkop
doslova piSe: ak nds nezrani nas siper, ranu nim spisobi nds sused v bojovom Siku.
A ked raneny Rlesnes k zemi, tvoj spolubejovnik nobami sliape po tebe' Tercom
kritiky je aj ,,krest’anska svornost™: vzdjomné spolocenstvo medzi sebon udriujeme
len dovtedy, kym svorne nendvidime nepriatelov. Akondble sii nasi spolocni nepriatelia
preé, opdt’ sa k sebe spravame ako nepriatelia.’®? S touto nesvornost’ou sa snubi
i karierizmus: okamzité naplianie ctiGiadostivosti sa ceni viac ne neskorsia mzda,
ktord je skryta. ... panuje neopisatelnd tlacenica v honbe za vysSini miestami. Kagdy kto
chee nieo dosiabnut, siaba po ndsili, len aby sa dostal do vysSieho siradu.’®> Opisany
moralny dpadok md vplyv i na Bozi P'ud: » ddstedku tejto 1igby po moci vypukla
medzi Bogim Indom strasnd anarchia. A skutolne, napomenntia predstavenych ostavaysi
bez dicinkn a dispechu, pretoge si kagdy mysli na zdklade svojej nadutosti prameniace
g nevedomosti, Fe ug nie je povinny pocivat’ inych, ale skor viddnut’ nad inyjmi**
Désledkom tohto bezutesného stavu, kedy laska vsade vychladla a slovo

87 Lampe, G. W. H. (ed.): A patristic greek lexicon, Oxford: Clarendon press, 1961, heslo

ovyyupvaota, str. 1266

788 Sv. Bazil Velky: Povzbudenie mladym, Listy 1 (r. 357-374), prelozil Skoviera D.,

Presov, 1999, str. 195

789 Thid.

70 Sv. Bazil Velky, De Spiritu Sancto XXX., PG 32, 209D-217

1 Ibid. XXX, 77, PG 32, 213A:

Kdv un ¢0don Balwv 6 moAépios, 6 mapaoTdTns €Tpwoe. Kdv méomn BAndels,

0 oUVACTILOTNS €méVERT).

792 Ibid. PG 32, 213A:

TocobTov AAAIAOLS KOLVWVOUEV, OO0V KOLVT TOUS évavrTtiovs ploeiv. Emeldav 8¢
TAPENDWOLY ol TOMépLoL, dANAOUS 18T BAETOREY TONEIIOUS.

793 Ibid. PG 32, 213C.216A:

ots TO TapavTtika Tfis dLroTiplas Tepmvov Tav els loTepov dmokelpévwy podiy
TPOTLLOTEPOV... ALUANTOS WOLOROS €L TAS TPoedplas €aTl, TOY GavnNTLVTOY €

kdoTou €auTov elomolely Ti) TpooTacia Pralopévou.

794 Ibid. PG 32, 216A:

Avapx[a 8¢ Tis Sewvn Ao Tis cl)L)\apxictg Tal’)Tns‘ Tols \aots E"ITEK(;S}J.C(O’EV OBev
ompaK'rOL TavTEADS Kal dpyal TGV emoTaTovTov al TAPAKATIOELS, ov paANov

drovelr Tos fi avTe dpxely €Tépwy dbelNdpevor elval ékdoTou SLa Tov €€ dpa

Blas Tipov )\oyL(opevov
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svornost’ sa stalo neznamym je, ze u#g niet nikobo, kto by stal pri slabom vo
viere.7%3

Cely spis DSS mo6zeme chdpat’ ako Bazilovu odpoved na situiciu, kedy
uz niet nikoho, kto by stal pri slabom vo viere. Prostrednictvom tohto diela
jeho autor podava pomocnu ruku slabym vo viere, nepristupuje k nim
s nasilim a s pouzitim moci, ale na zaklade Pisma a logickej argumentacie sa
snazi objasnit’ pravdy viery.

Zaver

Na uvedenych prikladoch zo spisov kappadéckeho episkopa som sa
snazil demonstrovat’ vlastnost’ ich autora, ktord by sme snad’ mohli nazvat’
tolerancia, vychadzajuc z kratkej Gvahy v tvode tohto prispevku. Musime si
byt totiz vedomi toho, Ze hovorit’ o tolerancii so vSetkymi jej dnesnymi
konoticiami v dobach raného krest’anstva by bol anachronizmus. To, ¢o
nazyvame tolerancia, sa moze prejavit’ iba vo vzt'ahu k urcitej inakosti.

Tou inakost’ou bola v nasom pripade jednak pohanska ucenost’ a jednak
pozicia prezentovana krestanmi odmietajucimi nicejské vyznanie viery.
Predlozené ukazky boli ilustraciou Bazilovho postoja k pohanskej kultiare
v ¢asti A s nazvom ,, Tolerancia kultirna® na jednej strane a na strane druhej
postoja ku krest’anom zastavajucim heretické stanoviska v casti B, ktora bola
velmi  volne pomenovana ,Tolerancia nabozenska (vo  sfére
vnutrocirkevnej)®.

Oba postoje st charakterizované urcitou davkou ustretovosti, v prvom
pripade prijatim vSetkého, ¢o nie je v rozpore s krest'anskym ucenim. Bazil
neodmieta moznost’, Zze aj velki muzi antiky mohli byt’ vzorom urcitych
cnostl. Druhy pripad (rozdielnost’ vieroucnych ndzorov) je o Cosi
chulostivejsi, kedZe sa tyka otazok zakladov viery, ide o rozpory v ramci
jednej citkvi, ktorych riesenie narysuje deliacu liniu medzi ortodoxiou
a heterodoxiou. Aj napriek tejto skutocnosti mozno u Bazila badat’ ochotu
k diskusii a argumentacii, nikoho vopred neostrakizuje.
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PROBLEM TOLERANCIE A INTOLERANCIE
V SPOLUZITI GREKOV A TURKOV NA CYPRE

Ivana CECHOV A

Cypersky konflikt je jednym zo zavaznych problémov nasej doby so
zainteresovanost'ou Organizicie Spojenych narodov.”¢ V sucasnosti nie je
medializovany ako vypukly problém, pravdepodobne vzhl'adom na velkost’
ostrova a terajSie status quo. Do pozornosti sa dostava pri analyzach
politickej a socialnej situacie v spolocnosti, kedy prinajmensom zaraza, ze
v nasej spolocnosti, casto titulovanej ako velmi tolerantna, je clenom
Eurépskej unie krajina, kde ziju oddelene a pod medzinarodnym dohl'adom
dve etnické a nabozenské skupiny obyvatelstva. Prispevok poukazuje na to,
aké sa praktické dosledky neakceptovania ,toho druhého®, ked z réznych
pohnitok absentuje zmyslanie a konanie vriamci zdsad tolerancie.
Toleranciou rozumieme znasanlivost’ k inym naboZenstvam, vyznaniam,
kultom a svetonazorom vedla tych, ktoré v State vladnu. Ide o umoznenie
slobodného vykonu nabozenskych obradov a otvoreného priznania sa
k svetonazorovému presvedceniu a tiez poskytnutie vSetkych obcianskych
prav ich stapencom.”’ V tomto kontexte mozno vidiet’ ,,Cypersky problém®
zdvoch uhlov pohladu: netolerancie, v ktorej tkveju korene konfliktu
a tolerancie ako jedného z rozhodujucich faktorov vyriesenia situacie.

1 Cyprus

Cyprus bol dlho krizovatkou medzi Eurépou, Aziou a Afrikou’® a stile
v flom poznat’ stopy po sebe nasledujucich civilizacii — rimske divadld a vily,
byzantské chramy a klastory, kriziacke hrady, ¢i prehistorické obydlia. Bol
domovom mnohych narodov a i dnes je pestrou zmesou kultdr. Z toho

7960OSN — United Nations (UN)
http://search.un.org/search?ie=utf8&site=un_org&output=xml_no_dtd&client=UN_W
ebsite_English&num=10&lr=lang_aen&proxystylesheet=UN_Website_en&oe=utf8&q=
Cyprus&Submit= (5.11.2011)

7 Filogoficky slovnik. Praha: Nakladatelstvi Svoboda, 1985

798 Nachadza sa v severovychodnej ¢asti Stredozemného mora, 33° vjchodnej diiky a 35°
severne od rovnika, 75 km juzne od Turecka, 105 km zapadne od Syrie, 380 km severne
od Egypta a 380 km vychodne od Grécka (Rhodos).” Je ostrovom o rozlohe 9 251 km?2.
Dve hlavné pohoria st Pentadaktylos na severe a Troodos v strednej a juhozapadnej casti
ostrova. Medzi nimi lezi Grodna nizina Messaoria.

http:/ /www.cyprus.gov.cy/portal/portal.nsf/ All/9E78C19E842F1DDIC2256ED60038
B3BAPOpenDocument&a=1&z= (7.11.2011)
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vyplyvaju vyhody, aj zranitelnost’ ostrova. Zaroven sa to premieta do
vysledného zlozenia i situcie obyvatelstva.

Od tureckej okupacie severnej Casti ostrova v roku 1974 su cyperska a
tureckd komunita oddelené tzv. zelenou liniou. Politickym zriadenim je
Cyprus republikou, ktord vstipila do Eurépskej unie v roku 2004. Ma 0,8
mil. obyvatePov. Hlavnym mestom je Nikézia. Uradnymi jazykmi st gréctina
a angli¢tina.” Hospodarsky sa zametiava na cestovny ruch, vjvoz textilu a
remeselnych vyrobkov a nimorny obchod.

1.1 Histéria Cypru

Historia Cypru je velmi bohatd, zahffia viac nez 10 tisic rokov.8
Najstarsie stopy po lovcoch a zberacoch si z doby 8 tisic rokov pr. n.l, z
doby kamennej (polostrov Akrotiria).%! Grécki usadlici v dorazili na ostrov
v niekolkych vlnach v 2. tisicro¢i pr. Kr., v polovici 2. stor. pr. Kr. to boli
mykénski Gréci, po nich Achgjci. Gréci kolonizovali zapadné a severné
pobrezie, vychod ajuh udrziaval styky s Feniciou.82 Maly ostrov sa
nedokazal ubranit’ mocnym risam. Okolo r. 1500 pr. Kr. bol pod nadvladou
Egypta, v 8. stor. pr. Kr. Asyrie, v 6. stor. pr. Kr. Perzanov.8® V r. 333 pr.
Kr. sa ho zmocnil Alexander Maceddénsky. Po jeho smrti pripadol
Ptolemaiovcom a po prvy krat sa politicky zjednotil. V r. 58 pr. Kr. bol
Cyprus zacleneny do timskej tiSe. Tu konal v r. 45/46 n. 1. misionarsku cestu
apostol Pavol. Vr. 391 sa krestanstvo stalo rimskym Statnym
nabozenstvom. Pohanské kulty boli zakizané.8** Kritko na to doslo
k deleniu rimskej riSe a ostrov sa stal sicast’ou Vychodorimskej (Byzantskej)
ri§e.895 Arabské vpady ho v 7. stor. od Byzancie odtrhli. Ostrovania asi 300
rokov platili Arabom i Byzantincom tribut. Neskor, ked’ porazili Byzantinci
Arabov, bol k nim Cyprus znova zacleneny. Od r. 1185 do r. 1191 bol

799 http:/ /europa.cu/abc/european_countties/eu_members/cyprus/index_sk.htm
(12.12.2010)

800

http:/ /www.cyprus.gov.cy/portal/portal.nsf/ All /59528 1B5458 CADIFC2256EBD004F3
BDC?OpenDocument (14.12.2010)

80Thttp:/ /www.mzv.sk/servlet/content?MT=/App/WCM/main.nsf/vw_ByID/ID_DD6
F67735A1B6F80C12576350033486B_SK&OpenDocument=Y&LANG=SK&MENU=s
taty_sveta-

staty_podla_abecedy&TG=BlankMaster& URL=/App/WCM/karta_statov.nsf/%28vw_
ByID%29/ID_654E242088F5F88FC125707A003F07D7#bookZaklInfo  (7.11.2011)

802 FIALKOFF, A. B.: Etnické éistky. Praha: Prah, 2003, s.155, ISBN 80-7252-070-9

803 DENIS, P.: Foreign exchanges: throughout the ages, artists in cyprus have transformed foreign
aesthetic influences to create their own highly original artforms,
http://search.proquest.com/docview/199583310Paccountid=14716 (10.10.2011)

804 BOTIG, K.: Kypr. Praha: Jan Vasut s.r.o., 2003, s. 108, ISBN 80-7236-244-5

805 FIALKOFF, A. B.: Etnické listky. Praha: Prah, 2003, s.155, ISBN 80-7252-070-9
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Cyprus samostatnym kralovstvom. V priebehu tretej krizovej vypravy dobyl
ostrov Richard levie srdce. Dostal sa do ruk francizskemu slachticovi Guyi
de Lusignanovi. Nasledne sa Cyprus vyvijal ako hybrid, nominalne nezavislé
byzantské kralovstvo, ktorému vladla francuzska dynastia. V r. 1489 ostrov
ziskali Benatcania. Okupovali ho do r. 1571, kedy ho dobyli Turci, ktori na
fiom ostali d’alsich 300 rokov. V 1. 1878 postupili Turci vladu bez suverenity
Britom. Britania ho okupovala od r. 1914 do 16. augusta 1960, kedy sa
Cyprus stal nezavislou republikou.

2 Cypersky konflikt

Sucasny konflikt ma svoje pociatky v r. 1570, ked’ sa na ostrove vylodili
turecké jednotky a narazili na tvrdy odpor. Utok zacal vo Famaguste,
v Nikézii zahynulo 20 tis. Pudi?% Gréci sa so zmenou vlady zmierili (prispela
k tomu mala lojalita benatskej vlade, ktord neuznavala ich ,,schizmaticka®
grécku cirkev; turecké turady obnovili ortodoxné arcibiskupstvo a zrusili
feudalny systém.)®7 . Do krajiny prichadzali turecki osadnici. Problémy
nastali v 20-tych rokoch 19. stor., kedy Gréci bojovali na pevnine proti
Turkom. Za podporu povstania bol popraveny arcibiskup a nickolko
biskupov tureckymi uradmi. V1. 1878 Osmanska riSa prenajala ostrov
Britom.8%® Vtedy zili cyperski Gréci icyperski Turci v pospolitosti. Ked
Grécko ziskalo nezavislost’, objavil sa plan na enosis — spojenie Cypru
s Gréckom, ¢o si priali cyperski Gréci. Avsak pre Britov bol ostrov
strategicky prili§ vyznamny. Az v r. 1915 ponukla Britania Cyprus Grécku
(za jeho vstup do vojny na strane spojencov), Grécko odmietlo.
U cyperskych Grékov doslo v r. 1931 k vytrznostiam, Britmi potlacenym.
Zrusili cyperskd dstavu, zakazali politické strany, zakdzali vyvesovat’ grécke
a turecké vlajky, doslo az k zakazu vyucovania gréckych a tureckych dejin.8%
K zmene doslo po II. svetovej vojne, kedy Britania pondkla Cypru
autonémiu. Grécka strana ponuky odmietala z obavy o znemoznenie enosis
(v plebiscite v r. 1950 hlasovalo za spojenie s Gréckom 96% cyperskych
Grékov).810 Turecka strana z rovnakych dovodov ponuku prijala. V r. 1955
zacala Narodnd organizacia cyperského boja (EOKA) teroristickd kampan,
ktorej cielom boli vojenské zakladne, rozhlasové stanice, stali sa nimi
ivladni dradnici i civilisti3!! Vic¢sinou obeti boli Gréci, ¢o poukazuje na
charakter obéianskej vojny, ktord zasiahla itureckd komunitu. Bolo
znicenych viac nez 30 tureckych obci. Désledkom bol vysoky pocet
utecencov a turecka odozva. V r. 1959 zastupcovia Britanie a oboch komunit

800 FIALKOFF, A. B.: Etnické (stky. Praha: Prah, 2003, 5.155, ISBN 80-7252-070-9
807 FIALKOFF, A. B.: Etnické (stky. Praha: Prah, 2003, 5.156, ISBN 80-7252-070-9
808 BOTIG, K.: Kypr. Praha: Jan Vasut s.r.o., 2003, s. 7, ISBN 80-7236-244-5

809 FIALKOFF, A. B.: Etnické (stky. Praha: Prah, 2003, 5.157, ISBN 80-7252-070-9
810 tamtiez

811 Odpovedou tureckych Cypercanov bolo vytvorenie tureckej obrannej organizacie
TMT. CECH, L.: Cyprus. IN: Vojenskd osveta, 2/2009
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dosli k rieseniu: ,,Kypr se stane negdvislon republikon a obé etnické komunity budon
mit ve vnitinich Zdlegitostech autonomii. Pregidentem bude Rek, vicepregidentem Turek
a oba budon mit prdavo veta. Pomér v distredni vladé mél byt 7:3 a v armdde 6:4, coF bylo
pro Turky piiznivé, protoge tvorili necelich 20% obyvatelstva.*’” Doslo k odmietnutiu
enosis a rozdeleniu ostrova. Dna 16.8. 1960 bola vyhlasena nezavislost’
Cypru. Dohodli sa na tom Velka Britania, Grécko a Turecko.?!3 Cypercania,
neboli prizvani. Nepokoje pokracovali a v r. 1963 prisli prvé mierové zbory
OSN, vznikli turecko-cyperské enklavy, ktoré vytvarali staty v State. V tomto
roku sa dostala k moci v Grécku vojenska chunta. Grécko-cyperska vlada
vedend arcibiskupom Makariom III. sa vzdala myslienky na enosis, nie vSak
extrémisti.8!* Problémy predstavovali dane, vytvorenie etnicky oddelenych
radnic, obava z rozdelenia ostrova, vzajomné ozbrojovanie, 13 dodatkov
prezidenta republiky arcibiskupa Makaria, ktoré by zbavili tureckd mensinu
casti pravnej ochrany, ktoré turecka strana odmietla. Grécki Cypercania
zauto€ili 21.12.1963 na turecko-cyperské obyvatel'stvo v snahe prevziat’ na
ostrove moc.81> Doslo k otvorenym nasilnostiam medzi oboma komunitami.
Minorita Turkov bola postihnuta viac, tisice ich utekali zo zmiesanych obci
do oblasti vylu¢ne osidlenych tureckym obyvatel'stvom. Cyperski Turci odisli
zo statnych uradov, Gréci zablokovali mnohé turecké enklavy.8® Po
gréckom tutoku na tureckd dedinu Kofinou pri Larnake vr. 1967 zriadili
Turci svoju provizérnu vladu. Nasilné akcie sa rozsirili na cely ostrov.8!”
Proti Makatiovi bol zorganizovany pu¢ v r. 1974, ktory sa nezdaril. Makatios
usiel do Londyna. Tuato prilezitost” vyuzilo Turecko, ktoré beztak uz dlhsiu
dobu bolo rozhodnuté obsadit’ ostrov, 20.7.1974 zacalo vylodovat’ svoje
jednotky.8!® V polovici augusta Turci mali obsadené takmer 40% tdzemia
ostrova (s asi 70% ekonomického potencialu ostrova) a 200 tis. Grékov sa
valilo na juh, 1619 cyperskych Grékov ostalo nezvestnych. Tureckd invazia
ostrov rozdelila. Turecko priviezlo na Cyprus 65 tis. usadlikov.8!” Na severe
Cypru sa etabloval samostatny stat, diplomaticky uznany len Tureckom.820
Medzi oboma cast’ami ostrova neexituje takmer Ziadny obchodny styk.

812 FIALKOFF, A. B.: Etnické (stky. Praha: Prah, 2003, 5.158, ISBN 80-7252-070-9
813 BOTIG, K.: Kypr. Praha: Jan Vagut s.r.0., 2003, s. 8, ISBN 80-7236-244-5

814 tamtiez

815 CECH, I’.: Cyprus. IN: Vojenské osveta, 2/2009

816 FIALKOFF, A. B.: Etnické (stky. Praha: Prah, 2003, s.158, ISBN 80-7252-070-9
817 tamtiez

818 FIALKOFF, A. B.: Etnické lstky. Praha: Prah, 2003, 5.159, ISBN 80-7252-070-9
819 FIALKOFF, A. B.: Esnické stky. Praha: Prah, 2003, 5.159, ISBN 80-7252-070-9, 80 tis.
podla BOTIG, K.: Kypr. Praha: Jan Vasut s.r.o., 2003, s. 108, ISBN 80-7236-244-5
8201983 Northern Cyprus (TRNC). State and Church in CYPRUS.

http:/ /www.curesisnet.cu/Pages/ReligionAndState/CYPRUS.aspx (10.10.2011)
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2.1 RieSenie konfliktu

Na zaklade rezolicie Bezpecnostnej rady OSN, na Cypre poésobi Misia
UNFICYP. Je jednou znajdlhsich nepretrzite trvajucich posobeni
mierovych sil vo svete.82! Ostrov je rozdeleny na 2 ¢asti: Cypersku republiku,
ktora sa naraz aj so Slovenkou republikou stala vr. 2004 ¢lenom EU,
a medzinarodne neuznanu tzv. Severocyperska tureckd republiku. ,,Nikdzia
Je v siicasnosti jedinym roxdelenym  hlavmim mestom na enrdpskom kontinente.
Ostrov pretina demarkacna ciara, zabezpecena trojitou liniou vojenskych
stanovist’. Na juhu drzia Gréci a cyperski Gréci straz proti severu, na severe
chrania uzemie pred nebezpecenstvom z juhu Turci a cyperski Turci. Vojaci
mierovych sil OSN dozeraju uprostred, aby kazdy zostal na svojej strane
a nedochadzalo k nedorozumeniam, ¢i nasilnym akciam.82* Sily UNFICYP
maju velitel'stvo v Nikézii a posobia v troch sektoroch. Od r. 2001 v misii
posob aj slovensky kontingent, ktorého vedenie sa nachadza v tabore gen.
M. R. Stefinika vo Famaguste. Pozostiva zdvoch straznych diat
v naraznikovej zone, Zenijnej jednotky v Nikézii, jednotky rezervy velitel'a,
vojenskych policajtov, slovenskych vojakov v $tibe misie, mad'arskej caty,
chorvatskych pozorovatelov. Zvysné dva sektory zabezpecuje argentinsky
a britsky kontingent.824

Politické rozdelenie Cypru:

o
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821 ZIAK,].: Slovensko na Cypre. In: Obrana, ro¢nik ¢. 5/2007, s. 10

822 71AK, J.: Slovensko na Cypre. In: Obrana, roénik & 5/2007, s. 10

82 BOTIG, K.: Kypr. Praha: Jan Vasut s.r.o., 2003, s. 7, ISBN 80-7236-244-5
826 ZTAK, J.: Shovensko na Cypre. Tn: Obrana, roénik & 5/2007, 5.10

825 http:/ /geography.about.com/library/cia/nccyprus.htm (11.12.2010)
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Turecka republika Severného Cypru, naraznikova zéna — UN buffer zone
s hlavnym mestom Nikoézia, Cyperska republika, a 2 suverénne Britské casti
— oznacené Srafovane

Naraznikova zéna (Buffer zone, Zelena linia)

Naraznikova zénu, ¢i zelenu liniu volaju grécki Cypercania ,,mekri gomi*
(mftve pasmo), turecki Cypercania ,arabolge” (rozlozité teritérium medzi
liniami primeria), UN8®2° vojaci ju nazyvaja ,,zhe buffer gome” (naraznikova
z6na).827 Vicsina ju nevidi ako oblasti konfliktu. Niektori si st’azujy, ze je
v miestach ich byvalej obzivy, pod spravou jednotick OSN. Na druhej strane
je tiez upokojujicim naraznikom medzi nimi a bolestnou, ustupujicou, no
nie zabudnutou minulost’ou. Vstup do tejto zony je zakazany. Je prirodzené,
ze Tudia vidia v naraznikovej zéne potencial na zhodnotenie pozemkov
a majetkovych hodnét po 33 rokoch. Avsak nemozno odlozit” bezpecnostné
aspekty, kvoli vyhoveniu individudlnym potrebam. Je to cena, ktord musia
Cypercania platit’.828 Samozrejme, nejde len o naraznikova zénu.

Status quo

Najproblematickejsi je fakt osidlenia pozemkov a domov pévodnych
gréckych vlastnikov tureckymi prist'ahovalcami. Pretrvavaju pocity krivdy
a smutku za vlastnym rodiskom a majetkom generacii predkov, rodicovskych
domov, v ktorych sa narodili. Pochopitel'ne si namieste obavy zo stiahnutia
medzinarodnych kontrolnych sil pred dalsimi dtokmi a nasilnost’ami.
Cyperski Turci by bez vojenskej ochrany podstupovali riziko. Taktiez grécki
Cypercania nemoézu cCelit’” Turkom. Preto sa udrziava status quo. Dalsim
faktom sa aj nové vizby. UN sprostredkovali priame rozhovory medzi
vodcami cyperskych Grékov a cyperskych Turkov k dosiahnutiu dohody
o znovu zjednoteni ostrova, pricom cyperski Gréci odmietli plan OSN
osidlenia v r. 2004 referendom. Pravne predpisy EU po vstupe krajiny do
EU sa nevztahuju na sever Cypru®? Problém tureckych Cypercéanov
spocfva v tom, ze ziji v podstate mimo zakonov svetového poriadku — v
republike, ktora nik okrem Turecka neuznal. Maja hranice, vynateny mier,
oficialne vsak neexistuju. Na juhu je Cyperskd republika, ¢len EU, ktora tak
tazi urcité vyhody. U severnych obyvatelov doslo k urcitému stereotypu
nodvratenia sa od nepriatela®. Vicsina zainteresovanych nevidi skoré
vyriesenie cyperského problému.

820 United Nation — Spojené narody

827 Buffer Zone Perspectives. In: The Blue Beret, february 2007, s. 2

828 tamties

829 http:/ /geography.about.com/library/cia/blccyprus.htm  (11.12.2010)
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Stu¢asna situacia na

ostrove
Politické juzna cast’ — Cyperska severna cast’ —
rozdelenie republika Severocyperska Turecka
republika
- C~
Pocet cca 772 tis. cca 264 tis.
obyvatelov
ZloZenie 70% grécki Cypercania 44% turecki Cypercania
obyvatel’stva 24% turecki Cypercania 55% pevninskych Turkov
6% ostatni 1% grécki Cypercania a
ostatn{

2.2 Religiozita na Cypre

Cyprus figuruje uz v mytolégii ako miesto zrodu bohyne lasky a krasy,
Afrodity.8% Neskor sa stava sucast’ou Byzantskej rise v r. 325 do r. 1191.
Krest'anstvo bolo Stitnym nabozenstvom ostrova. Vr. 1191 az 1489 bol
v bol vo franctzskej drzbe (rimsko-katolikov popri gréckej pravoslavnej
cirkvi). Po benatskom obdobi (1489 - 1571) nasledovali viac ako tri storocia
osmanskej nadvlady (1571 - 1878). Pocas tejto doby a za britskej okupdcie
(1878 - 1960) zohravala najdolezitejSiu dlohu pravoslavna cirkev (ako
nabozenska organizacia ortodoxnych krest’anov i ako zjednocujuci prvok).83!

Islam sa na ostrove zacal vyraznejsie usadzovat’ po r. 1570, kedy
osmanské vojsko po asi ro¢nom oblichani Famagusty pripojilo Cyprus k
Osmanskej ri$i. Statnym zakonom sa stala §z77'a"”, uplatiiovana sadmi na
vsetkych obyvatel'ov, bez ohl'adu na ich nabozenstvo. Vynimkou bol zakon
o osobnom stave a rodinnych vzt'ahoch ¢lenov ortodoxnej cirkvi. Cirkevné
sidy ortodoxnej cirkvi ostali prislusné pre rodinné vzt'ahy. Zostatok
rimskych katolikov navonok vystupoval ako ortodoxny.83?

830 i v stcasnosti patria Afroditine skaly medzi najnavstevovanejsie miesta ostrova.

831 State and Church in CYPRUS.

http:/ /www.curesisnet.cu/Pages/ReligionAndState/ CYPRUS.aspx (10.10.2011)

832 cesta hodna nasledovania® — sibor pravnych noriem, celok Bohom zjavenych
nariadenf a zakazov, byva chapana ako jednota koranu, tradicie a pravnej vedy. Slovnik
Judaismus, kfest’anstvi, islam. Olomouc: Nakladatelstvi Olomouc, 2003, s. 632, ISBN 80-
7182-165-9

833 CECH, I’.: Cyprus. IN: Vojenska osveta, 2/2009
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Od r. 1960 nastava vyrazny posun v nabozenskej problematike, kedy
prostrednictvom novej ustavy uznal §tat pravo plnej moci vsetkym piatim
hlavnym nabozenstvam spolo¢nosti (ortodoxné krest’anstvo, islam, maroniti,
arméni, rimsko katolici). V zmysle platnej legislativy nebolo uréené
vicsinové, alebo statne nabozenstvo. Bikomunalny dstavny ramec republiky
neprispel ku kone¢nému rieseniu ,,cyperskej otazky* nepomohol, skor sa stal
zdrojom etnického napitia a nepokojov, do ktorych vstapila i OSN.

Pravne postavenie islamu na Cypre po prijati novej tstavy ovplyvioval
viac indtitdt wakfor — nabozenskych nadicii.®* Majetok spravoval kdds,
ktorého rozhodnutia vychddzali zo Sari’e a bol povazovany za ochrancu
verejného zaujmu vsetkych, ktorf nemaju ind moznost’ pravnej ochrany
(siroty, nesvojpravni). V sucasnych podmienkach islamského kadiho
nahradza ministerstvo wakfov. Kodifikaciu islamského pravneho a
nabozenského institatu zabezpecoval ¢l. 110 § 2 cyperskej dstavy z r. 1960 —
ziskanie vyhradnej legislativnej praivomoci v nabozenskych zaleZitostiach,
vzdelania, kultdry a osobného Statatu clenov tureckej komunalnej entity
znamenalo pre veriacich moslimov na Cypre obrovsky prinos.

Do konfronta¢nych udalosti v r 1974 bolo mozné hovorit’ o cyperskom
islame — ktory sa v tomto Specifickom prostredi do istej miery prisposobuje
a koexistuje s inymi ndbozenstvami. V naslednom obdobi je islam na Cypre
viac ako v minulosti naviazany na jeho turecky variant. ,Nedspech cyperskej
ustavy v suvislosti s nerealizovanymi ambiciami rozdelit’ politicki moc
medzi dve aritmeticky nerovnocenné komunity, rovnako aj neuspech
medzinarodného spolocenstva toto rozdelenie riesit’ cez hlavnych aktérov
(Turecko a Grécko), malo za nasledok mimoriadne vyostrenie cyperskej
otazky.“83

Ortodoxia a islam mali v dejinach k sebe pri spoluziti blizsie ako islam a
katolicizmus. Na Cypre neboli zaznamenané vyhrady krest’anského
obyvatel'stva proti tomu, aby si moslimovia na ostrove spravovali svoje
nabozenské zaleZitosti, vzdelanie, kulturu, duchovné a manzelské otazky.83

Etnické rozdelenie ostrova po r. 1974 sa negativne poznamenalo
charakter nabozenského suzitia. Oba narody sa désledne oddelili a nimi
ovladnuté teritéria sa etnicky homogenizovali.

Cyperski Turci mali vzdy blizko k pevninskym Turkom. Vicsina preto vzdy
uprednostiiovala sekularny §tit ako prejav ,kemalizmu®. Statopravne zasady
Mustafu Kemala Ataturka:%7 republikanizmus, etatizmus v ekonomike,

834 nabozensky (vynos na vystavbu, udrzbu mesit), filantropicky (podpora chudobnych,
fondu pre kniznice, vzdelanie, zdravotné sluzby), rodinny (rodine zakladatel'a wakfu,
nadbytok chudobnym)

835 CECH, I.: Cyprss. IN: Vojenska osveta, 2/2009

836 tamtiez

837 zakladatel a 1. prezident Tureckej republiky

368



racionalizmus, laicizmus, presadzovanie sekularizacie spolo¢nosti.?® V 1924
bol v Turecku zrueny chalifat, odstineni ulama a vytvoreny Urad pre
nibozenské zalezitosti (DIB — Diyanet Isleri Baskanligi) s cielom
presadzovat’ novy islam, respektujuci principy sekularizmu. Podstatny je
vplyv tureckého Diyanetu®?? na tureckych Cypercanov z hladiska fungovania
kultovych zariadeni, bohosluzieb i vyuc¢ovania. V neuznanej Severocyperskej
tureckej republike na zastupitel'skom trade Turecka pracuje pridelenec s
postavenim muftiho — ktory poskytuje nabozenské sluzby a ma opravnenie
vydavat’ na poziadanie dobrozdanie v otiazke nabozenského prava. Vicsina
tureckych Cypercanov je stipencami sunnitského islamu. Dbaju na ramadan,
primerand ucast’ na piatkovych modlitbach, dodrziavanie svitych dni, avsak
mnohi sa prisposobili stredozemnym zvykom. Na severe Cypru su i aleviti
(pod 10%).840 'V islame na Cypre doslo k vytvoreniu 4 pradov: kemalizmus
(kultarny zlom, odklon od predkemalovského Turecka, prad zastdpeny
najmd armadnymi kruhmi), liberalno-demokraticki reformatori (zdo6raznuja
kontinuitu ~ osmansko-anatélskej  kultdry, posilnovanie  obcianskej
spolo¢nosti, demokratizacie, ide o oficidlne kruhy), politicky islam (odmieta
kemalizmus, udrziava intenzivne kontakty s arabsko-islamskym svetom),
nibozenské hnutie Fethullaha Gulena (presadzuju dvojakd kontinuitu:
osmanska tradicia a konzervativei braniaci existujuci $tit a presadzujuci
status quo, zasady tolerancie, jasnych strategickych cielov v oblasti
vzdelavania a vichovy mladej generacie).

Ustava Cyperskej republiky zarucuje slobodu niboZenského vyznania.
Zakladnym zakonom v tureckej ¢asti Cypru komunita poskytuje tiez slobodu
vyznania. Ustava Cyperskej republiky uréuje, ze grécka autokefalna cirkev
ma vyhradné pravo regulovat’ a spravovat’ svoje vnutorné zalezitosti a
majetok v sulade s jej kanonom a charakterom. V tureckej casti, ktord je
takmer vylucne islamska, Vakf (orgin pre reguliciu moslimskych
nabozenskych aktivit pre cyperskych Turkov) ma vylu¢né pravo regulovat’ a
spravovat’ svoje vnutorné zalezitosti a majetok v sulade s pravnymi
predpismi Vakf. V Ustave st uznané dalsie ndbozenské skupiny: arménska,
ortodoxna citkev, maronitski a rimsko katolici. Po invazii doslo u

838 V Turecku $tat pevne prevzal riadenie ndbozenského zivota do svojich rak (1923).
Specifika tureckého laicizmu boli v tom, e sa nekonala odluka nabozenstva od §tatu, ale
pokus o vyvedenie islamu zo sféry politiky a pokracovanie osmanskej tradicie priameho
zasahovania $tatu do ndbozenskych zaleZitost.
83 Diyanet mal za ciel’ vychovavat’ dobrého obcana a vlastenca, ktory pracuje poctivo,
miluje svoju vlast’, respektuje turecku armadu.
840 uctievajui prorokovho bratranca a zat’a Aliho, no neradime ich k § “tom (st skor
synkretickym ndbozenstvom s prvkami islamu, $amanizmu, krest’anstva, zoroastrizmu.
Zij v uzavretjch komunitich, nekonaji pat’ do Mekky, nepostia sa za ramadénu, veria v
reinkarnaciu, liturgicky jazyk pouzivaju turectinu. Na pevnine i ostrove su t'azko
akceptovatel'ni. CECH, I.: Cyprus. IN: Vojenska osveta, 2/2009
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niektorych ortodoxnych chramov k pretransformovaniu na mesity. Vicsina
obyvatel'stva ostrova patr{ ku gréckym ortodoxnym 78%, moslimovia 18%,
maroniti, arménska apostolska cirkev a d'alsie 4%. Asi 96% populacie vo
vladou kontrolovanej oblasti patti ku gréckej pravoslavnej cirkvi, priblizne
0,5% st Maroniti a rimsko katolici, pod 0,5% je arménska ortodoxna cirkev,
3% do inej skupiny (protestanti na Cypre a cudzinci vsetkych nabozenskych
presvedceni). Grécke ortodoxné nabozenstvo je vyucované na verejnych
zakladnych a strednych $kolich.8*!  99% turecko-cyperskej populacie je
nominalne moslimskych. Vic¢sina nemoslimov na severe su cudzinci zo
zapadnej Eurépy (Casto rimsko katolici a anglikani).®#? Misijna ¢innost’ nie je
zakonom zakazana, ale je dost’ vynimocna a starostlivo sledovana organmi z
tureckej casti Cypru.

V r. 1997 doslo k dohode o vzijomnych navstevich ndbozenskych
miest. Od r. 1998 turecka cast’ zaviedla pre cyperskych Grékov poplatky za
hraniény prechod v Nikézii. Gréci umoznili cyperskym Turkom puat’ do
moslimskej svityne. V septembri a novembri 1998 umoznili cyperski Turci
put’ cyperskym Grékom do pravoslavneho klastora na severe bez poplatku.
V oboch vladou kontrolovanych oblastiach nie si spravy o nabozenskych
zadrzanych viziioch, ani o nutenych nabozenskych konverzidch. Panuju
zdvorilé vzt’ahy medzi cyperskymi Grékmi pravoslavnej cirkvi a prislusnikmi
infch nabozenskych spolocenstiev na juhu. Na severe je nickolko
nemoslimov, no nedochddza k problémom medz nimi a moslimskou
populaciou. 843

2.3 Mentalita Cypercanov

Cyprus sa pysi bohatou minulost'ou a rozmanitost'ou obyvatelstva. Ak
sa poztieme na jeho histériu, vidime, ze cezen presli kultary ako egyptska,
syrska, perzskd, helenistickd, byzantska, arabska, zazil kriziakov,
francuzskeho vlastnika, bendtsku nadvlddu, tureckd, britski.. To
nepredstavuju len pamiatky ostrova. Ide tu aj o vplyvy kultdrne, nabozenské,
narodnostné. Je prirodzené, ze nie len na zaklade toho, ale aj vyhodnej
polohy, ostrovanov neprekvapovala inakost’. Aj dnes je najvyznamnejsim
ckonomickym hybatel'om turizmus. Etnické skupiny Cypru si grécke 77%,
turecké 18%, ostatné 5% (2001).34* Okrem cyperskych Grékov a cyperskych
Turkov, tu existuji dve samospravne britské oblasti, ktoré sa riadia
zakonodarstvom Velkej Britinie. Okrem tychto su tu mensie pocty Rusov,
vinairov  z Franctzska apod.. Mentalita cyperskych  Grékov je
temperamentna. Oslavy aslavnosti nie su sukromnou zaleZitost’ou.

841 Na poziadanie rodica nie je pre diet’a povinné.

http:/ /atheism.about.com/library/world/AJ /bl_CyprusIndex.htm (10.12.2010)

842 je nepatrny pocet tureckych Cyperc¢anov bahajskeho spolocenstva

843 http://geography.about.com/library/cia/blccyprus.htm (11.10.2011)

844 http:/ /atheism.about.com/library/wotld/AJ/bl_CyprusIndex.htm z 10.12.2010
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Napriklad oslav zberu, alebo svadieb sa ziacastiuje cela obec, nickedy aj 3 tis.
Pudi. V tureckej ¢asti sa mézeme stretnut’ aj so $pecifickym ponimanim Zien,
vyplyvajucim 2z arabskej mentality. Obyvatel'stvo grécke aj turecké dobre
vychadza aj s UN zlozkami.
PozZiadavky v edukacii

nBobaté kultrirne a nibogenské dedicstvo spolu s tagkymi skiiskani, Rtorymi
ostrov presiel disledom kolonidlne viddy, tureckej okupdcie a expanzionistickych
gdmerov — ovplyviiovalo vyvoj Statnebo strednébo Skolstva od tagkych zaciatkov ag po
Jeho sicasny kvalitativny a kvantitativny Statit. So retelom na socidlne, ekonomicke,
kultiirne a ndrodné potreby Cypru poskytuje Stdtne stredoskolské vzdeldvanie rovnaké
vzdeldvacie  prilegitosti pre  vsetkych. Usiluje o posiliiovanie ~ priatelskych vitabov
a o spoluprécn medi rézmymi spolocenstvami, ktoré v krajine $ji."" Medzi zékladné
vzdelanostné principy patria:

1. Asimilacia narodnej identity a kultarnej hodnoty

2. podpora univerzalnych idealov slobody, spravodlivosti a pokoja

3. zivenie lasky a ucty k bliznemu s cielom podporit’ vzijomné
porozumenie a demokraciu

4. rozvoj zru¢nosti a schopnosti pre potreby a poziadavky moderného
sveta

5. rozvoj zrucnosti a kompetencii pre celozivotné vzdelavanie, pre
akademické studie a pre svet prace.84¢

Skolstvo je oblastou, ktora ma dopad na profilovanie vnimania
problémov v danej spolocnosti a prave tu sa vo vyraznej miere prejavuje
snaha korigovat’ vzajomné negativne postoje Cypercanov, konkrétne pri
tvorbe edukacného procesu.

2.4 Nadej do buducnosti...

Prikladom tolerantného spolunazivania cyperskych Grékov a cyperskych
Turkov je zmiesana obec Pyla. V Pyle sa v blizkosti pravoslavneho kostola
nachadza mesita. Pravoslavni i islamski veriaci spolu nazfvaju pokojne a bera
vzajomne ohlad sviatky, ¢i post tych druhych. Napriklad pocas smutku
pravoslavnych, islamski muzeini stiSuju, alebo obmedzuju zvolavanie na
modlitby, anaopak, pravoslavni obmedzuji zvonenie apod. Vo
vzdialenosti niekolkych metrov od seba stoja tureckd igrécka kréma.
Dvojmo tu st aj cintoriny, $portové kluby, kaviarne, obchody, skoly,
Cerpacie stanice, autoservisy, trthoviska... Pravdou vsak je, Ze aj uzkostlivo
pozoruju pocinanie toho druhého.8” Zaroven treba pripomenut’, Ze obec je

845 EURYDICE: Dodatok & publikdcii Struktira systémov videldvania a odbornej pripravy

v Eurdpske sinii. Bratislava: Slovak EURYDICE Unit: 2000, s. 143, ISBN 80-7098-252-7
846 The Development of Education National Report of Cyprus by The Ministry of Education and
Culture. Nicosia: International Bureau of Education, 2001, s. 19

847 ZIAK,J.: Slovensko na Cypre. In: Obrana, ro¢nik ¢. 5/2007,s. 8
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pod dohladom Turkov zich vojenskej pozicie mimo obce a vojenskou
poziciou cyperskych Grékov, ktora sa nachiadza na opacnej strane
naraznikovej zony. V dedine, ktord sa nachiddza v naraznikovej zéne sa
pohybuju len vojenské zlozky OSN, ktoré dohliadaji na status quo. Na
gréckej strane je volny pohyb pre cyperskych Turkov, okrem naraznikovej
z6ny, turecka strana nie je pre cyperskych Grékov pristupnd, len s pasom
a povoleniami, vizami. Pozdl? naraznikovej zény je zakizané budovat’ mury,
cesty, ploty, pestovat’, past dobytok, nemozno ni¢ opravit’ ani zburat’.
Taktiez pozdlz zelenej linie sa tiahnu aj minové polia, polozené tureckymi
vojskami v minulosti z tureckej strany linie. V sucasnej dobe sa cast’
minovych poli odstranila po vzajomnej dohode medzi cyperskymi Grékmi
a cyperskymi Turkami. Je predpoklad, Ze v budicnosti sa odburaji vsetky
a spristupnia sa znova uzemia na strane cyperskych Turkov vsetkym
obyvatelom Cypru.

V. 2007 vhlavnhom meste Nikézia bol urobeny 1. krok k mieru,
zburala sa cast’ muru, ktory Nikéziu rozdeloval na polovice: grécku
a turecku a otvoril sa novy hrani¢ny prechod pre civilné obyvatelstvo.

Moézeme konstatovat, ze na Cypre sa stretivame so zlozitym
problémom, ktory sa dosial nepodarilo vyriesit' aje vyrazne nadalej
kontrolovany OSN. Problémom je, ze ide o dlhoro¢ny konflikt, citlivi tému.
Dnes by cyperski Gréci na otazku: ,,Kto spdsobil konflikt?* odpovedali, ze
to boli Turci a Turci by odpovedali opacne.

Netolerancia v minulosti vyustila do komplikacif, ktoré nie je Fahké dnes
rozuzlit. OSN sprostredkovava priame rozhovory medzi predstavitelmi
cyperskych Grékov a cyperskych Turkov k dosiahnutiu dohody o znovu
zjednoteni ostrova, pricom cyperski Gréci odmietli plan OSN osidlenia v r.
2004 referendom. Pravne predpisy Eurépskej unie, po vstupe krajiny do EU,
sa nevzt'ahuji na sever Cypru. Jednym z moznych scendrov riesenia patovej
situdcie by mohlo byt’ stiahnutie blokady jedného alebo viacerych pristavov
a letisk ,tureckej casti vymenou za to, ze by clenské Staty EU mohli
pouzivat’ severocyperské letisko Ercan, a teda ekonomické vyhody by mohli
plynut’ i pre tuto cast’ ostrova. Proti otvoreniu takéhoto dopravného uzla sa
postavili gréckocyperski diplomati s argumentom, ze by $lo o oblast’
v blizkosti ich hranic a bez ich kontroly. Cyperska republika by bola za
spristupnenie pristavu  Famagusta (momentilne vsprave  Turkov)
obchodnym lodiam z EU s podmienkou, aby kedysi turisticky popularna
stvrt’ mesta Famagusta Varosa, ktord je dnes takmer uplne opustend a
nazyvana ,,mestom duchov,” presla pod spravu OSN.

\, V Setci predstavitelia ziicastnenych strdn, tj. dva cyperské stity, Grécko a Turecko,
oficidlne deklarujii podporn zjednoteniu ostrova v bi-zondlne, bi-komundlne federdcii s
rovnakymi pravami pre vsetRych obyvatelov a s jednotnon suverenitou republiky, tak ako
Ju definuii regoliicie OSIN. Rokovania o gjednoteni sa v sicasnosti zaoberajii hlavne
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Zlogiton otazkon majetkovych prav. Po tom, ako sa na severe ostrova R moci dostal
nacionalista Eroglu, sa viak spoloiné riesenia nachidzajii este tazsie.* Rokovania
v podstate stagnuji.

Idedlnym by pravdepodobne bolo umoznenie vi¢sej volnosti v pohybe
po ostrove8¥ Urcite by boli potrebné prisne bezpecnostné predpisy.
Nezanedbatel'nym faktorom su aj nové vizby. Samozrejmym je prijatic
urc¢itych kompenzacii a kompromisov cyperskymi Grékmi a cyperskymi
Turkami a snaha nazivat’ podobne ako v zmiesanej komunite v Pyle.
Problém je skor politicky, dlhodoby, vel'mi citlivy, a bohuzial’, u niektorych
este pretrvava animozita.8% Tolerancia je jednou z primarnych podmienok
riesenia situdcie.%! Konflikt v sicasnosti je skor v postojoch politickych
predstavitel'ov Cypru a nie medzi cyperskymi Turkami a cyperskymi Grékmi,
ktorych mozno v budicnosti budeme nazjvat’ len Cypercanmi. Vlajka
Cyperskej republiky je biela s medenou siluetou ostrova®>? a olivovymi
ratolest’ami, ktoré symbolizuju nadej pre mier a zmierenie medzi gréckou
a tureckou komunitou.
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RENESANCIA HUMANIZMU AKO PREDPOKILAD
TOLERANCIE V PLURALITNOM SVETE

Pavol Dancik

Abstrakt:

Tolerancia, pluralizmus a humanizmus si ¢asto pouzivané slova, ¢o
vSak neznamena ich bezproblémové pouzivanie, ale skor vnimame
vyprazdfiovanie ich  vlastného obsahu vo  vulgarnej politickej
transparentizacii, ktord zneuziva ich nejednoznacnost’. Tolerancia neraz sa
zamiena za totalitu, humanizmus za hominizmus a v mene pluralizmu sa
vyzaduje uniformny postoj. Devalvacia vyznamu vyvolava potrebu
renesancie, ale vo svete, kde hlavné slovo ma I'udska sloboda, sa nastojcivo a
legitimne nuka otazka, co bude mierou Ziadanej revalvacie?

Dnes skutocne Zijeme nielen vo svete, ktory je globalizovany, ale aj
vo svete, ktory je pluralitny, ¢o znamena, ze je svetom mnohych nazorov,
predstav a sposobov zivota, v ktorom nie kazdy nazor, predstava ¢i spésob
zivota vyvolavaju suhlasnd odozvu. Pluralitny svet, ak ma vfiom byt
reSpektovana sloboda c¢loveka, si nevieme predstavit’ bez tolerancie, ktora
vsak nemoze byt’ absolutizovana.

Tolerancia je len nedokonalou Tudskou odpoved'ou na ludska
nedokonalost’?>? Je pokornym priznanim absencie poznania, aj ked to
nepoznanie v znacnej miere je zavinené nami samotnymi. Tolerancia
znamena predovsetkym znasanie, strpenie, avzdy obsahuje ziporné
hodnotenie toho, ¢o tolerujeme.?>* Napriklad je mozné tolerovat’ manzela,
respektive volajaky jeho zlozvyk, alebo niekolko minutové meskanie, ale len
vel'mi malé meskanie. ,,Tolerovat’ znamena tol'ko ako neubliZit’, neotravit’
niekoho, jednym slovom nepouzit’ ,,nasilie”. Rezim tolerancie je rezimom
Pahostajnosti, ba ignorancie. Tolerujeme, ked nemilujeme. Aj laska robf
tolerantnost’ zbyto¢nou. Do akého sveta sa teda hodi{ tolerantnost’ Predsa
do sveta, ktory je nejednotny, do sveta l'udi, ktorf sa ignoruju. Len sa nikoho
a nicoho nedotknut’! Tolerujuci, tolerantny ¢lovek ponechdva toho, koho
toleruje, znasa, na neho samého a niekedy aj jeho osudu. V ramci tolerancie
sa nepoucyje, ale ani neindoktrinuje ...“8%

83 WIECZOREK, K.: Tolerancja — szacunek dla odmiennosci. In: Swiat i $lowo nr 1(12) 2009,
Akademia Techniczno-Humanistyczna, Bielsko-Biata, 2009, s. 67 — 78.

84 SOKOL. J.: Mala filosofie clovéka a Slovnik filosofickych pojmi. Praha : Vysehrad 1998, s. 252.

853 SIVAK, J.: O tolerantnosti vo svetle rozpravy o cnostiach. In: FILOZOFIA 65, 2010, No 4,
p. 337
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Genéza tolerancie sa spija so zacCiatkom osvietenstva, kedy
v kultire myslenia  dominujucimi  paradigmami  bol  skepticizmus
a relativizmus. Nie je t'azké postrehnut’, ze postoj tolerancie je spojeny
s ideou axiologického relativizmu. Ak jestvuje vela rovnopravnych systémov
hodnoét a hodnotové sudy st podstatnym sposobom zavislé od osoby
a okolnosti, vtedy st mozné len dva modely spolocenského Zivota — alebo
vsetkych zavizuje jeden hodnotovy systém zvoleny osobami s najvyssou
mocou a vyzadovany nasilim, a to aj naprick vSeobecnej voli obcanov, alebo
zavizuje vsetkych rovnost’ pred zdkonom, ktorej sucast’ou je sloboda
vyznavania vlastnej hierarchie hodnét. Ob¢cianska spoloc¢nost’ je spolo¢nost’
otvorena pre slobodnych obcanov, ktorf si rozhodnuti pracovat’ pre
spolo¢né dobro a maju zmysel pre komunitu. Zdruzovat’ sa, vytvarat’ rozne
formy socidlnej ¢innosti a prijimat’ vjzvy Zivota v spoloc¢nosti vytvara zaklad
pre celkovy rozvoj, ale aby to bolo mozné, je potrebné tolerancia.?> Dejiny
novovekej Eurdpy si neustadlym empirickym testom  verifikujucim
efektivnost’ fungovania obidvoch modelov a vidime, Ze doposial’ vit'azstvo
sa vyrazne naklana k druhému modelu. Sveddi to v kazdom pripade o tom,
ze princip tolerancie generuje efektivnejsi a trvalejsi model obcianskeho
spoluzitia. Podmienkou jeho efektivnosti je fungovanie tolerancie v oblasti
istych, vyrazne uréenych hranic.857 ,,Co teda tolerovat’? Vraha deti, ndzor &
filozofiu druhého, loz druhého? Délezitd ulohu tu hraju okolnosti: Nielen
Co, ale aj za akych okolnosti a pokial tolerovat’»*®3 Tolerancia ¢cohokol'vek
by bola autodestruktivnym principom, pretoze by musela tolerovat’ aj
protispolocenské postoje nasmerované tak proti spolo¢nému dobru, ale aj
proti dobru jedinca.

Nazov prispevku obsahuje poziadavku renesancie humanizmu ako
predpokladu tolerancie v pluralitnom svete. Nebudeme etymologicky
analyzovat’ termin humanizmus, ale pomozeme si tvrdenim, Ze ,,humanizaciou
rozumieme udelovanie ludského rozmeru, formovanie podla kritérii
Pudskosti, poludstovanie pomerov, v ktorjch sa nachadza clovek,
formovanie stavu, ktory by bol hodny cloveka. Intuitivne tomu rozumieme,
ale tusime, Ze nardzame na bariéru moznych dezinterpretacif, ak si predtym
neujasnime, ¢o predstavuje onen Fudsky rozmer, poludst’ovanie. Tu je vsak
skryty nemaly problém! Navyse, problém, ktory sa prehlbuje neochotou
prijat’ potrebné a sub specie futurum vhodné nastroje jeho riesenia.“®>? Dnes sa

85 STACHEWICZ, K.: In: Przyczynki do ejdetyki tolerancji. In: Swiat i Stowo nr 1(12) 2009,
Akademia Techniczno-Humanistyczna, Bielsko-Biata, 2009, s. 67 — 78.s. 102

857 WIECZOREK, K.: Tolerancja — szacunck dla odmiennosci. In: Swiat 7 Sowo 1(12) 2009,
Akademia Techniczno-Humanistyczna, Bielsko-Biata, 2009, s. 67 — 78.

858 SIVAK,J; O tolerantnosti vo svetle rozpravy o cnostiach. In: FILOZOFIA 65, 2010, No 4,
p. 336

859 MIHINA, F.: Ontolégia humanizmu. In: Zbornik, Idea humanizmu a tolerancie v kontexte
etnokultirnej identity. (Eds. J. Sipko — V. Dancisin), Filozoficka fakulta PU, Presov 2010, s.
63.
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stretavame s nazormi, ktoré nivelizuji vsetko, co sa spaja s clovekom,
apreto tu ma miesto apel na renesanciu humanizmu. Clovek je bytostne
ohrozeny, nakolko sa ocitol vo svete, v ktorom ,,integralna vizia cloveka v
désledku postupu mnohych vied Pahko méze byt popretd a nahradena
inymi len ciastocnymi pohladmi, ktoré zdoraznuji len urcité aspekty
sscompositunt humanuns', ale nevsimaju si ,,integrum’™ cloveka alebo nechavaju ho
mimo svojho uhla pohPadu ... Clovek sa tak stava skor predmetom uréitjch
technik ako podmetom, ktory je zodpovedny za svoje konanie*.8%0

Novovekd koncepcia humanizmu sa odvolavala na grécky ideal
Pudskej kultary, ale tento idedl nebol prezentovany len v jednej - sofisticke;j
podobe. Antinémie novovekého kultirneho vedomia, ktoré si uchovali
vplyv do dnesnych dni, maji pévod vo vzijomnej vojne idealov kultary v
starovekom Grécku. Oproti sofistom a rétorom, v ktorych ma svoj zdroj
relativisticky druh novovekého humanizmu, vystapili Sokrates, Platon a
Aristoteles. Vo svetle sokratovskych dialégov Platén predstavuje
humanizmus sofistov ako symbol dpadku gréckej civilizacie, a nie ako jej
vrchol. Sofisti zacali obdobie spoloc¢enskej aj intelektudlnej dezintegracie.
Prirodzene, Ze nielen oni sami boli zodpovedni za postupujuci upadok
nabozenskej a etickej tradicie, ale oni boli dedi¢mi, ktorf likvidovali majetok
vel'kej minulosti. Nabozenské zaklady zivota davnych Grékov sa v priebehu
5. stor. rozpadavali na ruiny. Werner Jaeger krivku tohto intelektualneho
procesu sleduje v dielach velkych majstrov antickej tragédie - Aischila,
Sofokla a Euripida. Na zaciatku 5. stor. pred Kr. stoji Aischilos, tvorca
tragédif, ktorého vedomie je hlboko zakorenené v nabozenskej tradicii jeho
naroda. Podoba sa zipasnikovi, ktorého gigantickd sila ma zdroj v
neochvejnej dévere v bozskd mudrost’, ktord riadi Zivot ¢loveka naprick
jeho tragickej prirodzenosti, ktorda u poetu vzbudzuje bazenn a TPudské
spolucitenie. Sofokles zanechal vo svojom diele dokonald rovnovahu medzi
bozskym a Pudskym aspektom Zivota. V mlcani sa klania pred nedostupnym
majestitom toho, ¢o je nadludské, ale z celou svojou silou sa venuje
Pudskym zalezitostiam. Jeho umenie sa koncentruje okolo utrpenia a
tragickej vel’kosti bohatiera tejto tradicie - ¢cloveka. Tretf z klasickych autorov
- Euripides - predstavuje svet dplne len Pudsky a relativisticky, bez absolatna.
Je skeptikom, a tak je skuto¢nym rovesnikom Protagora. Aj historik
Tukidides hovoti, Zze peloponézska vojna priniesla Gpadok nielen slavy a
moci Atén, ale aj viery a etiky. Tento podklad musime vidiet’, ak
rozmysfame o sofistoch a ich rozpacitej myslienke Iudskej kultary, ktora
rob{ ¢loveka mierou vsetkych veci.80!

860 JAN PAWEL 1L.: Meseyzna i niewiastq stworgyt ich. Citta del Vaticano : Liberia Editrice
Vaticana, 1986, s. 94 — 95.
861 Porov. JAEGER, W.: Humanizm i teologia, prel. M. Plezia, Warszawa 1957, s. 41 — 42.
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Ked Sokrates, Platon a Aristoteles zacali svojim spésobom
obnovovat’ P'udsky zivot, boli si vedomi slabej stranky svojho storocia, ale aj
napriek tomu citili, Ze rieSenie mo6zu dosiahnut’ len vtedy, ked’ sa buda
opierat’ o ten isty zaklad, na ktorom stavalo aj sofistické osvietenstvo, tj. ked
sa budd opierat’ o racionalne myslenie. V tomto §tadiu sa uz nemohli vratit’
k mytologii, ale aj v tejto dobe kultura archaického veku mala predsa len
vyhodu pred odstredivymi myslienkami sofistov, nakolko T'udsky Zivot bol
stale koncentrovany okolo viery v to, ¢o je vyssie ako clovek. Ked Platén a
Aristoteles iduc za Sokratom nanovo nadobudli istotu, ze Boh je najvyssi
princip spoloc¢enského a prirodného poriadku, nemohli uvazovat’ o navrate
do mytologického obdobia, ale chceli odhalit’” neznicitelny obsah
skuto¢nosti, ktory nabozenstvo vo svojom mytologickom = Stadiu
symbolizovalo vo forme mytov. Cestou rozumu, teda cez /ogos sa priblizili k
skutocnosti, ktora nabozenstvo opisovalo slovom #0582 Vysledkom tohto
intelektualneho usilia o uchopenie cloveka je teolégia. Relativizacia
tradi¢nych Zivotnych noriem a rezignicia na moznost’ vyriesenia
nabozenskych otizok, ¢o je charakteristické pre Protagora, sa spija s
vysokymi narokmi na cloveka. Tieto naroky sa vsak wukazali ako
neopodstatnené bez ukotvenia v zdroji, ktory je mimoludskej povahy.

Racionalna reflexia vzt'ahu ¢loveka k bozstvu predstavuje vrchol
gréckeho myslenia, vrchol, na ktory bol ¢lovek schopny vystapit’ svojimi
vlastnymi silami. Avsak ani toto odvolanie sa na nadludsky zdroj samo v
sebe eSte nutne nezabezpeCuje spravne chapanie cloveka. Platénova
koncepcia vychovy, kultury a civilizacie, v ktorej "mierou vsetkého je boh" je
pre krest’anské myslenie vel'mi sympaticka a laka ho k identifikacii svojho
nazoru s Platonovymi myslienkami. Jeho vyklad je sugestivny do takej miery,
ze aj nekrest’anski myslitelia ho interpretuju krest’ansky. Platénovo usilie o
dokonalé usporiadanie Zivota vsak skryva v sebe nebezpecie totalitného
spravania. Jeho filozofovanie, aj ked chronologicky je velmi vzdialené,
predsa ma ¢o povedat’ dnesnej dobe. Platénska filozofia sa objavuje v case,
ked zanika svet polis a na miesto tohto pasfvneho univerza nastupuje nas
Pudsky svet slobody a zodpovednosti. Ale tato sloboda nie je pochopena ako
absolutna volnost’ a bezbreha nezavislost’, lebo sloboda nie je bozstvo, ale
je cestou za nie¢im bozskym.®3 Filozofia si zacina uvedomovat’ pozitivny
vyznam hranice a celku, ¢o umoziiuje reflektovat’ skutocny humanizmus.

V snahe porozumiet’ humanizmmu je mimoriadne dolezité, aby sme
otazku zmysiu polozili spravne, teda aby sme si boli od zaciatku vedomi, ze ak
myslime na humanitas, nie sme jeho pévodeami, jeho zmysel neuréujeme my,

862 Porov. JAEGER, W.: Humanizm i teologia, s. 45.
803 Porov. PATOCKA, J.: Platin, s. 24.
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my ho iba bladdme; najmi preto, aby sme sa usilovali ,,dat” mu jeho miesto
v realite®.864

Prijatie a uznanie Boha, ktory stvoril cloveka zlasky, a nie
z nutnosti, umozfiuje ¢loveku odhalit’ vlastnd hodnotu, ktora je v istom
zmysle hodnotou absolutnou. Boh predstavuje nutne potrebny vzor pre
budovanie Zivota aj pre formdciu samotného cloveka. Vedie k plnej realizacii
Pudskej osoby, ktorej humanizicia sa stava spiritualiziciou a nakoniec
(Mt 5,48).

Biblické posolstvo prinasa posolstvo spasy, ktoré je urcené
konkrétnemu clovekovi, zijucemu v dejinach a v tychto dejindch ma ¢lovek
vydat’ svedectvo o naddejinnom svete, ku ktorému patri®. Krest'anska viera
patri do sféry slobodného a personalneho diania, ktoré sa odohriva medzi
clovekom a Bohom ako dejiny spasy. Krest’'anské chapanie prezentuje
presvedcenie, ze svet nepochadza zo vSeobecnej a nutnej zakonitosti, nie je
nutne veény, neemanoval sa z volajakého bozského principu, nie je
kozmickou katastrofou, ale pochadza zo slobodného rozhodnutia Boha. Aj
samotny clovek md svoj pévod v slobodnom rozhodnuti: ,,Urobme ¢loveka
na svoj obraz a podobu.” (Gn 1,26). Dolezity optimizmus dava
krest'anskému humanizmu aj skuto¢nost’, ze zlo na svete nema povod v
metafyzickom a teda nutnom praprincipe, ale jeho p6vod je v slobodnom a
osobnom rozhodnut{ ¢loveka, ktorj odmietol prikaz Boha. Aj ked su dejiny
Pudstva od samého zaciatku poznacené kliatbou hriechu, su zaroven
preniknuté laskyplnym posobenim Boha, ktory sa v slobode zlutiva nad
clovekom. Stvorenie, vtelenie a vykupenie nemd pdvod v nutnosti, ale v
slobodnom rozhodnuti Boha. Syn Bozi sa stiva clovekom, aby ako ¢lovek v
osobnom stretnuti s ¢lovekom a spolocenstvom Tudi vykonal ,,slobodné
sebazjavenie Boha, priniesol spasu a nakoniec slobodne prijal vykupitel'sku
smrt’ na krfzi.“867

Pre krest’anstvo je charakteristické, Ze pristupuje k cloveku ako
k osobe, k jednotlivcovi a zaroven oslovuje kazdého ¢loveka a vyzaduje od
neho vnatorny a osobny postoj, ktory ma byt prejavom slobody, prejavom
slobodného obritenia sa k Bohu, ktorému zodpoveda viera a liska ako
odpoved ¢loveka na zjavenie Lasky a Pravdy. Tymto rozhodnutim clovek
otvéra svoje vnitro Boziemu vychovnému vplyvu. Podobnu charakteristiku

864 PATOCKA, J.: Sebrané spisy Jana Patocky. Sv. 12. Cesi. Praha : Oikoymenh 2006, s. 891 —
892.

865 Porov. ZDYBICKA, Z. J.: Rola religii w tworzenin cywilizacji mitosci. In: JAN PAWEL IL.: Wiara
a kultura, s. 25.

866 Porov. MARITAIN, J.: Krestansky humanismus, Praha 1947, s. 254.

87 CORETH, E.: Co je clovék?, Praha 1994, s. 26.
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vidime aj u Sokrata, ale s tym rozdielom, Ze v jeho vychove si badatelné
aristokratické vplyvy,®8 krest’anskd paideia chce vychovavat’ vsetkych.

Najdélezitejsou ulohou Jezisovho ucenika je poznavanie Boha.
Tato uloha predstavuje najvyssi narok v zivote ¢loveka: ,,Clovek jestvuje
preto, aby poznaval Boha.“®® Boh pre Klementa Alexanrijského nie je len
principom alebo podstatou, ale je to je Boh Starého a Nového zakona. ,,... je
v nadej sile ukazat’ pred vsetkymi herezami Boha Jediného, Pantokratora,
ohlaseného pravdivym spésobom prostrednictvom Zakona, Prorokov a
Evanjelia.“8”° Boh v podobe osobného Logu prisiel na zem. Boh je
Stvoritelom, Demiurgom, Pantokratorom, ktory chce vykdpit'® nielen
cloveka, ale aj cely svet.8’! Boh prenikd cely svet a je svetlom, ku ktorému
nikto nemd pristup®? a ma silu, ktord nikdy nepozna unavu. Kiristus je
Kirios, ktory ma moc od Otca. Je to Logos, ktorf ma moc odpustat’
hriechy. O Bohu hovori ako o Absolatne, ktoré je Pudskym jazykom
nevyslovitel'né ...“873

Mravne dcisty zivot krest'anov, ktory zdoraznuje slobodu a
zodpovednost’, sa stdva argumentom pre spravnost’ krest’anskej viery a
pomaha im ziskavat’ novych veriacich aj v nepriatel'skom prostredi®” a
ukazuje zmysluplnost’ ich vychovy, ako éitame v Liste Diognetovi z 2.
storocia: ,,Krest’ania sa neliS$ia od inych Pudi ani miestom byvania, ani
jazykom, ani oblecenim. Prijimaju vsetky povinnosti ako obcania a znasaju
vsetky t'azkosti ako cudzinci. Kazda cudzia zem je im vlast'ou a kazdd vlast’
je im cudzou. Zenia sa ako ostatni a plodia deti, ale nemluviiata
neodhadzuju. St6l maju spolo¢ny, ale 16zko nie... Vydané zakony
posluchajy, a svojim Zivotom prevysuju ziakony... Jednym slovom: ¢im je
dusa v tele, tym su krest’ania vo svete.“8

Naprick obrovskému rozvoju exaktnych vied c¢lovek aj dnes
jestvuje v permanentnom stave neistoty a tizi po ,definitivhom rieSeni®
otazok: Kto som? Odkial' prichadzam a kam idem? Pre¢o je na svete zlo? Co
bude po tomto Zivote?r Vtedy casto podlicha pokuseniu racionalistickej
redukcie a odvracajic sa od celku bytia petrifikuje svoju situdciu a to sa
symptomaticky prejavuje vo fragmentacii poznania. Tato fragmentacia, ale
najmi rozsirend kultdrna tendencia interpretovat’ ju podla potreby
ochudobriuje Zivot ¢loveka a znizuje jeho droven. V. E. Frankl vo svojich
filozoficko — existenciadlnych dvahidch upozorfiuje na nebezpecenstvo

868 Porov. JAEGER, W.: Paideia 11, s. 108-110.

869 KLEMENS ALEKSANDRY]JSKI: Kobierce, Warszawa 1994, V1. 65, 6, V1. 79,2.
870 KLEMENS ALEKSANDRY]JSKI: Kobierce, IV. 2,2.

871 KLEMENS ALEKSANDRY]JSKI: Kobierce, VI1. 12,2.

872 KLEMENS ALEKSANDRY]JSKI: Kobierce, V1. 32,4.

873 O Bohu hovori podobne ako Platén v dialégu Faidros (272¢), Kobierce V. 89,7.
874 Porov. OKO, D.: Laska i wolnosé, Krakéw 1997, s. 83.

875 List Diggnetovi, Liturgia hodin 11. Typis polyglotis Vaticanis 1988, s. 813 — 814.
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redukcionizmu, ktoré prichadza zo strany neopriavnenej generalizicie
$pecialistov, ktori Tudské fenomény vydavaju za epifenomény dajakej
subhumadnnej drovne. Prejavuje sa to vo vyrokoch typu: ,,clovek nie je ni¢
viac ako...(pocita¢, opica ap.)“.8¢ K. Wojtyla varuje pred nebezpecim a
zdoraznuje, ze ,,clovek, ktory sa prejavuje v kultire a prostrednictvom
kultary, je jeden, cely a nedelitelny“.877 Zaroven vyjadruje presvedcenie o
moznosti ochrany ohrozeného Pudstva. ,,Clovek neméze stratit’ svoje
vlastné miesto uprostred tohto sveta, ktor§ sim vytvoril.“®7 V encyklike
Fides et ratio uvadza: ,HlPadanie pravdy, aj ked sa tyka ohranicenej
skutocnosti sveta alebo ¢loveka, sa nikdy nekondf, ale vzdy vedie k niecomu,
¢o je nad bezprostrednym predmetom s$tudia, k otazkam, ktoré otvaraju
pristup k Tajomstvu.“87

Karol Woijtyla si uvedomoval, Ze filozoficka antropoldgia ma svoje
hranice, a teda nemoze vyriect’ posledné slovo o ¢loveku. Plné a celostné
porozumenie cloveka nie je mozné bez viery a Zjavenia. V knihe Prekrocit’
prah nadeje tvrdi: “Evanjelium je najplnsim potvrdenim vsetkych Iudskych
prav. Bez ncho sa velmi Fahko mézeme vzdialit' od pravdy o cloveku.
Evanjelium naozaj potvrdzuje bozské pravidlo, ktoré udrzuje morilny
poriadok vesmiru a osobitnym sp6sobom ho potvrdzuje skrze samotné
Vtelenie. Kto je ¢lovek, ak Syn prijima na seba Tudska prirodzenost’» Kym
ma byt ten clovek, ak Bozi Syn plati najvyssiu cenu za jeho dostojnost’?
Liturgia Cirkvi kazdy rok vyjadruje hlboky Gzas pred touto pravdou a tymto
tajomstvom tak v obdobi Vianoc, ako aj vo velkonocnej vigilii. O felix
culpa, quae talem ac tantum meruit habere Redemptor! (O, §t’astn vina, pre
ktora k nam prisiel taky vzneSeny Vykupitel’!, Exultet) Vykupitel' potvrdzuje
prava c¢loveka jednoducho preto, aby ho priviedol k plnej dostojnosti, ktord
prijal vtedy, ked’ ho Boh stvoril na svoj obraz a podobu.880

S A. Schweitzerom moézeme konstatovat’, ze ,,t'azké problémy,
s ktorymi mame do ¢inenia, i tie ktoré patria do materialnej a hospodarskej
oblasti, mozno riesit’ v kone¢nom dosledku iba cez myslenie. Aj to
najucelnejsie reorganizovanie zostava na polceste. Nie je myslitel'ny iny druh
skutoc¢nej obnovy nasho sveta ako ten, pri ktorom sa najprv v starych
pomeroch staneme novymi Fud'mi a vytvorime spolo¢nost’, ktora s novym
zmyslanim vyrovna protiklady medzi narodmi a v narodoch, takze sa
obnovia kultirne pomery. Vsetko iné je viac-menej zbyto¢na ndmaha,
pretoze sa pri tom nevychadza z ducha, ale z toho, ¢o je vonkajsie.“88!

870 Porov. FRANKL, V.E.: V7ile ke smysin. 1V 'ybrané predndsky o logoterapii, Cesta, Brno, s.102.

877 JAN PAWEL I1.: W imie pryysztosci kultury, Przemiwienie v UNESCO Pary%, 2 czerwea 1980. In:
Wiara i Kultura, Rzym 1980, s. 68.

S8 WOJTYLA, K.: Osoba i czyn oraz inne studia antropologiczne, Lublin : KUL 1994, s. 70.

8"‘)JAN PAVOL 11.: Fides et ratio, Bratislava 1998, 106.

880 ]AN PAVOL IL.: Prekrodit’ prab nddeje, s.175-176.

881 SCHWEITZER, A.: Kultrira a etika. Bratislava : Slovensky spisovatel’ 1980, s. 50.
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Jan Pavol 1I. encykliku Fides et ratio zac¢ina slovami: ,,VIERA A
ROZUM su ako dve kridla, ktorymi sa Tudsky duch povznasa ku
kontemplacii o pravde. Tuzbu poznat’ pravdu a nakoniec poznat’ Boha,
vlozil do stdca cloveka Boh, aby clovek tym, ze bude poznat’ a milovat’
Boha, mohol dospiet’ aj k plnej pravde o sebe samom. 882

Renesancia humanizmu spociva v pokornom prijati bytostnej
situdcie, v ktorej sa clovek nachadza s vedomim, Ze vSetko mdze, ale nie
vsetko je mu osozné.®3 | Vsetkych prosim, aby sa intenzivne zaujimali o
cloveka, ktorého Kristus spasil v tajomstve svojej lasky, aj o jeho trvalé
hPadanie pravdy a zmyslu. Rozlicné filozofické systémy ho klamali a
presviedcali, Ze on je absolutnym panom seba samého, ze méze autonémne
rozhodovat’ o svojom osude a o svojej budiucnosti déverujuc len sebe
samému a svojim vlastnym silam. V tomto nikdy nebude moct’ byt’ vel'kost’
cloveka. Urcujicim pre jeho uplatnenie bude len jeho rozhodnutie vélenit’ sa
do pravdy, zrobit’ si svoj pribytok v tieni muadrosti a byvat’ v nom. Len
v tomto horizonte pravdy dospeje k plnému uplatneniu slobody a svojho
povolania vlaske, ako aj k poznaniu Boha. Vtom je jeho najvyssia
sebarealizacia®.884
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