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ZA BOHUMILEM KOLAREM, SLUZEBNIKEM
DOBREHO PASTYRE A JEDINEHO UCITELE

JAN KOTAS

Na podzim loniského roku, 5. listopadu 2015,
Hospodin dovrsil pozemskou pout naseho
emeritniho kolegy, vzacného knéze a pedago-
ga Mons. ThlLic. Bohumila Kolate a naplno ho
navstivil nebeskym kralovstvim.!

Ve své osobé Bohumil Kolar po tadu let
spojoval kol knéze, vysokoSkolského ucitele
i vychovatele budoucich délniki na vinici Pa4né. Poprvé jsem ho potkal
na zacatku devadesatych let minulého stoleti, praveé kdyz se ujal tiikkolu
spiritudla tehdy obnoveného prazského knézského seminéie a zaroven
prredndasejiciho na stejné cerstvé obnovené Katolické teologické fakulte
Univerzity Karlovy. Ubéhlo ¢tvrt stoleti, dnes i ja nesu dva podobné
tkoly, a tak ptipadlo mné, abych otce Bohumila na téchto strankach
pripomenul.

Bohumil ptiSel na svét 7. ledna 1924 v rodiné Anastasie a Bohumi-
la Kol&trovych jako jejich druhé dité. Rodina zila v Praze a Bohumil
zde vyrustal. V roce 1935 maminka Anastasie zemiela na tuberkulézu,
Bohumilovi bylo tehdy jedenéct let. Od détstvi premyslel o knézském
povolani, a kdyz odmaturoval na vinohradském gymnéaziu, nastoupil
ve valetném roce 1942 do prazského Arcibiskupského seminare. Semi-
nar viak za protektoratu fungoval ve velmi omezenych podminkach:

I Prameny: Almanach duchovnich Arcidiecéze prazské ve 20. stoleti 1. M. Kolarova —
V. Koronthaly (ed.). Praha: Arcibiskupstvi prazské 2013, 449; Ale§ Pistora. Zemrel
Mons. Bohumil Koldr*[2015-11-06]. http://www.apha.cz/zemrel-mons-bohumil-kolar;
Bohumil Koldr [2016-03-12]. http://www.pametnaroda.cz/index.php/witness/index
/id/776.



po uzavieni ¢eskych vysokych Skol byl totiZ pripraven o svoji budovu
v prazskych Dejvicich, kterou obsadil Wehrmacht, a docasné utocisteé
nasel pod strechou arcibiskupského zdmecku v Dolnich Brezanech.
Takto ,,v exilu“ zajiStoval seminat az do konce valky budoucim knézim
nejen osobnostni formaci ke sluzbé, ale suploval i univerzitni teolo-
gickd studia misto nacisty uzavirené bohoslovecké fakulty. Ten ¢as mél
vSak nepochybné i své radosti: pamatuji si, Ze otec Bohumil jednou
s veselosti vzpominal, jak tehdy do semindre obvykle cestovali par-
nikem po Vltavé! Pry to bylo nejlevnéjsi spojeni na Zbraslav, odkud
studenti museli se zavazadly pé3ky do prudkého svahu k Brezantim.
Kdyz byl po skonceni valky v roce 1945 obnovovan normalni Zivot,
predstaveni vyslali Bohumila Kolare spolu s nékolika dal3imi semi-
naristy do ¢eské koleje Nepomucenum v Rimé, aby si tam doplnil
sva studia. S ¢erstvym licencidtem a knézskym svécenim, které prijal
21. tinora 1948 v Rimé, se pak v 16t¢ 1948 odvéazné vratil do vlasti, jiz
zotroCované komunistickou diktaturou. Zapojil se hned do duchov-
ni spravy; nejprve byl poslan jako kaplan do farnosti v Roudnici nad
Labem. Zde ho také poprvé zatkla komunistickd statni bezpecnost,

P

kdyz v roce 1949 jako mnoho dalSich knézi verejné v kostele precetl
slavny protitotalitni pastyisky list ,,Hlas biskupti a ordinait véricim
v hodiné velké zkouSky“. Po tomto prvnim incidentu s totalitni moci
byl jesté amnestovan a vratil se ke kaplanské sluzbé. V dubnu 1952
byl pak v Roudnici ustanoven spravcem farnosti. Jiz 23. srpna 1952
ho v3ak opét zatkli, ,vySetrovali“ ve vazebni véznici v Brné a ndsledné
odsoudili jako ,velezradce® k deseti letiim zalare. Prevaznou ¢ast své-
ho véznéni odpracoval v brusirné skla jako vézen knézského oddéleni
valdické véznice spolu s katolickymi knézimi i s duchovnimi dalSich
krestanskych cirkvi. Propu$tén byl az v kvétnu roku 1960, ovSem bez
moznosti vratit se ke knézské sluzbé, proto nastoupil jako skladnik
v podniku Rempo. Do duchovni spravy se mohl znovu zapojit aZ v sou-
vislosti s Prazskym jarem - v roce 1968 nastoupil opét do Roudnice nad
Labem, kde pak slouzil dlouhych triadvacet let. Od Sedesatych let se
otec Bohumil ucastnil zivota a aktivit hnuti Focolare, mezi jehoz ,,otce
zakladatele“ v Ceskoslovensku patiil.

Po pddu komunistického rezimu byl kardindlem FrantiSkem Tomas-
kem povolan do znovu otevreného prazského knézského seminai‘e (ten
byl v roce 1953 komunisty uzavien a vysidlen do Litomértic, v Praze
opét zacal svobodné fungovat od akademického roku 1990/1991). Byl
tu povéren navysost dulezitou sluzbou spirituala — duchovniho otce
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bohoslovcii. Jiz nékolik mésict predtim, v zimé 1990, byl viak Bohu-
mil Kolar* v ramci polistopadové obrody povolan do ucitelského shoru
litomérické Cyrilometodéjské bohoslovecké fakulty, aby pak v dalSim
akademickém roce vstoupil na ptidu nové inaugurované Katolické
i bohaté lidské a vychovatelské zkuSenosti a ujal se vyuky pedagogiky
a katechetiky jak v rdmci denniho, tak dalkového studia. Sluzbu spi-
rituala konal naplno do roku 1995, v dal$ich péti letech v ni pokraco-
val externé. Na fakulté vyucoval az do akademického roku 2001/2002.
Mezitim ho v srpnu 1992 prazsky arcibiskup jmenoval sidelnim kanov-
nikem Metropolitni kapituly pri prazské katedrale, od roku 1993 byl
¢lenem Katecheticko-pedagogické rady pri Arcibiskupstvi prazském,
o dva roky pozdéji se stal moderatorem Katechetického strediska
v Praze. Od ¢ervna 2000 vykonéaval sluzbu duchovniho spravce Hnuti
Krestan a prdce.

Celd léta také s neunavnou obétavosti a pruznosti cestoval
po Cechach a pomdhal mnoha svym bratiim knéZim v pastoraci, konal
duchovni cviceni a prednasky pro knéze i laiky, byl vyhleddvanym
radcem a zpovédnikem. Jeho ucitelskym i knézskym krédem byla bez-
podminecna laska ke svéirenym lidem, kterou akademicky ucil i pas-
tora¢né hlasal jako prvni predpoklad vs§i dalSi spole¢né cesty. Nepo-
chybuji, Ze prave toto krédo ndm vSem, svym studentiim i svérenctim,
nejvice vryl do paméti. Ani on neumél odpovédét na vSechny otdzky,
ale zlstal knézem za vSech okolnosti az nepochopitelné laskavym
a nejlepsi zivotni vysvéd¢eni mu vystavovaly déti v jeho farnostech,
které ho bezmezné milovaly.

I v prichazejicim vysokém véku slouzil s obdivuhodnou horlivosti
jako ¢lovék neochvéjné dobré mysli. Kdyz prodélal vdznou operaci srd-
ce, své aktivity trochu, ale vskutku jen trochu omezil. V kvétnu 2008 ho
papez Benedikt XVI. s vdéc¢nosti za piikladnou sluzbu a obétavost jme-
noval Prelatem Jeho Svatosti. Od prosince 2010 byl otec Bohumil jesté
ustanoven vypomocnym duchovnim IV. prazského vikaridtu a posledni
roky svého pozehnaného Zivota a sluzby prozil ve farnosti u kostela
sv. Cyrila a Metodéje v prazském Karliné. Zemiel pokojné na karlinské
fare, obklopen mnoha vdécnymi lidmi a starostlivymi préateli. Poht'eb
probéhl v zaplnéném karlinském kostele za pritomnosti mnoha bis-
kupti a zastupt knézi i laika v atery 17. listopadu 2015 (v den vyroci
navratu svobody do nasi zemé, sic/). Po slavnostni eucharistii bylo jeho
télo ulozeno do fokolarinského hrobu na hrbitové v prazské Vinori.
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Novoknéz Bohumil si pry kdysi na své primi¢ni obrazky nechal
natisknout tuto vétu z Pisma: ,Nikdo nemtiZe polozit jiny zdklad mimo
ten, ktery je poloZen, kterym je Jezi§ Kristus® (1 Kor 3, 11). Zd4 se mi,
ze se v jeho dlouhém a poctivém zivote stala ,,svici zatici“ a my jsme
,»V jejim svétle mohli radovat“. Nékolik dni pred jeho smrti jsem jeSté
otce Bohumila mohl navs$tivit, mohl jsem vidét jeho Zivotni vdé¢nost,
radostny a hluboky zdjem o knézsky seminai* a fakultu a pomodlit se
s nim za na8e studenty a spole¢né dilo. S krizkem na celo, ktery mi
dal, jsem si odnesl pozehndni pro vSechny — a rdd vam ho predavam.
Dobrota a moudrost Bohumila Kolare, ¢loveéci i ucitelska a knézska
nezmizely z naSeho svéta v den, kdy ho Hospodin prevedl tajemstvim
smrti — tim jsem si zcela jist. Ztistaly mezi nami otistény jako znameni
ptichéazejiciho kralovstvi Boziho, znameni jeho hmatatelné piitom-
nosti, stejné hmatatelné, jako byly Bohumilovy velikdnské ruce a jeho

laskava tvar. Requiescat in pace!



UvoD

Poslednl' svétova hospodarska a finanéni krize podnitila
debatu o podobé ekonomického uspotrddani v souc¢asném globalizo-
vaném svété, jeho diisledcich a politické regulaci.! Mezi kritiky trzniho
hospodarstvi byva zarazovan rovnéz papez FrantiSek, jenZ se vyrokem
,lToto hospodarstvi zabiji“ (Evangelii gaudium, ¢l. 53) postaral na konci
roku 2013 v cirkevni i necirkevni verejnosti o rozruch. Stoji-li v centru
pozornosti prvniho ¢isla AUC Theologica tohoto roku trzni hospodai-
stvi, je z'ejmé, Ze se jednd jak o téma velmi aktualni, tak o oblast, které
se soucasnad teologicka etika nemuze vyhnout.

Podnét k tematickému zaméieni tohoto ¢isla predstavuje rovnéz
25. vyro¢i vydani encykliky Centesimus annus. Tato v potradi tieti
socialni encyklika Jana Pavla II. — a zdroven prvni encyklika, ktera
vySla po padu Zelezné opony - se zapsala do dé&jin katolického social-
niho u¢eni mimo jiné coby prvni papezsky dokument, jenz hodnoti trh
a trzni hospodarstvi explicitné kladné (srov. Centesimus annus, ¢l. 34).
Nicméné rovnéz Jan Pavel I1. - stejné jako jeho predchtdci v papez-
ském uradeé - v uvedené encyklice diirazné podtrhuje, Ze trh nesmi byt
cilem sdm o sobé&, nybrz Ze je ti‘eba jej chdpat jako ndstroj ve sluzbé
spole¢nému dobru, Ze trh podléhd mravnim Kkritériim a musi byt pat-
ri¢nym zpusobem regulovan.

1 Z nedavno publikovanych monografii, které svym vyznamem zdaleka piesahly
odbornou komunitu a byly hojné predmeétem verejné debaty, Ize namatkou uvést
napi.: Thomas Piketty. Le capital au XXle siécle. Paris: Seuil 2013 [¢esky: Kapitdl
v 21. stoleti. Praha: Knizni klub 2015]; Joseph Stiglitz. The Price of Inequality: How
Today’s Divided Society Endangers Our Future. New York: Norton 2012.



Otéazek, které Ize v aktudlnim hospodarském usporadani analyzovat
a eticky reflektovat, je bezesporu celd rada. Publikované ¢lanky proto
nuiné predstavuji pouze vybrané aspekty uvedené problematiky. Trem
¢lanktm, které se koncentruji na dil¢i témata trzniho hospodaistvi,
jsme prredradili dva pirehledové ¢lanky: Gerhard Kruip piredklada vyvoj
chéapani trzniho hospodarstvi v papezském socidlnim uceni od prvni
socidlni encykliky az do soucasnosti. Zvlastni pozornost pritom vénu-
je analyze socidlniho ucéeni papeze FrantiSka. V zavéru svého pojed-
nani se zamySsli nad aktudlnimi vyzvami pro socialné spravedlivou
a ekologicky odpovédnou podobu trzniho hospodarstvi v dneSnim
sveéteé. Jindrich Halama se zaméruje na chapdani trhu a trzniho hospo-
darstvi v evangelické tradici. Ve svém c¢lanku nahliZi do dé&jin protes-
tantismu a osvétluje zndmou tezi M. Webera o spojeni protestantské
etiky a kapitalismu. Stejné jako G. Kruip vénuje J. Halama zvlastni
pozornost chapani trzniho hospodaistvi v cirkevni tradici od konce
19. stoleti do soucasnosti. Je pozoruhodné, ze katolickd i evangelicka
tradice v tomto obdobi vykazuji konvergence. Podobné jako v papez-
skych encyklikach Ize i v ekumenickém hnuti po prvni svétové valce
a v dokumentech némecké evangelické cirkve z nedavné doby vypo-
zorovat snahu o hledani ,treti cesty“ mezi liberalnim kapitalismem
a socialismem, kterd je blizkd konceptu socidlniho (a ekologického)
trzniho hospodarstvi. Na jedné strané je trh chdpan jako uc¢inny zpt-
sob hospodarského usporadani a vyraz lidské svobody a odpovédnosti
(a je proto prijiman), na druhé strané je zduraznovdana potireba jeho
regulace ze strany statu, jenz ma vytvaret a zarucovat primeétené pod-
minky pro podnikdni stejné jako u¢inné mechanismy pro spravedlivé
vyrovnani a prerozdélovani. Podobné jako studie G. Kruipa predkla-
d4 ¢lanek J. Halamy vedle historického prehledu rovnéz teologickou
reflexi a v zavéru formuluje tivahy o aktualni a budouci podobé trzniho
hospodarstvi, které by dostéalo jak vyzvam globalizovaného svéta, tak
etickym maximam spravedlnosti a socidlni a ekologické odpovédnosti.

V nasledujicim ¢lanku stavi Claudius Bachmann do kritického svét-
la klicové myslenkové modely soucasné ekonomické védy. V navaznos-
ti na posledni papezské dokumenty vyzyva ke znovuobjeveni myslen-
ky praktické moudrosti, jeZ ma dlouhou tradici sahajici az do antické
filozofie, coby ,integrativni a normativni vid¢i ideje“ v rdmci trzniho
hospodarstvi.

Dalsi dva prispévky se zaméiuji na dil¢i oblasti trzniho hospodai-
stvi na globdlni tirovni. V centru pozornosti Johannese Miillera stoji
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nejen podoba soucasného usporadani svétového obchodu a jeho eticka
reflexe, nybrz rovnéz doposud vyjednavand smlouva o volném obcho-
du mezi Evropskou unii a Spojenymi staty americkymi (TTIP), kterou
autor podrobuje socidlnéetické analyze. Wolf-Gero Reichert se ve své
studii zabyva nartstajici roli finan¢nich trhi v podnikéani. Po popisu
situace piedstavuje orientacni etické principy (zaméreni hospodar-
stvi na spole¢né dobro, socidlni ukotveni podnikani, sluzebnou funkci
finan¢niho systému) a v jejich svétle formuluje impulsy pro zménu
ramcovych podminek usporadani finan¢niho systému.

Cislo pak dopliiuje souhrn studii v sekci varia. Yves De Maesener
interpretuje z teologickoantropologického hlediska postavu andéla
jako urcitého zrcadla stavu naseho lidstvi. Nasleduji tri ¢lanky vyucu-
jicich Katolické teologické fakulty UK: Benedikt T. Mohelnik reflektuje
eucharistii jako obét Krista-Hlavy ve svétle sv. TomdaSe Akvinského.
Na uceni ,,andélského doktora“ se zameéruje také stat Davida Svobody
vénovand jeho pojeti vztahu. Jojtéch Masek porovnava ideu Ph. Zim-
barda, Ze lidsky charakter mohou snadno narusSit totdlni situace
a socialni systémy, s katolickou naukou o strukturalnim zlu. A konec-
né Justin Sands prozkoumava na zakladé prace Merolda Westphala
misto teologie osvobozeni v sou¢asné cirkvi a spole¢nosti.

Redalkce
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TRZNI HOSPODARSTVI V KATOLICKEM
SOCIALNIM UCENI - HISTORICKY PREHLED
A SOCIALNEETICKA ANALYZA

GERHARD KRUIP

ABSTRACT
Free market economy in Catholic social teaching:
historical overview and socio-ethical analysis

Catholic social teaching, beginning in the 19th century, aimed at nur-
turing and improving Christian morality in the emerging industrialized societies.
However, several significant studies demonstrate that changing social structures
were also responsible for the ‘social question’ of the time. Consequently bishops,
such as Ketteler, fought for social reforms and a new social order. Nevertheless,
the idea that free market economy could play a significant role in coordinating
economic agents seemed foreign to Catholic social teaching. In this paper, I argue
that today Catholic social teaching acknowledges and appreciates market econo-
mies, if and insofar as they are regulated and understood in the sense of a ‘social
and ecological market economy’. These principles also need to be implemented on
the global scale. This approach corroborates the vision of Pope Francis, despite his
radical criticism of worldwide capitalism.

Key words
Catholic social teaching; Free market economy; Social market economy; Social
justice; pope Francis

DOI: 10.14712/255363398.2016.1

1. Uvodni poznamka

Katolické socidlni uceni vzniklo v 19. stoleti tvari v tvar socidl-
ni otdzce. Jak 1ze zvlasté ukdzat na jednom z jeho pionyra, biskupu
Wilhelmu Emmanuelu von Kettelerovi (1811-1877), vyznacovala se
reakce na nové vzniklé situace socidlni nouze nejdrive tim, ze se jejich
zlepSeni o¢ekavalo od navratu ke ktestanské vire, od charitativni péce

© 2016 Charles University in Prague. This is an open-access article distributed under the terms 15
of the Creative Commons Attribution License (http://creativecommons.org/licenses/by/4.0),

which permits unrestricted use, distribution, and reproduction in any medium,

provided the original author and source are credited.



GERHARD KRUIP

motivované kirestanskou virou a stavovského uspoiadani spole¢nosti.!
Pric¢iny problému byly totiz spatifovany pravé ve zruSeni starého sta-
vovského usporadani spolecnosti. Nové svobody, a to véetné svobody
povolani a obchodu a celkové liberdlniho chapani hospodareni, byly
nahlizeny vyslovné skepticky. Predstava, Ze by mohlo byt smysluplné
nasledovat myslenku ,neviditelné ruky“ pochazejici od Adama Smithe
a ucinit z lidského egoismu motor hospodarského procesu, jenz by
slouzil vSem, byla mnohym cizi. Teprve v 60. letech 19. stoleti se Kette-
ler zacal zasazovat také za socialni reformy, druzstva, odbory a spo-
lecenské uspoiddani, v némz by mohly trzni mechanismy zaujmout
koordinujici funkci hospodateni. Papezské socidlni uceni, které zde
stoji v centru pozornosti, ho pritom nésledovalo pouze pozvolna.
Nevzdavalo se zaroven opravnéné kritiky kapitalismu.

V néasledujicich odstavcich nejprve poddm kratky prehled vyvoje
socidalniho uceni cirkve tykajiciho se trhu a spravedlnosti, a to na zéakla-
dé nejdulezitéjSich bodt v papezskych socidlnich encyklikach. Za dru-
hé rozvinu pohled na dany problém z perspektivy opce pro chudé,
ktera se ukazuje zvlasteé ve spisech papeze FrantiS$ka. Na zavér kratce
predstavim svij pohled na podobu socidlniho a ekologického trzniho
hospodarstvi.2

1 Srov. Erwin Iserloh. Die soziale Aktivitit der Katholiken im Ubergang von caritativer
Fiirsorge zu Sozialreform. Dargestellt an den Schriften Wilhelm Emmanuel Kettelers.
Mainz: Griinewald 1975; Gerhard Kruip. Vorreiter und Vorbild: zur bleibenden Bedeu-
tung von Bischof Wilhelm Emmanuel von Ketteler. Herder Korrespondenz 65 (2011),
s. 564-567.

2 Pouzivam pritom: Gerhard Kruip. Marktwirtschaft und Gerechtigkeit - Die Perspek-
tive der christlichen Soziallehre. In: Viktor J. Vanberg (ed.). Marktwirtschaft und sozi-
ale Gerechtigkeit: Gestaltungsfragen der Wirtschaftsordnung in einer demokratischen
Gesellschaft. Tubingen: Mohr Siebeck 2012, s. 51-70. Tento ¢lanek jsem v8ak na jed-
nu stranu vyrazné zkrdtil a na druhou stranu jsem jej vyznamneé rozsirtil o nové ¢asti
socidalniho uceni papeze FrantiSka v Evangelii gaudium a Laudato si’. K tématu srov.
rovnéz Nils Goldschmidt - Ursula Nothelle-Wildfeuer (ed.). Freiburger Schule und
Christliche Gesellschaftslehre: Joseph Kardinal Héffner und die Ordnung von Wirt-
schaft und Gesellschaft (Untersuchungen zur Ordnungstheorie und Ordnungspoli-
tik 59). Tiibingen: Mohr Siebeck 2010; Joseph Hoftner. Wirtschaftsordnung und Wirt-
schaftsethik: Richtlinien der katholischen Soziallehre. Eroffnungsreferat des Kardinals
Joseph Hoffner bei der Herbstvollversammlung der Deutschen Bischofskonferenz in
Fulda, 23. September 1985 (Der Vorsitzende der Deutschen Bischofskonferenz 12).
Bonn: Sekretariat der DBK 1985; Reinhard Marx. Das Kapital: ein Plddoyer fiir
den Menschen. Unter Mitarbeit von Arnd Kiippers. Miinchen: Pattloch 2008; Ursula
Nothelle-Wildfeuer. Die péapstliche Sozialverkiindigung und ihr Verhéltnis zur Markt-
wirtschaft von Rerum novarum bis Deus caritas est. Freiburger Universitdtsbldtter45
(2006), s. 19-33; Franz Josef Stegmann. Soziale Marktwirtschaft - was ist das? Stim-
men der Zeit211 (1993), s. 291-502. Z kritické perspektivy vii¢i socialné trznimu hos-
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2. Trzni hospodaristvi v katolickém socialnim uceni
od Rerum novarum do Caritas in veritate — stru¢ny piehled

Prvni socidlni encyklika Rerum novarum (RN) z roku 1891 stavi,
jak zndmo, do stredu pozornosti délnickou otdzku. Jeji autor, papez
Lev XIII., se kladné vyjadiruje k prdvu na soukromy majetek, a proto
také odsuzuje komunistické prredstavy, Ze vyrobni prostredky maji byt
prrevedeny do statniho vlastnictvi. Zaroven se ale rovnéz obraci proti
liberdlnimu chdpdni statu jako no¢niho hlidace, ktery by hospodaistvi
prenechal pouze ob¢antm a jejich smluvni svobodé. Zada ,,spraved-
livou mzdu“, podporuje sebeorganizaci délniku a zduraznuje zodpo-
védnost statu za tizeni hospodarskych a socidlnich pomért. Rerum
novarum se tim stavi jak proti socialistickym, tak proti liberalistickym
piredstavam a ndrokuje si nabidku jakési ,treti cesty mezi obéma
alternativami. Nartstajici nerovnost mezi riznymi ,tfidami“ (pojem
trid je bez problému pouzivan), zvySujici se chudoba délnictva a z toho
plynouci prace déti a Zen jsou nahliZeny jako velké zlo. V ptisobeni
trhu Lev XIII. odkryvéa nikoli volnou hru sil, kterd by prospivala vSem,
ale déni, v némz se bohati a mocni stdvaji dominantnimi na naklady
chudych a které se tyka také statu: ,,Obcanské prevraty rozdélily spo-
le¢nost na dvé tiridy ob¢ant, mezi nimiz zeje nesmirnd propast. Na jed-
né strané vrstva velmi mocnd, protoZe velmi bohatd, kterd m4 v rukou
veSkery pramysl a trh, ovlada vSechny zdroje bohatstvi [...] a m4 také
stdle vice rozhodujici vliv ve statni spravé. Na druhé strané mnozstvi
chudych a stradajicich ve strastiplné horkosti a stdle nachylnych k pre-
vratim® (RN 35 - pojem ,trh“ se v RN objevuje pouze zde). Otazky
politického usporrddani ¢i socidlné-trzniho hospodarstvi, jak jim rozu-
mime dnes, jsou v Rerum novarum tematizovany nanejvys implicitné.

Encyklika Quadragesimo anno (QA), kterou napsal papez Pius XI.
o Ctyticet let pozdéji pod dojmem prvni velké svétové hospodarské
krize, je vic¢i trhu a kapitalismu jednoznac¢né jesté kritictéjsi. Rozviji
téma spravedlivé mzdy, kterd je zde jesté jasnéji nez v Rerum nova-
rum pojiméana jako mzda rodinnd, a opakované zduraznuje, Ze prace

podaistvi srov. Hans Ludwig. Wirtschaft aber ist mehr — auch mehr als 6ko-soziale
Marktwirtschaft. In: Karl Gabriel - Werner Kramer (ed.). Kirchen im gesellschaftlichen
Konflikt: der Konsultationsprozef; und das Sozialwort Fiir eine Zukunft in Solidaritdit
und Gerechtigkeit. Miinster: Lit 1997, s. 141-158. Existuje rovnéz opa¢na ostra kritika
z extrémneé liberalni pozice. - Srov. Wolfgang Miinchau. Das Ende der Sozialen Markt-
wirtschaft. Miinchen: Hanser 2006.
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neni zbozim, které by mohlo byt obchodovano na trhu jako jakykoli
jiny artikl. Analyza pracovniho trhu ziskdva marxistické rysy v tvr-
zeni, ze ,poptavka na takzvaném trhu préce rozdéluje lidstvo na dva
tdbory a zapoleni obou téchto stran proménuje sam trh prace v jakési
bojisté, na kterém ony dvé armady proti sobé vedou prudkou valku“
(QA 83). Vedle toho se dale objevuje postoj, ktery se v nasledujici dobé
jesté zostiil a jenz vyjadruje jasné vymezeni vaci ¢istému trznimu hos-
podaistvi: ,Tak jako jednota lidské spole¢nosti nemuze byt zaloZena
na tfidnim boji, tak ani spravny hospodarsky rdd nemuze byt pone-
chéan volné soutézi. 7 této zasady volné soutéze jako z hlavniho pra-
mene vychazely vSechny ostatni omyly individualistické hospodarské
veédy: ta bud ze zapomnétlivosti, nebo z nevédomosti popirala spole-
¢enskou a mordlni stranku hospodarstvi a ucila, Ze je treba pokladat
ekonomiku za naprosto volnou a na statni moci nezavislou a podle
toho s nii zachdzet. Jejim regulativnim principem pry totiz je trh a svo-
bodnd soutéz a tento princip pry ridi hospodarstvi dokonaleji, nez by
je mohl 1idit svym zasahovanim kterykoli stvoteny rozum. AvSak svo-
bodnd soutéz - i kdyz je v jistych mezich opravnéna a jisté i uzitec-
na - rozhodné nemiize byt regulativnim principem celé ekonomiky*
(QA 88). Svobodna soutéz, neni-li odpovidajicim zptisobem regulovéana
a ohranicena, ma za nasledek extrémni nerovnovdhu moci. V encykli-
ce se nachazi - ptirozeneé pod vlivem tehdej$i hospodarské krize — rada
vyjadieni, kterd jsou v c¢i kapitalismu velmi kritickd a maji v soucas-
né dobé v lecCems punc aktualnosti. Kritika trhu se vztahuje prede-
v8im na ,nadvladu hospodarstvi®, zvlasté prostirednictvim finan¢niho
kapitalu:

Tuto ekonomickou nadvladu vykonéavaji zvlasté ti, kdo jsouce drzite-
li a pany finan¢niho kapitalu, vladnou i nad tvérem a neomezené roz-
hoduji, komu se md pujcit a komu nikoli, a proto 1idi takrikajic tepny,
kterymi proudi veskera ekonomika, a maji tak ve svych rukou dusi hos-
podarského tadu, takze bez jejich prikazu se nikdo neodvazi ani vydech-
nout. Toto nahromadéni moci, které je jakymsi prirozenym vysledkem
v zdkladu neomezené svobodné soutéze, jez ponechava nazivu pouze ty
zivotaschopngéjsi, tj. ¢asto ty nejnasilnégjsi a ty, kdo nejméné dbaji hlasu
svédomli, je vlasini hospodarskému vyvoji posledni doby. [...] Jako jednu
z nejvétsich Skod jmenujme ztratu vaznosti statu, ktery nestranné a prost
jakéhokoli stretu zajmii, dbajici jediné o obecné dobro a spravedlnost, by
mél jako nejvyssi rozhodce pozivat kralovské dastojnosti. Misto toho se
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stdva otrokem v rukou lidskych vasni a lidského sobectvi. Co se pak tyka
vzajemnych vztaht mezi jednotlivymi staty, z t¢éhoZ pramene pochazeji
dvé rizna zla: prehnany nacionalismus nebo téz hospodarsky imperiali-
smus na jedné strané a z druhé strany neméné zhoubny a zavrzenihodny
finanéné-kapitalisticky internacionalismus neboli mezinarodni finanéni
imperialismus, jehoZ vlast je tam, kde se vede dobre (QA 106-109).

Vedle téchto formulaci, které v mnohém pripominaji marxistickou
kritiku kapitalismu, se zde jiz nachazi stanovisko, jez se v nasledujici
dobé trvale prosadi: trh ano, ale za jistych ptredpokladfi, tedy pokud je
odpovidajicim zptisobem regulovan, coz predpoklada jasnou nadvla-
du stdtu nad rdamcovymi podminkami trhu. To v8ak zahrnuje zdroven
velkou skepsi viic¢i vSem, kterf trhu diveruji prilis, predevsim vadi tém,
kteri zatajuji problém moci, kdyZz mluvi o trhu. V dobé, kdy je papez
FrantiSek kvuli svym kritickym vyjddrrenim na adresu kapitalismu sta-
le znovu napaddn, je tireba tuto silnou antikapitalistickou tradici papez-
ského socidlniho uceni pripomenout — a to za prvé kvuli historické
pravdé, za druhé proto, aby se z naSeho pohledu neztratily mravni cile,
které za kritikou kapitalismu stdly, a za teti proto, aby se oziejmilo, Ze
papez FrantiSek rovnéz v tomto bodé ani v nejmenSim nestoji mimo
tradici katolického socidlniho uceni.3

Ve druhé poloviné 20. stoleti, zvlasté pired a po druhém vatikanském
koncilu (1962-1965), dochazi k velkému navySeni poc¢tu papezskych
socidlnich encyklik. V nich se setkdvdme s vyraznym posunem dtirazt
a s otevirenim se modernéjSim pohledtim, které jsou silnéji urcovany
socialnimi védami. Zvlasté dulezitd je samoziejmé pastordalni kon-
stituce druhého vatikdnského koncilu Gaudium et spes (GS). V ni se
nachdzi zdkladni pravidlo pro etiku hospodaistvi, jez stoji na zacat-
ku kapitoly o hospodarském zivoté a je — rovnéz v socidlni encyklice
papeze Benedikta XVI. Caritas in veritate (2009) - stdlo znovu citovdno:
I v hospodarském zivoté je ti‘eba mit v ticté a rozvijet diistojnost lidské

3 To zdaraznuji rovnéz Bernhard Emunds a Friedhelm Hengsbach. - Srov. Bern-
hard Emunds. Christentum und Kapitalismus — Kirche im Kapitalismus. Beitrag von
Bernhard Emunds zum Streitgespriach mit Rainer Hank ,,,Diese Wirtschaftet totet!*
(Papst Franziskus)“ am 6. Februar 2014 in der Phil.-Theol. Hochschule Sankt Geor-
gen. [2016-01-16] http://www.sankt-georgen.de/nbi/uploads/media/christentum_und
_kapitalismus_emunds_februar_2014.pdf; Friedhelm Hengsbach. Der Papstirrt — der
Papst hat recht: ,Evangelii gaudium® in der Sicht von Okonomen. Herder Korres-
pondenz 68 (2014), s. 119-124; Friedhelm Hengsbach. Die ,Kapitalismus“-Kritik des
Papstes Franziskus. Theologisch-praktische Quartalschrift 165 (2015), s. 43-55.
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osoby a jeji celé povolani, a rovnéz dobro celé spole¢nosti. Clovek je
prece plivodce, stied a cil veSkerého hospodaiského Zivota® (GS 63).

Ze je encyklika Populorum progressio (PP, 1967) rovnéz prodchnuta
kritikou kapitalismu, neni - jiz jen pri pohledu na tehdej$i dobovy kon-
text — nikterak ptekvapivé. Jejim tématem je v prvni rozvojové dekadé
OSN rozvoj chudych zemi v ndvaznosti na 8iroce rozsiirené procesy
dekolonializace. Pozaduje se celostni rozvoj, ktery se tyka celého ¢lo-
véka a celého lidstva. Encyklice klade diiraz na rozvoj chudych zemi
a na utvareni mezindrodnich hospodarskych vztaht. Ani zde nepfi-
chéazi ¢isté trzni hospodarstvi v ivahu, coz je opét odiivodnéno nerov-
novahou rozdéleni moci na svétovych trzich, jez zabranuje férovému
stanoveni cen (srov. PP 58). Ale ani Populorum progressio neodsuzuje
trh jako takovy, ale vyslovuje se pro jistou socidlné¢ demokratickou
hospodarskou politiku. Model socidlnich stath, ktery vznikl v nékte-
rych evropskych zemich, by mél byt aplikovan také na roviné svétové-
ho hospodarstvi:

Neni tieba odstranit volny trh, ale hospodarska soutéz musi byt drzena
v mezich, které ji ¢ini spravedlivou a socidlni, tedy lidskou. Pri obchodnich
stycich mezi hospodarstvimi vyspélymi a rozvojovymi existuji situace vel-
mi rozdilné a skute¢né moznosti jsou velmi nerovné. Socialni spravedlnost
zada, aby se vyména zbozi mezi ndarody - ma-li byt v souladu s pozadavky
lidskosti a mravnosti - uskutecriovala mezi partnery, ktef'f maji prinejmen-
§im jistou rovnost Sanci. [...] Také zde by mohly byt uzite¢né mezinarodni
smlouvy, na nichz by se podilel dostate¢né vysoky pocet statt; stanovily by
vSeobecné zasady, s jejichZ pomoci by se regulovaly ceny, zajistoval rozvoj
urcitych vyrobnich sil a podporoval vznikajici pramysl (PP 61).

Ve svych prvnich socidlnich encyklikdch Laborem exercens (LE,
1981) a Sollicitudo rei socialis (SRS, 1987) byl Jan Pavel II. patrné silné
ovlivnén marxismem a teologickym personalismem, coz jisté souvi-
selo s hlubokymi zkuSenostmi, které ziskal ve své polské vlasti. Pro-
to je v nich pozitivniho hodnoceni trhu a trzniho hospodaristvi spiSe
poskrovnu. Encyklika Laborem exercens zdlraznuje prednost prace
pred kapitdlem a varuje pted tim, Ze ,,se omyl prvotniho kapitalismu
muze opakovat vSude tam, kde se zachdzi s ¢lovékem jako se souborem
hmotnych vyrobnich prostiredki, jako s ndstrojem, a ne — jak to odpo-
vida vlastni dustojnosti jeho prace - jako se subjektem a ptivodcem,
a tim také jako s vlastnim cilem celého vyrobniho procesu® (LE 7).
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V této kritice mel papez ovSem stejnou mérou na mysli centrdlné
planované hospodarstvi. Encyklika Sollicitudo rei socialis poukazuje
na vtazeni rozvojovych zemi do ideologickych konflikti a protiklad-
nych mocenskych zajmu tehdejSich politickych blokii a na to, Ze je jim
znemoznovano jit vlastni cestou (srov. SRS 20-21). Otazku, od kterého
z protikladnych bloku 1ze spiSe o¢ekdvat zmény smérem k celostnimu
rozvoji, ponechava encyklika jesté otevirenou (srov. SRS 21).

Jinak je tomu v8ak v encyklice Centesimus annus (CA), kterd vysla
po padu redlného socialismu roku 1991. V ni se nachdazeji pozitivni
vyjadireni smérem Kk trznimu hospodarstvi, avSak rovnéz varovani, ze
pad socialismu nelze jednoduSe interpretovat jako vitézstvi kapitalis-
mu, ale Ze se ma kapitalismus dal rozvijet a pribliZovat spravedlnosti:

7.d4& se, Ze jak na urovni jednotlivych statu, tak i v mezindrodnich vztazich
je volny trh nejucinnéjSim nastrojem k vyuzivani zdroju a k nejlep§imu
uspokojovani potreb. Plati to ovSem jen pro potreby, které lze ,zaplatit®,
které maji kupni silu, a pro zdroje, které jsou ,,prodejné“, a proto mohou
dosdhnout primérené ceny. Existuji vSak nesc¢etné lidské potireby, kieré
nelze pojimat trzné. Je prisnou povinnosti spravedlnosti a pravdy zabranit
tomu, aby zékladni lidské potireby ztstaly neuspokojeny a aby lidé takto
postizeni stradali. [...] JeSté pred logikou smény stejnych hodnot a forem
spravedlnosti, jimiz se tato sména Iidi, existuje néco, co ¢lovéku prislusi
jako ¢lovéku, neboli na zdkladé jeho jedine¢né dutistojnosti. Toto néco, co
mu pati, je nerozlu¢né spjato s moznosti prezit a aktivné prispivat ke spo-
le¢nému dobru lidstva (CA 34).

Jinymi slovy je zde pozadovan jisty druh prava na sociokulturni
existencni minimum pro v8echny. Trzni mechanismy nesméji niko-
ho vylucovat z pristupu k nezbytnym prostredktim pro preziti a uicast
na zivoté spole¢nosti. Kromé toho se zdliraznuje, ze ne vSe smi byt
prenechdno trhu, ponévadz existuji spravedlivé pozadavky, jez neni
mozné prostrednictvim trhu uskutecnit. Na druhou stranu se oviem
jasné rika, ze spravedliveéjsi hospodarsky rad velmi dobie muiize a ma
vyuzivat trh jako ndstroj: usili o spravedlivéjsi spole¢nost ,,se nestavi
proti trhu, nybrz pozaduje, aby byl primérené usmérnovan spolecen-
skymi silami a stdtem tak, aby bylo zaru¢eno uspokojovani zdakladnich
potieb celé spole¢nosti“ (CA 35). Proto také — a tento vyrok se objevuje
poprvé v CA — nemaji byt zisk a usili o zisk mravné odsuzovany: ,,Cir-
kev uznava opravnénou funkci zisku jako indikatoru dobrého stavu
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a prosperity podniku. Vyrabi-li podnik se ziskem, znamena to, Ze se
spravneé uplatnuji vyrobni faktory a nalezité uspokojuji lidské potieby.
Zisk v8ak neni jedinou znamkou stavu podniku“ (CA 35).

7.dé se mi, ze v porovnani s predchozimi papezskymi texty socidlni
encyklika Caritas in veritate (CV) papeZe Benedikta XVI. ¢ini proble-
matiku opét trochu méné jasnou.* Volny trh zde sice neni odsouzen,
naopak - zprvu je hodnocen dokonce pozitivnéji nez v Centesimus
annus (srov. CA 19; 34; 40) coby dulezita spolecenska instituce pro
vymeénu dober a setkani lidi (srov. CV 35-36). Nicméné spravedlnost
smény vladnouci na trzich m4 byt doplnéna o spravedlnost distribu-
tivni - tedy o jisté mechanismy pierozdélovani a skutky, které jsou
prodchnuty ,,duchem daru® (CV 37). Neni zcela zirejmé, zda ma papez
na tomto misté na mysli, Ze vedle soukromych a statnich podnikii ma
existovat oblast hospodar'stvi, jez funguje podle principu ,,ekonono-
mie daru® a principu neziStnosti, nebo zda se vztahuje spiSe na nut-
né postoje a motivace téch, kteiif maji ucast na hospodarském zivoté.
V kazdém pripadé je papezovym dulezitym cilem objasnit, Ze ,,pro-
stredky“ jako pravni 1*add, spolecenské instituce a trzni mechanismy
samy o sobé nestac¢i k utvareni vyvoje spole¢nosti pozitivnim smérem.
Naopak: politici, manazefi, spotrebitelé a vposledku vS§ichni ob¢ané by
se méli orientovat na mravni hodnoty a uplatnovat je ve svém jedndni.
Tim se dostava do popredi etika ctnosti oproti tzv. etice instituci (srov.
CV 66). Velmi se zdlraznuje individualné-eticka odpovédnost oproti
nutnosti strukturdlnich zmeén. Jedno misto encykliky dokonce vyzniva
tak, jako by cesta utvareni struktur a instituci byla nahliZena s obec-
nou podeziravosti: ,Rozvoj narodt je Casto povazovan za zdalezitost
finan¢éniho inZenyrstvi, otevreni trht, zruSeni cel, investic do vyroby
¢iinstituciondlnich reforem - vposled tedy za Cisté technicky problém.
VSechny tyto oblasti jsou nanejvy$ dulezité. [...] Rozvoj [v8ak] nebude
nikdy plné zarucen trznimi nebo mezindrodnépolitickymi silami, jez
jsou takrka automatické a neosobni. Rozvoj neni mozny bez poctivych
lidi, bez ekonom1 a politiku, kteri ve svém svédomi naléhavé poci-
tuji pozadavky spole¢ného dobra®“ (CV 71). VSechny tyto vyroky jsou

4 Srov. mou kritickou analyzu v: Gerhard Kruip. Caritas in veritate: ein kritischer Kom-
mentar aus sozialethischer Perspektive. Theologie und Glaube 100 (2010), s. 85-107;
Gerhard Kruip. Soziale Marktwirtschaft in Europa - sozialethische Anmerkungen:
zugleich eine Auseinandersetzung mit der Enzyklika Caritas in veritate und dem
Ansatz von Stefano Zamagni. In: Peter Schallenberg — Piotr Mazurkiewicz (ed.). Sozi-
ale Marktwirtschaft in der Europdischen Union. Paderborn: Schoningh 2012, s. 55-75.
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spravné, ponévadz bez individudlni zmény smySleni nejsou mozné
zddné zmeény struktur. Nicméné bez odpovidajicich institucionalnich
reforem se ani ,,poctivi lidé“ nebudou moci prosadit a trvale udrzet
svou mravné dobrou vuli.

3. Papez FrantiSek a hospodarstvi

Vyrazné odliSné dirazy klade v rdmci tohoto tématu papez Fran-
tiSek, i kdyz se stale védome stavi do kontinuity svych predchud-
cu a doklad4 ji prostrednictvim odpovidajicich citata. Jak jsem se
na jiném misté pokusil ukazat,5 navazuje na zakladni nahledy latin-
skoamerické teologie osvobozeni: Nemluvi za prvé na prvnim misté
o principech nebo mravnich pravidlech, ale vzdy vychdazi ze socidlni
skutecnosti, ze ,znameni ¢asu“. ,Realita je dulezitéjsi nez idea“, zni
programni nadpis jedné ¢asti ¢tvrté kapitoly Evangelii gaudium (srov.
EG 2531). Papez FrantiSek pritom jist¢ nemad pired oCima hlavné socidlni
realitu ve stiredni Evropé¢, ale extrémni socialni nerovnosti po celém
sveéte a zkuSenosti s rozdilnymi hospodarskymi politikami v Latinské
Americe, zejména v Argentiné. Za druhé pro néj plati primat pra-
xe spravedlnosti a sklonéni se k ¢lovéku, jez jsou motivovany virou.
Mluvi o ,absolutni priorité ,vychéazet ze sebe vstric bratru‘“ (EG 179;
srov. 177). Za tieti zduraznuje opci pro chudé (srov. EG 194-195), ktera
vyzaduje jak boj proti nouzi chudych a usili o dosazeni spravedlivej-
Sich pomért, tak zaroven naslouchani chudym a jejich ,moudrosti®
(srov. EG 198). Za ¢tvrté spatiuje nejen nutnost zmeény individualnich
postoju a jedndni, ale rovnéz nezbytnost reformy struktur a instituci
jak ve spolec¢nosti (srov. EG 59), tak v cirkvi (srov. EG 26; 38).6 Tento
pohled na struktury a instituce vzbuzuje o¢ekavani, ze se papez bude
vénovat i politické regulaci trzniho hospodarstvi a podobé vhodnych
ramcovych podminek coby instituci a hospodarskych struktur. Toto

5 Srov. Gerhard Kruip. ,Die Befreiung und die Forderung der Armen* (EG 187).
Zum lateinamerikanischen Hintergrund von Papst Franziskus (Kirche und Gesell-
schaft 408). Kéln: Bachem 2014; Gerhard Kruip. Buen vivir - Gut leben im Einklang
mit Mutter Erde: das kulturelle Erbe der Indigenen und die Suche nach einem ande-
ren Fortschritt in Laudato si’. 4mosinternational 9, 4 (2015), s. 11-18.

6 Vztah mezi reformami struktur a instituci na jedné strané a individualnimi postoji
a jedndnim na strané druhé se nachézi jiz v QA 77 v ramci dialektiky ,,reformy insti-
tuci a napravy mravu“. Na tuto dialektiku navazuje Jan Pavel 11., kdyz v SRS 36 hovoii
o vztahu mezi individualnimi hrichy a ,,strukturami hiichu®.
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oCekavani v8ak zustava do zna¢né miry zklamano - prinejmensim,
pokud se na véc nepodivime podrobnéji.

Pozornost a kritiku si mezi ekonomy vyslouzila zejména véta: ,,Toto
hospodaistvi zabiji“ z EG 53. Tato véta se pritom casto ptili§ rychle
vyklada jako pausdlni odsouzeni kazdého trzniho hospodaistvi. Cte-
me-li vSak pozornéji, vidime, Ze se ukazovaci zdjmeno ,toto“ vztahuje
na ,hospodarstvi exkluze a nerovnosti“, zminované v predchozi vété.
Papez tedy kritizuje procesy exkluze, které — jak ukazuje piiklad ve véteé
nasledujici - lidi vylucuji z uzivani i téch hospodarskych dober, jez
potirebuji k preziti. I pro ,nerovnost“? se v nasledujicim textu nacha-
zi priklad. V ném je poukédzéano na to, Ze je nespravedlivé vyhazovat
potraviny, kdyz jini lidé trpi hladem. Kritizovan je tedy zptisob hospo-
darstvi, v némz soutéz a pravo silnéjsiho vedou k tomu, Zze mnoho lidi
trpi hladem - jak tomu ve svétovém méritku skute¢né je — a nemaji
praci ani zZivoini perspektivu (srov. EG 53). Z pohledu Evropy, v niz se
v odlidnych variantach a formach - v mnohém jesté s potrebou dalsiho
vylepSeni - praktikuje silné regulované a socidlné orientované trzni
hospodarstvi (,,socidlné-trzni hospodarstvi“), bychom to, co papez zce-
la v kontinuité s tradici socialniho uceni cirkve v této otdzce kritizuje,
nazvali laissez-faire kapitalismem ¢i ,,Cistym trznim hospodarstvim®.
Ponévadz na globdlni uirovni ,,socidlné-trzni hospodarstvi“ doposud
neexistuje, udava na této urovni tén bezpochyby ,,¢isté trzni hospodar-
stvi“ — a to dokonce Casto na zakladé zajmu politiki a hospodarskych
podnikil z vyrazné vice regulovanych evropskych ekonomik. Fakt, ze
papez proti ,,Cistému trznimu hospodarstvi“ nepostavil ,,socidlné-trzni
hospodarstvi“, které by se mélo uskutecnit také na globalni urovni -
¢imz by zabréanil nedorozumeéni u téch, kteri v jeho vyrocich spatiruji
odsouzeni kazdé formy trzniho hospodarstvi —, kritizuje rovnéz kardi-
nal Lehmann: ,,Ctenai by si v cirkevnim textu, ktery sice neni svéto-
vym okruznim listem (encyklikou) na nejvys3i tirovni, ale zarover se
chéape jako programni prohlaSeni nového papeze, pral, aby byly jiné
hospodaiské systémy prinejmensim zminény. Napriklad socidlné-trzni

7 Ve $panélstiné zde stoji ,inequidad“, coZ neznamena nerovnost (nerovnost je $panél-
sky ,,desigualdad®), ale socidlni nespravedlnost ¢i neférovost. O nékolik vét pozdéji se
winequidad“ opét nespravné preklada jako ,,(socidlni) nerovnost“. K moznostem pre-
kladu srov. http://www.linguee.es/espanol-aleman/traduccion/inequidad.html [2016-
01-16]; http://www.linguee.es/espanol-aleman/search?source=auto&query=equidad
[2016-01-16]. K podrobnéjsimu vysvétleni rozdilu mezi ,equidad“ a ,,igualdad“ srov.
napt. http://www.campus-oei.org/equidad/Arrupe.PDF [2016-01-16].
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hospodarstvi, které védome - jiz v ranych uvahach freiburgskych eko-
nomu uprostred nacistické vlady - usilovalo o vlastni, novou ,treti‘
cestu mezi socialismem/marxismem a kapitalismem. Jsme si pfitom
dobre védomi, Ze nase socidlné-trzni hospodarstvi potrebuje v mnoha
ohledech zasadni obnovu.“8

Rovnéz ostatni pasdze v Evangelii gaudium, které jsou vuci kapita-
lismu kritické, nejsou na pozadi drive pripominané tradice socidlniho
uceni cirkve nikterak prekvapivé. V EG 549 papez kritizuje skute¢né
naivni a ideologickou domnénku, ze kazdy rust bude mit diky tzv. efek-
tu ,trickle-down* takika automaticky pozitivni dopad také na chudé.
V EG 55 a 56 kritizuje zbozsténi penéz jako jediné hodnoty a ideolo-
gii autonomie trhu, podle niz stat nesmi zasahovat do fungovani trhu,
korigovat je Ci je regulovat. V EG 202 (a také v EG 204) se tato kritika
objevuje jesté jednou. Bohuzel se v3ak i zde vyskytuje chyba v pre-
kladu, ktera mtize eventualné vést k nedorozumeéni. Pasaz na konci
odstavce by neméla znit ,,socidlni nerovnost je kotenem socidlniho
zla“, nybrz ,socidlni nespravedlnost [inequidad] je korenem socialni-
ho zla®“ (EG 202), ¢imZ je samoziejmé minéno mnohem vic nez jen
nespravedlnost v prerozdélovani prijmu, ani zde neni pozadovano
rovné pierozdéleni piijmu. V EG 203 papez chvali ¢innost podni-
katelti a ddle pozaduje hospodarsky rust, jenz se orientuje ,na lepsi
prerozdélovani prijmi, vytvareni pracovnich prilezitosti a integralni
podporu chudych, kterd bude presahovat pouhé socialni zabezpeceni“
(EG 204). Tim je velmi blizko zdkladnim mySlenkdm socidlné-trzniho
hospodatstvi.10

Ve své nové socialni encyklice Laudato si’ (LS)!! jde papezi Fran-
tiSkovi predev§im o vyzvu celému lidstvu k prevzeti odpovédnosti

8 Karl Lehmann. Was ist dran an der pépstlichen Kapitalismuskritik? Zeit Online vom
05. Dezember 2013. [2016-01-16]. In http://www.zeit.de/gesellschaft/zeitgeschehen
/2013-12/evangelii-gaudium-papst-franziskus/seite-2.

9 Zde je ostatné ,equidad“ prelozeno nespravné jako ,,rovnost“.

10 K hodnoceni papezovy kritiky kapitalismu v EG srov. zvlasté Ingo Pies. ,,Diese Wirt-
schaft totet.”: wirtschaftsethische Stellungnahme zu einigen zentralen Aussagen des
apostolischen Schreibens ,,Evangelii Gaudium®von Papst Franziskus (Diskussionspa-
pier 2013-28). Halle: Lehrstuhl fiir Wirtschaftsethik an der Universitat Halle-Witten-
berg 2013; Joachim Wiemeyer. Papst Franziskus und die Wirtschaft: Anmerkungen
zum apostolischen Schreiben ,Evangelii gaudium®. .4mosinternational 8, 1 (2014),
s. 50-53; a navzdory podstatné kritictéjsimu pohledu na kapitalismus v posledku se
stejnym vysledkem srov. Emunds. Christentum und Kapitalismus.

11 K tomu srov. Gerhard Kruip. Ein dramatischer Appell: die neue Umwelt-Enzykli-
ka des Papstes. Herder Korrespondenz 69 (2015), s. 341-344; Markus Vogt. Ein neu-
es Kapitel der katholischen Soziallehre: ganzheitliche Okologie - eine Frage radi-
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za budoucnost ,spole¢ného domu“, k boji proti lidmi zapri¢inéné zmée-
né klimatu, pripadné ke zmirnéni jeho nasledkii. Odpovédnost za stvo-
reni je pro n¢j integralni soucasti kirestanské viry. Soucasné zduraznu-
je, Ze pécCe o stvoreni musi byt spojena s bojem za spravedlnost mezi
lidmi (srov. napt. LS 10). ProtoZe spoti‘eba energie a ni¢eni Zivotniho
prostredi tizce souviseji s hospodarskymi procesy, neni piekvapivé, zZe
papeZ rovnéz v LS zaujima stanovisko k trhu a hospodarstvi. Postupuje
pritom zcela v kontinuité s apostolskou exhortaci Evangelii gaudium
a tradici kritiky kapitalismu socialniho uceni cirkve.

Papez ma jisté pravdu, kdyz kritizuje zastance nazoru, ze se ,,problé-
my hladu a bidy ve svété vyredi jednoduse riistem trhu“ (LS 109). Vyzy-
va k tomu, aby se dosud prevladajici model ristu korigoval (srov. LS 6)
a noveé definoval pojem ,,pokroku® (srov. LS 194). Pritom je zi‘ejmé
ovlivnén ptvodné domorodymi predstavami ,,dobrého Zivota®“ (buen
vivir) z Latinské Ameriky.!? ,Iracionalni davéra“ v ¢isté materialné
chapany pokrok, ktery mimochodem ani v nejmensim neodpovida
celostnimu pojeti rozvoje encykliky Populorum progressio, je podle
papeze nebezpe¢nym ,mytem pokroku“ (LS 19; 60; 78). Kvuli znice-
nému zivotnimu prostredi miiZe jit hospodarsky rist dokonce ruku
v ruce se ,snizenim realné kvality Zivota® (LS 194). Z mého pohledu je
tato kritika zcela opravnénd. Papezi nelze obecné vycitat chybéjici eko-
nomické mysleni. FrantiSek naopak presné analyzuje, proc ,,Cisté trzni
hospodaistvi“ normalné nemuze chranit zZivotni prostiredi. Rozpoznava
zdkladni problém promitnuti externich ndkladd na zivotni prostredi
do cen, ktery vznika tim, Ze trhy nezohlednuji $kody nastupujici az
v dlouhodobém horizontu ani externi ndklady, a jsou proto zaméreny
vyhradné ,na bezprostedni vysledek“ (LS 32). Naproti tomu piedpo-
klada ,,péce o ekosystémy pohled piesahujici to, co je bezprostiredni,
protoze hleda-li se pouze rychly a snadny ekonomicky profit, nikoho
jejich ochrana nezajimd. AvSak cena za Skody vyvolané egoistickou
nedbalosti je mnohem vy8$3i neZz dosazitelny ekonomicky zisk“ (LS 36).
Vyhradni orientace na maximalizaci zisku bez opatieni ¢i ekonomic-
kych pobidek pro ochranu zivotniho prostredi vede skute¢né k tomu,
ze ,se produkuje na ukor budoucich ptirodnich zdroji nebo zdravého
zivotniho prostredi“ a Ze ,,podniky hromadi zisky, pricemz kalkuluji

kal verdnderter Lebensstile und Wirtschaftsformen. 4mosinternational 9, 4 (2015),
s. 3-10. Dalsi komentare némeckych socidlnich etiki k encyklice Laudato si’1ze
nalézt na http://www.christliche-sozialethik.de/?page_id=172.

12 K tomu srov. Kruip. Buen vivir.
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a plati pouze minimalni ¢ast naklada“ (LS 195; srov. 190). To v8ak lze
zménit: v LS 191 mluvi papeZ FrantiSek napr. o tom, Ze lepsi ochrana
zivotniho prostifedni neni ,,zbyte¢nou utratou, ale investici, kterd mutze
nabidnout jiné strednédobé ekonomické vyhody“. A v LS 195 stoji:
»Z.a etické 1ze povazovat pouze takové jednani, pti némz se vynakla-
da veSker¢ usili na ,transparentni ocenéni ekonomickych a socialnich
néaklad spojenych s uzivanim spole¢nych ptirodnich zdroju a bre-
meno téchto ndkladi, aby je pIné nesli ti, kdo tyto zdroje zneuzivaji,
a nikoli ostatni narody nebo budouci generace‘.“13 V§echna tato vyjad-
reni odpovidaji diskurzu o vztahu hospodarstvi a ekologie, jenz se vede
jiz fadu let, a nelze je oznacit za vyjadreni skepticka vaci trhu.

7, ekonomického pohledu jsou jako problematickd nahlizena dvé
jind mista. V LS 193 papezZ vyZaduje od bohatSich zemi, aby za ui¢elem
umoznéni rozvoje v chudsich zemich pocitaly s ,,jistym ubytkem®. Hos-
podéaiské recese - jak to ukédzala finan¢ni krize — vSak bohuzel maji
vétSinou velmi neblahé nésledky praveé i pro nejchud$i zemé. Problém
spociva v tom, Ze papeZ jednoznac¢né nerozliSuje mezi riistem hru-
bého domdéciho produktu na jedné strané a riistem spotireby energie,
prirodnich zdroju a emisi zneciStujicich latek na strané druhé, ackoli
na zacatku odstavce uznava, ze ,,v nékterych pripadech s sebou trvale
udrzitelny rozvoj prinese nové zptisoby ristu“. Oba druhy rastu pritom
musi byt od sebe oddéleny. Z kontextu je z'ejmé, zZe papezi zde jde
o snizeni'* spoti‘eby energie a prirodnich zdrojti a emisi znecistujicich
latek, jez je pri kvalitativnim rustu zcela slucitelné s rtistem HDP.

Na jednom misté je bohuzel na prvni pohled pausalné odsouzen
obchod ,,;s emisnimi povolenkami®, ac¢koli se podle minéni vétSiny eko-
nomt zamerujicich se na zivoini prostredi miiZe jednat o zcela vhodny
prostiredek ke snizeni mnozstvi oxidu uhli¢itého:!5  Strategie obchodo-
vani s ,emisnimi povolenkami‘ miiZe poskytnout prostor k nové forme
spekulaci a neposlouzi k redukci globalnich emisi zneciStujicich plynt.
Tento systém se jevi jako rychlé a snadné eSeni, ptisobi dojmem jistého

15 Vnitini citat pochdazi z CV 50.

14 Ve $§panélstiné ostatné neni re¢ o tbytku ¢&i recesi (§panélsky ,recesion®), nybrz
o snizeni ¢i poklesu (Spanélsky ,decrecimiento“). Srov. http://www.linguee.es
/espanol-aleman/search?source=auto&query=decrecimiento [2016-01-16].

15 Srov. Ottmar Edenhofer — Christian Flachsland. Laudato si’: die Sorge um die globalen
Gemeinschaftsgiiter. Stimmen der Zeit 140 (2015), s. 579-591, zvl. 585. Srov. také -
vécné podobné, i kdyz vici papezi méné primo kriticky - Matthias Mohring-Hesse.
Gelobt seist Du, nicht aber die ,jetzige Wirtschaft“: zur Wirtschaftskritik in Franzis-
kus’ Oko-Sozial-Enzyklika. Amosinternational 9, 4 (2015), s. 26-35.
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nasazeni za zivotni prostiredi, avSak ve skutecnosti s sebou nepiinasi
zaddnou radikalni zménu, kterd by odpovidala okolnostem. Naopak,
muze odvadét od podstaty a byt uiceloveé zneuzit k tomu, aby nékteré
zemé i sektory udrzovaly nadmérnou spotrebu® (LS 171). Pokud vez-
meme vazné slovo ,muize“ uvedené v citovaném textu, musime dat
papezi za pravdu. V soucasné dobé funguje obchodovani s certifikaty
emisi oxidu uhli¢itého v rdmci Evropské unie skute¢né dost Spatné.
Bylo by ale omylem takové ndstroje trzniho hospodaistvi z principu
odmitnout. Je vSak zrejmé, Ze mohou byt spravné uzity a efektivné
kontrolovany pouze tehdy, pokud jsou na zdkladé vSeobecného védomi
politicky zdvazné schvaleny coby soucast nutného snizeni emisi CO,.
Nejde o ,vykoupeni®, ale o efektivni ekonomické pobidky pro zménu
chovani co nejvétsiho mnozstvi zacastnénych véetné téch, kter'i nejsou
mravné motivovani, a o spravedlnost mezi témi, kteri jednaji mravné
spravneé, a proto na sebe berou néklady, a témi, ktef'i to nedélaji. Dobi'e
nastaveny obchod s emisemi CO, muZe dokonce prispét k boji proti
svétové chudobé, ponévadz chudi, kteri do ovzdusi vypoustéji méné
CO, a mohou proto prodat ¢ast povolenek, jez jim nalezi, by tim zis-
kali vyznamné finan¢ni zdroje. Také pro Laudato si’ tedy plati: Bylo
by dobré, pokud by se papez zabyval moznymi zptisoby regulace trhu
a ndstroji trzniho hospodarstvi vice realisticky a strizlivé a oboji hod-
notil ze socidlnéetického pohledu diferencovanéji. Presto bych nesou-
hlasil s hodnocenim, Ze je encyklika Laudato si’ dokladem papeZova
principidlniho postoje proti trznimu hospodarstvi.

4. Zavérecné uvahy

Kdyz se v Némecku bézné hovoii o ,socidlné-trznim hospodaistvi®,
mysli se jedno konkrétni pojeti. Koncept socialné-trzniho hospodarstvi
pritom nebyl od pocatku zdaleka tak jednotny, jak by jej radi videéli ti,
kteri by si jej tehdy i dnes chtéli ndrokovat pro vlastni zadjmy. V koncep-
tu 1ze priblizné rozliSovat pfinejmensim dva sméry — smér vice ordo-
-liberdlni a smér vice socialné-politicky.!6 Walter Eucken a jeho zaci
zdliraznovali, Ze volny trh je jiz sdm ,socialni“, ponévadz se prostied-
nictvim svobodné tvorby cen a hospodarské soutéze vytvareji takové

16 K néasledujicimu srov. Gerhard Kruip. In der Legitimationskrise: neue Aufgaben fiir
die Soziale Marktwirtschaft. Herder Korrespondenz 62 (2008), s. 498-502; Daniel
Dietzfelbinger. Soziale Marktwirtschaft als Wirtschaftsstil: Alfred Miiller-Armacks
Lebenswerk. Giitersloh: Giitersloher Verl.-Haus 1998.
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pomeéry, jez na jedné strané nabizeji vSem co mozZznd nejvetsi Sance
a na druhé strané rovnéz zabranuji jednostranné koncentraci moci.
Podle tohoto chdpéani tedy adjektivum ,,socialni“ pojmu volné-trzni-
ho hospodarstvi vlasiné nepriddava nic nového. Naproti tomu Wilhelm
Ropke, Alexander Riistow a Alfred Miiller-Armack zastavali v pozdé&;jsi
fazi nazor, Ze trh je néco jako ,polovi¢ni automat®, ktery potiebuje
ovladéni, a to nejen prostrednictvim co mozné konstantniho rdmco-
vého radu, ale rovnéz skrze cile v oblasti socidlni a konjunkturni poli-
tiky. Také pro né byla ,konformita s trhem® dtlezitym kritériem pro
vSechna opatreni, nicméneé je u nich silnéji vyjadren instrumentalni
charakter trzniho mechanismu a jeho podrizeni socidlné-politickym
cilim. V jejich pojeti ma adjektivum ,,socidlni“ pro volné-trzni hos-
podarstvi pridavajici, kvalifikujici vyznam. Proto Miiller-Armack trval
na tom, aby se pojem socialné-trzni hospodarstvi psal s velkym S.17
Takovy koncept socidlné-trzniho hospodaistvi ponechava pro Siro-
kou spolecenskou diskuzi otevirenou otazku, v jaké spolecnosti chce-
me Zzit, a umoznuje doplnéni o dalsi cile, napf. o opci pro chudé, lepsi
zachovani zivotni prostredi (smérem k ,,ekologicky a socialné-trznimu
hospodarstvi®) ¢i rozSireni smérem ke ,globalnimu socialné-trznimu
hospodarstvi®.

7.d4a se mi, Ze pouze tento druhy koncept se prekryva se socialnim
uc¢enim cirkve a ma budoucnost.'8 Dnes stojime bezpochyby pred
novymi a velkymi vyzvami. Tvari v tvar rostoucimu tlaku hospodar-
ské soutéze plynoucimu z globalizace, demografickému vyvoji, nezbyt-
nym drastickym opatrenim ke zmirnéni zmeény klimatu a pfekondni
statniho zadluzeni po krizi finan¢nich trht stojime pred prestavbou
socialné-trzniho hospodaistvi, jakou si jeho ,otcové“ dokazali stézi

17 Srov. Alfred Miiller-Armack. Das gesellschaftspolitische Leitbild der Sozialen Markt-
wirtschaft. Wirtschaftspolitische Chronik 11, 3 (1962), s. 7-28.

18 V recepci konceptu socidlné-trzniho hospodatstvi ze strany katolickych socidlnich
etikti se vyskytla srovnatelna polarita. Zatimco J. Hoffner patiil k Euckenovym
zaktm a stal blizko spiSe jeho pozici (srov. Hoffner. Wirtschaftsordnung und Wirt-
schaftsethik), priklanél se W. Dreier (srov. Wilhelm Dreier. Katholische Sozialleh-
re und die Praxis der sozialen Marktwirtschaft. In: Klaus Henning - Arnold Bitzer
(ed.). Ethische Aspekte von Wirtschaft und Arbeit. Mannheim: BI-Wissenschaftsver-
lag 1990, s. 101-122) k pozdnimu Miiller-Armackovi. Nell-Breuning (srov. Oswald
von Nell-Breuning. Den Kapitalismus umbiegen: Schriften zu Kirche, Wirtschaft und
Gesellschaft - ein Lesebuch. Diisseldorf: Patmos 1990, s. 222-238) byl jesté daleko kri-
tictéjsi. — Srov. Bernhard Emunds. Ungewollte Vaterschaft: Katholische Soziallehre
und Soziale Marktwirtschaft. Ethik und Gesellschaft 1/2010: ,,Wem gehort die ,Soziale
Marktwirtschaft*“? Herkunft und Zukunft einer bundesrepublikanischen Erfolgsformel.
[2016-01-16] http://www.ethik-und-gesellschaft.de/mm/EuG-1-2010_Emunds.pdf.
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predstavit. Zejména je tireba hledat takovy systém pravidel pro spra-
vedlivé utvareni globalizace, ktery by byl globalné platny a prosaditel-
ny.'"9 Proto kdyZ mluvime o socidlné-trznim hospodartstvi, neznamena
to, ze disponujeme jasné ohrani¢cenym konceptem s jednoznac¢nymi
recepty pro jednani. Pro Miiller-Armacka bylo socialné-trzni hospo-
darstvi ,,stylem hospodarstvi“, a tedy v§im jinym nez statickym kon-
ceptem. Socidlné-trzni hospodaistvi naopak chapal jako program, kte-
ry je oteviren budoucnosti a potrebuje dalsi rozvijeni. Kritériem pro
spravnost reforem nemtiZe byt, zda se daji srovndnim se spisy ,,otct
socialné-trzniho hospodarstvi“ ospravedlnit nebo ne. Proto tento pojem
také nemuize a nesmi byt pouzit pro prosazeni partikularnich zajmau.
Naopak: dnes musi jit o to prostiednictvim presné analyzy nasledkt
socialné- a hospodaisko-politickych opatifeni odhadnout, zda tato opat-
reni skute¢né prispivaji k vétsi socialni spravedlnosti a jaky maji real-
ny dopad na zivotni prostiredi — a to v globalni perspektive.

V soucasné situaci vidim velky problém v tom, Ze mnoho lidi nedo-
kéaze prehlédnout souvislosti hospodarskych dopadu s jejich vedlej§imi
nasledky a nemaji daveéru ve znalosti politiki a expertu, ale nechd-
vaji se svadét populistickou kritikou a sliby. Casto je tomu bohuzel
tak, Ze na prvni pohled dobr'e minénéa opati‘eni - jako napt. zavedeni
zakladniho nepodminéného prijmu2® - miize mit pro ty, kterym se
chce timto opatienim pomoci (nizko kvalifikovanym), krajné nevyhod-
né nasledky (napr. podporu trvalého vyloucenf). Mnohd opati‘eni maji
dopad teprve v dlouhodobém horizontu, tudiz je pro dosazeni ucink,
0 néz se usiluje, tireba prekonat namdhavou cestu pousti, coz mutze byt
samozr'ejmé politicky zneuzito pro diskreditaci téch, kteri jsou za tako-
va opatieni zodpovédni. V uspotddani, které sdzi na svobodu jednani
jednotliveu a jeji usmérnovani prostrednictvim pravidel hry, také neni
mozné vzdy, kdyz dojde k nechténym vysledkiim, korektivné primo
zasdhnout nebo opakované ménit pravidla. Dlouhodobd spolehlivost
obecnych pravidel je ¢asto dulezitéjsi nez zajiSténi spravného jednd-
ni v kazdém jednotlivém pripadé. Pokud ale kratkodobé orientované

19 K tomu srov. Gerhard Kruip. Weltarmut und globale Gerechtigkeit: Wozu verpflich-
tet uns die Not der Menschen in anderen Teilen der Welt? In: Christian Spiel} (ed.).
Freiheit — Natur — Religion: Studien zur Sozialethik (FS Anzenbacher). Paderborn:
Schoningh, s. 241-261.

20 K tomu srov. Georg Cremer - Gerhard Kruip. Reich der Freiheit oder Hartz IV fiir
alle?: sozialethische und 6konomische Uberlegungen zum bedingungslosen Grund-
einkommen. Stimmen der Zeit 227 (2009), s. 415-425.
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mySsleni, bezprostredni poSilhavani po vyzkumech verejného minéni,
akcionisticky intervencionismus a populistické sliby - zesilené médii
a jejich bojem o pozornost divakt — ovlddnou politiku, pak je bohuzel
jen stézi mozné pocitat s minimdalni mirou racionality v rozhodovacich
procesech, kterou pro re$eni problému naléhavé potirebujeme.2! Kato-
licka cirkev md diky vlastni mySlenkové tradici, svétovému propoje-
ni, blizkosti k chudym a schopnosti dialogu s experty a politiky velké
moznosti prispét k lepsi orientaci v debaté o téchto otazkach a k jejich
lepSimu porozuméni. Tyto moznosti by méla 1épe a aktivnéji vyuzit
nez doposud!

7 ném¢einy pielozil Petr Stica

Katholisch-Theologische Fakultdt

im Fachbereich 01 der Johannes Gutenberg-Universitdt Mainz
D-55099 Mainz

e-mail: kruip@uni-mainz.de

21 K tématu nalezneme velmi podnétné analyzy v: Jacques de Saint Victor. Die Antipoli-
tischen. Mit einem Kommentar von Raymond Geuss. Hamburg: Hamburger Edition,
HIS 2015.
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toho, co nazval ,duchem kapitalismu®, ztistava jako celek v platnosti,
pres radu kritik, kterym bylo hned od svého vzniku podrobeno, a Fadu
dil¢ich nepresnosti, které byly jeho teorii postupné prokazany.2

Weberova teze pravi, Ze étos protestantismu, zvlasté kalvinistického
typu, byl uréen neutuchajici snahou vyuzit vSechny moznosti k usilov-
né a vdécné praci, ptivodné k oslavé Boha (z vdécnosti za jeho milost
a vyvoleni), pozdé¢ji stdle vic k sebepotvrzeni clovéka (jako diikaz
vlastniho vyvoleni a boziho pozehndani), az k postupnému prevladnuti
racionalismu a ztraté ndbozenského zdiivodnéni, coz dalo volnou ruku
Cisté pragmatickému a sobeckému piistupu k podnikani.

Pri empirickém zkoumadni spole¢enského vyvoje se Weberova teze
do znac¢né miry potvrzuje. Piekvapivé dynamicky rozvoj hospodai‘stvi
v protestantstvim ovlivnénych spole¢nostech ve srovnéni s tradi¢ni-
mi spole¢nostmi prevazné katolickymi neni problém dolozit,? i kdyz
existuji samozrejmeé vyjimky a ani vysvétleni tohoto jevu neni vzdy
primocare jednoduché. Podnikatelsky duch nebyl od 16. stoleti zdaleka
omezen na hnuti vzesla z reformace a rozvijel se podle mistnich social-
nich a politickych podminek i v jinych prostredich, a to dosti vyrazné.

Teologické kritiky Weberovy teze upozornuji na jeho zjednodusujici
optiku, vychéazejici mnohem vic z pozdéjsiho protestantismu 17. sto-
leti nez z reformac¢niho uceni.* To v8ak nevyvraci fakt, Ze se v pro-
testantském prostrredi prosadil podnikatelsky étos vyznamnou meérou
a ve své mnohdy jiz znac¢neé sekularizované podobé se v 18. a 19. stoleti
stal hnaci silou priimyslové revoluce a spojencem ideologie trvalého
pokroku.

2 Zakladni diskusi o Weberové tezi prinesl svazek: Max Weber. Die protestantische
Ethik: Kritiken und Antikritiken. Hamburg: Siebenstern 1968 (6. vydani 1995). Prv-
nim, kdo jeho tezi na protestantské strané kriticky ptijal, byl Ernst Troeltsch. Die Sozi-
allehren der christlichen Kirchen und Gruppen. Tiibingen: J.C.B. Mohr (Paul Siebeck)
1912. Na Webera navdazal i britsky ekonom Richard H. Tawney. Religion and The Rise
of Capitalism: A Historical Study. New York, Harcourt, Brace and Co. 1926. Stru¢né
shrnuti Weberovy teze podava noveé napt. Peter H. Sedgwick. The Market Economy
and Christian Ethics. Cambridge: Cambridge University Press 1999, s. 152-159. Ces-
ky nejnovéji Jakub S. Trojan. Etické vztahy v elkonomice. Praha: OIKOYMENH 2012,
s. 140-142.

3 Novéji srov. napi. Michael Novak. Duch demokratického kapitalismu. Praha: Ob¢an-
sky institut 1992.

4 Kritiku slabin Weberovy interpretace ve vztahu ke Kalvinové teologii podal nové Paul
Chung. - Srov. Paul Chung. Spirituality and Social Ethics in John Calvin: A Pneuma-
tological Perspective. New York: University Press of America 2000, s. 139-147.
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1. Pohled do dé&jin protestantismu

Pokusme se tedy sledovat zédkladni linie Weberovy teze s dirazem
na teologické aspekty protestantského postoje k podnikéani a trznimu
hospodarstvi. Hleddme-li kot'eny tohoto postoje, je nutno zacit samo-
zirejme u reformace a reformatort.

Jednou z dulezitych zmén, které v teologickém mysleni reformace
prinesla, byla zména v hodnoceni lidské tvotivé ¢innosti, tedy hodno-
ceni prace, jak ji formuloval Martin Luther. Termin ,,povolani® (voca-
tio, némecky Beruf), do té doby vyhrazeny piedevSim pro duchovni
¢innost, ptenesl Luther na vSechna lidskd zaméstnani, kterd 1ze vyko-
navat bohulibé, tedy pro dobro bliznich.5 Vedle zrovnopravnéni ruz-
nych ¢innosti pred Bohem (pradlena kond stejné bohulibé jako knéz)
piindsi tento pohled predev§im zduraznéni, ze prace, kterou si ¢lo-
veék zajistuje obzivu, miize a mda byt chdpana jako kol od Boha, jako
¢innost, jejimz prostrednictvim ¢lovék napliuje své poslani na tomto
sveété. Nejde totiZ jen o zajiSténi materidlni obzivy, ale o moznost sluz-
by bliZznim témi schopnostmi a obdarovanimi, které nam byly dany.6
Krestansky zavazek slouzit druhym, prijaty jako povolani od Boha,
motivuje praveé ve vykonu povolani ¢lovéka, aby konal vic nez to, co se
pokladé obecné za nalezité ¢i povinné. Clovék kona i to, co sam nepo-
tfebuje a co lidsky vzato neni jeho povinnosti, aby tak prospél bliznim.

Toto pojeti povolani prijal za své i dalsi z reformatort, Jan Kalvin,
ktery v8ak duraznéji vyzdvihl motiv sluzby Bohu. Nase lidska prace
neni jen ,bohosluzbou viedniho dne®, jak ji nazval Luther, je zptiso-
bem, jak dat cely Zivot do sluzby Bohu a jak vyuzit k oslavovani Boha
veSkery cas, ktery je ndm dan. Dliraz na vyuzivani svéireného casu,
na usilovnou snahu rozvinout vSechny schopnosti, které mame, aby-
chom plodnou praci naplnili poslani, které ndm je na svété svéireno
(spravovani svéiené zemé - Gn 2, 15), se stal jednim z dtileZitych kata-
lyzatort pozdéjsiho protestantského podnikatelstvi. U Kalvina je vdéc-
nost predni motivaci, kterd nas vede k usilovné praci a samoziejme
ke sdileni jejich plodt s témi, kdo jsou potrebni, pricemz ¢lovék sam

o

Srov. Martin Luther. O dobrych skutcich (Sermon von den guten Werken, 1520). Praha:
Kalich 1987.
6 O Lutheroveé pojeti povolani podrobnéji srov. napi. Hans-Jiirgen Prien. Luthers Wirt-
schaftsethik. Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht 1992.
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pro sebe nema uzivat vic, nez je nezbytné. To, co ¢lovék ziska nad svou
potirebu, méa vyuzit pro dobro v§ech.”

U Kalvinovych néasledovnikli se postupné rozviji mySlenka, Ze
uspéch v praci je potvrzenim vyvolenosti a projevem BoZi prizné; ¢im
tedy vice Clovék uispé3né pracuje, tim jistéjsi si touto prizni miize byt.
A praveé tento motiv zaujal Maxe Webera a inspiroval ho ke zkoumdani
protestantské etiky prace a podnikani.

Myslenkovy material, ktery Weber uziva k doloZeni své teze, ma
sice koreny v reformaci, ale vyvinul se do podoby, ktera (jak Weber
vi) je od reformac¢niho mysleni odlisna.? Jde predev§im o puritanis-
mus, ktery se z kalvinismu vyvinul v Anglii ve druhé poloviné 16. sto-
leti: ,Nikde vSak neni pycha predestinované spasy tak tésné spojena
s prisludnosti ¢lovéka k povolani a s mysSlenkou, Ze boZzi pozehnani
se dosvédcuje uspéchem clovékova raciondlniho jedndni, nikde tedy
neucinkovaly asketické motivy na hospodarského ducha tak intenziv-
neé jako v téch krajich, kde platila puritdnska predestina¢ni milost.“9
Weber analyzuje i postoje jinych protestantskych skupin, jako jsou
kvakeri (z jejichz prostiedi vySel Benjamin Franklin) nebo baptisté ¢i
metodisté, kde v§ude nachazi podobné postoje a nazory.!0

Maximalismus, ktery vladl v puritdnské etice prace a daval ji mimo-
radnou dynamiku, demonstruje Weber na vyznamném predstaviteli
puritanismu Richardu Baxterovi: ,Jestlize ti Buh ukdze zpusob, jakym
bys mohl po pravu ziskat vice nez jinym zptisobem (aniz bys ublizil
své dusi nebo komukoli jinému), odmitnes-li to a zvoli§ zptisob méné
vynosny, prestupuje$ meze svého povolani a odmitas byt Bozim sprav-
cem, prijmout jeho dary a uzit je pro néj, kdyz o to pozada. Mas praco-
vat, abys byl bohaty pro Boha, ne v3ak pro télo a hiich.“!1

Jestlize tedy reformace 16. stoleti oznacila civilni zaméstnani kiesta-
nu za Bohem svérené povolani, které je mozno vykonavat (samoziejme

7 O Kalvinové pojeti aktivniho ktestanského zivota a prace vice srov. napi. Ronald
S. Wallace. Calvin, Geneva and the Reformation: A Study of Calvin as Social Reformer,
Churchman, Pastor and Theologian. Edinburgh: Scottish Academic Press 1988.

8 _Pravé zburzoaznénim Kalvinovy cirkve vyznam predestinace proti jeho ptivodnim
nazoram stoupl.“ - Max Weber. Sociologie ndbozZenstvi. Praha: VySehrad 1998, s. 305.

9 Tamtéz, s. 306.

107 prostredi kalvinisticky orientované skotské cirkve pochazel i zakladatel moderni
liberalni hospodaiské teorie Adam Smith, jeho biografie vsak ukazuje spi$ na lhostej-
nost k ndbozenstvi a jeho teorii pokladam za projev jiz sekularniho pochopeni svéta
a lidského kondni v ném.

11 Richard Baxter. Christian Directory (1665). Citovano in: Chung. Spirituality and
Social Ethics, s. 143.
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s odpovédnosti vii¢i Bohu a bliznim) se svobodnym védomim, Ze jde
o ¢innost dobrou a pred Bohem cennou, pro pokracovatele reformac-
nich hnuti ve stoleti sedmndctém se povolani stalo mnohem vic povin-
nosti, v niz je nutno se osvédd¢it v maximalni mozné mire, jinak se
jistota vyvoleni ke spase za¢ne zpochybnovat. Od naroku, Ze clovék ma
pracovat ,,aby byl bohaty pro Boha“, je potom k préci jako prostredku
bohatstvi pro sebe celkem prima cesta.

Trochu jinym vyvojem proslo pojeti povolani v luterském prostie-
di na evropském kontinenté. Ptivodni Lutherova koncepce, zakotvena
v biblickém pojmu prikazani a zameérena spi$ na osvobozeni ke sluzbé
Bohu a bliznim, tedy na moznost uskute¢novani kiestanského Zzivo-
ta v kazdodenni préci, ustoupila v 19. stoleti postupné kantovskému
pojeti povinnosti jako ¢innosti ne umoznéné, ale ulozené. Centralni
vyznam pak ziskavd myslenka mravniho zdokonaleni a rozvoje, zce-
la ve sméru modernistického mysleni. V luterskych etikdch 19. sto-
leti je kirestanovym ukolem pracovat na uskute¢novani krrestanskych
idealu ve spolec¢nosti.!? Navic se tu stale vyraznéji oddéluji povinnosti
duchovni ¢i ndboZenské od povinnosti ob¢anskych jako dusledek dua-
listického pochopeni ,,zdkona“ a ,,evangelia“. Tento dualismus spoci-
val v tom, Ze se ,,svétska“, civilni sféra stdvd samostatnou, oddélenou
od evangelia, coz konkrétné v hospodarské etice vede az k pojeti, ze
do hospodarskych zalezitosti vira a teologie vstupovat nema. Hospo-
darstvi mé svou vlastni logiku, ktera neni nutné podtizena evangeliu.!?

Nemuze tedy prekvapit, ze v hospodarské etice protestantismu
19. stoleti po urcitou dobu znatelné chybél socidlni narok, ktery je
soucdsti biblické zveésti jak v prorocké, tak v apoStolské tradici. Byla
tu samozrejme stale charitativni ¢innost, bylo tu védomi, Ze je ti‘eba
pomdhat tém, kdo jsou v nouzi a nestésti, to vSak bylo zalezitosti osob-
nich postoju jednotliveti a spoleCenstvi. Zietelnd teologicka reflexe
socidlni odpovédnosti cirkve schéazela.

Tento deficit se vSak stal postupné natolik ziejmym, Ze jej v poloviné
19. stoleti pokladali mnozi protestantsti teologové na obou stranach
Atlantiku za centrdIni problém cirkve. Bylo nutné, aby se cirkev timto

12 Snad nejvyrazné&ji srov. Richard Rothe. Theologische Ethik I-111, Wittenberg
1845-1848.

15 Ve starsi luterské teologii se tu mluvi zpravidla o ,,svézdkonnosti“ (Eigengesetzlich-
keit). Raznym odmitnutim takovych interpretaci z luterskych pozic je Etika D. Bon-
hoeffera (¢esky Praha: Kalich 2007), jmenovité kapitola V., ,Kristus, skute¢nost
a dobro“.
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problémem zacala diisledné zabyvat. V Evropé se za¢ina formovat hnu-
ti ndbozenského socialismu, nejprve na anglické ptidé. Charakterizuji
jejména jako F. D. Maurice (1805-1872), londynsky knéz, ktery ziejme
prvni razil termin ,kiestansky socialismus“ (The Kingdom of Christ,
1838), Charles Kingsley (1819-1875), basnik, ktery je autorem slav-
ného vyroku: ,socialismus bude krestansky, nebo nebude®, ¢i prav-
nik a ekonom J. M. F. Ludlow (1821-1911). V Americe se rozviji hnuti
»social gospel, jehoz prednim predstavitelem byl W. Rauschenbusch
(1861-1918).'* Spole¢nym durazem téchto hnuti bylo praveé pripomi-
nani socidlniho rozméru biblické zvésti, jeho relevance pro souc¢asnou
spolec¢nost, zvlasté pro industridlni podnikéni, a apel na spolecenskou
odpovédnost cirkvi v situaci, kdy se hospodaistvi ridilo zhusta prdvem
silnéjdiho. Soucasné viak byla tato hnuti zpravidla pevné presvédc¢ena
o dostate¢ném potencidlu dobra v ¢lovéku, aby novou, spravedlivejsi
spole¢nost dokdazal vybudovat.

Antropologicky optimismus, ktery byl nedilnou soucdsti téchto ki‘es-
tansko-socialistickych vizi, mél pramalo spole¢ného s reformac¢nim
ucéenim o ¢lovéku; mnohem vic byl ovlivnén osvicenskym a modernis-
tickym optimismem. Rauschenbusch, baptisticky kazatel, byl presveéd-
¢en o zdsadnim dobru v ¢lovéku a moznosti rozvinout a stéle zlepSovat
dobré lidské vlastnosti, a to az do stadia faktického plynulého prechodu
k Bozimu kralovstvi. Sotva sedm let pited prvni svétovou valkou napsal:
»onad bylo téchto devatendct stoleti cirkve predbéZnym stupném rustu,
a nyni se blizi kvéty a plody [...]. Lidstvo ziskava pohotovost a kapacitu
ke zméné [...]. Prudkost zmén v na8i vlastni zemi dokazuje nekonec-
nou latentni zdokonalitelnost lidské prirozenosti.“15 Dvé svétové valky,
které nasledovaly, presvédcily velkou vétSinu socidlné kritickych pro-
testantskych teologt, Ze zdokonalit lidskou prirozenost neni v naSich
moznostech a Ze ndboZensky socialismus neni realny.

Zatimco ucinnost trzniho hospodarstvi a jeho schopnost vytvaret
drive nepredstavitelné mnozstvi statkli byla nepochybnd, jeho nega-
tivni socidlni dopady na spole¢nost byly stejné zrejmé a zkuSenost
nékolika generaci potvrzovala, Ze jde o vlastnost, kterd neni détskou
nemoci, ale zdkonitou soucdsti svobodného neregulovaného trzniho

14 K nabozenskému socialismu srov. Markus Mattmiiller. Leonhard Ragaz und der reli-
giose Sozialismus I-11. Ziirich: EVZ 1957. Rauschenbuschovy zasadni texty jsou Chris-
tianity and the Social Crisis (1907) a A4 Theology for the Social Gospel (1918).

15 Walter Rauschenbusch. Christianity and the Social Crisis. New York: Harper & Row
1964, s. 422.
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prostiredi. Otazka, kterou se protestantské cirkve postupné stale vice
musely zabyvat, znéla, jak skloubit ucinnost trzniho hospodarstvi se
socidlni odpovédnosti.

2. Formovani moderniho vztahu k hospodarstvi

Historicky se jako protivdha k neregulovanému kapitalistickému
podnikani nejprve prosadila mySlenka socidlniho statu, a to v posledni
tretine 19. stoleti v Némecku. Proti hospodai'skému liberalismu, ktery
do té doby vladl, postavili némecti protestanté!6 potirebu silného sta-
tu, ktery by stdl nad skupinovymi zajmy, vydaval spravedlivé zdkony
a spravedlivé spravoval spolecnost tak, aby byli slabi chranéni. Mys-
lenka socidlniho statu byla v prvni fadé odmitnutim liberdlni teze, ze
stat je nutné zlo, jehoz ptisobeni na hospodarstvi je treba maximalné
omezit. Do zna¢né miry paralelné se socidlnim hnutim katolickym tu
némect evangelici vyhlasili ,pojeti statu, které je stejné vzdaleno [...]
oslavovani individua a jeho svévole jako absolutistické teorii vSepohl-
cujici statni moci“.1?

Hlavni argument proti liberalismu zni, Ze svobodné strretdni piiro-
zenych sil a zajmu nepocitd s moci hitichu, a neumi tudiz prosazovani
egoistickych zajmu jednotlivell a skupin udrzet v patri¢nych mezich.
To musi ¢init autorita stojici mimo piimou hospodéai'skou soutéz, totiz
stat. S moci hitichu, ktera se méla béhem 20. stoleti tak tragicky proje-
vit ve vSech pokusech rozbit kapitalismus a vybudovat spravedliveé;jsi
spolecensky 1*ad, nepocital, jak jsme vidéli, ani radikalni ndbozensky
socialismus, ostre protikapitalisticky a revolu¢né naladény. Jeho vliv
jesteé vzrostl po 1. svétové valce a dosahl nejvétsiho vlivu ve dvacatych
letech a v dobé hospodaiské krize; potom prudce uvadl.

Reprezentativni postoj evropského protestantismu se vyvijel
od 1. svétové valky do urcité miry koordinované. Spole¢nou platfor-
mu piedstavovalo ekumenické hnuti, sdruzujici jiz od dvacatych let
velkou cast protestantskych cirkvi. Dillezitou, ba zdsadni soucast
jeho agendy tvorila snaha hledat kitestanské odpovédi na paldivé

16 Spolek pro socialni politiku (Verein fiir Sozialpolitik) byl zalozen 1872 v Eisenachu,
nebyl konfesné urcen, ale velkou vétSinu tvorili ¢lenové z protestantskych cirkvi.

17 Citat z tivodniho projevu Gustava Schmollera na ustavujicim shromazdeéni spolku.
Citovano podle Giinter Brackelmann - Traugott Jahnichen (ed.). Die protestantischen
Wurzeln der sozialen Marktwirtschaft: ein Quellenband. Giitersloh: Giitersloher Ver-
lagshaus 1994, s. 16.

39



JINDRICH HALAMA

problémy soucasného svéta. Ekumenicka konference ve Stockholmu
1925 a zvlaste dalsi konference v Oxfordu 1937 se zabyvaly otazkami
hospodarského systému a naroky spravedlnosti z ki‘estanského hledis-
ka.18 Zasadni pozice, na niz se zastupci cirkvi shodli, byla snaha libe-
ralni hospodarsky systém modifikovat tak, aby byl socidlné citlivejsi
a v mnohem vétsi mire prispival k socidlnimu vyrovnavani. Pritom
se i zde protestantské stanovisko snazi razit néco jako ti‘eti cestu mezi
individualistickym liberalismem a socialistickym kolektivismem, kte-
ry potlacuje svobodu a prava jednotlivce.

Rekonstrukce spole¢nosti i hospodarstvi uprostired trosek po 2. své-
tové valce byla zvlasté v Némecku vnimdna jako priilezitost nabidnout
krestansky motivovanou alternativu hospodarského systému. Svou roli
sehrdlo jisté i védomi selhéni cirkve v totalitnim nacistickém rezimu,
ale architekty nové hospodarské koncepce byli predevsim lidé z rad
protinacistického odporu. Z tohoto hnuti vySel navrh hospodaiské-
ho konceptu, nazvaného socialné trzni hospodarstvi (soziale Markt-
wirtschaft). Jeho priikopniky a uskutecnovateli byli lidé jako ekonom
Walter Eucken, teolog Helmut Thielicke a predev§im ekonom Alfred
Miller-Armack a politik Ludwig Erhard.!?

Z&akladni vychodiska konceptu socidlné trzniho hospodarstvi potvr-
zuji hodnotu, uzite¢nost a potirebnost trzniho hospodaistvi. Svobodna
iniciativa v podnikdni nesmi byt potlacovana, zdjem c¢lovéka o sebe
a své nejbliz3i okoli nemtiZe byt nahrazen zddnym abstrakinim obec-
nym zajmem. Svoboda je zdkladnim predpokladem pro rozvoj dob-
rého lidského Zivota, a tedy i pro rozvoj spolecnosti véetné hospodai-
stvi. Na to, zZe ¢lovék bude sledovat svj vlasini zdjem, je mozno vzdy
a vSude spoléhat, to je hnaci silou lidské aktivity, a chce-li spolecnost
vytvorit fungujici hospodarsky systém, nesmi tento zajem potlacovat.

Ukolem statu je vytvorit takovy rdmec pro hospodarskou &innost,
aby se mohlo rozvijet svobodné podnikani a soucasné aby se jeho pii-
nos vyuzival v souladu se zdsadami spravedlnosti a solidarity. [ kdyz je
vyrok, ze ,,socidlné trzni hospodarstvi je zdsadné spoluurceno socialné
etickymi tradicemi protestantismu® zcela opravnény,20 nejde a nesmi

18 Srov. Josef H. Oldham. The Churches Survey Their Task: the Report of the Conference
at Oxford, July 1937, on Church, Community and State. London: Allen & Unwin 1937.

19 Srov. Alfred Miiller-Armack. Genealogie der sozialen Marktwirtschaft. Bern, Stuttgart:
Haupt 1974.

20 Brackelmann - Jahnichen (ed.). Die protestantischen Wurzeln der sozialen Marktwirt-
schaft, s. 13.
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jit o model exkluzivné krestansky: snahou je vytvotit prostredi, které
by bylo obecné srozumitelné a prijatelné jak v ndbozenské, tak nend-
bozZenské perspektive.

Tento model, ktery byl vyzkouSen v povaleéném Némecku a podi-
lel se na zndmém ,hospodaiském zazraku“, model, ktery vychazi ze
svobodného trhu a pozaduje upravit jeho podminky tak, aby se pokud
mozno zaroven prosazovaly zdsady svobody a spravedlnosti, se stal
inspiraci i pro dalsi socidlni postoje cirkvi v poslednim ptilstoleti.

Udalosti, ktera vyvolala naléhavy pozadavek znovu zvazit hospodai-
sky rozmeér krestanské existence v Evropé, byl pad evropskych komu-
nistickych rezimi v roce 1989 a letech néasledujicich. Pro Némecko
znamenalo znovusjednoceni potirebu promyslet dalsi perspektivu spo-
le¢enského a hospodai'ského zivota. Némeckd evangelickd cirkev tuto
reflexi shrnula a oficidlné vydala v roce 1991 v dokumentu Gemein-
wohl und Eigennutz (Spole¢né dobro a osobni prospéch).2!

Dokument konstatuje, Ze se socidlné trzni hospodarstvi jako model
efektivni a socialné citlivé organizace hospodaiského zivota v zdsadé
osvédcilo: ,Socidlné trzni hospodarstvi neni zadnym uzavirenym ideo-
logickym systémem. Je otevireno pro ucast riuznych orientaci a spojuje
v sobé¢ tradi¢ni prvky evropského liberalismu, evropského socialismu
a ekumenického kiestansko-socidlniho hnuti. Proto se socidlné trzni
hospodaistvi jako integrujici a kompromisni model hospodéaiského
jednéni, politické odpovédnosti a socidlni angazovanosti osvédc¢ilo.“22
Dalsi rozvijeni tohoto modelu podle ménicich se podminek se ukazuje
jako nejen mozné, ale velmi potifebné. Snaha najit plodny a odpovédny
kompromis mezi motivacni silou lidského sobectvi a potiebou solida-
rity s druhymi, mezi efektivnosti bezohledné hospodarské kalkulace
a pozadavky spravedlnosti se viak nemtze vyhnout radé problema-
tickych bodt.

Jak 1ze sloucit krestansky prikaz lasky k bliznimu se sledovanim
vlastnich zajmi v hospodarské oblasti? Které vlastni zdjmy jsou oprav-
néné a jaka je jejich hierarchie ve vztahu k potifebam druhych? Jak se
k sobé ma hospodarska konkurence a pozadavek solidarity? Je pti-
jatelné konkurenta znicit a pak ho socidlné podporovat? Hospodai-
stvi, zvlasté svobodny trh, nevytvari spravedlivé podminky. Neni-li

21 Srov. Gemeinwohl und Eigennutz: Wirtschaftliches Handeln in Verantwortung fiir die
Zukunft (Eine Denkschrift der Evangelischen Kirche in Deutschland). Giitersloh:
Giitersloher Verlagshaus 1991. Déle jen GE.

22 Tamtéz, 35.
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v lidskych siladch nastolit spravedlnost v plném rozsahu, jak alespon
odstranovat zjevné nespravedlivé disledky hospodarskych procest?
To v3e jsou otazky, které koncept socidlné trzniho hospodaistvi musi
resit stdle znovu. Presto se rozhodnuti pro trzni hospodaristvi ukazuje
jako spravné, nebot neni zndma zadnd redlna lepsi alternativa.23

Soucasné vyzvy (1991) vidi dokument predev§im v ekologicky
odpovédném hospodareni, které by snizovalo zatéz zivotniho pro-
stiredi a vyCerpavani zdroju, i za cenu zvySeni cen nékterého zbozi
(GE 189-190), ve spravedlivéjSim hospodarském styku v mezinarod-
nim rozmeéru a snizovani prikrych rozdilt mezi bohatymi a chudymi
(191-192), v udrzeni socidlni rovnovahy ve spole¢nosti pomoci podpo-
ry znevyhodnénych a zvySeni solidarity ve formé socidlniho pojisténi
(193-194) a konec¢né v udrzeni politického rdmce pro socidlné trzni
hospodarstvi ve sti‘etu s novou vlnou ideologické liberalizace hospo-
darstvi vlivem nové mezindrodni situace a silicich nadnarodnich hos-
podaiskych subjektt (195-196).24

Konec 20. stoleti a dalsi roky byly v protestantském prostrredi stej-
né jako v celé spole¢nosti ovlivnény silicim védomim ekologické Kkri-
ze a prohlaSeni ¢i dokumenty k socidlnim otdzkdm zahrnovaly tento
prvek mnohem vyraznéji nez diive, a to v Evropé i Americe.25 Ve vzta-
hu k hospodarskému radu se objevuji pomérné dirazné pozadavky
na socialni zretel i na nutnd omezeni soukromych prav v zdjmu obec-
ného dobra: ,,(synod) podporuje zdkony k ochrané spotrebitelti, délni-
kit a téch, kdo jsou diskriminovéani, k ochrané verejného zdravi a Zivot-
niho prostiredi a izeni ekonomickych a socidlnich aktivit ve prospéch
obecného dobra.“26 Nikde se vS§ak neobjevuje odmitnuti trzniho hospo-
darstvi jako néastroje, jak usporddat ekonomicky zivot spole¢nosti: kri-
tiky se tykaji jednotlivych aspektu jako zptisobu vyuziti a déleni ziski,

25 Otazku vztahu mezi trznim a planovanym hospodéai'stvim resil diikladné §vycarsky
etik Artur Rich (srov. Artur Rich. Etika hospoddrstvi I-11. Praha: OIKOYMENH 1994)
a pres nékteré teoretické vyhody centrdlné planované ekonomiky dochazi k témuz
zaveéru - trzni hospodartstvi se pti vSech nedostatcich jevi z hlediska kiestanské odpo-
védnosti jako primeérenéjsi systém. — Srov. Rich. Etika hospoddrstvi 11, s. 300-311.

24 Tento a dalsi cirkevni dokumenty a socialni postoje cirkvi na konci 20. stoleti reflektu-
je Martin Honecker. — Srov. Martin Honecker. Grundriss der Sozialethik. Berlin: Walter
de Gruyter 1995.

25 Prikladem mohou byt prohlaseni Evangelical Lutheran Church in America: Sufficient,
Sustainable Livelihood for All: A Social Statement on Economic Life (1999) nebo doku-
menty United Church of Christ, které 1ze najit na http://www.ucc.org/justice_economic
-justice.

26 Prohlaseni 25. synodu UCC z roku 1997 (1ze nalézt na uvedené www adrese).
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okruhu téch, kdo maji mit z ekonomickych uzitka prospéch (chudoba
a razné podoby znevyhodnéni), a miry socialni solidarity.2?

Jednim z nejnovejSich dokumentti k této tématice je opét dokument
némecké evangelické cirkve z roku 2008, ktery potvrzuje, Ze svobodné
a tvorivé podnikatelské jednani cirkev akceptuje a podporuje.28 Trz-
nimu hospodaistvi je znovu a pomérné dtarazné vyslovena diivéra,
s podminkou udrzeni v8ech procesti v mezich pozadavku spravedl-
nosti: ,,Pokud se podaii udrzet hospodaiskou dynamiku v mezich féro-
vé soutéze, funguje trzni hospodarstvi nanejvys ucinné a vytvari pro-
duktivitu, které drive v d¢jinach lidstva nikdy nebylo dosazeno a ktera
musi byt, podle pozadavku socialniho trzniho hospodarstvi, pietvorena
v blahobyt pro vSechny“ (UHEP, s. 118).

Pripomind se tu jak blizkost socidlné trznitho hospodaistvi protes-
tantskym hodnotdm, tak spojeni efektivity se solidaritou pod dohledem
statem stanoveného ramce odpovédného podnikdani: ,Spolec¢ensko-
-politicka koncepce socidlné trzniho hospodarstvi, rozvinutd v Némec-
ku jako protivdaha k pldnovanym hospodaristvim i k ¢isté liberalnim
hospodarskym pojetim, vyzaduje rozhodné spojeni vysoké hospodai-
ské dynamiky a statem zajiSténé fungujici soutéze se socidlni sprave-
dInosti jako predpokladem obecného blahobytu. V ném se uskutecnuji
ptivodné protestantské hodnotové postoje“ (UHEP, s. 51).

Hospodaiskd iniciativa jednotlivetl i skupin je interpretovana jako
zpusob, jak naplnit svij zivot sluzbou Bohu a bliznim: ,,Z kirestanského
pohledu vyrtstd motivace k podnikatelskému jednani z Boziho povo-
lani. Povzbuzuje jednotlivce, aby na sebe vzali na konkrétnim misté
odpovédnost za sebe i za druh¢“ (UHEP, s. 47).

27 Tak Ize uvést vyznamny spole¢ny dokument némecké evangelické cirkve a biskup-
ské konference Fiir eine Zukunft in Solidaritdit und Gerechtigkeit: Wort des Rates der
Evangelischen Kirche in Deutschland und der Deutschen Bischofskonferenz zur wirt-
schaftlichen und sozialen Lage in Deutschland. Miinchen: Bernward bei Don Bosco
1997. Dokument zietelné a duasledné obhajuje koncept socidlné trzniho hospodar-
stvi, upozornuje na nebezpeci jeho oslabeni a na nutnou roli socidlniho statu jako
instituce, kterd ma kol zajistit nutnou miru socidlniho vyrovnavani. Téma se objevi
i v evangelickém dokumentu Gerechte Teilhabe: Befihigung zu Eigenverantwortung
und Solidaritdt (Eine Denkschrift des Rates der Evangelischen Kirche in Deutschland
zur Armut in Deutschland). Giitersloh: Giitersloher Verlagshaus 2006, zde v3ak jen
letmo, protoze hlavnim tématem je zdpas s chudobou, kterd zac¢ala i v socialnim staté
necekané vyrazné nartstat.

28 Srov. Unternehmerisches Handeln in evangelischer Perspelitive (Eine Denkschrift des
Rates der Evangelischen Kirche in Deutschland). Giitersloh: Giitersloher Verlagshaus
2008. V textu citovano jako UHEP.
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Tato odpovédnost je vhimdna jako odpovédnost pired Bohem a mih-
ne se tu prece jenom kantovsky pojem povinnosti, kdyz se uvazuje
o0 jeji zavaznosti a primarnim tucelu podnikani, jimz je verejna sluzba
(coz nevylucuje soukromy uzitek podnikatele, ktery vSak nesmi byt
primarnim cilem): ,Motivace ke kvalitnimu ekonomickému jedndni je
zZivena povinnosti ptijmout povolani k odpovédnosti a uplatnit vlastni
obdarovani k uzitku vSech - teprve druhotné k nému patii uspokoje-
ni z uspéchu nebo zisku, plynouciho z této ¢innosti“ (UHEP, s. 48-49).

Vcelku je mozno tici, Ze uvedeny dokument némecké evangelické
cirkve potvrzuje linii, kterou evropsky protestantismus ve vztahu k hos-
podarstvi nastoupil jiz na prelomu 19. a 20. stoleti. Trzni hospodarstvi
je prijato jako mimoradné ucinny zpusob, jak rozvijet hospodaiské
aktivity spolecnosti, a navic zptsob, ktery odpovida protestantskému
porozumeéni svobody a odpovédnosti. Vzhledem k hriSnosti ¢lovéka,
k tomu, Ze je Clovék prirozené zameéren sim na sebe a ma tézko potla-
Citelny sklon k individudlnimu i kolektivnimu sobectvi, je vSak nutno
podminky pro svobodné trzni podnikdni dobt'e vymezit, bedlive strezit,
aby nebyly poruSovany, a nastavit spolecenské mechanismy spraved-
livého vyrovnavani a solidarity s témi, kteri se sami neprosadi. Tuto
roli musi hrat stat.

Némeckd evangelickd cirkev a jeji postoje zde mohou zastupovat
prevaznou ¢ast soucasného protestantismu, nebot vztah k hospodarské
sfére a jmenovité k trznimu hospodai'stvi, jak je najdeme v dokumen-
tech a portiznu vydanych prohlasenich, je v hlavnich rysech shodny.
Trh ano, ale se stanovenymi pravidly, kterd by zajistila pokud mozno
spravedlivé rozdélovani jeho prinosu, a se silnym socidlnim a v posled-
ni dobé stdle vice i ekologickym zietelem. Trh sdm o sobé& neni mozno
vinit z nelidskosti ¢i nespravedlivosti, to jsou rysy lidské - a je nutno
hledat zpusoby, jak primét lidi ptisobici v trzni ekonomice, aby jednali
lidsky a spravedlivé.

Je vSak nutno dodat, Ze prave vyvoj svétového hospodarstvi v posled-
ni generaci s opakované propukajicimi krizemi a znatelné narustaji-
cim socialnim napétim vyvolava vazné pochybnosti o schopnosti sou-
¢asného hospodaiského systému tyto problémy tesit. Systém socidlné
trzniho hospodarstvi vznikl v poloviné 20. stoleti za zcela urcitych
spolec¢enskych ptedpokladil nejen materialnich, ale také duchovnich
a mordalnich. K nim patfily predevSim pojeti narodniho statu jako
svrchované a samostatné jednotky, kterd urcovala podobu pravidel
hospodarské soutéze (coz dramaticky zménily globaliza¢ni procesy),
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predpoklad uplné rodiny s jednim zivitelem (coZ je dnes mala men-
Sina rodin), neproblematickd perspektiva plné zameéstnanosti v pova-
le¢né obnové evropskych spole¢nosti a extenzivni hospodareni bez
obav z vyCerpdani zdroju a poSkozeni Zivotniho prosti‘edi (coZ se zacalo
masivné projevovat az o generaci pozdéji).29

Predpoklad, Ze modifikace sou¢asného hospodarského systému je
moznd takovym zptsobem, aby fungoval stejné dobre i ve zcela zme-
nénych podminkdach, neni viibec samozrejmy a existuje dost argumen-
th k jeho zpochybnéni. Apel na spravedlnost, svobodu, odpovédnost
a solidaritu jako principy protestantského pristupu ke spolec¢nosti
vubec, a tedy i k hospodarstvi, neni dtivod zpochybrnovat. Je viak otaz-
kou, jak je prosadit v ,,tekutém®, tedy plynule a nepietrzit¢ promeénli-
vém prostredi postmoderni civilizace, v procesu globalizace s radikal-
ni relativizaci kdysi samozi'ejmych hodnot, zvlasté se ziretelem na to,
ze trh a trzni hospodarstvi sice ke svému fungovani nutné potrebuje
svobodu a sdilené pojeti spravedlnosti, ale samo je nedokdze vytvaret,
ba ani chranit a udrzovat. To by znamenalo, Ze nejsou-li tu jiné zdroje,
které dokdazi vytvorit a udrzovat ve spolecnosti potifebnou miru svobo-
dy, spravedlnosti a solidarity, trzni hospodarstvi je odsouzeno k roz-
padu, nebo prinejmensim k tézZkym krizim a opakovanym socialnim
konfliktim.

3. Zaveér - nékteré teologické uvahy

Jak jsme alespon utrzkovité dolozili, postoj protestantismu k trz-
nimu hospodarstvi byl a je kladny. Ne snad, Ze by v protestantismu
byl tento hospodai'sky systém povazovan za dokonaly a viibec uz ne
za nabozensky sankcionovany. Teze o Bohem chténych ¢i ulozenych
spolecenskych pomérech je typicky stredovéka a praveé reformace ji
odmitla, mimo jiné i v pojeti povolani. Protestantismus prinesl teo-
logické zdiivodnéni lidské prace a individudlniho podnikani, kdyz je
jako zptisoby sluzby bliznim zrovnopravnil s tradi¢né cenénym vlad-
nutim (Slechta, vrchnosti) a se zasvécenym zivotem (klérus). Tim, Ze
béZznou remeslnou préaci a podnikdni oznacila reformace za ¢innosti
bohulibé (jsou-li vykondvany v souladu s pozadavky evangelia, s BoZi-
mi prikdzanimi), dodala véricim mimoiddnou motivaci k nim, coZ se

29 Srov. Ulrich H. J. Kortner. Evangelische Sozialethik: Grundlagen und Themenfelder.
Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht 1999, s. 289-295.
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v dalS8im vyvoji projevilo zvlasté dynamicky v téch spole¢nostech, kde
mél protestantismus rozhodujici vliv.

Tato dynamika se vSak postupem ¢asu odpoutavala od duchovniho
zédkladu, ktery se v situaci rozmachu lidskych sil jevil jako svazujici.
Byt bohaty pro Boha, FeCeno s puritiny znamena mnohem vic ohle-
du a zdvazkt, nez byt bohaty sdm pro sebe. Zretelny a vyznamny je
posun od intenzivniho vyuziti vlastnich sil pro slavu Bozi ¢i ve pro-
spéch obecného dobra, jak je tomu u puritdnu, ke sledovani opravné-
ného vlastniho zajmu v pojeti Adama Smithe.

Ostatné sama mySlenka ,,byt bohaty pro Boha“ je biblicky tézko
obhajitelna. Byt bohaty pred Bohem (Lk 12, 21) je protikladem mate-
ridlnitho bohatstvi. Z reformacniho hlediska by idedlni podobu hos-
podaiského zivota predstavovalo spolecenstvi, kde vSichni pracuji ze
vSech sil, dbaji ptitom na spravedlnost, Ziji skromné, podporuji sla-
bé a vSechno, co nutné sami nepotiebuji, uzivaji k obecnému dobru.
V dé&jinéach sice najdeme piiklady spolecenstvi, které se tomuto idedlu
blizily ¢i blizi, vzdy to v3ak byly malé, zretelné izce vymezené a vici
volnému trhu uzaviené komunity.

Komercni tuspéch kitestanského podnikdni pak celkem pravidelné
vedl k podléhani ptitazlivosti majetku. Skoro se chce Fici, Ze moralita
pohdadky o rybati a rybce, kdy je totiz ¢lovék tim méné lidskym, ¢im
vice m4, se prokazuje jako aktualni i na protestantské etice. Mame-li
moznost bohatnout, proc¢ ji nevyuzit? A urcité rozpaky, které praktiku-
jici krestan nemuze nemit, pokud vyrazné zbohatne, se 'e$i poukazem
na ,,bohatstvi pro Boha“, takze je vlastné v potrddku, aby bohatli vérici,
kteri prece ziskany majetek vyuziji 1épe a odpovédnéji nez jini. Jinymi
slovy, vsadit na svobodnou odpovédnost jedince miiZe byt nejefektiv-
néj$im zpusobem, jak usporadat hospodarské zalezitosti spolecenstvi,
nelze v8ak zarudit, Ze se hospodaistvi bude rozvijet v souladu se spra-
vedlnosti a solidaritou.

Prijeti trzniho hospodartstvi bylo ze strany protestantismu utilitar-
nim krokem, kdyz se trh dlouhodobé prokazoval jako zdaleka nej-
ucéinnéjsi mechanismus rozvoje hospodarské ¢innosti. V situaci tzv.
»Hkrestanské spolec¢nosti®, kdy drtiva vétSina ob¢anu prochazela nabo-
zenskou socializaci a hodnoty jako spravedlnost, odpovédnost, soli-
darita, milosrdenstvi, odpusténi byly vyznamnou soucasti verejného
mravniho klimatu, bylo mozno pocitat s tim, Ze i hospodaisky Zivot
bude témito hodnotami ovlivnén, ptipadné Ze je mozné na n¢ apelovat,
aby byly hospodéai'ské procesy nasmérovany vice k obecnému dobru.
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Presto se ukazovalo, zZe udrzet svobodné podnikdni v mezich kres-
tanského pochopeni vztahu k bliznim se daii jen u omezeného okruhu
podnikatelti a Ze se onen nejsilnéjsi motiva¢ni prvek, totiz sobecky
zdjem, prosadi i do ndbozenského Zivota. Na luterské strané vzniklo
jiz v 19. stoleti rozdéleni osoby na krestana a podnikatele, kdy obé
slozky mély fungovat navzajem znac¢né nezavisle. Na strané anglosas-
kého post-puritanismu se vytvorila po 2. svétové vdlce teologie prospe-
rity, hnuti, které dodnes ptlisobi predevSim v charismatickych kruzich
a svou povahou je vice nabozenskym podnikdnim nez cirkvi.

Na otazku, zda je mozné ovlivnit trzni hospodarstvi tak, aby se svy-
mi socidlnimi dusledky alespon blizilo narokiim evangelia na to, jak
se vztahovat k bliZznim, se v posledni generaci rozhodné nedaii najit
kladnou odpovéd. PrinejmenSim neni viibec zirejmé, zda se zasady
socidlné trzniho hospodarstvi, které se o to pomérné uspésné pokouse-
lo, daji uplatnit v souc¢asném tlaku neoliberalniho pristupu, a nakolik
jsou prenositelné do jinych kulturnich podminek v kontextu globalni
ekonomiky.30

Historicky se ukazuje, Ze vyrazné solidarni hospodafteni se nejlépe
daftilo vytvorit v nouzi. At 8lo o nové osidlovani, nebo o obnovu zemé
po katastrofach ¢i valkach, dulezitym faktorem bylo, Ze spole¢nost byla
v situaci naléhavé bezprostredni nouze. Jakmile takova situace pomine,
zacne vétSina lidi (zjevné i protestantskych kiestant) déavat prednost
osobnim zajmum. Protestantské ano trznimu hospodarstvi muize byt
realistickym (?) vyhodnocenim lidskych moznosti. N4 sklon k dobru,
k solidarité, smysl pro spravedlnost a obétavost se mohou za urcitych
okolnosti rozvinout a poslouzit potfebnym i obecnému dobru. Je-li
vSak spoustécim mechanismem nouze, neni zdhodno je uméle stimu-
lovat. D4 se spolehnout na nas sklon k sobectvi a na3i pili v hledani
vlastniho uzitku. Této vlastnosti je mozno vyuzit, zaroven je ji treba
obezretné (pfi zachovani nejveétsi mozné svobody) kldst meze. Vysled-
kem je nesnadné hledani kompromisu, kdy je trh z protestantského
hlediska v zdsadé prijiman, ale s védomim stdlého nebezpeci zneuziti
individualnimi i kolektivnimi sobeckymi zajmy. Je tedy ti‘eba snazit se

30 Potize, s nimiz zapasi jiz del$i dobu ekumenické hnuti i na poli hospodaiské eti-
ky, reflektuji napt. Martin Robra. Okumenische Sozialethik. Giitersloh: Giitersloher
Verlagshaus 1994; Martin Eberle; Soren Asmus (ed.). Quo vadis 6kumenische Sozial-
ethik?: Weltgestaltung im Zeitalter der Globalisierung. Frankfurt/Main: Otto Lembeck
2005.
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omezovat prostor a moznosti pro zneuziti, zatimco projevy dobra lze
vnimat vdééneé jako nesamozi'ejmé a vzacné signdly onoho plnéjsiho
lidstvi, které se uskutecnuje jen z milosti jako znameni eschatologické
nadéje plnosti.

FEvangelickd teologickd fakulta Univerzity Karlovy
Cernd 9

115 55 Praha 1

e-mail: halama@etf.cuni.cz
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und institutionell geordnete Marktwirtschaft als von der katholischen
Sozialverkiindigung priferiertes Modell fiir den wahren wirtschaftli-
chen und gesellschaftlichen Fortschritt adelte, warnte er gleichzeitig
bereits vor einer ,Vergotzung des Marktes“ (CA 40) und vor den Gefah-
ren einer ,radikalen kapitalistischen Ideologie“, die sich ,in einem
blinden Glauben der freien Entfaltung der Marktkrifte“ verschreibe
(CA 42). Heute, 25 Jahre und etliche Betrugs- und Umweltskandale
spéter, stellt sich die Frage, inwieweit die Befitirchtungen von Johan-
nes Paul I1. wahr geworden sind. Als jliingste Beispiele fiir eine solche
selbstzerstorerische Dynamik einer primér an Gewinn- und Unterneh-
menswertmaximierung orientierten Wirtschafts(un)kultur erscheinen
dabei die Skandale im Finanzsektor, etwa die Manipulation von Libor-
Zins und Wechselkursen ebenso wie die Verbrauchertduschungen in
Nahrungsmittelwirtschaft und Automobilindustrie oder die vielfachen
Todesfiallen von sklavenartig oder sklavendhnlich Beschéftigten in
baufilligen Textilfabriken, nicht nur in Entwicklungslindern, sondern
auch - wie das Beispiel im italienischen Prato Anfang Dezember 2015
zeigte — mitten in Europa.

Angesichts solcher Ereignisse im globalen Wirtschaftsgeschehen
wurde und wird zu Recht der Ruf nach ordnungspolitischen Mal3-
nahmen auf nationaler und internationaler Ebene laut, die primér auf
Regulierungs-, Kontroll- und Anreizstrategien abzielen. Auch Johan-
nes Paul II. betonte in seiner Enzyklika Centesimus Annus bereits die
grundlegende Bedeutung einer ,festen Rechtsordnung, die [die wirt-
schaftliche Freiheit] in den Dienst der vollen menschlichen Freiheit
stellt und sie als eine besondere Dimension dieser Freiheit mit ihrem
ethischen und religiosen Mittelpunkt ansieht® (CA 42). Doch paral-
lel zu diesen notwendigen und teilweise umgesetzten Bestrebungen,
die eine Optimierung der Rahmenordnung und deren Durchsetzung
zum Ziel haben,! wird international zunehmend auch Kritik an den
die wirtschaftliche Praxis priagenden Leitbildern und Paradigmen? der

I Zu denken wiire hier etwa an Verbesserungsstrategien, die auf ordnungspolitische
Reformen (bspw. Insolvenzordnung fiir Banken, Aufspaltung von Universalbanken,
Finanztransaktionssteuer), modifizierte Anreizsysteme und wirksameres Risikoma-
nagement (bspw. Kappung der Bonuszahlungen, koordinierte Erhohung der Eigen-
kapitalerfordernisse) sowie auf stirkere (staatliche) Kontrollen (bspw. gemeinsame
Bankenaufsicht in der Euro-Zone, institutionalisierte Uberwachungsmechanismen;
wirksamere Verbraucherschutzmalinahmen) setzen.

2 Der Begriff ,Paradigma“ wird hier und im Folgenden im Kuhn’schen Sinne verstan-
den als Denkmodell oder theoretischer Rahmen, die der wissenschaftlichen Praxis
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Wirtschaftswissenschaften geduliert, die mit ihren Grundannahmen
und Denkmodellen ganz offensichtlich zu den skizzierten Fehlentwick-
lungen beigetragen haben.3 Fiir die wirtschaftliche Praxis bedeute dies,
so befiirchten namhafte Fachvertreter der internationalen Manage-
ment-Community, dass die vorherrschenden Paradigmen der Main-
stream-Okonomie - obschon auf rein deskriptiven 6konomischen
Modellannahmen beruhend - im Sinne einer ,,sich selbst erfiillenden
Prophezeiung®“ durchaus normative Wirkung entfalten und sich auf
diese Weise gesellschaftsschddigend auswirken kénnen und bereits
ausgewirkt haben.* In diesem Fall tragen insbesondere auch die
Wirtschaftswissenschaften als nicht nur wirklichkeitsbeschreibende
oder -analysierende, sondern auch wirklichkeitsformende Kréfte eine
besondere Verantwortung fiir die wirtschaftliche Praxis. Wenn es also
nicht gelinge, so die Befiirchtung, die Denkmodelle und Systemimpe-
rative, die die wirtschaftliche Praxis prdgen, neu- oder umzugestalten,
dann wird sich auch durch alles ordnungspolitische Herumschrauben
am Framing allein eine 6kologisch, sozial und 6konomisch nachhalti-
ge Marktwirtschaft nicht verwirklichen lassen.

Im Sinne dieses Desiderats unternimmt der Artikel erste Denkan-
strengungen in Richtung einer solchen Neuausrichtung wirtschafts-
wissenschaftlicher Leitbilder und geht dabei insbesondere der Frage
nach, inwieweit die Idee der praktischen Weisheit unter Bezugnahme
der jlingsten péapstlichen Schreiben hierfiir einen Beitrag leisten kann.
Dafiir gebe ich zunichst (1) einen Uberblick iiber den aktuellen Stand
des Diskurses tiber die stil- und bewusstseinspragenden Denkmodelle
innerhalb der Wirtschaftswissenschaften. (2) Diese kritischen Anfra-
gen greife ich anschliefend aus einer christlich-ethischen Perspektive

zugrunde liegen und als selbstverstindlich akzeptiert werden. - Vgl. Thomas S. Kuhn.
The Structure of Scientific Revolution. 4th edition. Chicago: University of Chicago
Press 2012.

5 Vgl. bspw. Paul S. Adler. Capitalism in Question. Journal of Management Inquiry 23
(2014), S. 206-209; Mats Alvesson - Todd Bridgman - Hugh Willmott (ed.). The
Oxford Handbook of Critical Management Studies. Oxford: Oxford University Press
2009; Elaine Hollensbe — Charles Wookey - Loughlin Hickey — Gerard George. Orga-
nizations with Purpose. Academy of Management Journal 57 (2014), S. 1227-1254.

4+ So etwa: Chris Argyris. Some Limits of Rational Man Organization Theory. Pub-
lic Administration Review 33 (1973), S. 2563-267; Fabrizio Ferraro - Jeffrey Pfef-
fer — Robert 1. Sutton. Economics Language and Assumptions: How Theories Can
Become Self-Fulfilling. 4cademy of Management Review 30 (2005), S. 8-24; Sumantra
Ghoshal. Bad Management Theories Are Destroying Good Management Practices.
Academy of Management Learning & Education 4 (2005), S. 75-91.
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auf der Grundlage des apostolischen Schreibens Evangelii Gaudium
und der Enzyklika Laudato Si’ auf und leite daraus die Eckpunkte fiir
eine Anwendung des Evangeliums zur Verwandlung der wirtschafts-
wissenschaftlichen Denkmodelle, wie sie Papst Franziskus vorschlagt,
ab. (3) Fiir dieses Vorhaben stelle ich die Idee der praktischen Weisheit
aus interdisziplindrer Perspektive vor und diskutiere diese als neues,
integratives und normatives Leitbild. (4) In einem Ausblick diskutiert
dieser Beitrag grundlegende weiterfithrende Aspekte eines solchen
Programms.

1. Problemanalyse der wirtschaftswissenschaftlichen
Denkmodelle

Winston Churchill wird das Zitat zugeschrieben: ,Never let a good
crisis go to waste.“ In diesem Sinn blieben auch die Krisen der letz-
ten Jahre nicht ungenutzt und so konnte innerhalb der Wirtschafts-
wissenschaften ein (selbst)kritischer Diskurs auch iiber die eigenen
Denkmodelle und Paradigmen einsetzen. Diese Problemanalyse zielte
dabei weder primér auf (supra)staatliches Ordnungshandeln, um fiir
die Zukunft Markt- und Staatsversagen, globale Ungleichgewichte und
Regulierungsdefizite zu vermeiden, noch aufindividualethische Prob-
lemlagen, in denen moralisch zweifelhafte personliche Einstellungen
der Menschen, etwa Profitgier oder Machtstreben, fiir gesellschaftli-
che Missstinde verantwortlich gemacht werden. Vielmehr zielte sie
auf die grundlegenden wirtschaftswissenschaftlichen Denkformen
und -modelle, die das wirtschaftliche Handeln und damit auch die
gesellschaftliche Wirklichkeit formen.5 Aus den vielschichtigen Dis-
kursbeitrdagen zahlreicher Wissenschaftler ergibt sich dabei ein kriti-
scher Befund, der zusammenfassend betrachtet eine formale und eine
materiale Dimension umfasst.5

o

Vgl. bspw. Adler. Capitalism in Question; Ferraro — Pfeffer — Sutton. Economics Lan-
guage and Assumptions; Ghoshal. Bad Management Theories.

6 Vgl. hierzu Karl-Heinz Brodbeck. Die fragwiirdigen Grundlagen der Okonomie: eine
philosophische Kritik der modernen Wirtschaftswissenschaften. 6. Auflage. Darmstadt:
WBG 2013; Claus Dierksmeier. The Freedom-Responsibility Nexus in Management
Philosophy and Business Ethics. Journal of Business Ethics 101 (2011), S. 263-283.
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1.1 Formale Dimension: mathematisch-mechanische

Methodik physikalistischer Prigung

7Zu Beginn des 20. Jahrhunderts spiegelte das Bediirfnis nach einer
norm- und metaphysikfreien Wissenschaft den herrschenden Zeitgeist
wider. In diesem Sinn postulierten Vertreter des Neukantianismus — auf
der Suche nach einem objektiv-erkenntnistheoretischen System - mit
Bezug auf die von Kant methodologisch konzipierte Unterscheidung
von theoretischer und praktischer Vernunft eine generelle Trennung
in (nicht-empirische) Werte und Normen einerseits und (empirische)
Fakten andererseits.” Noch radikaler findet sich diese Position im Logi-
schen Empirismus des Wiener Kreises, dessen Vertreter zur Erlan-
gung von Wissen ausschlieBlich auf empirischen Beobachtungssit-
zen beruhende, intersubjektive Ubereinkiinfte akzeptierten und eine
auf Nicht-Empirisches gerichtete Forschung als unwissenschaftlich
ablehnten.8 Bei den Okonomen dieser Zeit, die im Bemiihen um wahre
Wissenschaftlichkeit sich den Methoden und Modellen ihrer Kollegen
v.a. aus Mathematik und Physik annédherten, fielen solche Tendenzen
auf fruchtbaren Boden und wurden wirkméchtig aufgegriffen. Dieses
neue 6konomische Selbstverstindnis wird deutlich im durchaus stil-
prigenden Diktum Milton Friedmans, eines der einflussreichsten Oko-
nomen des 20. Jahrhunderts: ,In short, positive economics is, or can
be, an ‘objective’ science, in precisely the same sense as any of the phy-
sical science.“9 Verdndert wurde seitdem zwar das jeweilige Wording -
urspriinglich orientierte man sich in der Okonomik gerne an den New-
tonschen Begrifflichkeiten und Gesetzen der klassischen Mechanik,
heute hélt man sich terminologisch wohl eher an die statistische Ther-
modynamik oder die Rekursionstheorie — nicht jedoch die paradigma-
tische Ausrichtung an den Naturwissenschaften, insbesondere an der
Physik. Diese methodologischen Bemiihungen seines Fachs diagnos-
tizierte bereits 1974 der Okonom F. A. Hayek, der wiihrend seiner Zeit
in Wien selbst im engen Kontakt zum Wiener Kreis gestanden hatte,
in seiner Rede zur Verleihung des Wirtschaftsnobelpreises als einen
»scientific error“, der darin bestehe, ,to imitate as closely as possible

7 Vgl. Claus Dierksmeier. Kant on Virtue. Journal of Business Ethics 113 (2013),
S. 597-609.

8 Vgl. Otto Neurath - Hans Hahn - Rudolf Carnap. Wissenschaftliche Weltauffassung: der
Wiener Kreis. Wien: Artur Wolf Verlag 1929.

9 Milton Friedman. The Methodology of Positive Economics. In: Ders. Essays in Positive
Economics. Chicago: University of Chicago Press 1966, S. 4.
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the procedures of the brilliantly successful physical sciences“.10 Zwar
folgen die Wirtschaftswissenschaften heute nicht mehr den strengen
Regeln eines Logischen Empirismus, doch wird weiterhin eine posi-
tivistische Rhetorik genutzt, um Theorien und Methoden als wissen-
schaftlich zu rechtfertigen oder als unwissenschaftlich abzulehnen.!!
Wenn wirtschaftliches, d.h. soziales Verhalten demnach primér durch
mathematisch-mechanische Gleichungen beschrieben wird, ergibt
sich daraus ein beliebig groBer Erklarungsiiberschuss, da alle Phino-
mene, die sich einer mechanisch-kausalen Beschreibung entziehen,
explizit (z.B. als ceteris paribus-Annahme) oder implizit unbertick-
sichtigt bleiben miissen.!2

1.2 Materiale Dimension: quantitative

Bemessungsgrundlagen utilitaristischer Prdgung

In der Geschichte der Wirtschaft waren qualitative Zielvorstellun-
gen uUber Jahrhunderte stets fester Bestandteil theoretischer Refle-
xionen und praktischer Handlungsleitlinien. Die Philosophen der
Antike versuchten mit Hilfe 6konomischer Uberlegungen zum Wohle
der Polis beizutragen, die Theologen des Mittelalters verbanden wirt-
schaftliche Fragen mit solchen nach einem guten und gottgefilligen
Leben. Im Zuge der Emanzipationsbestrebungen der Aufklarung loste
sich auch die Okonomik vom theologischen Patronat, orientierte sich
aber ganz selbstverstindlich weiterhin an dem Ideal des Gemein-
wohls. Fiir Adam Smith, Vordenker der klassischen National6kono-
mie, waren Aspekte wie die Funktionslogik des Marktes ebenso Teil
seiner 6konomischen Theoriebildung wie die gesellschaftlichen Sitten
und Gebrauche und die personliche Moral.!> Anfang des 19. Jahrhun-
derts leiteten Denker wie J. Bentham und J. S. Mill mit der Etablierung
des Utilitarismus einen grundlegenden Perspektivwechsel normati-
ver Handlungsbegriindungen ein, indem sie die Zielvorstellung des

10" Friedrich August von Hayek. The Pretence of Knowledge. Nobel Memorial Lecture,
December 11, 1974. The American Economic Review 79, 6 (1989), S. 3-7, 5.

11 Vgl. Bruce J. Caldwell. Of Positivism and the History of Economic Thought. Southern
Economic Journal 79 (2013), S. 755-767, insb. 757.

12 Vgl. Brodbeck. Grundlagen der Okonomie, S. 22-73; Dierksmeier. Freedom-Respon-
sibility Nexus; Andrew C. Wicks - R. Edward Freeman. Organization Studies and the
New Pragmatism: Positivism, Anti-positivism, and the Search for Ethics. Organiza-
tional Sciences 9 (1998), S. 124-140.

15 Vgl. Geoff Cockfield — Ann Firth - John Laurent. New Perspectives on Adam Smith’s The
Theory of Moral Sentiments. Cheltenham (UK): Edward Elgar 2007.
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Gemeinwohls als eine aus den tatsdchlichen Interessen der einzelnen
Individuen aggregierte Groffe bestimmten. Diese nutzentheoretische
Denkweise wurde von den zeitgendssischen Okonomen umfassend
rezipiert, jedoch mit einer signifikanten Anderung: Verstand Bentham
sein Nutzenkalkiil noch als eine qualitative Messung und vor allem
als eine politische Aufgabe, wurde daraus im Zuge des 6konomischen
Adaptionsprozesses eine quantitative Bemessungsgrundlage, beispiels-
weise fiir Lust und Unlust (W. S. Jevons) oder Zahlungsbereitschaft
(A. Marshall).'* Auf diese Weise vollzog sich ein Wechsel der utilitaris-
tischen Leitfrage weg von den (moralischen) Uberlegungen ,besser®
oder ,schlechter® hin zu einer (mathematischen) Kalkulation ,,mehr*
und ,weniger“.!> Gleichzeitig fiihrt diese methodische Ausklamme-
rung kultureller, sozialer oder weltanschaulicher Aspekte zum Verlust
eines ganzheitlichen Verstiandnisses wirtschaftlicher Zusammenhén-
ge und reduziert 6konomische Zielvorstellungen auf eine bisweilen
sehr komplexe, aber eindimensionale Pay-Off Matrix mit quantitativer
Bewertungsgrundlage.!6

Bereits der Physiker Thomas S. Kuhn konnte im Jahr 1962 zeigen,
dass Paradigmenwechsel in den Naturwissenschaften nicht nach
dem Popperschen Falsifikationsprinzip funktionieren, sondern maf-
geblich durch soziale Phianomene, z.B. Generationenwechsel, ausge-
16st werden. Dieser Wirkungszusammenhang zwischen Theorie und
Gesellschaft gilt vice versa inshesondere auch fiir die Wirtschaftswis-
senschaften, insofern jedes wirtschaftswissenschaftliche Paradigma
durchaus eine die Wirklichkeit prdgende Kraft entfalten kann: Denn
wenn nur die stil- und bewusstseinshildende Generation bewusst oder
unbewusst davon tiberzeugt ist, dass bestimmte Denkformen und
-modelle Ausdruck von tliberlegener Professionalitit sind, dann setzen
sich diese auch in der sozialen Realitdt nach und nach durch.

Aus der Zusammenschau der verschiedenen Diskursbeitrdge tiber
die wirtschaftswissenschaftlichen Denkmodelle ldsst sich nun folgen-
der Befund ableiten: Die mathematisch-mechanische Grammatik (for-
male Dimension) und die utilitaristisch-quantitative Lexik (materiale

14 Vgl. Tom Warke. Mathematical Fitness in the Evolution of the Utility Concept from
Bentham to Jevons to Marshall. Journal of the History of Economic Thought 22 (2000),
S.5-27.

15 Dierksmeier. Freedom-Responsibility Nexus, S. 267.

16 Vgl. Robert A. Giacalone. A Transcendent Business Education for the 21st Century.
Academy of Management Learning & Education 3 (2004), S. 415-420.
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Dimension) der Wirtschaftswissenschaften formen auch die wirtschaft-
liche Wirklichkeit und verringern dabei systematisch die Chancen fiir
eine 6kologisch, sozial und 6konomisch nachhaltige Marktwirtschaft.

2. Anwendung des Evangeliums zur Verwandlung
der wirtschaftswissenschaftlichen Denkmodelle

Vor der Folie dieser Problemanalyse lassen sich das apostolische
Schreiben Evangelii Gaudium (EG) und die Enzyklika Laudato Si’ (LS)
von Papst Franziskus als kritisch-konstruktiver Diskursbeitrag lesen.
Franziskus dulert sich zwar in diesen Schreiben dezidiert zu Fragen
der Individualethik!7 und der Institutionenethik.!® Gleichzeitig finden
sich aber auch - eher prophetisch-pastoral als analytisch formulier-
te - Problemanzeigen und Ankniipfungspunkte, aus denen sich wich-
tige Hinweise fiir eine Auseinandersetzung mit den derzeit stil- und
bewusstseinspriagenden Denkmodellen der Wirtschaftswissenschaften
und deren Auswirkungen auf die wirtschaftliche Wirklichkeit ablei-
ten lassen. Franziskus’ Vorschlag zielt dabei auf ,,die Anwendung des
Evangeliums zur Verwandlung der Gesellschaft“ durch das ,,Eindrin-
gen christlicher Werte in die soziale, politische und wirtschaftliche
Welt“ (EG 102).19 In diesen Prozess schlieit er explizit auch die wis-
senschaftlichen und akademischen Bereiche mit ein, damit sie ,,ein
Werkzeug des Geistes [werden], um die Welt zu erleuchten und zu
erneuern“ (EG 132). Dabei geht es Franziskus keineswegs um eine
deterministische oder hegemoniale Beschneidung wissenschaftlicher
Unabhiéngigkeit, sondern um ,,die Begegnung zwischen dem Glauben,
der Vernunft und den Wissenschaften“ (EG 132).

Mit Blick auf eine hier angedachte Anwendung des Evangeliums
zur Verwandlung der wirtschaftswissenschaftlichen Denkmodel-
le gilt es jedoch zu beachten, dass Franziskus zwar die stilprdgende
Realwirksamkeit von wirtschaftswissenschaftlichen Theorien auf
die tatséchliche Entwicklung der Wirtschaft betont (vgl. LS 109),
jedoch nicht systematisch zwischen Wirtschaftswissenschaften und
wirtschaftlicher Praxis unterscheidet. Auch wenn Franziskus oft von
Modellen, Paradigmen und Theorien spricht, ist ihm nicht an einem

17 Vgl. bspw. LS 23; 105; 181; 202-246; EG 189.

18 Vgl. bspw. LS 175-176; EG 56; 183.

19 Vgl. auch LS 216: ,[D]enn was das Evangelium uns lehrt, hat Konsequenzen fiir unse-
re Art zu denken, zu empfinden und zu leben.“
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wissenschaftstheoretischen Diskurs gelegen, sondern daran, dem
iiberhorten Schrei der Armen und der Natur seine Stimme zu verlei-
hen. Ganz im Sinne der theologisch-ethischen Deutungsarbeit, ,nach
den Zeichen der Zeit zu forschen und sie im Licht des Evangeliums
zu deuten® (GS 4), bleibt Franziskus dabei nicht bei der Skandalisie-
rung sozialer und 0kologischer Missstinde stehen, sondern nimmt
zugleich die hoffnungsvollen Hinweise auf neue Aufbriiche wahr.
Dabei wihlt er die pastorale, bildreiche und bisweilen drastische Spra-
che eines Seelsorgers und stellt sich in die alttestamentliche Tradition
der prophetischen Verkiindigung, deren Ausgangpunkt eher konkre-
te Beobachtungen und Erfahrungen als eine systematisch reflektierte
Gesellschaftsanalyse oder Theoriekritik sind. In diesem Sinn halten die
pépstlichen Schriften auch kein fertiges ,,Evangelisierungsprogramm®
bereit (EG 75), das nur noch auf den Bereich der 6konomischen Leit-
bilder und Denkmodelle tibertragen werden miisste, sondern erfordern
einen sorgfaltigen hermeneutischen Umgang, der die konkreten Pro-
blemanzeigen, Beobachtungen und Denkanstofie aufgreift und davon
ausgehend die Eckpunkte einer solchen Neuausrichtung skizziert.
Die zentrale Kritik, die Papst Franziskus an die Adresse der Wirt-
schaft richtet, namlich ihrem Handeln ein verkiirztes und verfilsch-
tes Verstindnis der Wirklichkeit zugrunde zu legen, ist denn auch
durchaus anschlussfihig an den innerhalb der Wirtschaftswissen-
schaften stattfindenden (selbst)kritischen Diskurs um die eigenen
Denkmodelle. Auf der formalen Ebene Kkritisiert Franziskus das vor-
herrschende ,techno-6konomische“ (LS 101) Paradigma, das er auch
als ,instrumentelle Vernunft“ (LS 210) oder ,rationalistische Sichtwei-
se“ (EG 256) bezeichnet, welche die soziale Wirklichkeit nur unzu-
reichend wahrnehmen und Chancen nicht erkennen lasse. Auf diese
Weise ist es zwar moglich, komplexe Mechanismen, aber ,keine solide
Ethik, keine Kultur und Spiritualitat* (LS 195) zu entwickeln. Dabei
sind es gerade Spiritualitit, Kunst und Poesie, die alternative Perspek-
tiven und neue Zugidnge zur Wirklichkeit ermdéglichen (vgl. LS 63).
Was der Okonom Hayek einst als ,,scientific error“ seiner Zunft diag-
nostizierte, beschreibt Franziskus als eine Form theoretischer ,Igno-
ranz“ (LS 138). In diesem Sinn geht es ihm um die Wiedergewinnung
intellektuellen Terrains, auf dem auch soziale und ethische Aspekte
theoretisch beschrieben und praktisch umgesetzt werden kénnen.
Auf der materialen Ebene Kritisiert Franziskus die Dominanz eines
effizienzorientierten Paradigmas (vgl. LS 189), das zu einer Verzerrung
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des Wirtschaftsbegriffs beitrage, erkennbar beispielsweise im Mythos
einer Naturgesetzlichkeit der Profitmaximierung, der zufolge Solida-
ritit als fahrldssig und Egoismus als geboten erscheine (vgl. LS 195).
Insofern eine solche materiale Ausrichtung der Wirtschaftswissen-
schaften mafigeblich die Wahrnehmung der wirtschaftlichen und
sozialen Wirklichkeit préage (LS 107), trage sie in der Praxis zu einer
auch zwischenmenschlich gelebten Mittel-Zweck-Rationalitit bei (vgl.
LS 123), die auf einen ,,ethischen Horizont“ (LS 110) génzlich verzich-
te. Was der Managementforscher Robert A. Giacalone als ,,eindimensi-
onale Pay-Off Matrix mit quantitativer Bewertungsgrundlage“ kritisier-
te, beschreibt Franziskus als einen ,utilitaristischen Pragmatismus“
(LS 215) und eine ,erschreckende Oberfldchlichkeit, wenn es darum
geht, die moralischen Fragen anzugehen® (EG 64).

2.1 Formale Dimension: Dialogorientierung,
Plausibilitdit, Praxisrelevanz

Dialogische Ausrichtung: Angesichts der dringenden Notwendig-
keit, ,,die verschiedenen Wissensgebiete — auch das wirtschaftliche -
zusammen|[zufiihren], um eine umfassendere wie integrierende Pers-
pektive zu erhalten® (LS 141), ist fiir Franziskus der wissenschatftliche,
interreligiose und gesellschaftliche Dialog konstitutiv (vgl. LS 201;
EG 242). So kann die transformative Botschaft des Evangeliums im
Dialog mit den Wirtschaftswissenschaften neue Begriindungszugin-
ge in die Debatte um die stilprdgenden Paradigmen der Wirtschafts-
wissenschaften einbringen, wihrend sie dabei selbst, wie Franziskus
im Anschluss an Papst Johannes Paul II. betont, ,,in ihrer Interpreta-
tion des offenbarten Wortes und in ihrem Verstdndnis der Wahrheit“
(EG 40) wiachst. Angesichts der pluralen Angebotslage von Weltan-
schauungen braucht es dabei gleichermalen einen offenen Dialog mit
den anderen Religionen und der Gesellschaft, um sich wechselseitig zu
inspirieren und dem Gemeinwohl, der Gerechtigkeit und dem Frieden
zu dienen (vgl. EG 250-251). In diesem Sinn schwebt Franziskus eine
dialogische Ausrichtung der wirtschaftswissenschaftlichen Denkmo-
delle vor, die ,,dem Denken neue Horizonte 6ffnet und die Moglichkei-
ten der Vernunft erweitert” (EG 242).

Plausibilitdi: Wenn Papst Franziskus im Anschluss an Papst Johan-
nes XXIII. ,alle Menschen guten Willens anspricht® (LS 3), driickt sich
darin die Erwartung aus, dass die Anwendung des Evangeliums ,,auch
eine Bedeutung [hat], die jene bereichern kann, die nicht glauben, und
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die die Vernunft einlédt, ihre Perspektiven zu erweitern“ (EG 238). Der
Evangelisierungsauftrag wird hier verstanden nicht als das blof3e Fiir-
wahr-Halten vorgegebener Sitze, sondern als das Gute-Griinde-ange-
ben-Konnen fiir die eigenen Uberzeugungen, die man moglicherweise
nicht kausalanalytisch beweisen, wohl aber plausibilisieren kann. Mit
Blick auf die wirtschaftswissenschaftlichen Denkmodelle bedeutet dies
vice versa eine plausibilitidtsbasierte Ausrichtung, die Entscheidungen
unter Teilnahme aller betroffenen Parteien und unter Berticksichti-
gung des neuesten Kenntnisstandes, moglicher Alternativvorschlige
und Argumente zu treffen (vgl. LS 187).

Prazisrelevanz: Ein Hauptanliegen von Papst Franziskus ist die
Praxisrelevanz seines Evangelisierungsaufrufs. Eindringlich greift er
dabei auf das pastorale Bild der ,,Stinde des ,man miisste tun‘“ (EG 96)
zuriick und betont, dass sich die Idee nicht von der Wirklichkeit 16sen
diirfe (vgl. LS 110; EG 231), sondern sich unter realen Bedingungen
beweisen miisse (vgl. LS 129). Dabei gelte es, ,,nicht so sehr jede Gefahr
und jede Verirrung aufzuspiiren, sondern [...] befreiende Losungen
vorzuschlagen® (EG 168) und sich z.B. an Best-Practice Beispielen zu
orientieren. Fiir eine Neuausrichtung der wirtschaftswissenschaftli-
chen Denkmodelle bedeutet dieser Aufruf zur Praxisrelevanz, nicht bei
einer primdr mathematisch-mechanischen Methodik stehen zu blei-
ben, sondern heterogene und realitidtsndhere Ansitze zu suchen, die
auch jene Einflussfaktoren und Phdanomene beriicksichtigen, die einer
physikalistischen Herangehensweise nicht zugédnglich sind.

2.2 Materiale Dimension: Inkulturation
christlicher Werte und Motivation

Inkulturation christlicher Werte: Fiir Franziskus sind auch die besten
Vorkehrungen, Theorien und Gesetze zum Scheitern verurteilt, ,wenn
die groflen Ziele, die Werte und eine humanistische, sinnerfiillte Auffas-
sung fehlen, die [...] eine edle und groBherzige Orientierung verleihen®
(LS 181). Diese Befiirchtung, die Franziskus mit dem pastoralen Bild
der ,geistlichen Wiistenbildung“ (EG 86) beschreibt, gilt in besonderer
Weise auch fiir die einseitig utilitaristisch-quantitativen Denkmodelle
der Wirtschaftswissenschaften. Um solchen ,Wiistenbildungen“ ent-
gegenzuwirken, fordert er eine Inkulturation christlicher Werte und
Prinzipien. Mit Blick auf die materiale Dimension wirtschaftswissen-
schaftlicher Bemessungsgrundlagen tritt dann an die Stelle der quan-
titativen Maxime des ,,Je mehr, desto besser” die qualitative Maxime
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des ,Je besser, desto mehr“.2% Dabei geht Franziskus exemplarisch
auf einige christliche Werte ein, von denen im Folgenden drei, die fiir
eine Neuausrichtung der wirtschaftswissenschaftlichen Denkmodelle
besondere Bedeutung haben, kurz vorgestellt werden sollen: (1) Der
Wert der ,,universalen Geschwisterlichkeit“ (LS 228) und ,,wirklichen
Bruderliebe® (EG 179) erfordert, neben dem existenznotwendigen Kri-
terium der Gewinnerzielung auch das zwischenmenschliche Verhal-
ten als Mal3stab fiir erfolgreiches unternehmerisches Handeln einzu-
beziehen. (2) Der Wert der unternehmerischen Verantwortung ist, ,,wie
das griechische Wort oikonomia - Okonomie - sagt, die Kunst [...], eine
angemessene Verwaltung des gemeinsamen Hauses zu erreichen, und
dieses Haus ist die ganze Welt“ (EG 206). Diesen Gedanken greift Fran-
ziskus im Untertitel von LS auf und entfaltet ihn als ganzheitlichen
Verantwortungsbegriff gegentiber den Mitmenschen und der Natur.
(3) Die biblischen Schriften und christlichen Traditionen beschrei-
ben oft den Wert einer Dynamik des unablédssigen Aufbrechens und
Unterwegsseins (vgl. EG 20), beispielsweise mit dem landwirtschaftli-
chen Motiv des ,immer weiteren Aussdens® (EG 21), ein Wert, der sich
auch im ur-unternehmerischen Geist der Innovation ausdriickt. Ziel
sollten deshalb wirtschaftswissenschaftliche Denkmodelle sein, die
,unternehmerkreativitit begiinstigen“ (LS 129) und Raum fiir ,kre-
ativere und besser ausgerichtete Wege der Produktionsentwicklung®
(LS 192) lassen. In diese Richtung - und nicht im Sinne eines wirt-
schafts- und marktfeindlichen Radikalismus oder Antagonismus - ist
der von Franziskus vorgeschlagene Inkulturationsprozess christlicher
Werte zu verstehen.

Motivation: Ergibt sich die Vorzugswiirdigkeit einer Handlung
auf der Basis rein quantitativer Bemessungsgrundlagen, so ist diese
Handlung nicht durch ein in ihr liegendes Motiv bestimmt, sondern
erscheint als Folge kausaler Ursachen.2! In der wirtschaftlichen Wirk-
lichkeit finden sich diese wirtschaftswissenschaftlichen Denkmodelle
in Form von extrinsischen Motivationsstrategien wieder (z.B. Mitar-
beiterentlohnung auf der Basis umfangreicher Leistungskriterien;
hohe Bonuszahlungen fiir Investmentbanker). Mit seinem Evangeli-
sierungsaufruf plddiert Franziskus dagegen fiir innere, sinnstiftende

20 Vgl. Claus Dierksmeier. Nicht nur griin!: die wahre Buntheit von ,Laudato si“ Herder
Korrespondenz 69 (2015), S. 433-435, 434.
21 Vgl. Brodbeck. Grundlagen der Okonomie, S. 237-246.

60



,NEUE LEITBILDER FUR DEN FORTSCHRITT*

Beweggriinde, mithin eine intrinsische Motivation, die sich aus einer
christlichen Spiritualitét ergibt (vgl. LS 216). In diesem Sinn konnte der
Sozialethiker Markus Vogt am Beispiel der Nachhaltigkeit zeigen, dass
»in der Verbindung zu einer spirituellen Dimension ganz wesentliche
Motivationspotentiale fiir ethisches Handeln“?2 liegen. Eine Neuaus-
richtung der wirtschaftswissenschaftlichen Denkmodelle steht somit
vor der Herausforderung, nach ,geeigneten Motivierungen“ (LS 212)
jenseits von extrinsischen Anreiz-, Regulierungs- und Kontrollstrate-
gien zu suchen.

In Analogie zu obiger Problemanalyse lassen sich die Eckpunkte
einer am Evangelium orientierten Neuausrichtung als Pladoyer fiir
eine dialogische, plausibilititsbasierte und praxisrelevante Gramma-
tik (formale Dimension) und eine werte-orientierte und motivationale
Lexik (materiale Dimension) wirtschaftswissenschaftlicher Denkmo-
delle zusammenfassen.

5. Losungsvorschlag: Praktische Weisheit revisited

Unter den vielfaltigen Bemiihungen der Wirtschaftswissenschaften,
ihre auch die wirtschaftliche Wirklichkeit formenden Denkmodelle
neu- oder umzugestalten, erlebte jiingst die antike Idee der praktischen
Weisheit?? eine ungeahnte Renaissance in der internationalen Wirt-
schafts- und Managementliteratur. Systematisch entwickelt wurde der
Begriff der praktischen Weisheit durch Aristoteles, der sie im sechsten
Buch seiner Nikomachischen Ethik zu den fiinf Verstandestugenden
rechnet.2* Bei drei dieser Verstandestugenden, theoretische Weisheit
(sophia), wissenschaftliche Erkenntnis (epistémé) und Intuition (nous),
geht es um das Erfassen von Unverdnderlichem. Die beiden anderen
Verstandestugenden, praktische Weisheit (phronesis) und Kunstfer-
tigkeit (techné), richten sich auf Gestalt- und Verdnderbares. Von der
Kunstfertigkeit jedoch unterscheidet sich die praktische Weisheit nun
wiederum grundlegend durch ihre normative Leitfunktion bei der

22 Markus Vogt. Prinzip Nachhaltigkeit: ein Entwurf aus theologischer Perspektive. 2. Auf-
lage. Miinchen: oekom 2010, S. 279.

25 Die Verwendung des aristotelischen Begriffs phronesis ist im Deutschen (praktische
Weisheit, praktische Vernunft, Klugheit u.a.) sowie im Englischen (practical wisdom,
wisdom, prudence, practical reason u.a.) sehr heterogen, inshesondere, da es sich in
den meisten Fillen eher um eine adaptive Ubertragung als eine Ubersetzung handelt.
Im Folgenden wird der Begriff ,,praktische Weisheit“ verwendet.

24 Vgl. Aristoteles. Nikomachische Ethik. Stuttgart: Reclam 2013, 1139a1-1142a30.
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Erkenntnis sittlich guter Handlungsziele. So avancierte die praktische
Weisheit in der antiken Populédrphilosophie zur auriga virtutum, zur
sWagenlenkerin der Tugenden®. Daraus entwickelte sich im Mittelal-
ter der Weisheitsbegriff prudentia, der am wirkungsmaéchtigsten von
Thomas von Aquin in seiner Summa Theologiae (11-11, 47-56) entfal-
tet wurde. Erst mit dem Aufkommen kontraktualistischer (Rousseau,
Hobbes, Locke, Rawls) und konsequentialistischer (Bentham, Mill)
Theorien musste die praktische Weisheit ihren herausragenden Platz
in der Ethik an die Vernunft abtreten und sah sich zunehmend auf eine
Art Geschicklichkeit reduziert.25

Mit der Riickbesinnung auf die praktische Weisheit wird nun nicht
nur ein Konzept wiederbelebt, dessen begriffsgeschichtliche Wurzeln
zuruck reichen in die aristotelische Philosophie (phronesis) und tho-
mistische Theologie (prudentia), sondern auch ein in der jingeren und
jiingsten Forschung anderer Fachrichtungen zu verzeichnender Trend
aufgegriffen, die grundlegenden Inhalte des antiken Topos der prakti-
schen Weisheit unter den Bedingungen einer modernen Gesellschaft
zu adaptieren: in der Philosophie als hermeneutisches Modell? oder
als Handlungstheorie,?” in der Psychologie als Fahigkeit, die eigenen
Interessen mit denen groBerer Entititen auszubalancieren,?8 oder
als Expertenwissen, komplexe Fragen hinsichtlich Lebenssinn und
-fiihrung zu 16sen,?® und in der Pddagogik als vermittelndes Element
zwischen Theorie und Praxis.3? Inspiriert durch solche Bestrebungen
benachbarter Disziplinen begannen nun auch Vertreter der Organi-
sations- und Managementforschung, die Idee der praktischen Weis-
heit in verschiedene 6konomische Kontexte und Teildisziplinen zu

25 Vgl. bspw. Immanuel Kant: ,Nun kann man die Geschicklichkeit in der Wahl der Mit-
tel zu seinem eigenen grofiten Wohlsein Klugheit im engsten Verstande nennen.” —
Vgl. Immanuel Kant. AA IV 416 (zitiert nach: PreuBlische Akademie der Wissenschaf-
ten (Hg.). Kants Gesammelte Schriften. Berlin: Reimer 1902).

26 Vgl. Hans-Georg Gadamer. Wahrheit und Methode: Grundziige einer philosophischen
Hermeneutik. 7. Auflage. Tiibingen: Mohr Siebeck 2010, S. 317-330.

27 Vgl. Martin Rhonheimer. Praktische Vernunft und Verniinftigkeit der Praxis: Hand-
lungstheorie bei Thomas von Aquin in ihrer Entstehung aus dem Problemkontext der
aristotelischen Ethik. Berlin: Akad.-Verl. 1994.

28 Vgl. Robert J. Sternberg. A Balance Theory of Wisdom. Review of General Psychology 2
(1998), S. 347-365.

29 Vgl. Paul B. Baltes - Ursula M. Staudinger. Wisdom: A Metaheuristic to Orchestrate
Mind and Virtue towards Excellence. American Psychologist 55 (2000), S. 122-136.

30 Vgl. Alfred Langewand. Theorie und Praxis. In: Dietrich Benner - Jiirgen Oelkers
(Hg.). Historisches Worterbuch der Pddagogik. Weinheim: Beltz 2004, S. 1016-1031,
1024.
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iibertragen (z.B. Leadership, Strategic Management, Unternehmens-
kultur, Mitarbeiterfiihrung, Management Education)3! und dabei die
urspriinglich tugendethische Perspektive zum Kompetenz- und Fahig-
keitenansatz,32 zum organisationalen Strukturprinzip33 oder zum ord-
nungspolitischen Leitbild3* weiterzuentwickeln. Insgesamt betrach-
tet lassen sich weisheitsbasierte Ansétze in der Organisations- und
Managementforschung als der Versuch charakterisieren, den Graben
zwischen rein theoretischem Wissen einerseits und anwendungsorien-
tiertem Wissen andererseits zu liberbriicken und dabei um die ethisch
relevanten Aspekte zu erginzen.3>

Interessanterweise verwendet auch Papst Franziskus — ohne sich
ausdriicklich auf die aristotelisch-thomistische Tradition oder den
gegenwirtigen Fachdiskurs zu beziehen - die Idee der praktischen
Weisheit in EG und LS und beschreibt sie als einen Schatz, den es zu
hiiten gilt und mit dem einem falschen Verstdndnis der handlungslei-
tenden Grundsétze begegnet werden kann (vgl. LS 200). Dabei greift
er zwei Eigenschaften praktischer Weisheit auf, die auch fir eine
Neuausrichtung der wirtschaftswissenschaftlichen Denkmodelle von
grofler Bedeutung sind: (1) praktische Weisheit als kulturelles Erfah-
rungswissen, das an die nachfolgenden Generationen weitergegeben
wird, etwa in Form der ,Weisheit der biblischen Erzdhlungen“ (LS 65)
oder als Alltagsweisheit fritherer Generation (vgl. EG 108); (2) prakti-
sche Weisheit als integratives Urteilsvermogen, ,,das alle Variablen im
jeweiligen Zusammenhang beriicksichtigt” (LS 135; vgl. LS 47).

51 Vgl. hierzu ausfiihrlich und mit umfangreichen Literaturverweisen: Claudius Bach-
mann - Cristian Loza Adaui - André Habisch. Why the Question of Practical Wisdom
Should Be Asked in Business Schools: Towards a Holistic Approach to a Renewal
of Management Education. Humanistic Management Network Research Paper Series,
2460665 (2014), S. 28-36.

52 Vgl. bspw. Claudius Bachmann. Can Practical Wisdom be Taught in Business Schools?:
An Inquiry-Based Learning Approach for Management Education. In: Patrick Bless-
inger — John M. Carfora (ed.). Inquiry-Based Learning for the Arts, Humanities, and
Social Sciences: A Conceptual and Practical Resource for Educators. Bradford: Emerald
Group Publishing Limited 2014, S. 277-302.

35 Vgl. bspw. Eric H. Kessler — James R. Bailey (ed.). Handbook of Organizational and
Managerial Wisdom. Thousand Oaks, CA: Sage 2007.

54 Vgl. bspw. Alasdair Marshall - Denise Baden - Marco Guidi. Can an Ethical Revival
of Prudence within Prudential Regulation Tackle Corporate Psychopathy? Journal of
Business Ethics 117 (2013), S. 559-568.

3 Einen ersten Uberblick iiber die Thematik bieten Wendelin Kiipers und David J. Pau-
leen. — Vgl. Wendelin Kiipers — David J. Pauleen (ed.). 4 Handbook of Practical Wis-
dom: Leadership, Organization and Integral Business Practice. Surrey (UK): Gower
Publishing Limited 2015.
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Die skizzierten Eigenschaften priadestinieren die praktische Weis-
heit einerseits als neues Leitbild fiir eine Neuausrichtung der wirt-
schaftswissenschaftlichen Denkmodelle, die zu einer 6kologisch, sozi-
al und 6konomisch nachhaltigen Marktwirtschaft beitragen kénnen,
und andererseits als Ankniipfungspunkt fiir eine neue Inkulturation
des Evangeliums in der Zeit. Im Folgenden sollen deshalb erste Denk-
anstrengungen in diese Richtung mit Blick auf die formale und materi-
ale Dimension wirtschaftswissenschaftlicher Denkmodelle unternom-
men werden.

3.1 Formale Dimension: die integrative

Ausrichtung praktischer Weisheit

Wihrend nach der standardokonomischen Theorie Akteure ihren
erwarteten Nutzen unter Nebenbedingungen maximieren, die, wenn
iiberhaupt, meist als gesellschaftlich induzierte ceteris paribus-Annah-
me Bertlicksichtigung finden, sind es gerade diese kontextuellen und
komplexen Bedingungen, denen unter dem Leitbild praktischer Weis-
heit besondere Aufmerksamkeit zukommt. Deshalb ist praktisch wei-
ses Handeln grundsétzlich kontextabhéngig und berticksichtigt bei der
Auswahl der geeigneten Mittel rationale wie nicht-rationale Aspekte
einer gegebenen Situation. Dabei zielt praktische Weisheit niemals nur
auf theoretische Erkenntnis ab, sondern hat von vornherein immer
die Bewdhrung in der Wirklichkeit im Blick. Diese prinzipielle Hand-
lungsausrichtung findet sich im aristotelischen phronesis-Verstindnis
als einer nicht nur intellektuellen, sondern auch handlungsleitenden
Tugend ebenso wieder3® wie im Berlin Wisdom Paradigm psychologi-
scher Weisheitsforschung als prozedurales Wissen.3” In diesem Sinn
bertcksichtigt praktische Weisheit als inkludierendes Ereignis not-
wendigerweise alle Bereiche und Funktionslogiken der komplexen
Wirklichkeit in ihren wechselseitigen Interdependenzen. Diese inte-
grative Eigenschaft praktischer Weisheit wird deshalb vielfach auch
in der weisheitsorientierten Managementforschung aufgegriffen, um
angesichts von Ungewissheiten, Informationsdefiziten und Unvorher-
sehbarkeiten den jeweiligen Kontext situationsaddquat bewerten und
beriicksichtigen zu kénnen.38

56 Vgl. Aristoteles. Nikomachische Ethik, 1140b25.

57 Vgl. Baltes - Staudinger. Wisdom, S. 122-136.

58 Vgl. bspw. Charles M. A. Clark. Practical Wisdom and Understanding the Economy.
Journal of Management Development 29 (2010), S. 678-685.
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Gleichzeitig vermittelt sich praktische Weisheit durch soziale Inter-
aktion und in gesellschaftlichen Beziehungsgefiigen. Von Aristoteles
iiber Thomas von Aquin bis in die Gegenwart betonen Philosophen,
dass sich praktische Weisheit im Kontext der Polis oder Gemeinschaft
bewidhren muss. Sie gestaltet den Zusammenhang zwischen dem
intrapersonalen Bereich individueller Priferenzen und dem inter-
und extrapersonalen Bereich der Mitwelt als ein von Gemeinsinn und
Verantwortung getragenes Leben.39 Dieser gesellschaftshezogene Cha-
rakter praktischer Weisheit ist auch in der Managementforschung von
grofler Bedeutung, wenn weise Fiihrung als Prozess sozialer Interak-
tion konzipiert wird.*® Anders als in der Antike, wo innerhalb lokal
fragmentierter Gesellschaften eine relative Homogenitéit weltanschau-
licher Vorstellungen herrschte, begegnet uns heute unter den Bedin-
gungen einer global vernetzten Gesellschaft eine grof3e Diversitidt von
teilweise kontroversen, sozio-kulturellen Denk- und Deutungssyste-
men. Im Kontext globaler Absatzmérkte und Produktionsstandorte
muss deshalb eine zeitgemélie Adaption praktischer Weisheit integ-
rative Heuristiken entwickeln fiir den Umgang mit konfligierenden
Interessen, dilemmatischen Spannungen oder mit Unterschieden im
Werte- und Prioritdtenkanon von Einzelpersonen und gesellschaftli-
chen Systemen.*!

In ihrer integrativen Ausrichtung lésen sich wirtschaftswissen-
schaftliche Denkmodelle praktisch weiser Priagung von der Eindi-
mensionalitdt einer mathematisch-mechanischen Methodik und 6ko-
nomischen Systemrationalitit und inkludieren alle handlungs- und
anwendungsrelevanten Einflussfaktoren und Phinomene der kom-
plexen Wirklichkeit.

39 Vgl. Wendelin M. Kiipers. Die Bedeutung von praktischer Weisheit fiir die integrale
Fithrungs- und Organisationspraxis. Wirtschaftspsychologie 3 (2012), S. 46-57.

40 Vgl. bspw. Sandra Waddock - Josep M. Lozano. Developing More Holistic Manage-
ment Education: Lessons Learned from Two Programs. Academy of Management
Learning & Education 12 (2013), S. 265-284.

41 Vgl. bspw. Frederick S. Ellett. Practical Rationality and a Recovery of Aristotle’s ,Phro-
nesis’ for the Professions. In: Elizabeth A. Kinsella — Allan Pitman (ed.). Phronesis as
Professional Knowledge: Practical Wisdom in the Professions. Rotterdam: Sense Pub-
lishers 2012, S. 15-33.
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3.2 Materiale Dimension: die normative

Ausrichtung praktischer Weisheit

Zentraler Bestandteil praktischer Weisheit ist die Beriicksichtigung
von und die Ausrichtung an der Frage nach dem moralisch Gesoll-
ten. Diese normative Orientierung unterscheidet praktische Weis-
heit wesentlich von moralisch indifferenter Schlauheit, quantitativer
Zweckrationalitit oder unmoralischer Verschlagenheit. In der aristo-
telisch-thomistischen Tradition verhélt sich diejenige Person praktisch
weise, die ihr Handeln am Ziel eines guten Lebens im Ganzen ausrich-
tet. Aus Sicht der Motivationspsychologie ergibt sich die Vorzugswiir-
digkeit einer praktisch weisen Handlung in erster Linie nicht aus quan-
titativen Erwéigungen, sondern aus emotionalen und empathischen
Erfahrungen, aus dem Wunsch bestimmten Vorbildern zu entspre-
chen, oder aus der kognitiven Einsicht des moralisch gebotenen Han-
delns.*2 Damit erscheint auch das Verhalten von Wirtschaftsakteuren,
die sich von praktischer Weisheit leiten lassen, nicht als ausschlief3lich
eigeninteressiert und opportunistisch. Dass die normative Ausrich-
tung praktischer Weisheit gerade auch in wirtschaftlichen Kontexten
von groBer Bedeutung ist, zeigt dabei der Okonomieprofessor Charles
Clark: ,Economic actions are necessarily ethical and cannot help being
so, for they involving choosing (which requires criteria of choice) and
because all economic actions are necessarily social actions, working or
exchanging with others.“43 Denn ohne einen normativen Bezugspunkt
ist moglicherweise intelligentes, erfolgreiches oder gerissenes, nicht
aber praktisch weises Handeln mdéglich.

In ihrer normativen Ausrichtung losen sich wirtschaftswissen-
schaftliche Paradigmen praktisch weiser Pragung von unterkomplexen
Reiz-Reaktion-Schemata und rein quantitativen Bemessungsgrundla-
gen, indem sie neben 6konomischen auch moralische, soziale und
O0kologische Faktoren als Bewertungskriterien einbeziehen und so
einen Wandel von ,,quantitativer Cleverness“ (Maximierung einer Pro-
duktions- oder Nutzenfunktion) hin zu ,,qualitativer Weisheit“ (Opti-
mierung sozio-6konomischer Verhéltnisse) herbei fithren.

42 Vgl. Ursula Wagner. Dimensionen von Weisheit in Fithrung und Management. Olden-
burg: Universitat Oldenburg 2013, S. 84-85.
45 (Clark. Practical wisdom, S. 684.
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4. Zusammenfassung und Ausblick

Ausgangspunkt des Artikels war die Beobachtung, dass auch die
Wirtschaftswissenschaften als stil- und bewusstseinsformende gesell-
schaftliche Krifte eine erhebliche Verantwortung fiir die wirtschaft-
liche Wirklichkeit tragen. Hieraus ergibt sich die Notwendigkeit von
wirtschaftswissenschaftlichen Denkmodellen und Paradigmen, die -
als Ergdnzung (zwischen-)staatlicher politischer Steuerung - zu einer
o0kologisch, sozial und 6konomisch nachhaltigen Marktwirtschaft
beitragen, die geeignet ist, Ressourcen effizient zu gebrauchen und
das Eigeninteresse des Einzelnen in den Dienst des Gemeinwohls zu
stellen (vgl. CA 40). Die derzeit vorherrschenden Paradigmen mathe-
matisch-mechanischer Pragung (formale Dimension) und utilitaris-
tisch-quantitativer Pragung (materiale Dimension) erscheinen hierfiir
jedoch ungeeignet. ,Damit neue Leitbilder fiir den Fortschritt aufkom-
men®, so forderte jiingst Papst Franziskus in seiner Enzyklika Laudato
Si’ deshalb, ,,miissen wir [...] tiber den Sinn der Wirtschaft und tiber
ihre Ziele nachdenken, um Missstdnde und Verzerrungen zu korrigie-
ren® (LS 194).

Fiir dieses Vorhaben pladiert Franziskus in seinen Schreiben
EG und LS fiir eine Anwendung des Evangeliums zur Verwandlung
der wirtschaftswissenschaftlichen Denkmodelle, die sich anhand der
Eckpunkte dialogische Ausrichtung, Plausibilitdt und Praxisrelevanz
sowie Inkulturation christlicher Werte und Motivation skizzieren
ldsst. Um diese Eckpunkte unter den Bedingungen einer modernen
Wirtschaft umzusetzen, wurde hier die Idee der praktischen Weisheit
als integratives und normatives Leitbild vorgeschlagen. Die Aufgabe
zukiinftiger Forschung wird es sein, die vielfdltigen praktischen und
methodologischen Implikationen eines solchen Programms im Detail
zu diskutieren. Dabei sollte hier angesichts der Vielschichtigkeit der
Problemlagen, die weithin im Zusammenhang mit dem globalen Wirt-
schaftsgeschehen gesehen werden, die praktische Weisheit keinesfalls
als Allheilmittel prasentiert werden. Doch scheint sie einen wichtigen
Beitrag zur Neuausrichtung der wirtschaftswissenschaftlichen Denk-
modelle und Paradigmen im Hinblick auf das Gelingen einer freien
sowie sozial und okologisch vertriaglichen Marktwirtschaft leisten zu
konnen. Insbesondere kann ein solches Unterfangen helfen, ein brei-
teres und realistischeres Verstdandnis von menschlichem Verhalten
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und wirtschaftlichem Erfolg zu entwickeln als Voraussetzung fiir den
wechselseitigen Wirkzusammenhang von quantitativen Berechnungen
und qualitativen Bewertungen, von monetiren Zielgréo3en und gesell-
schaftlichen Anliegen.
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The process of globalization is a challenge, which demands answers
beyond pure economic reasoning. It includes an ethic perspective as a fundament
of worldwide cooperation and solidarity. First, the change of world trade under
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Schon seit Jahrzehnten gibt es eine internationale Debat-
te um eine ,,gerechte Weltwirtschaft“, die unter dem Stichwort ,,Neue
Weltwirtschaftsordnung® scharfe Kontroversen zwischen Industrie-
und Entwicklungslandern ausloste. Seit Mitte der 1990er Jahre wird
diese Debatte unter dem Stichwort Globalisierung fortgefiihrt. Es han-
delt sich also um ein heily umstrittenes Thema, an dem sich erfreu-
licherweise weit mehr als frither auch die Zivilgesellschaft beteiligt.

Der Austausch von Giitern, Reisen in andere Linder und interkultu-
relle Begegnungen waren schon immer ein Merkmal der Beziehungen
zwischen Volkern und Staaten. Im Zuge der Globalisierung haben sich
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diese Beziehungen enorm verdichtet und beschleunigt. Damit haben
sich auch die Rahmenbedingungen fiir die wirtschaftliche Entwick-
lung in den Lindern des globalen Siidens stark verdndert. Die Libera-
lisierung der Weltwirtschaft hat das wirtschaftliche Wachstum erheb-
lich verstidrkt und vielerorts zu mehr Wohlstand gefiihrt. Andererseits
scheinen viele Menschen, vor allem in den drmsten Lédndern, davon
ausgeschlossen zu bleiben, in manchen Regionen hat sich ihre Lage
sogar verschlechtert.

Weltwirtschaftliche Integration birgt fiir die beteiligten Volkswirt-
schaften auch grundsitzliche Risiken, da offene Okonomien stir-
ker dubBeren Einfliissen ausgesetzt sind und unter einem stdndigen
Anpassungsdruck stehen. Dies kann durchaus positive Effekte haben,
es kann aber auch gerade schwéchere Lénder tiberfordern. Zudem
verstdarkt die immer dichtere Verflechtung der Weltwirtschaft, nicht
zuletzt durch ihr Tempo, globale Probleme wie Umweltzerstorung,
Migration oder Kriminalitéit (z.B. Menschenhandel, Geldwésche oder
Terrorismus).

Schon diese wenigen Hinweise zeigen, dass die Weltgesellschaft,
angefangen von den Vereinten Nationen bis hin zu lokalen Biirgeriniti-
ativen, diesen Herausforderungen nur dann wirksam begegnen kann,
wenn sie zu neuen Formen transnationaler Zusammenarbeit findet.
Sie muss nach Losungen suchen, die {iber ein rein 6konomisches Den-
ken hinausgehen und das Weltgemeinwohl fordern. Dazu braucht es
eine ethische Perspektive als Grundlage eines Mindestmalies an welt-
weiter Verantwortungsbereitschaft und Solidaritat.

1. Welthandel unter den Bedingungen der Globalisierung

Die Globalisierung scheint hauptsdchlich ein 6konomisches Phé-
nomen zu sein. Wirtschaft und Finanzmérkte operieren immer mehr
jenseits nationaler Grenzen und Regeln. Der wissenschaftlich-tech-
nische Fortschritt im Transport-, Informations- und Telekommuni-
kationssektor hat die Zerlegung komplexer Produktionsprozesse und
so ganz neue Formen internationaler Arbeitsteilung ermoglicht. Die
Weltwirtschaft wird darum zunehmend von groflen transnationalen
Unternehmen als global players bestimmt.

Der Prozess der Globalisierung ist freilich keineswegs so umfassend,
wie oft angenommen. Dem freien Handel und Kapitalverkehr steht bei-
spielsweise eine weithin restriktive Migrationspolitik gegentiber. Noch
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folgenreicher ist, dass diese Entwicklung weitreichende soziale und
o0kologische Folgen hat. Die Globalisierung mit ihrem Machtgefille
kennt daher Gewinner und Verlierer. Viele Daten deuten darauf hin,
dass sie zum Ausschluss und so zu wachsender Verarmung weniger
leistungsfahiger Menschen, Bevolkerungsgruppen und ganzer Regio-
nen beitrdgt. Nicht zuletzt sind die Ausdehnung des Welthandels und
die wachsende Mobilitdt nur méglich, weil die gdngigen Marktpreise
nicht die 6kologische Wahrheit sagen, was einen verschwenderischen
Lebensstil zu Lasten kiinftiger Generationen fordert.

Mit der Globalisierung eng verbunden ist ein Prozess der Ausbrei-
tung westlicher Werte und Modelle. Moderne Kommunikationsmittel
und Medien, aber auch Exporte als ,verdinglichte Ideen“ und der Tou-
rismus verbreiten die Werte und Bilder westlicher Lebensweise tdglich
in alle Welt und wecken iiberall die Erwartung einer ,,nachholenden
Entwicklung®. Dies gilt fiir Produktionsweisen, Konsummuster und
Freizeitverhalten ebenso wie fiir Menschenrechte, Demokratie und
Marktwirtschaft. Vor allem der Wohlstand iibt groBe Anziehungskraft
aus. Aullerdem fordern Industriestaaten und grol3e Unternehmen die-
sen Trend durch ihre Werbung, um neue Mirkte zu erschliefen und
ihren Absatz zu erh6hen. Dies hat dazu gefiihrt, dass ,,eine globale Mit-
telschicht“! entstanden ist, die schnell wichst und sich immer mehr
dem westlichen Lebens- und Konsumstil annéhert.

Weit folgenreicher ist jedoch, dass das westliche Wohlstandsmodell
ohne grundlegende Strukturreformen nicht weltweit tibertragbar ist.
Eine Ubernahme der westlichen Produktions- und Lebensweise héit-
te namlich verheerende 6kologische Auswirkungen. Es briauchte drei
Planeten Erde, wenn alle Menschen einen vergleichbar ressourcenauf-
wendigen Lebensstil (Verbrauch an Energie, Rohstoffen und anderen
natiirlichen Ressourcen, Schadstoffausstof3e) hétten wie der privile-
gierte Norden. Mit anderen Worten, die gegenwiértige Globalisierung
nach westlichem Vorbild ist entweder selbstzerstérerisch oder aber
sie wird zu verschérften Verteilungskonflikten um knappe Ressour-
cen und begrenzte Aufnahmekapazititen fiir Schadstoffe und Abfille
fiihren, was vielerorts bereits der Fall ist.2

L Vgl. Silvia Popp. Die neue globale Mittelschicht. Aus Politik und Zeitgeschichte 64, 49
(2014), S. 30-37.

2 Vgl. Raimund Bleischwitz - Florian Pfeil (Hg.). Globale Rohstoffpolitik: Herausforde-
rungen fiir Sicherheit, Entwicklung und Umuwelt. Baden-Baden: Nomos 2006.
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Die genannten Fakten und Trends machen deutlich, dass Globali-
sierung ein sehr ambivalentes Phdnomen darstellt.? Sie ist aber weder
ein Quasi-Naturgesetz, wie eine neoliberale Propaganda einzureden
versucht, noch ist alles Globale niitzlich und dem Lokalen stets {iber-
legen. Ebenso fragwiirdig ist eine Fundamentalopposition, die in der
Globalisierung die Wurzel aller Ubel sieht und meint, eine Umkehr
zu lokalen Wirtschaftskreisldufen sei die Losung aller sozialen und
o0kologischen Probleme.

Notwendig ist vielmehr eine menschengerechte Gestaltung der
Globalisierung im Dienst des Weltgemeinwohls.* Dafiir triagt an ers-
ter Stelle die Politik Verantwortung, denn nur sie kann die erforderli-
chen Rahmenbedingungen auf nationaler wie internationaler Ebene
schaffen. Dies verlangt vor allem einen Ausgleich in den materiellen
Lebensverhiltnissen zwischen den verschiedenen Regionen der Welt,
was ohne funktionsfahige Wirtschaftssysteme und eine gute Regie-
rungsfithrung® nicht moéglich ist. Eine immer wichtigere Rolle spielt
auch die Zivilgesellschaft in den einzelnen Lindern wie auf Welte-
bene. Ganz entscheidende Akteure sind dabei die Religionen,b vor
allem in den Kulturkreisen der Dritten Welt, in denen die tiberwiegen-
de Mehrheit der Menschen lebt. Sie verfiigen iiber ethische Ressour-
cen im Kampf gegen Armut und Umweltzerstorung, ohne welche die
notwendige ,,GroBe Transformation“? nicht bewéltighar sein wird.

2. Weltwirtschaftsordnung versus regionale Interessen

Die Griindung der Welthandelsorganisation (WTO) 1995 hat erst-
mals eine Gesamtlosung fiir den Welthandelsbereich mit einer Vielzahl

3 Vgl. Wissenschaftliche Arbeitsgruppe fiir weltkirchliche Aufgaben der Deutschen
Bischofskonferenz (Hg.). Die vielen Gesichter der Globalisierung: Perspektiven einer
menschengerechten Weltordnung. Bonn: DBK 1999.

4 Vgl. Johannes Miiller - Johannes Wallacher. Entwicklungsgerechte Weltwirtschaft: Per-
spekitiven fiir eine sozial- und umuweltvertrdgliche Globalisierung. Stuttgart: Kohlham-
mer 2005.

5 Vgl. Franz Nuscheler. Good Governance: ein universelles Leitbild von Staatlichkeit
und Entwicklung? Duisburg: Institut fiir Entwicklung und Frieden, Universitit Duis-
burg-Essen 2009.

6 Vgl. Katherine Marshall. Ancient and Contemporary Wisdom and Practice on Gover-
nance as Religious Leaders Engage in International Development. Journal of Global
Ethics 4,3 (2008), S. 217-229.

7 Vgl. Wissenschaftlicher Beirat der Bundesregierung Globale Umweltverdnderungen.
Welt im Wandel: Gesellschaftsvertrag fiir eine Grofie Transformation. Berlin: WBGU
2011.
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von Unterabkommen geschaffen® und wurde damit auch zu einem
Motor der Globalisierung. Zugrunde lag die richtige Erkenntnis, dass
Freihandel und internationale Arbeitsteilung weltweite Wohlstands-
gewinne bringen kénnen und damit zumindest die Chancen fiir eine
erfolgreiche Armutshekdmpfung verbessern. Die WTO stellt derzeit
die effektivste internationale Organisation dar, da sie klare und ver-
lissliche Regeln, ein funktionierendes Streitschlichtungsverfahren
und Sanktionsmechanismen geschaffen hat, die Vertrage zu Lasten
Dritter verhindern.?

Die Zunahme an globaler Rechtsstaatlichkeit im Rahmen der WTO
hat zu mehr Verlisslichkeit und vertragskonformem Verhalten gefiihrt.
Auch wenn die Regeln noch viele Defizite aufweisen und keineswegs
rundum als gerecht zu bezeichnen sind, garantieren sie doch im Kern
eine Gleichbehandlung aller Lénder. Gerade fir kleinere Linder ist
ein einheitliches Regelsystem wichtig, denn es bietet ihnen bessere
Aussichten, ihre Interessen zu wahren, als bilaterale Handelsabkom-
men. Hinzu kommt eine gewisse Vorzugsbehandlung vor allem drme-
rer Lander. Darum ist die Stirkung und Weiterentwicklung der WTO
durch geeignete Reformen grundsitzlich sehr zu begriifen.10

Unbestreitbar sind aber auch grofie Méingel der gegenwirtigen
Weltwirtschaftsordnung, gerade aus Sicht der Entwicklungsldnder. Sie
mussten und miissen immer wieder erhebliche Zugestindnisse an die
Industrieldander machen. Der Zwang zur Akzeptanz eines Gesamtpa-
kets hat ihren nationalstaatlichen Spielraum fiir eine an den eigenen
Bediirfnissen orientierte Wirtschaftspolitik eingeschridnkt. Zudem
haben die Industrieldnder ihre Versprechungen, besonders zur Vor-
zugsbehandlung, bisher kaum eingeldst. Dariiber hinaus gibt es eine
Reihe grundsétzlicher Probleme der Weltwirtschaftsordnung, die bis-
her ungelost sind. Dazu zdhlen: 1. Verkniipfung von Handel und Poli-
tik durch politische Sanktionen wie Handelsembargos; 2. Fehlen einer
internationalen Wetthewerbsordnung; 3. Soziale Mindeststandards im
Welthandel; 4. Kohdrenz zwischen WTO-Regeln und multilateralen
Umweltabkommen.

8 Vgl. Richard Senti. WTO - Die neue Welthandelsordnung nach der Uruguay-Runde.
3. Auflage. Ziirich: Eidgendssische Technische Hochschule 2003.

9 Vgl. Wolfgang Benedek. Die neue Welthandelsorganisation (WTO) und ihre interna-
tionale Stellung. Vereinte Nationen 43, 1 (1995), S. 13-19.

10 Vgl. Richard Senti. Die WTO im gesellschaftspolitischen Dilemma. Aus Politik und
Zeitgeschichte 57, 15 (2007), S. 31-38.
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Die Alternative ist eine stirkere Hinwendung zu bilateralen bzw.
regionalen Abkommen. Sie machen es wirtschaftlich méchtigen Staa-
ten leichter, ihre Bedingungen zu diktieren. Hinzu kommt die Gefahr,
dass sich Handelsblocke unter Ausschluss kleinerer Akteure bilden.
Umso bedauerlicher ist es, dass die Fortentwicklung der WTO seit
1995 nahezu zum Stillstand gekommen ist. Stattdessen sind seitdem
weit tiber 500 regionale Abkommen geschlossen worden, die das
strukturelle Ungleichgewicht in der Weltwirtschaft vertieft haben.!!
Sie sind grundsitzlich erlaubt, miissten aber von der WTO tiberpriift
werden. Die weitgehende Verletzung dieser Regel stellt eine Gefahr fiir
das Fortbestehen der WTO dar.12

5. Ethische Leitplanken auf dem Hintergrund
der katholischen Soziallehre

Eine politische Steuerung der Globalisierung mit dem Ziel einer
menschengerechten Weltwirtschaft braucht grundlegende ethische
Leitplanken, die sich unterschiedlich begriinden lassen. Die Religi-
onen mit ihren moralischen Traditionen und ihrer Motivationskraft
kénnen dazu einen wichtigen Beitrag leisten. Dies soll am Beispiel
grundlegender Prinzipien gezeigt werden, welche sich auch aus der
katholischen Soziallehre ableiten lassen.!3

1. Eine menschengerechte Weltwirtschaft muss auf das elige-
meinwohl ausgerichtet sein und gemeinsames Handeln tiber natio-
nale Grenzen hinweg fordern. Angesichts globaler Herausforderun-
gen wie Armutsbekdmpfung, Klimaschutz oder Sicherheit braucht
es weltwirtschaftliche Rahmenbedingungen, welche einen moglichst
chancengleichen Wettbewerb gewiéhrleisten. Ziel sind faire ,,Spiel-
regeln®, die das Gewinnstreben nicht auller Kraft setzen, sondern in
eine das Gemeinwohl fordernde Richtung lenken. Das Volkerrecht,
die Menschenrechte (Zivil- wie Sozialpakt), das System der Vereinten

11 Vgl. Heribert Dieter. Abschied vom Multilateralismus?: der neue Regionalismus in der
Handels- und Finanzpolitik. Berlin: Stiftung Wissenschaft und Politik 2003.

12 Vgl. Richard Senti. Neue Herausforderung an die Handelsvereinbarungen: das Neben-
einander von WTO-Welthandelsordnung und regionalen Freihandelsabkommen
lasst die Diskussion iiber die Gestaltung der kiinftigen Welthandelsordnung nicht
abbrechen. Neue Ziircher Zeitung vom 8. 9. 2015, S. 17.

15 Vgl. Johannes Miiller. Weltwirtschaft und Entwicklungsldnder. In: Anton Rauscher
(Hg.). Handbuch der Katholischen Soziallehre. Berlin: Duncker & Humblot 2008,
S. 1085-1094.
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Nationen, Institutionen wie das Regelsystem der WTO sind wichtige,
aber keineswegs ausreichende institutionelle Bausteine. Es gibt ndm-
lich nach wie vor weithin ungeregelte Bereiche wie den Umweltschutz.

Besondere Aufmerksamkeit verdienen Gemeingiiter.!* Derarti-
ge offentliche bzw. kollektive Giiter unterscheiden sich von privaten
Giitern dadurch, dass ihre Nutzung fiir alle offen ist und der Gebrauch
durch einen Akteur nicht den Gebrauch durch andere beeintriachtigt.
Dazu zédhlen globale Umweltgiiter (Meere, Erdatmosphére), Giliter wie
Wissen, universal giiltige Normen und Werte sowie Grundlagen fiir
das Weltgemeinwohl wie Frieden, eine Welt ohne Armut oder 6kologi-
sche Nachhaltigkeit. Da ein freier Weltmarkt solche Giiter in der Regel
nicht bereitstellt, braucht es institutionelle Formen der Zusammenar-
beit iiber nationale Eigeninteressen hinweg.

2. Grundlegender Mal3stab auch fiir die Weltwirtschaft ist ein umfas-
sender Entwicklungsbegriff: ,Entwicklung ist nicht einfach gleichbe-
deutend mit wirtschaftlichem Wachstum. Wahre Entwicklung muss
umfassend sein, sie muss jeden Menschen und den ganzen Menschen
im Auge haben® (PP 14). ,Ebenfalls wire ein Entwicklungstyp nicht
wirklich des Menschen wiirdig, der nicht auch die personlichen und
gesellschaftlichen, wirtschaftlichen und politischen Menschenrechie,
die Rechte der Nationen und Volker eingeschlossen, achten und for-
dern wiirde“ (SRS 33). Eben darum sind es an erster Stelle immer die
Menschen selbst, die sich selbst und vorhandene Ressourcen entwi-
ckeln miissen. Entwicklung in diesem Sinn ist immer ,,Entwicklung
von unten®, d.h. die menschliche Wiirde verlangt, dass der Mensch
Zentrum und Ziel, Subjekt und Triager aller Entwicklung ist.1> Dies
gilt keineswegs nur fiir die Léander des globalen Siidens, sondern auch
fiir den globalen Norden, der sich vom 6konomistischen Trugbild ste-
tig wachsenden Wohlstands verabschieden muss.

5. Dem entspricht eine vorrangige Option fiir die Armen, die in der
Menschenwiirde und den Menschenrechten wurzelt. Sie ldsst sich
auch vom Evangelium und der Tradition der Kirche her begriinden
(vgl. SRS 42). Vorrangige Aufmerksamkeit miissen jene erhalten, deren
Wiirde und Rechte besonders bedroht sind. Die Armsten der Armen
sind oft Frauen, weil sie nicht selten mehrfach diskriminiert sind: als

14 Vgl. Elinor Ostrom. Was mehr wird, wenn wir teilen: vom gesellschaftlichen Wert der
Gemeingtiter. Miinchen: oekom 2011.

15 Vgl. United Nations Development Programme. Making Global Trade Work for People.
London: Earthscan Publication Ltd 2003.
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Arme, als Frauen und manchmal zudem als Angehorige von Minder-
heiten. Nicht nur die Entwicklungspolitik, sondern auch die Welt-
wirtschaft muss daher armenorientiert sein, denn es sind die Armen,
denen meist auch die Mittel fehlen, durch Eigeninitiative ihre Notlage
selbst zu tiberwinden. Die internationale Politik sollte darum drmeren
Landern Vorzugsbedingungen einrdumen, damit ihr Abstand zu den
reichen Lédndern nicht weiter zunimmt. Protektionismus in vielfaltigen
Formen ist das genaue Gegenteil davon.

4. Von groBler Wichtigkeit sind die sozialen Menschenrechte, die
(zusammen mit den wirtschaftlichen und kulturellen Rechten) im
Sozialpakt der Vereinten Nationen volkerrechtlich festgeschrieben
sind.!6 Diese Rechte implizieren eine ,Ethik des Uberlebens“ bzw.
den Schutzes menschlichen Lebens. Dies ist weltwirtschaftlich hochst
bedeutsam, wie die Kontroversen um soziale und 6kologische Min-
deststandards im Rahmen der WTO zeigen. Ein grof3es Problem ist
die oft fehlende Kohdrenz zwischen WTO-Regeln und anderen vol-
kerrechtlichen Vertrdgen wie den Kernnormen der Internationalen
Arbeitsorganisation (ILO) und multilateralen Umweltabkommen.
Handelsinteressen haben daher hiufig Vorrang.

5. Nicht weniger zentral ist die Eigenverantwortung jedes Landes,
denn wirkliche Entwicklung kann immer nur durch die Menschen
vor Ort erfolgen. Dies verlangt eine Politik, die von den wirklichen
Bediirfnissen des jeweiligen Landes ausgeht, die verfiighare Ressour-
cen nutzt und die Eigeninitiative der Menschen fordert. Dies sollte
entsprechend dem Strukturprinzip der Subsidiaritit geschehen. Es
bedeutet zum einen ein Recht auf Partizipation, also auf aktive Teilnah-
me und Teilhabe, zum anderen die Verantwortung des Staates fiir eine
Ordnung, welche die Eigeninitiative unterstiitzt. Auch die Institutio-
nen und Regeln der Weltwirtschaft haben eine subsididre Funktion. Sie
sollen das eigenverantwortliche Handeln aller Akteure unterstiitzen.
Dies schliel3t ein, dass die drmeren Linder einen fairen Anteil an den
Ressourcen und am Wohlstand der Erde erhalten. Die gegenwiirtige
Weltwirtschaftsordnung wird diesem Anspruch kaum gerecht. Man-
che internationale Vertrige schwichen die Selbstindigkeit &rmerer
Lénder und ihrer Menschen. So beschneidet etwa das Abkommen zum

16 Vgl. Michael Windfuhr. Soziale Menschenrechte im Welthandel. In: Gabriele von
Arnim et al. (Hg.). Jahrbuch Menschenrechte 2001. Frankfurt/Main: Suhrkamp 2001,
S. 155-163.
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Schutz geistigen Eigentums (TRIPS) das traditionelle Recht der Bau-
ern, Saatgut aus der eigenen Ernte zu gewinnen, und fiihrt teils dazu,
dass sie es aus dem Ausland teuer zukaufen miissen.

6. Die Soziallehre tritt fiir eine freie Marktwirtschaft als wirksams-
tes ordnungspolitisches Instrument ein (vgl. CA 34). Die schliel3t das
Recht auf Privateigentum ein. Sie weill aber auch um die Grenzen des
Marktes und warnt vor der ,,Gefahr einer Vergotzung‘ des Marktes“
(CA 40). Allerdings betrachtet sie den Markt nicht als Selbstzweck,
sondern als ein Instrument. Als solcher braucht er eine Ordnungspoli-
tik, die ihn zum Wohl der Menschen lenkt. Eine marktwirtschaftliche
Weltwirtschaftsordnung muss gerecht gestaltet werden. Als Malistab
fiir die Gestaltung von Méarkten nennt sie zwei Kriterien, ndmlich die
,Bestimmung der Giiter fiir alle“ und die damit verkniipfte ,,Sozial-
pflichtigkeit des Eigentums“: ,Alle anderen Rechte, ganz gleich wel-
che, auch das des Eigentums und des freien Tausches, sind diesem
Grundgesetz untergeordnet. [...] Niemand ist befugt, seinen Uberfluss
ausschlieBlich sich selbst vorzubehalten, wo andern das Notwendigste
fehlt“ (PP 22-23).

7. Eine marktwirtschaftliche Ordnung impliziert eine grundsétzlich
positive Sicht des Wettbewerbs und des Gewinns als Anreiz. Markt
und Wetthewerb sind freilich priméar und legitimerweise von Eigenin-
teressen bestimmt, was Ungleichheiten verschérfen kann. Deswegen
braucht es stets auch Solidaritdt als eine mindestens ebenso wichti-
ge Handlungsorientierung (vgl. SRS 32). Es widerspricht auch aller
menschlichen Erfahrung, Wettbewerb und Konkurrenz zum obersten
oder gar alleinigen Leitprinzip zu erkldren. Vielmehr sind Solidaritét
und Kooperation, die sich nicht auf pure Eigeninteressen reduzieren
lassen, ebenso wichtige Motive. Dies gilt auch im Hinblick auf die glo-
balen Probleme und besonders die weltweite Ungleichheit, die nicht
ohne ,eine solidarische Entwicklung der Menschheit“ (PP 43) und
partnerschaftliche Zusammenarbeit aller Linder zu losen sind. Dies
ist angesichts uniibersehbarer Tendenzen, 6konomische Prinzipien
zur Grundlage allen Handelns zu erkldaren, von grofiter Bedeutung.
So gibt es etwa in der Entwicklungshilfe die Tendenz, Eigeninteressen
vorrangiges Gewicht beizumessen.

8. Es gibt vielfiltige, oft nachteilige Abhédngigkeiten des globalen
Stidens und besonders armer und schwacher Lénder. Sie sind teil-
weise Folge von ungerechten Praktiken, die ihrerseits in ungerech-
ten Regeln oder dem Fehlen von Regeln griinden: ,,Die Spielregel des
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freien Handels kann also fiir sich allein die internationalen Beziehun-
gen nicht regieren. Ihre Vorteile sind klar, wo es sich um Partner in
nicht allzu ungleicher wirtschaftlicher Lage handelt. [...] Aber es ist
etwas anderes, wenn die Bedingungen von Land zu Land ungleich
sind“ (PP 58). Diese Feststellung verweist auf das auch weltwirtschaft-
lich giiltige Prinzip der Tauschgerechtigkeit, das etwa durch einseitigen
Protektionismus verletzt wird. Insofern sind Vertrége, die unter fairen
Bedingungen zustande gekommen sind, einzuhalten. Es gibt allerdings
auch Fille, in denen eine entsprechende Pflicht nicht zu erfiillen ist,
sei es weil die notigen Voraussetzungen fehlen, sei es weil das immer
iibergeordnete Recht auf Uberleben verletzt wiirde. Dies ldsst sich am
Beispiel der oft erdriickenden Schuldenlast vieler Entwicklungslidn-
der zeigen.!7” Auf jeden Fall ist ihre RechtméafBigkeit und Billigkeit zu
priifen, moglichst durch neutrale Vermittler, um gegebenenfalls eine
Neubewertung bzw. einen Nachlass vorzunehmen. Der Vorschlag
eines internationalen Insolvenzrechtes weist zumindest in die richtige
Richtung.

9. Die Ausdehnung des Welthandels (Transport) und die wachsen-
de Mobilitdat von Menschen (Tourismus) tragt oft zur Ausbeutung und
Zerstorung der Umwelt bei, wie die Erderwdrmung infolge des Kli-
mawandels zeigt. Dies hdngt wesentlich damit zusammen, dass der
Markt sehr kurzfristig ausgerichtet ist und weitgehend nur die Interes-
sen der gegenwirtigen Generation berticksichtigt. Der internationale
Konkurrenzdruck verstarkt diese Kurzsichtigkeit. Es ist daher erfor-
derlich, die Lebensinteressen kiinftiger Generationen, die sich nicht
selbst zu Wort melden kénnen, mit zu berticksichtigen. Ziel muss eine
nachhaltige bzw. zukunftsfahige Entwicklung auch im Rahmen der
Weltwirtschaftsordnung sein.!® Diese 6kologische Perspektive stehtim
Zentrum der neuen Sozialenzyklika Laudato si’ (LS). Sie ist aber auch
ein Gebot vorausschauender Vernunft, denn eine Entwicklung, die
nicht nachhaltig ist, birgt ein hohes Konflikt- und Gewaltpotenzial in
sich. Okologische Postulate diirfen freilich nicht zu Lasten der Armen

17 Vgl. Johannes Miiller. Ethische Kriterien zur Beurteilung von Losungsansétzen zur
Uberwindung der Schuldenkrise. In: Martin Dabrowski et al. (Hg.). Losungssirategi-
en zur Uberwindung der internationalen Schuldenkrise. Berlin: Duncker & Humblot
2000, S. 55-77.

18 Vgl. Ottmar Edenhofer et al. Global aber gerecht: Klimawandel bekdmpfen, Entwick-
lung erméglichen. Miinchen: C. H. Beck 2010.
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heute gehen, weshalb die Enzyklika fordert, ,gleichzeitig sowohl die
Reduzierung der Umweltverschmutzung als auch die Entwicklung der
armen Lénder und Regionen in Angriff zu nehmen“ (LS 175). Notwen-
dig ist ein Paradigmenwechsel von einer konsumistischen hin zu einer
solidarischen Weltwirtschaft.

10. Wenn Verhandlungsparteien sehr ungleiche Macht besitzen, wie
meist in den Nord-Siid-Beziehungen, konnen internationale Vertrige
und Handelsabkommen den Forderungen der sozialen Gerechtigkeit
widersprechen. Umso wichtiger ist der Grundsatz der Verfahrensge-
rechtigkeit. Er verlangt Transparenz sowie echte Beteiligung aller Léan-
der beim Prozess der Beratung und Entscheidung auf multilateraler
Ebene. Offensichtliche verfahrensrechtliche Defizite erfordern proze-
durale Reformen, welche die Verhandlungsmacht schwécherer Léander
starken. Dies gilt etwa fir die WTO-Verhandlungen, die schon wegen
ihrer Komplexitit die Kapazitét (Kosten, Kompetenz) kleinerer Ldnder
meist tiberfordern. Fragwiirdig sind auch informelle Mechanismen,
etwa Treffen im kleinen Kreis der méchtigen Industrie- und Schwel-
lenlédnder, die wichtige weltwirtschaftliche Weichenstellungen treffen.
Dies erlaubt allen anderen Landern oft nicht einmal, ihre Perspektiven
und Anliegen vorzutragen.

4. Aktueller Priifstein: notwendiger Streit um TTIP

Seit einigen Jahren gibt es komplexe regionale Abkommen, die eine
Vielzahl von Bereichen abdecken, die in der Regel nicht Thema von
Handelsgespréachen sind. Dazu zéhlen Abkommen wie CETA (Compre-
hensive Economic Trade Agreement) zwischen Kanada und der EU oder
seit kurzem TPP (TransPacific Partnership). Noch umfassender sind
die noch laufenden Verhandlungen zu TTIP (Transatlantic Trade and
Investment Partnership) zwischen den USA und der EU. Dieses Abkom-
men hat eine kontroverse Diskussion ausgelést und steht im Kreuzfeu-
er harscher Kritik.!® Da noch kein endgiiltiger Vertragsentwurf vorliegt,

19 Vgl. Christian Felber - Andreas Falke. TTIP kontrovers. Aus Politik und Zeitgeschich-
te 64, 50-51 (2014), S. 25-33; Thilo Bode. Die Freihandelsliige: Warum TTIP nur den
Konzernen niitzt — uns allen aber schadet. Miinchen: DVA 2015; Franz Kotteder. Der
grofie Ausverkauf: Wie die Ideologie des freien Handels unsere Demokratie geféihrdet
[Das TTIP Komplott]. Miinchen: Ludwig Buchverlag 2015.
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kann auch nur vorlaufig gepriift werden, inwieweit dieses Abkommen
den genannten ethischen Kriterien gerecht wird.20

1. Ein grundsétzlicher Kritikpunkt betrifft die fehlende Transpa-
renz der Verhandlungen, die weitgehend hinter verschlossenen Tiiren
stattfinden. Selbst Bundestagsabgeordnete erhalten keinen Einblick
in die Ergebnisse. Zu Anhérungen werden fast nur Vertreter grofier
Unternehmen eingeladen, wihrend die Zivilgesellschaft ausgesperrt
bleibt,2! was dem Prinzip der Verfahrensgerechtigkeit widerspricht.
Manche sprechen sogar von einem Kampf zwischen der Macht groB3er
transnationaler Unternehmen und demokratischen Entscheidungs-
prozessen. All dies hat (zusammen mit der NSA-Affidre) zu einem
kaum noch tiberwindbaren Vertrauensverlust gefiihrt.

2. Es ist kaum bestreitbar, dass Freihandel in Verbindung mit inter-
nationaler Arbeitsteilung die wirtschaftliche Aktivitidt stimulieren,
mehr Wachstum ermoglichen und fiir alle beteiligten Lidnder Wohl-
fahrtsgewinne mit sich bringen kann. Welchen Nutzen TTIP tatsdch-
lich bringen wird, ist jedoch sehr umstritten, da in diesem Feld keine
gesicherten Prognosen moglich sind, was sich in sehr unterschiedli-
chen Gutachten widerspiegelt. Die EU musste sogar ,,peinliche Korrek-
turen“ nach unten vornehmen.22 Solches Wachstum tréagt allerdings
keineswegs automatisch zum Weltgemeinwohl bzw. zur Umsetzung
der Ziele nachhaltiger Entwicklung (SDGs) bei, welche die UNO
unlangst beschlossen hat.23 Bisher ist noch kaum abzuschétzen, ob
und inwieweit drmere Linder und vor allem drmere Bevolkerungs-
gruppen profitieren werden. Dies hdngt wesentlich davon ab, ob TTIP
eine bessere Nutzung eigener Ressourcen ermdéglicht und einen bes-
seren Zugang zu den Mirkten der Industrieldnder schafft. Die wach-
sende Kluft zwischen Arm und Reich fast tiberall 1dsst jedoch befiirch-

20 Vgl. Ursula Nothelle-Wildfeuer. TTIP — Das Freihandelsabkommen zwischen der EU
und den USA: sozialethische Anfragen (Kirche und Gesellschaft 420). K6ln: Bachem
2015.

21 Vgl. Harald Klimenta - Andreas Fisahn. Die Freihandelsfalle: transatlantische Indust-
riepolitik ohne Biirgerbeteiligung — das TTIP. Hamburg: VSA-Verlag 2014.

22 Vgl. Silvie Liebrich. Peinliche Korrekturen am TTIP-Versprechen. Siiddeutsche
Zeitung vom 1. 4. 2015. [2016-01-06] http://www.sueddeutsche.de/wirtschaft
/freihandelsabkommen-peinliche-korrekturen-1.2417973.

25 Vgl. Ban Ki-moon. Die Post-2015-Agenda fiir nachhaltige Entwicklung: der Weg zu
einem Leben in Wiirde bis 2030: die Armut beenden, Menschenleben verdndern und
die Erde schiilzen. Synthesebericht des Generalsekretirs fiir die Post-2015-Agen-
da fiir nachhaltige Entwicklung. Sonstige Dokumente des Generalsekretdirs A/69/700
(2015).
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ten, dass groBe transnationale Unternehmen die Hauptgewinner sein
werden.

3. Klassische Zolle spielen heute meist nur noch eine Nebenrolle.
TTIP will daher vor allem nichttarifire Handelshemmnisse abbauen.
Die Vereinheitlichung von technischen Normen, Verpackungsvor-
schriften oder Ausschreibungsmodalititen ist durchaus wiinschens-
wert, soweit dies nicht zum Ziel hat, den eigenen Markt abzuschotten.
In den Bereich nichttarifirer Handelshemmnisse fallen aber auch Sozi-
al- und Umuweltstandards. Es besteht die Sorge, dass man sich einfach
auf den kleinsten gemeinsamen Nenner einigt und TTIP so zu einer
Schwichung solcher Standards fiihrt.2* Dabei geht es um grundlegen-
de Aspekte wie soziale Menschenrechte, Verbraucherschutz oder kul-
turelle Vorstellungen. Solche Standards sind etwa die acht Kernnormen
der ILO, die auf jeden Fall einzubeziehen sind. Da die USA bisher nur
zwei dieser Normen anerkannt haben, wird dies nicht einfach sein.

4. Problematisch ist auch, wenn TTIP verhindert, dass im Fall neu-
er Erkenntnisse Standards verschirft oder neue Standards fiir bisher
nicht geregelte Bereiche gesetzt werden. Daher sind insbesondere so
genannte Negativlisten abzulehnen, die besagen, dass alle Bereiche
liberalisiert werden konnen, die in einem solchen Regelwerk nicht
explizit aufgelistet sind. Ein besserer und eigentlich allein vertretbarer
Weg ist ein Positivkatalog, der genau auffiihrt, in welchen Feldern der-
artige Offnungen erwiinscht sind. AuBerdem ist eine Klausel sinnvoll,
die eine Korrektur unerwiinschter Fehlentwicklungen ermoglicht.

5. Die Griindung der WTO war ein wichtiger Schritt auf dem Weg zu
einer gerechteren Weltwirtschaftsordnung. Darum ist die Weiterent-
wicklung der WTO durch geeignete Reformen grundsitzlich sehr zu
begriilen. TTIP stellt dagegen ein regionales Abkommen dar, welches
das strukturelle Ungleichgewicht in der Weltwirtschaft vertiefen kénn-
te. Dies wére ein groles Hindernis fiir den angestrebten Multilateralis-
mus, ja es konnte ihn lidngerfristig sogar gefahrden. Darauf deutet die
Tatsache hin, dass TTIP eindeutig auch geostrategische Ziele hat. Das
Abkommen will (wie TPP) den westlichen Wirtschaftsblock gegentiber
China stiarken, um Mal}stibe zu setzen, bevor es China tut. Dies kann

24 Vgl. Christoph KrauB - Arnd Kiippers. Eine schwankende Briicke zwischen verschie-
denen Rechts- und Wirtschaftssystemen: grundsitzliche Uberlegungen zu transatlan-
tischen Handelsabkommen. 4mosinternational 8, 4 (2014), S. 5-7.
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zu Handelsblocken fiihren, die sich auflange Sicht nach aulen abgren-
zen, unter Ausschluss kleinerer Akteure.

Ein Gegenargument lautet, dass solche Vertrdge ein ergéinzender
Schritt auf dem Weg zu weltweit einheitlichen Vereinbarungen sein
koénnen. Verhandlungen zwischen Landern mit vergleichbarem wirt-
schaftlichen Potenzial und rechtlicher Nédhe seien oft kooperativer und
fanden eher Losungen, die sogar iiber das hinausgehen, was auf mul-
tilateraler Ebene konsensfihig ist. Darauf konnte dann auch eine glo-
bale Ordnungspolitik aufbauen. Es erscheint jedoch fraglich, ob dies
auch fiir so starke Wirtschaftsblécke wie USA und EU zutrifft.

6. Wohl am umstrittensten ist der sehr zentrale Investorenschutz.25
In ihm geht es vor allem um Klauseln, die es Unternehmen erlauben,
Schadenersatz und andere Anspriiche gegen Staaten vor internatio-
nalen Schiedsgerichten einzuklagen, die auBlerhalb der bestehenden
Rechtssysteme angesiedelt und der Offentlichkeit entzogen sind. Da
aber die USA wie die EU gut etablierte Rechtssysteme haben, die
Investoren ausreichend schiitzen, gibt es keinen guten Grund fiir diese
eher ungewohnliche Verfahrensweise. Schiedsgerichten d&hnlicher Art
(ICSID) wird u.a. vorgeworfen: Nutzen nur fiir eine kleine internatio-
nale Elite, inkonsistente Rechtsprechung, keine Berufungsinstanz, Par-
allelklagen (nationales und internationales Gericht), 6konomistische
Schlagseite, verfassungsrechtliche Kollision.26 Die Erfahrungen mit
dem 1994 zwischen USA, Kanada und Mexiko vereinbarten Nordame-
rikanischen Freihandelsabkommens (NAFTA) stimmen ebenfalls eher
bedenklich. Auf keinen Fall darf TTIP das Recht von Staaten beschnei-
den, ihren Biirgern 6ffentliche Dienstleistungen bereitzustellen oder
ihre regionale Wirtschaft zu stiarken.

7. Nach Meinung vieler Experten untergriabt TTIP die bestehenden
Verfassungen und Rechtsprinzipien. Dies betrifft vor allem die par-
lamentarische Kontrolle. Inwieweit das Europédische Parlament und
nationale Parlamente zustimmen miissen, ist nach wie vor nicht Kklar.
Vollig inakzeptabel sind besonders der geplante ,Rat fiir regulatori-
sche Kooperation“ (RCB) sowie andere Expertenausschiisse, die das
ratifizierte Abkommen laufend fortschreiben sollen, und zwar ohne

25 Vgl. Andreas Fisahn. Freihandel und Investorenschutz: Schiedsgerichte zur Durch-
setzung eines neuen Freihandelsrechts? .4mosinternational 8, 4 (2014), S. 37-41.

26 Vgl. Thorsten Hippe. Investitionsschutz in TTIP und CETA: ein 6konomischer
Staatsstreich gegen die Demokratie? Gesellschaft — Wirtschaft — Politik 63, 4 (2015),
S. 541-551.
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parlamentarische Zustimmung. Der RCB soll sogar schon im Friihsta-
dium nationaler Gesetzgebungsprozesse angehort werden.2?

8. Im Kern geht es dabei um die ordnungspolitische Alternative
»Markt versus Staat“. Diesbeziiglich gibt es erhebliche Unterschiede
zwischen dem angelsichsischen und kontinentaleuropdischen Modell.
Unbestreitbar gibt es Staatsversagen, aber ebenso Marktversagen.28
Auch wenn es immer Reformbedarf geben wird, so darf TTIP auf kei-
nen Fall die soziale Marktwirtschaft in weiten Teilen Europas schwé-
chen. Dies wire aber der Fall, wenn die méchtigen transnationalen
Unternehmen aulBlerhalb nationaler Gerichtsbarkeit stehen wiirden.
Die Enthiillungen zum Fehlverhalten vieler renommierter Unterneh-
men in den vergangenen Jahren (Steuerverhalten, Zinsmanipulation,
Korruption) zeigen, wie wenig man darauf vertrauen darf, dass die-
se nicht priméar an Gewinnmaximierung interessiert sind. Vielfaltige
Erfahrungen lehren, dass so genannte freiwillige Selbstverpflichtun-
gen in diesem Feld wenig wirksam sind. Man muss davon ausgehen,
dass sie jegliche Gesetzesliicke in ihrem Interesse nutzen werden. Das
offentliche Interesse oder das Gemeinwohl spielen dabei eine unter-
geordnete Rolle.

9. Inwieweit TTIP zu einer Benachteiligung des globalen Siidens
fiihrt, ist nicht einfach zu beantworten.2? Es gibt widerspriichliche
Gutachten, die aber wichtige Aspekte oft nicht berticksichtigen. Die
meisten Drittlinder wiirden durch die zu erwartenden Handels-
umlenkungseffekte auf jeden Fall schlechter gestellt.30 Besonders fiir
drmere Linder wiirde dies einen Verlust an Marktanteilen bedeuten.
Dies betrifft inshesondere den Agrarsektor, wenn etwa Linder in Nord-
und Westafrika weniger nach Europa exportieren kénnen, da sie nicht
mit nun noch billigeren US-Importen konkurrieren kénnen. Studien
sprechen von Verlusten in bestimmten Bereichen, die aber vielleicht
anderswo (z.B. Tourismus) ausgeglichen werden kénnten. Dies ist

27 Vgl. Heribert Prantl. TTIP und die Froschlurche gemeinsam haben. Siiddeut-
sche Zeitung vom 25. 7. 2015. [2016-01-06] http://www.sueddeutsche.de/politik
/freihandelsabkommen-ttip-und-die-froschlurche-1.2581192.

28 Vgl. Bruno S. Frey. Liliput oder Leviathan?: der Staat in der globalisierten Wirtschaft.
Perspeltiven der Wirtschaftspolitik 3, 4 (2002), S. 363-375.

29 Vgl. Gabriel Felbermayr. Wem nutzt das transatlantische Freihandelsabkommen?: die
prognostizierten Auswirkungen auf Wachstum und Arbeitsmarkt. .4mosinternatio-
nal 8,4 (2014), S. 8-12.

30 Vgl. Jiirgen Maier. Fairer Welthandel durch Freihandelsabkommen?: zur entwick-
lungspolitischen Bedeutung von TTIP und CETA. Amosinternational 8, 4 (2014),
S. 24-30.
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jedoch weitgehend spekulativ. Am grundlegendsten ist die Kritik, dass
die Ausgrenzung der schwicheren Linder dem Prinzip globaler Part-
nerschaft widerspricht. Dieses Prinzip der Umweltkonferenz in Rio der
Janeiro 1992 ist von grofler Bedeutung im Hinblick auf die Umset-
zung der erwidhnten nachhaltigen Entwicklungsziele oder eines neuen
Klimaschutzabkommens.

10. Noch grundlegender ist die bisher villig ausgeblendete Fra-
ge, ob mehr Wachstum in den reichsten Regionen der Welt wirklich
erwiinschtist. Seit Jahren debattiert man iiber ein anderes Wohlfahrts-
konzept und pladiert fiir ein umuweligerechtes (griines) Wachstum. Sol-
che Fragen, die eng zusammenhédngen mit Klimaschutz, Energiepo-
litik, Nahrungsmittelsicherheit usw., scheinen in den bisherigen
Verhandlungen so gut wie keine Rolle zu spielen. Dies erweist alle
Bekenntnisse zur Bekdmpfung der Armut und des Klimawandels als
wenig glaubwiirdig. Mehr Handel ist ndmlich in der Regel mit mehr
Transporten und damit zusitzlichen COy,-Emissionen verbunden.
Aulierdem fordert mehr Wohlstand einen konsumorientierten Lebens-
stil. Hier manifestiert sich ein Grundproblem der Politik, ndmlich die
Inkohérenz unterschiedlicher Politikfelder. Man will grundlegende
Weichenstellungen vornehmen, die richtig sind (z.B. die Energiewen-
de), aber in anderen Politikbereichen werden diese Ziele vollig ausge-
blendet. Dies steht in krassem Widerspruch zum Weltgemeinwohl, zur
einen Groflen Transformation und zum von Papst Franziskus ange-
mahnten Wandel.

Fiir ein abschlieBendes Urteil ist es sicher noch zu frith. Auf jeden
Fall aber miissen die weiteren Verhandlungen sehr Kkritisch verfolgt
werden. Dies erfordert groftmdégliche Transparenz, keinen Zeitdruck,
die demokratische Beteiligung der Parlamente und eine Einbeziehung
der Zivilgesellschaft.
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Corporations under the dominance of the financial markets?
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There is a crucial change in the German financial system and listed
corporations: The influence of the financial markets has grown in both fields.
Subsequently, shareholders can enforce their interests more efficiently than other
stakeholders (e.g. affiliates, NGOs, political communities, and employees). In the
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intermediation, financial market capitalism and ‘financialization’. Afterward, the
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In der europaischen Wirtschaftsordnung hat sich etwas
veridndert — zunédchst schleichend, seit Sommer 2010 jedoch offen-
sichtlich: Die Finanzmairkte sind dominant geworden. Seit Griechen-
lands erster (Fast-)Insolvenz geht es offenbar nur darum, das Ver-
trauen der Finanzmérkte wiederzugewinnen oder gar nicht erst zu
erschiittern.
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Was allerdings im Hintergrund dieser Entwicklung steht, wird
meist ausgeblendet: In den Unternehmen nidmlich hat die Wirklich-
keitsdeutung von Finanzanalysten, Investmentbankern und Portfoli-
omanagern langst sehr grolen Einfluss erlangt. Dies hat Folgen fiir
die Arbeitsbedingungen in den Unternehmen, die Beschiftigten und
andere Stakeholder.

Im Folgenden wird in einem ersten Schritt auf die Verdnderungen
auf den Finanzmaérkten eingegangen. Es wird die These vertreten, dass
es eine zunehmende Marktorientierung im Finanzsystem gibt. Zwei-
tens gibt es auch innerhalb der Unternehmen eine verstirke Ausrich-
tung auf die Finanzmérkte und deren gebrduchliche Kennziffern. In
einem dritten Schritt wird nach einer angemessenen Deutung fiir diese
zunehmende Marktorientierung im Finanzsystem sowie im Unterneh-
menssektor gefragt. Schlussendlich wird aus Gedankensplittern der
Roémischen Sozialverkiindigung finanzethische Orientierung gewon-
nen - inshesondere fiir diejenigen, die fiir die Wirtschaftspolitik ver-
antwortlich sind.

Im Zentrum der Analyse steht die Bundesrepublik Deutschland.
Insofern sie eng mit anderen Volkswirtschaften im européischen Bin-
nenmarkt verflochten ist, sind die Ergebnisse auch fiir andere europé-
ische Lénder relevant.

1. Zunehmende Marktorientierung im deutschen Finanzsystem

Fir Unternehmen ist die zentrale Funktion des Finanzsystems
die Finanzierung.! Neben den Banken spielen hierbei zunehmend die
Finanzmairkte eine zentrale Rolle.2 Die Finanziers beteiligen sich
dabei gleichzeitig auch an der Unternehmenskontrolle (Corporate
Governance).

L Vgl. Martin Hellwig. Die volkswirtschaftliche Bedeutung des Finanzsystems. In:
Georg Obst - Otto Hintner (Hg.). Geld-, Bank- und Bérsenwesen: Handbuch des Finanz-
systems. 40., vollig tiberarbeitete Auflage. Stuttgart: Schiffer-Poeschsel-Verlag 2000,
S.53-537, 11.

2 Wihrend als Finanzmarkt ein Markt bezeichnet wird, auf dem ein Wertpapier, ein
Derivat oder eine Wahrung gekauft oder verkauft wird, umfasst der weitere Begriff
des Finanzsystems auch die (Zentral-)Banken, die Regulierungsbehoérden sowie die
Finanzdienstleistungen nachfragenden Wirtschaftseinheiten. Als Kapitalmarkt wird
ein Finanzmarkt bezeichnet, auf dem sich Wirtschaftseinheiten mit Finanzierungs-
mitteln eindecken.

86



UNTERNEHMEN UNTER DER DOMINANZ DER FINANZMARKTE?

1.1 Abnahme der Unternehmensfinanzierung iiber Bankkredite

Traditionell stellt der Bankkredit die wichtigste externe Finan-
zierungsquelle der deutschen Unternehmen dar. Noch im Jahr 2000
konnte Andreas Hackethal vermerken, dass sich ,,das Verhalten deut-
scher Unternehmen in Bezug auf die Nutzung externer Finanzierungs-
quellen kaum verdandert [hat]“3 Doch bereits im Jahr 2005 rdumt er
Differenzierungsbedarf ein: Wiahrend sich kleine und mittlere Unter-
nehmen weiterhin vor allem i{iber Bankkredite fremdfinanzieren,
nimmt bei den GroBunternehmen die Bedeutung von Wertpapieremis-
sionen (Aktien, Unternehmensanleihen) zu.* An die Seite der ehemals
dominanten Hausbank treten damit nun auch die Kapitalmérkte und
die auf ihnen besonders wichtige Anlegergruppe der institutionellen
Investoren — Investment- und Pensionsfonds, Versicherungen, Hedge-
fonds etc.> Zugleich reduzieren die GroBbanken ihre Kreditvergabe
an den Unternehmenssektor und konzentrieren sich vermehrt auf das
Investmentbanking.

1.2 Wandel der Unternehmenskontrolle

Im deutschen Modell der Unternehmenskontrolle waren Unter-
nehmen eingebunden in stabile Netzwerke, an deren Knotenpunkten
sich die groBen Banken befanden. Im Verbund mit anderen Stakehol-
der-Gruppen begrenzten sie den Einfluss von Aktionédren ohne strate-
gische Interessen, handelten mit jenen die Unternehmenspolitik aus
und organisierten tiber ihre Vertretungen in den Leitungsgremien die
Beziehungen fiir einen groflen Teil des Unternehmenssektors. Mit der
Finanzierungsform etablieren sich jedoch auch kapitalmarktbezogene
Formen der Unternehmenskontrolle, die jenes Netzwerk unter Druck
setzen.

Fir das deutsche Modell der Unternehmenskontrolle war insbeson-
dere das Hausbankprinzip ausschlaggebend: In der Hausbankbezie-
hung wurden Informationen vertraulich von dem Unternehmen an die

5 Andreas Hackethal. Banken, Unternehmensfinanzierung und Finanzsysteme. Frank-
furt/Main: Peter Lang 2000, S. 143.

4 Vgl. Andreas Hackethal - Reinhard Schmidt - Marcel Tyrell. Banks and German Cor-

porate Governance: On the Way to a Capital Market-Based System? (Working Paper

Series 146). Frankfurt/Main 2005, S. 9.

Vgl. Christoph Kaserer. Unternehmensfinanzierung unter neuen Vorzeichen. Finanz-

platz 6 (2012), S. 11-14.

o
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eigene Hausbank weitergegeben. Die Kapitalnehmer wurden tiber per-
sonliche Kontakte und direkte Wege der Einflussnahme kontrolliert.

Zudem biindelten die Banken eine Reihe von Funktionen, die ihnen
eine starke Position in der Corporate Governance der grof3en Aktien-
gesellschaften verschafften.6 Als Kreditgeber, Anteilseigner, Inhaber
von Aufsichtsratsmandaten, durch das Ausiiben von Depotstimmrech-
ten etc. waren Bankenvertreter in hoher Zahl im Aufsichtsrat und im
Vorstand der Unternehmen vertreten. In den Leitungsgremien vieler
Aktiengesellschaften fiihrte dies zu einer personellen Verflechtung
zwischen den Bankvertretern. Sie bildeten mit anderen GroBaktioni-
ren (Eigentiimerfamilien, Versicherungen) und den tiber das Institut
der Mitbestimmung gewihlten Mitarbeitervertretern stabile Koali-
tionen, die durch komplementére Interessen an langfristigen Zielen
getragen wurden. Im Fall der Bank war dies vor allem das langfristige
Interesse an der Kreditriickzahlungsfihigkeit des Unternehmens, das
mit dem Interesse an stabilen Beschiftigungsverhéltnissen auf Seiten
der Arbeitnehmer und den Eigentimerfamilien am Wachstum des
Unternehmens korrespondierte. Unternehmensiibernahmen waren
dadurch faktisch ausgeschlossen.”

1.3 Zunahme der Unternehmensfinanzierung iiber Wertpapiere

Gegeniiber dieser auf Koordination und Ausgleich setzenden Cor-
porate Governance scheinen in letzter Zeit finanzmarktformige Arran-
gements mehr Gewicht zu erlangen. Es ist bemerkenswert, dass die
Banken ihre Unternehmensbeteiligungen weithin abgebaut haben.8
Das einstmals enge Netzwerk nimmt die Ziige eines losen Zusammen-
hangs an.

Damit einhergehend verédndert sich die Finanzierungsstruktur
der Unternehmen: Erstens nahm der Anteil der Bankkredite bei den
deutschen Kapitalgesellschaften deutlich ab. Betrug er 1991 noch
32 Prozent, belief er sich 2010 auf lediglich 18 Prozent. Demgegen-
iiber verdoppelte sich der Mittelbezug von anderen Gldubigern, wie

6 Vgl. Dieter Pfundt - Riidiger Rosen. Kapitalmarkt im Wandel: Investment Banking
am Finanzplatz Deutschland. Frankfurt/Main: Deutsches Aktieninstitut 2008, S. 5.
Aufgrund ihrer historisch gewachsenen Rolle als Hauptfinanzier der Unternehmen
besalien sie bedeutende Aktienpakete an den meisten deutschen Grolunternehmen.

7 Vgl. Jurgen Beyer. Deutschland AG a.D.: Deutsche Bank, Allianz und das Verflechtungs-
zentrum grofier deutscher Unternehmen (verdffentlicht 2002). [2015-14-04] http://
www.mpifg.de/pu/workpap/wp02-4/wp02-4.html.

8 Vgl. Pfundt - Rosen. Kapitalmarkt, S. 12.
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Versicherungen und sonstigen Finanzinstituten, auf 14 Prozent (2010).
Zweitens nahm die Zahl 6ffentlich gelisteter Unternehmen, die im Ver-
gleich mit angelsdchsischen Léndern in Deutschland traditionell nied-
rig war, um mehr als das Siebenfache im Zeitraum zwischen 1990 und
2005 zu.'0 Zugleich hat sich der Zeithorizont von Investments veran-
dert. Eine Kennziffer dafiir ist die Umschlagshiufigkeit der Aktien, die
von 111 Prozent im Jahr 1995 auf 209 Prozent im Jahr 2008 gestiegen
ist.!! Drittens erhohte sich das von deutschen Aktienfonds verwaltete
Vermégen im Zeitraum von 1990-2009 von circa 7,8 Milliarden Euro
auf 197,7 Milliarden Euro, das von Rentenfonds verwaltete Vermogen
stieg im selben Zeitraum von 54 Milliarden Euro auf circa 149,7 Mil-
liarden Euro.!?2 Auch ausldndische institutionelle Anleger konnten
ihren Anteil am Aktienbesitz in den letzten Jahren auf 20 Prozent der
in Deutschland umlaufenden Aktien erhéhen.!3

2. Wertorientierte Unternehmensfithrung

Die Bedeutung der Finanzmaérkte hat jedoch nicht nur im Finanz-
system zugenommen. Insbesondere die weltmarktorientierten Unter-
nehmen richten sich in ihren strategischen Entscheidungen und ihrer
Unternehmenskultur stark auf die Finanzmaérkte aus. [hr Management
orientiert die Unternehmenspolitik immer stdrker an den Kennzif-
fern der sog. financial community, insbesondere am Borsenwert des
Unternehmens.!*

Dies macht sich u.a. darin bemerkbar, dass die meisten weltmark-
torientierten Unternehmen spezielle Abteilungen eingerichtet haben,

9 Vgl. Deutsche Bundesbank. Die langfristige Entwicklung der Unternehmensfinanzie-
rung in Deutschland — Ergebnisse der gesamiwirtschaftlichen Finanzierungsrechnung.
Monatsbericht Januar 2012, S. 21.

10 Vgl. Deutsches Aktieninstitut. DAI-Factbook 2008, Frankfurt/Main, S. 31.

11 Vgl. ebd., S. 132.

12 Vgl. BVI. Fondsvermdégen und Anzahl der deutschen Publikumsfonds inklusive aus-
ldndischer Fonds deutscher Provenienz und ausldndischer Fonds mit Absatz in
Deutschland (veroffentlicht 2009). [2010-21-09] http://www.bvi.de/de/statistikwelt
/Investmentstatistik/download/zr_fvma_fondsgrup_1950-2009.pdf.

15 Vgl. Pfundt - Rosen. Kapitalmarkt, S. 17.

14 Vgl. Klaus Dorre — Hajo Holst. Nach dem Shareholder Value? Kapitalmarktorientier-
te Unternehmenssteuerung in der Krise. WSI-Mitteilungen 62, 12 (2009), S. 667-674,
667. Eine solche Orientierung wird gemeinhin als Shareholder-Value-Steuerung oder
wertorientierte Unternehmensfithrung bezeichnet. Die zugrundeliegende Annahme
ist, dass das Unternehmen den Aktiondren gehort, weshalb die Unternehmenspolitik
sich an ihren Interessen auszurichten hat.
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deren Aufgabe die Kapitalmarktkommunikation ist. Sie veréffentlichen
ihre Rechenschaftsberichte mittlerweile - nach Finanzmarkt-Usan-
cen — im Vierteljahresrhythmus und riicken in ihnen insbesondere die
fiir Finanzmarktteilnehmer relevanten Kennziffern wie die Rentabili-
tit der ausgegebenen Wertpapiere oder den Verschuldungsgrad in den
Mittelpunkt.15

Hinsichtlich der Unternehmenspolitik stellt der Shareholder-Value
den Referenzpunkt dar. Wenn es das einzige Ziel des Unternehmens
ist, den Unternehmenswert zu steigern, dann ist es nur konsequent,
alle Unternehmensbereiche als ,Wertgeneratoren“ anzusehen.'6 Im
Zuge dessen werden sie als solche auch mit Blick auf ihre Profitabi-
litdt verglichen. Kritiker beméngeln, dass dies die einzelnen Bereiche
unter Druck setze, da die Profitabilitdt nicht unter den Durchschnitt
absinken sollte. ,,In diesem System |...] werden Gewinnmargen oder
Ergebniserwartungen als Planungsgrof3e vorausgesetzt und in Gestalt
von Kennziffern und Budgetierung zu einer verbindlichen Zielgrof3e
auch dezentraler Einheiten erklart.“17

Eine zentrale Konsequenz des Shareholder-Value-Konzepts ist die
Corporate Clarity: Die Unternehmensleitung soll fiir die Kapitalmarkt-
teilnehmer ein héchstmogliches Mall an Transparenz herstellen. So
sollen sie sich, um die Unternehmensstruktur fiir Investitionsentschei-
dungen attraktiv zu gestalten, auf ihr ,Kerngeschéft“ konzentrieren.!8
Im Zuge dessen haben viele Unternehmen Restrukturierungen ein-
geleitet: Vermeintlich unprofitable Bereiche wurden ausgegliedert
und das Personal auf eine Stammbelegschaft reduziert. Dazu wurden

15 Vgl. Paul Windolf. Institutionelle Eigentiimer im Finanzmarkt-Kapitalismus. In: Bern-
hard Emunds — Wolf-Gero Reichert (Hg). Den Geldschleier liiften!: Perspektiven auf die
monetdre Ordnung in der Krise. Marburg: Metropolis 2013, S. 207-229, 223. Kommer-
zielle Analyseunternehmen bereiten solche Reports auf und stellen sie in Datenban-
ken den Investoren zur Verfiigung. Meistens werden Unternehmen dabei in Bezug
auf bestimmte Finanzkennziffern in Rangfolgen gebracht, was den Investoren die
Investmententscheidung erleichtern soll.

16 Vgl. Alfred Rappaport. Shareholder value: Wertsteigerung als Mafistab fiir die Unter-
nehmensfithrung. Stuttgart: Schéffer-Poeschel-Verlag 1995, S. 79. Die Grundidee ist
relativ einfach: Die Teilbereiche des Unternehmens werden jeweils im Hinblick auf
ihre Profitabilitat untersucht. Der Shareholder Value errechnet sich, indem nun alle
resultierenden Zahlungsstrome (Cash-Flows) zu dem einen Unternehmenswert agg-
regiert werden, wovon das Fremdkapital abgezogen wird.

17 Dorre - Holst. Shareholder, S. 669.

18 Vgl. Claus Lowe. Corporate Finance. In: Georg Obst - Otto Hintner (Hg.). Geld-, Bank-
und Borsenwesen: Handbuch des Finanzsystems. 40., vollig tiberarbeitete Auflage.
Stuttgart: Schaffer-Poeschel-Verlag 2000, S. 942.
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Teile der Belegschaft abgebaut und andere durch flexibel Beschéftigte
ersetzt, bspw. durch Zeitarbeitnehmer oder Werkvertragsnehmer.9

Industriesoziologen verweisen darauf, dass dadurch den anderen
Stakeholdern - angefangen von den zuliefernden Unternehmen, den
Geschiftspartnern, Umwelt-NGOs, den Anrainern und politischen
Gemeinden bis hin zu den eigenen Beschiftigten — weniger Moglich-
keiten verbleiben, ihre Interessen zur Geltung zu bringen. Die Folgen
sind auf der einen Seite hohe Dividendenzahlungen und Einkiinfte aus
der VerduBerung von Wertpapieren sowie ansteigende Einkommen fiir
die Beschiftigten im oberen Management, auf der anderen Seite sta-
gnierende Einkommen fiir die Mehrzahl der Arbeitnehmer und eine
zunehmende Verdichtung ihrer Arbeit.20

3. Sozialwissenschaftliche Deutungsansitze fiir
die zunehmende Bedeutung der Finanzmaérkte

Uber den Charakter der zunehmenden Bedeutung der Finanz-
maérkte hat sich eine kontroverse Debatte innerhalb und zwischen den
sozialwissenschaftlichen Disziplinen entfaltet. So unterschiedlich die
Ansitze sind, sie weisen doch eine verbindende These auf: Die Wand-
lungsprozesse gehen so tief, dass sich das auf Kooperation und Ver-
flechtung aufbauende Finanzierungs- und Kontrollsystem der Banken
aufgelost hat und durch das Wirken von Investmentfonds und anderen
Kapitalmarktteilnehmern ersetzt wurde.

3.1 Disintermediation

Das Phdnomen, dass marktbasierte Finanzierungsinstrumente
in der Unternehmensfinanzierung an Bedeutung gewinnen, wur-
de bereits in den spéten 1990er als ,Disintermediation“ gedeutet.2!
Die traditionellen Kreditinstitute wiirden tiberfliissig, weil in Zukunft
Angebot von und Nachfrage nach Kapital direkt an den Kapitalmérk-
ten zusammentreffen. Die Unternehmen entledigten sich der hohen
Kosten der Kreditfinanzierung und der Kontrolle durch die Banken,

19 Vgl. Dorre - Holst. Shareholder, S. 671-672.

20 Vgl. Andreas Nolke. Finanzkrise, Finanzialisierung und vergleichende Kapitalismus-
forschung. Zeitschrift fiir Internationale Beziehungen 16, 1 (2009), S. 125-139, 129.

21 Vgl. Reinhard Schmidt - Andreas Hackethal — Marcel Tyrell. Disintermediation and
the Role of Banks: An International Comparison. Journal of Financial Intermediati-
on 8 (1999), S. 36-67.
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was die Wirtschaftsentwicklung insgesamt dynamischer gestalte.22
Angesichts der guten Wirtschaftsentwicklung in den USA Ende der
1990er Jahre, deren Grundlage von einigen in dem flexiblen markto-
rientierten Finanzsystem gesehen wurde, ging man davon aus, dass
sich dem auch das kontinentaleuropéische Finanzsystem angleichen
werde. ,,As the American economy usually sets the pace for other coun-
tries, one might be inclined to think that a general process consisting of
disintermediation, securitization, and an increase in the importance of
non-bank financial intermediaries and financial markets [...] will lead
to a general decline of banks in industrialized countries.“23

Obwohl die Groflbanken tatsdchlich ihre Kreditvergabe an Nicht-Fi-
nanz-Unternehmen reduzieren und die Unternehmen zunehmend
die Moglichkeiten, die ihnen Finanzmaérkte bieten, nutzen, kann die
Disintermediationshypothese empirisch nicht bestétigt werden. Der
Grofteil der kleinen und mittleren Unternehmen finanziert sich wei-
terhin tiber eine Hausbank.2* Insgesamt - mit Blick auf die aggregier-
ten Bilanzsummen aller in Deutschland ansédssigen Banken - wurde
die Kreditvergabe seit den 1970er Jahren sogar erheblich ausgeweitet.
Seitdem wuchs das Kreditvolumen nicht nur mit Blick auf das Inland-
sprodukt, sondern auch mit Blick auf die Geldmenge tiberproportional
an.?> AuBerdem kann dadurch die starke Finanzmarktorientierung in
den Unternehmen nicht erklirt werden.

3.2 Finanzmarlktkapitalismus

Wihrend die Disintermediationsthese versucht, den Wandel neu-
tral auf den Punkt zu bringen, setzen sich andere Deutungsangebote
mit ihm Kkritisch auseinander. Im Diskurs um den sog. Finanzmarkt-
kapitalismus wird ebenfalls wahrgenommen, dass sich die Akteure
des Finanzsektors von ihrer traditionellen Rolle im Corporate Gover-
nance-Netzwerk abkehren und dem durch Shareholder-Value-Orien-
tierung charakterisierten Finanzmarktkapitalismus zuwenden. Als

22 Vgl. Hans-Helmut Kotz - Hans-Hermann Francke. Innovationen in der Finanzin-
termediation: Mikro- und Makroaspekte. In: Hans-Hermann Francke et al. (Hg.).
Finanzmdrkte im Umbruch. Berlin: Duncker & Humblot 2000, S. 39-51, 41ff.

25 Schmidt — Hackethal - Tyrell. Disintermediation, S. 41.

24 Vgl. Andreas Hackethal. German banks — a declining industry? Frankfurt/Main: Uni-
versitit Frankfurt, Fachbereich Wirtschaftswissenschaften 2003, S. 27.

25 Vgl. Moritz Schularick — Alan Taylor. Credit Booms Gone Bust: Monetary Policy, Lever-
age Cycles and Financial Crises 1870-2008 (NBER Working Paper 15512). Cambridge
2009, S. 6-7.
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Finanzmarktkapitalismus wird dabei jedoch nicht nur ein Finanzie-
rungsarrangement, sondern ein gesamtes Produktionsregime bezeich-
net. Die Behauptung ist, dass die beschriebenen Wandlungsprozesse
als Machtiibernahme der ,neuen Eigentiimer®“ der Unternehmen zu
begreifen sind: Investmentfonds, Hedgefonds und andere institutionel-
le Investoren.26 Nur so kénne auch die Finanzmarktorientierung in
den Unternehmen erklédrt werden.

Kennzeichnend fiir diesen Ansatz ist der als extrem eng ange-
nommene Zusammenhang von Kontrolle und Eigentum: Die ,neu-
en Eigentiimer® versprechen ihren Anlegern hohe Renditen, stellen
Renditeziele fiir das Management von Unternehmen auf und set-
zen so implizite Rentabilititsstandards, denen sich andere Akteure
im scharfen Wettbewerb nicht entziehen konnen. Die Renditeziele
werden durch Machtstrukturen — shareholder-activism, Aktienoptio-
nen und andere Mechanismen der Unternehmenskontrolle - in die
Unternehmen transportiert. Diese sehen sich nun mit ungeduldigen
Kapitalgebern konfrontiert, die nicht wie Hausbanken auf langfristige
Kontrolle setzen. Vielmehr operieren sie mit der kurzfristigen Options-
alternative voice oder exit: Bei voice versuchen sie, das Management
dazu zu bewegen, hohere Renditen anzustreben und an die Aktionére
auszuschiitten. Andernfalls droht die Abstrafung durch ezii: Die insti-
tutionellen Investoren verkaufen ihre Aktienpakete und setzen somit
den Wertpapierkurs des Unternehmens unter Druck.2?

Das Problem bei diesem Ansatz ist jedoch, dass den anderen Stake-
holdern, insbesondere den Banken, keine tiberzeugende Rolle zuge-
dacht wird. Sie kommen hdéchstens als Wertpapierproduzenten in den
Blick, wenn sie vergebene Kredite biindeln und an Fonds weiterver-
kaufen.?8 Angesichts der zentralen Bedeutung, die Banken immer
noch innehaben, kann nicht einfachhin tiber den Bankensektor hin-
weggegangen werden, indem behauptet wird, dass nun die ,,zentralen

26 Vgl. Windolf. Institutionelle Eigentiimer im Finanzmarkt-Kapitalismus, S. 209;
Christoph Deutschmann. Keynes und der Finanzmarkt-Kapitalismus. In: Ulrich
Brinkmann - Karoline Krenn - Sebastian Schief (Hg.). Endspiel des Kooperativen
Kapitalismus? Wiesbaden: VS Verlag fiir Sozialwissenschaften 2006, S. 58-75, 62-63.

27 Vgl. Windolf. Institutionelle Eigentiimer im Finanzmarkt-Kapitalismus, S. 220-221.

28 Vgl. Paul Windolf. Eigentiimer ohne Risiko: die Dienstklasse des Finanzmarkt-Kapi-
talismus. Zeitschrift fiir Soziologie 6 (2008), S. 516-535, 517.
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Akteure des Systems |[...] die Pensions- und Investmentfonds* sind.2?
Obwohl sich die GroBbanken dem Investmentbanking zuwenden, ist
der Anteil an Bankkrediten bei der Unternehmensfinanzierung weiter-
hin relevant. Allerdings verdndert sich ihre Rolle: Sie ziehen sich aus
dem System der Unternehmenskontrolle zuriick.

3.3 Finanzialisierung

Unter der Bezeichnung ,Finanzialisierung® firmiert ein anspruchs-
volles Deutungsangebot. Auch deren Verfechter erkennen in der
Shareholder-Value-Orientierung den bestimmenden Faktor des Trans-
formationsprozesses, lehnen jedoch die Ableitung der Triebkréfte fir
den Wandel aus den Interessen der Aktionére als simplifizierend ab.3°

Sie behaupten vielmehr, die Bedeutung, welche die Finanzmérkte
erlangt haben, beruhe auf der Entstehung einer neuen Begriindungs-
ordnung fiir wirtschaftliches Handeln iiberhaupt: Nur was der Reali-
tatsdeutung der financial community, bestehend aus Fondsmanagern,
Aktienanalysten, Finanzmedien, Finanzwissenschaftlern etc., ent-
spricht, gelte in einer finanzialisierten Welt als 6konomisch rational.
Dazu gehorten bestimmte Wertvorstellungen und Leitbilder, wie akti-
onirsorientierte Unternehmensfiihrung, unternehmenswertbasier-
te Formen der Unternehmenssteuerung, Rentabilitidtsschwellen fiir
Unternehmen und finanzmarktbezogene Corporate Governance-Prin-
zipien.’! Finanzmaérkte sind in dieser Perspektive als ,organisierte
Offentlichkeit“32 zu betrachten, der es gelingt, die eigenen Rationali-
tdtsvorstellungen im Gewande der Allgemeingiiltigkeit zu kommuni-
zieren. Der Wandel wird also auf die diskursive Deutungshoheit der
Marktteilnehmer zuriickgefiihrt. ,Finanzmarktrationalitit ist nicht der
blofe Ausdruck anderweitig begriindeter Machtverhiltnisse [...]. Inso-
weit, als sie die Grundlage bietet, wirtschaftliches Handeln als ratio-
nal und legitim zu begriinden, stellt sie vielmehr eine eigenstindige

29 Paul Windolf. Was ist Finanzmarkt-Kapitalismus? In: Ders. (Hg.). Finanzmarktkapi-
talismus: Analysen zum Wandel von Produlktionsregimen. Wiesbaden: VS Verlag fir
Sozialwissenschaften 2005, S. 20-57, 23.

30 Vgl. Jiirgen Kadtler. Finanzialisierung und Finanzmarktrationalitdit: zur Bedeutung
konventioneller Handlungsorientierungen im zeitgendssischen Kapitalismus (SOF1
Arbeitspapier 2009/5). Gottingen 2009, S. 2ff.

51 Vgl. Gerald A. Epstein (Hg.). Financialization and the world economy. Cheltenham:
Edward Elgar Publishing 2005, S. 3.

52 Jiirgen Kadtler. Finanzmarktkapitalismus: die Macht der Finanzméarkte und ihre
Bedeutung fiir die Realokonomie. .4mosinternational 1, 4 (2007), S. 5-9, 5-6.

94



UNTERNEHMEN UNTER DER DOMINANZ DER FINANZMARKTE?

Machtressource dar. Wirtschaftliche Akteure, die sich fiir die Begriin-
dung eigener Strategien und Anspriiche erfolgreich auf sie beziehen
koénnen, gewinnen dadurch Handlungsspielraum, insbesondere auch
gegeniiber Anderen, denen das weniger gut gelingt.“33

3.4 Fazit

Die diskutierten Deutungsansitze treffen sich in der Wahrneh-
mung, dass das auf Kooperation und Verflechtung aufbauende Cor-
porate Governance-System unter Druck steht. Das Finanzsystem der
Bundesrepublik Deutschland wurde in den letzten Jahrzehnten mark-
torientierter, die Banken haben sich aus der Unternehmenskontrolle
verabschiedet. Den anderen langfristig orientierten Aktionéren fillt es
nunmehr schwerer, sich gegen die Anspriiche der Finanzakteure zu
behaupten.

Dennoch sieht Reinhard Schmidt keinen Anlass, von einer allge-
meinen ,Dominanz der Finanzmirkte“ zu sprechen.3* Der von den
Unternehmensleitungen behauptete und medial inszenierte Druck
durch Finanzakteure habe zwar zugenommen und die Vorstellun-
gen, dass Aktionédre die Eigentiimer der Unternehmen sind und der
Shareholder Value das wichtigste Unternehmensziel darstellt, hdatten
sich ,,in der Offentlichkeit, unter Managern und unter Politikern immer
mehr [...] durchgesetzt“.35 Empirisch weise jedoch wenig darauf hin,
dass sich tatsdchlich ein radikaler Systemwechsel vollzogen hat. Noch
seien die tradierten Institutionen des deutschen Corporate Governan-
ce-Systems auch ohne die Groffbanken recht fest gefiigt. Dadurch sind
die Unternehmens-Kontrollmechanismen, die den Finanzmarktteil-
nehmern nach Windolf vermeintlich zur Verfiigung stehen, nicht so
effektiv, wie er befiirchtet. Beispielsweise regeln immer noch mehr
als 40 000 Tarifvertriage die Arbeitsverhiltnisse in den Unternehmen.
Zudem wurde das aus Sicht vieler Finanzakteure hinderliche Institut
der Mitbestimmung in der jiingsten Reform des Betriebsverfassungs-
gesetzes gestirkt, was die Wirksamkeit der Unternehmenskontrolle

[

5 Kadtler. Finanzialisierung, S. 1.

54 Vgl. Reinhard Schmidt. Die Betriebswirtschaftslehre unter der Dominanz der Finanz-
mérkte? Schmalenbachs Zeitschrift fiir betriebswirtschaftliche Forschung 56 (2007),
S. 61-81, 78.

5 Ebd., S. 73.

<]
2]
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tiber die Finanzmarkte einschriankt. Die Mitarbeiter der Unternehmen
spielen immer noch eine gewichtige Rolle.36

4. Finanzmaérkte im Dienst des Gemeinwohls

Wéahrend die Feststellung von Oswald von Nell-Breuning, die
Romische Sozialverkiindigung sei ,,marktblind“,37 spéitestens seit der
Enzyklika Centesimus Annus (CA) aus dem Jahr 1991 ins Leere lduft,
gilt die seines Nach-Nachfolgers Bernhard Emunds weiterhin: Die
Romische Sozialverkiindigung beinhalte ,kaum Aussagen tiber die
Transaktionen zwischen privaten Akteuren auf den internationalen
Finanzmérkten“.38

Um daher die Verdnderungen im Finanzsystem und im Unterneh-
menssektor sozialethisch einordnen zu kénnen, bedarf es zunéchst
eines Blicks auf das Wirtschaftssystem und die Bedeutung von Méark-
ten. Daraus ergeben sich zweitens bedeutsame Weichenstellungen
fiir das Verstindnis des Unternehmens. In einem dritten Schritt wird
schlief3lich nach ethischen Malstiben fiir die Finanzmérkte gefragt.

4.1 Wirtschaftim Dienst des Gemeinwohls

Aus der Perspektive der Romischen Sozialverkiindigung ist das
Wirtschaftssystem auf das Gemeinwohl auszurichten (vgl. CA 11). Es
geht um ,eine Gesellschaftsordnung der freien Arbeit, der Unterneh-
men und der Beteiligung“ (CA 35).

Sozialethisch betrachtet bezeichnet Gemeinwohl ganz allgemein
die Vorstellungen der Mitglieder einer Gesellschaft von einem gelin-
genden Zusammenleben. Unter demokratischen Bedingungen fordert
es, dass gesellschaftliche Institutionen so zu gestalten sind, dass allen
Menschen so viel reale Freiheit wie moglich eroffnet wird. Im Gegen-
satz zur rein formalen Freiheit, die nur Méglichkeiten einrdumt, ohne
danach zu fragen, ob sie auch wahrgenommen werden konnen (wie
z.B. das Wahlrecht in einer abgelegenen, lindlichen Region, ohne

36 Vgl. Gustav Horn. Wie die Finanzmirkte kontrolliert werden kénnen. Frankfurter Hef-
te / Neue Gesellschaft 60, 3 (2013), S. 47-50, 48.

57 Oswald von Nell-Breuning. Kapitalismus — kritisch betrachtet. Freiburg i. Br.: Herder
1974, S. 120.

38 Bernhard Emunds. Politische Wirtschaftsethik globaler Finanzmdrkte. Wiesbaden:
Springer Gabler 2014, S. 4. Dort findet sich auch eine Ethik des gesamten Finanzsys-
tems, die hier zu entfalten kein Raum besteht.
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erreichbare Wahllokale), geht es um real wahrnehmbare Moglichkei-
ten. Die gesellschaftlichen Strukturen sind so zu gestalten, dass alle
Menschen jetzt und in Zukunft moéglichst gute Voraussetzungen haben,
um zu iuiberleben, die eigene Personlichkeit zu entfalten und sich am
gesellschaftlichen Leben beteiligen zu konnen.

In den meisten Gesellschaften wird der Grofiteil der bendétigten
und gewlinschten Giiter tiber marktwirtschaftliche Institutionen
bereitgestellt: auf Mirkten durch Kidufe und Verkéufe, in Unterneh-
men dadurch, dass das Management die Aktivitiaten aller Beteiligten
so aufeinander abstimmt, dass ein Gewinn entsteht. Die Handlungen
der Beteiligten werden also in erster Linie mit Hilfe von Zahlungen
koordiniert — und nicht durch Konsensbildung oder biirokratische Pla-
nung. Sozialethisch ist dies legitim, da in marktwirtschaftlichen Ins-
titutionen in der Regel effizienter gewirtschaftet wird als in anderen
institutionellen Arrangements, wodurch gesamtgesellschaftlich mehr
Guter erwirtschaftet werden konnen. Das heil3t, dass es gerade um
des Gemeinwohls willens den Wirtschaftseinheiten freigestellt wird,
bei ihren Handlungen innerhalb eines durch Regeln definierten Rah-
mens ihren Eigennutz zu verfolgen. Allerdings sind die Grenzen der
Marktfreiheit erreicht, wenn die Gesamtheit der privatwirtschaftlichen
Aktivitdten zu einer Schiadigung des Gemeinwohls fiihrt (vgl. CA 43).

Auch wenn Centesimus Annus die wohlstandsfordernde Bedeutung
von Mirkten wiirdigt, liegt die vorrangige Sorge weiterhin darauf, dass
die Wiirde der Arbeit gewahrt bleibt und dass die erwirtschafteten
Giliter gerecht verteilt werden (vgl. CA 5-6). Dies betrifft inshesondere
das rechte Verhéltnis zwischen den beiden Produktionsfaktoren Arbeit
und Kapital, wobei erstgenanntem ein bedingter Vorrang eingerdumt
wird (vgl. LE 12). Nicht nur deshalb gilt der Primat der Politik, die fiir
die Verwirklichung des Gemeinwohls in erster Linie verantwortlich
zeichnet (vgl. CA 15).

4.2 Sozial eingebundene Unternehmen

In der Sozialenzyklika Caritas in Veritate (CV) stellt Papst Bene-
dikt XVI. allerdings fest, dass das rein liberale Modell aus einem freien
Markt und einem regulierenden Staat angesichts der Globalisierung
und der Weltfinanzkrise von 2008 tiberholt ist. Es reicht nicht aus, mit
Regeln einen Rahmen fiir die Marktakteure abzustecken. Es bedarf
auch einer Selbstbindung der Akteure an die Regeln. Ansonsten wir-
ken die Markthandlungen auf die Regeln zuriick und zersetzen diese:
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»I'he exclusively binary model of market-plus-State is corrosive of soci-
ety“ (CV 39).39

Die Losung liege in einem System mit drei komplementiren ,,Sub-
jekten“: Staat, Markt und Zivilgesellschaft, wobei jedes dieser Subjekte
einer eigenwertigen Logik folgt (Gesetz — Tausch — Geschenk). Die
entfesselten Marktakteure, die im Zuge der Globalisierung iiber ihre
nationalstaatliche Arena hinauswachsen, sollen zivilgesellschaftlich in
die Pflicht genommen werden. Der Koordinationsmechanismus der
Zivilgesellschaft — die Unentgeltlichkeit — soll das Risiko minimieren,
dass der tatsdchlichen Abhédngigkeit der Menschen auf einem globali-
sierten Markt keine Verpflichtung entspricht (vgl. CV 38-39).

Fiir die vorliegende Thematik, die Wirtschaft unter der Dominanz
der Finanzmérkte, bedeutet das eine deutliche Absage an Konzepte, die
das Management von Unternehmen einseitig den Aktionéren verpflich-
ten. Stattdessen miisse nach Formen und Verfahren gesucht werden,
die gewdhrleisten, dass die Unternehmenspolitik nicht nur die Inter-
essen der Shareholder, sondern in gleichem Male die Interessen aller
Stakeholder beriicksichtigt (,namely the workers, the suppliers, the
consumers, the natural environment and broader society“ - CV 40).40

4.3 Dienende Finanzwirtschaft

Fur die Unternehmensleitungen, welche die Unternehmenspolitik
an Malistdbe der Moral riickbinden und ein Verantwortungsbewusst-
sein gegeniiber allen Stakeholdern entwickeln sollen, stellen jedoch
die internationalen Kapitalmérkte eine stetige Quelle der Versuchung
dar: ,Today’s international capital market offers great freedom of acti-
on“ (CV 40). Auf ihnen verschirft sich das von Benedikt identifizierte
Hauptproblem der Anonymisierung der Beziehungen. Die Kapital-
geber sind oft anonyme Fonds, die bei Kapitalgesellschaften de fac-
to iiber die Entlohnung des Managements entscheiden. Deshalb gilt
fiir die Verwaltung und Verwendung finanzieller Ressourcen: Kurz-
fristige Nur-Profitorientierung ohne Riicksicht auf die langfristige

39 Ich beziehe mich auf die englischsprachige Version, denn erst bei deren Lektiire
erschlieffen sich einige im deutschen Text dunkle Passagen.

40 Als Alternative zum Shareholder-Ansatz wird in der Literatur gemeinhin der sog.
Stakeholder-Ansatz angefiihrt, der seine Bezeichnung dem grundlegenden Werk von
R. Edward Freeman. Strategic management: A stakeholder approach. New York: Cam-
bridge University Press 1984, verdankt. Freeman selbst verweist dabei jedoch auf
notwendige, normative Implikate einer konsistenten Stakeholder-Theorie und pla-
diert fiir eine Vielzahl von Ansétzen, die sich hinter der Stakeholder-Idee sammeln.
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Entwicklung von Unternehmen bzw. auf das Gemeinwohl muss ver-
mieden werden. Insgesamt ist eine Neubestimmung der Dienstfunkti-
on der Finanzwirtschaft notwendig: ,Finance [...] needs to go back to
being an instrument directed towards improved wealth creation and
development® (CV 65). Die Finanzmaérkte sollen stiarker dahingehend
ausgerichtet werden, dass sie wirtschaftliche Entwicklung fordern und
die Wertschopfung in den Unternehmen erleichtern.*!

In diesem Zusammenhang ist die kirchliche Eigentumslehre ein-
schlédgig, schliefllich stellen Aktien und andere Wertpapiere privates
Eigentum dar, das nach Kirchlicher Auffassung nicht nur individuelle
Freiheit ermoglichen soll, sondern immer auch sozialpflichtig ist: Sei-
ne Verwendung muss neben dem privaten Nutzen auch einen sozia-
len Nutzen hervorbringen (vgl. LE 14). Dies bedeutet, dass eine pri-
vatwirtschaftliche Ordnung nur dann legitim ist, wenn sie zum einen
mehr Wohlstand erzeugt als ein anderes institutionelles Arrangement.
Zum anderen muss dieser Wohlstand aber auch gerecht verteilt wer-
den, so dass alle daran teilhaben konnen.*? Mit Blick auf die Unter-
nehmensverfassung bedeutet das, dass der enge Zusammenhang von
Eigentum und Kontrolle in Aktiengesellschaften, den inshesondere der
Finanzmarktkapitalismus-Ansatz Kkritisiert, nicht naturgemé0 besteht.
Es ist durchaus im Sinne der Romischen Sozialverkiindigung, tiber
Unternehmensverfassungen nachzudenken, welche eine breitere Sta-
keholder-Beteiligung vorsehen*? und damit strukturell den Druck der
Finanzmérkte auf die Unternehmen abschwiéchen.

Ein grofies Problem fiir die Einhegung der Finanzmérkte und fiir
die rechtliche Durchsetzung der Sozialpflichtigkeit des Eigentums ist
jedoch der Umstand, dass Finanzmérkte global sind. Wenn sie mit
bestimmten Reformvorhaben, die in einem nationalen Kontext durch-
gesetzt werden, nicht einverstanden sind, konnen Finanzmarktakteure
die exit-Option wihlen und ihr Kapital schnell abziehen. Angesichts
der internationalen Dimension globaler Finanzmérkte braucht es

1 Vgl. Emunds. Wirtschaftsethik, S. 32. Auch das Kompendium der Soziallehre warnte
bereits im Jahr 2006 vor einer Entkopplung der Finanzmérkte von der sog. Realwirt-
schaft, wobei eine Gefahr fiir die Stabilitit des Finanzsystems generell und weniger
fiir die einzelnen Unternehmen gesehen wird (Nr. 368-369).

42 Vgl. Christian SpieB. Freiheit - Effizienz - Gerechtigkeit: Finanztransaktionen aus
Sicht der romischen Sozialverkiindigung. 4mosinternational 1, 4 (2007), S. 27-31.

45 Vgl. Wolf-Gero Reichert. Gerechtigkeit — ein Spiel mit handlungsfihigen Mitspieler?
(Frankfurter Arbeitspapiere zur gesellschaftsethischen und sozialwissenschaftlichen
Forschung 60). Frankfurt/Main 2011.
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daher eine starke politische Steuerungsinstanz auf der globalen Ebene,
die in der Lage ist, die wirtschaftlichen Beziehungen gemeinwohldien-
lich zu gestalten (vgl. CV 67).

5. Handlungsperspektiven

Angesichts der Komplexitidt des Themas kénnen hier nur einige Per-
spektiven aufgezeigt werden, die auch lediglich eine prima-facie-Gel-
tung beanspruchen.

5.1 Globale Regulierung

In einem in Finanzkreisen vielbeachteten Dokument fordert der
Péapstliche Rat fiir Gerechtigkeit und Frieden eine supranationale
Behorde, die dafiir sorgt, dass es weltweit ein stabiles und dauerhaft
leistungsfahiges Finanzsystem gibt.** IThre Aufgabe soll auch sein,
den negativen Einfluss rein spekulativer Finanztransaktionen auf den
Unternehmenssektor einzuhegen. ,[There is a] need for a minimum,
shared body of rules to manage the global financial market which has
grown much more rapidly than the real economy.“*> Als konkrete
Malnahmen empfiehlt der papstliche Rat u.a. die Einfithrung einer
Finanztransaktionssteuer sowie die konsequente Durchsetzung eines
Trennbankensystems.*6

Beides mildert den Druck der Finanzmérkte auf die Unterneh-
men ab: Der Finanztransaktionssteuer wird neben einer Ertragswir-
kung auch eine Lenkungswirkung zugeschrieben. Indem bei jeder
Finanztransaktion ein bestimmter Steuersatz anfallt, werden kurzfristig
orientierte Handelsaktivititen, die auf hdufigen Umschldgen beruhen,
stiarker belastet als langfristige Anlage- oder Absicherungsgeschéfte.4”

44 Vgl. Pontifical Council for Justice and Peace. Towards Reforming the Financial System
in the Context of Global Public Authority. Rom 2011, S. 23. Der Begriff authority legt
leider eine konkrete Regierung nahe. M.E. geht es vor allem darum, eine subsidiéir
strukturierte Behorde ins Leben zu rufen, die die Regulierungsanstrengungen und
-ansitze der verschiedenen Linder und Wirtschaftsrdume koordiniert und harmoni-
siert.

45 Ebd., S. 30-31.

46 Vgl. ebd., S. 35-36.

47 Vgl. Stephan Schulmeister. Implementation of a General Financial Transaction Tazx.
Wien: Osterreichisches Institut fiir Wirtschaftsforschung 2011, S. 7.
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Dies wiirde den schnellen Kauf und Verkauf von Wertpapieren verteu-
ern und damit auch die exit-Option der Fonds kostspieliger machen.*8

Ein Trennbankensystem sieht die institutionelle Trennung der
Bankdienstleistungen vor: Investmentbanken spezialisieren sich auf
den Kaufund Verkauf von Wertpapieren bzw. die diesbeziigliche Bera-
tung und Begleitung von Unternehmen, wihrend Geschéftshanken
sich auf das herkdbmmliche Einlagen- und Kreditgeschéaft konzentrie-
ren. Ein solches erschwert es Fonds und Investmentbanken, sich allzu
glinstig mit Krediten einzudecken, um damit spekulative Transaktio-
nen mit den Wertpapieren von Unternehmen zu tédtigen. Auch wenn
damit nicht effektiv unterbunden werden kann, dass Kredite nur zum
Zweck von kurzfristigen Wertpapierkdufen aufgenommen werden, so
konnen zumindest aber die Geldschopfungsaktivititen in den Markt
hinein verlagert und damit transparent gemacht werden.*9

5.2 Schwiichung finanzmarktbezogener

Mechanismen der Unternehmenskontrolle

In dieser Linie, die darauf zielt, die finanzmarktbezogenen Mecha-
nismen der Unternehmenskontrolle zu schwichen, um den anderen
Stakeholdern mehr Spielraum und damit mehr Einfluss zu verschaf-
fen, bieten sich weitere Mallnahmen an: Effektiver noch als die oben
geforderte Finanztransaktionssteuer wire die (Wieder-)Anhebung
des Satzes der Kapitalertragssteuer. Diese wurde zur Forderung des
Finanzmarktes auf lediglich 25 Prozent abgesenkt, um somit den Kauf
und Verkauf von Wertpapieren attraktiver zu machen. Dartiber hinaus
ist es unerlésslich, dass die Arbeitnehmervertreter einen guten Zugang
zu den betriebswirtschaftlichen Daten erhalten, die fiir die dauerhafte
Entwicklung des Unternehmens relevant sind. Wenn sie lediglich auf

48 Kritiker der Finanztransaktionssteuer verweisen darauf, dass hohere Kosten zu
erwarten sind und das Handelsvolumen sinken diirfte — was aus der Perspektive
des vorliegenden Papers eher als Vorteil zu gewichten ist. Allerdings ist nicht abzu-
schitzen, inwiefern sich eine hohere Nachfrage nach Substituten, die nicht unter die
Finanztransaktionssteuer fallen, einstellen und ggf. die Schattenmérkte aufblahen
wird, vgl. Thomton Matheson. Taxing Financial Transactions (IMF Working Paper
11/54). International Monetary Fund 2011.

49 Befiirworter des Universalbankensystems verweisen hingegen darauf, dass Univer-
salbanken alle Bankdienstleistungen aus einer Hand zum Vorteil der Kunden anbie-
ten konnen. Zudem seien Universalbanken stabiler als bloBe Investmentbanken, was
allerdings nur unter Absehung der systemischen Risiken iiberzeugt; vgl. Jan Schild-
bach. Universalbanken — gut fiir Kunden und Finanzstabilitdt. Frankfurt/Main: DB
Research 2012.
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dieselben Kennziffern zuriickgreifen kénnen, wie die in den Vierteljah-
resbherichten fiir die Finanzmarktteilnehmer veréffentlichten, sind sie
argumentativ im Nachteil.50

5.3 Kritik des Shareholder Value

Insofern der Einfluss der Finanzakteure allerdings nicht in erster
Linie aufihre Rolle als Eigentiimer, sondern aufihre diskursive Macht
zuriickgeht, die so den Druck auf die Unternehmen entfaltet, geht es
vor allem darum, diese Macht zu entzaubern. Der Wirklichkeitsdeu-
tung der financial community miissen alternative Sichtweisen entge-
gengestellt und o6ffentlich befordert werden.

Dabei ist einerseits die Kritik des Shareholder-Value-Konzepts wich-
tig, denn die einseitige Sicht auf Unternehmen als ,Wertgeneratoren®
verstellt den Blick auf ihre nachhaltigen und sozialen Dimensionen.
Andererseits muss deutlich werden, dass mehrere Stakeholder legiti-
me Anspriiche an Unternehmen richten konnen. Es geht darum, das
Bewusstsein (wieder) zu erwecken, dass es eine zentrale Aufgabe der
Unternehmensleitung ist, zwischen den verschiedenen Anspruchs-
gruppen zu vermitteln und die erwirtschafteten Unternehmensgewin-
ne fair unter ihnen zu verteilen — nicht zuletzt, um ihre Zusammenar-
beit in der Unternehmung dauerhaft zu sichern.5!

Kaiserstrafie 143
D-72764 Reutlingen
e-mail: wgreichert@bo.drs.de

50 Sachverstiandigengruppe Weltwirtschaft und Sozialethik. Verlagerung von Arbeitspliit-
zen: Entwicklungschancen und Menschenwiirde. Bonn: DBK 2008, S. 75.

51 Orte eines solchen Diskurses konnten z.B. die kirchlichen Akademien oder die
Betriebsseelsorge sein, die dabei — analog zum Multi-Stakeholder-Ansatz - immer in
breiten Biindnissen vorgehen sollten.

102



VARIA







AUC THEOLOGICA 2016 -ro¢. 6, ¢. 1 Pag. 105-117

ANGELS AS MIRRORS OF THE HUMAN:
THE ANTHROPOLOGIES OF RILKE AND
BONAVENTURE THROUGH THE LENSES
OF HANS URS VON BALTHASAR

YVES DE MAESENEER

ABSTRACT

In this article we present a theological-anthropological exploration,
interpreting the figure of the angel as a mirror of our human condition. The point
of departure is an analysis of Hans Urs von Balthasar’s approach to two major
sources of our imagination of the angel: Bonaventure (1221—1274) and Maria Rain-
er Rilke (1875—1926). A comparison of his accounts of the Franciscan theologian
and the Modern poet, respectively, reveals remarkable parallels in discourse, clus-
tered around the tensions between vulnerability and openness, immanence and
transcendence, and love and loss. Both Rilke and Bonaventure reject the classical
angel figure as a human ideal, as it cannot integrate the paradoxes of human exist-
ence. Their alternative visions of what it means to be human, have many terms in
common: heart, vulnerability, mortality, openness, abyss, suspension, transparen-
cy, receptivity, descent (kenosis), humility, poverty, etc. However, their meaning
is different because Rilke does not recognize an absolute transcendence as the
source of love and the vis-a-vis of the human. This immanentism leaves him no
other option than the vain attempt to exorcize the angel figure altogether, while
Bonaventure’s vision preserves the angel as an anthropological mirror, albeit an
angel radically transfigured by God’s wounded love.

Key words
Theological anthropology; angels; Hans Urs von Balthasar; Bonaventure; Rainer
Maria Rilke

DOI: 10.14712/25365398.2016.6

© 2016 Charles University in Prague. This is an open-access article distributed under the terms 105
of the Creative Commons Attribution License (http://creativecommons.org/licenses/by/4.0),

which permits unrestricted use, distribution, and reproduction in any medium,

provided the original author and source are credited.



YVES DE MAESENEER

What are human beings that you are mindful of them,

or mortals, that you care for them?

You have made them for a little while lower than the angels;
you have crowned them with glory and honor ...

(Heb 2:6-7 - NRSV; cf. Psalm 8:5-6)

In line with Giorgio Agamben’s intuition that the figure of the angel
plays a paradigmatic role in (theological) anthropology,! we under-
took an analysis of the angel motif in two theological essays, guided
by the question of what it means to be human.? This resulted in the
reconstruction of Hans Urs von Balthasar’s theological anthropolo-
gy through his interpretation of two key authors who explicitly use
the angel figure. In von Balthasar’s Glory of the Lord, Bonaventure is
presented as the apotheosis of premodern theology; Rilke appears as
the culmination of Modern literature in von Balthasar’s doctoral dis-
sertation. In this article, we will present our thematic analysis of the
angel figure by clustering our interpretation of von Balthasar’s two
essays around fundamental anthropological tensions, indicated in the
subtitles. This will allow us to compare both perspectives, pointing at
parallels at the level of discourse (terms and paradoxes) and critical
differences.

1. Rilke and the Impasse of Modern Anthropology

Who, if I cried out, would hear me among the angels’ hierarchies?

and even if one of them pressed me suddenly against his heart:

I would be consumed in that overwhelming existence.

For beauty is nothing but the beginning of terror, which we are still just
able to endure, and we are so awed because it serenely disdains to
annihilate us.

Every angel is terrifying. (First Elegy)3

I Cf. Giorgio Agamben. The Kingdom and the Glory. For a Theological Genealogy of
Economy and Government. Stanford, CA: Stanford University Press 2011, pp. 144-166.

2 This article can be read as a diptych with Yves De Maeseneer — Julia Meszaros. Mir-
rors of the Human: Angels. Literature and Theology 29, 4 (2015), pp. 450-464.

5 Cf. Rainer Maria Rilke. Duineser Elegien. Die Sonnette an Orpheus. Frankfurt am
Main: Insel 1974. For the English translation: Stephen Mitchell. Duino Elegies. Bos-
ton: Shambhala Publications 1992.
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1.1 Being in the World (In der Welt sein)*:

Immanence and Openness

Von Balthasar presents Rilke’s anthropology parallel to Martin
Heidegger’s view of the human being as ‘being-in-the-world’5 The
human being is not considered as a soul or subject positioned out-
side or above the world, but as part of the world. Belonging to the
world implies that the human being shares in the world’s finitude. The
human being is radically finite, fragile and mortal. Rilke characterizes
our existence as Brechung - breaking and broken. Paradoxically, Rilke
affirms this negativity as a positive feature, i.e., as our specific form of
openness to the world. Rilke sees in our inability to escape our con-
tainment in the world - our radical immanence - our very capacity
for transcendence. Human transcendence is not directed beyond the
world, but is to be realized in time.

As such, Rilke contrasts our human existence with the ideal of the
angel. Angels belong to another world, completely separate from ours.
Von Balthasar states that for Rilke the angel is a platonic figure, the
‘representative of an idea: the idea of a knowledge without receptiv-
ity, without time, a pure reflection: “Mirrors, which draw their own
Beauty that has streamed out from themselves, back into their own
countenance” [Second Elegy]® Rilke imagines angels as narcissistic
mirrors that reflect in their unearthly purity nothing else but them-
selves. In their infinite and unchanging universe these ‘early successes,
Creation’s pampered favorites’,” lack the humility to receive things.
Angels would only absorb things, consume them, annihilate them.
Human creatures, on the contrary, those beings in time, can be open

4+ The German in our subtitles is borrowed from von Balthasar’s own titles in his chap-
ter on Rilke.

5 Hans Urs von Balthasar. Apokalypse der deutschen Seele. Studien zu einer Lehre von
letzten Haltungen I11. Vergottlichung des Todes. Einsiedeln: Johannes Verlag 19982,
pp. 193-515 (orig. 1939). [From now on: AddS I1I. All translations into English are
mine.] The only available study that treats von Balthasar’s reading of Rilke, yet which
does not focus on angels, is: Anne M. Carpenter. Theo-Poetics: Hans Urs von Balthasar
and the Risk of Art and Being. Notre Dame, IN: University of Notre Dame Press 2015.

6 Balthasar. AddS III, p. 226: ‘Stellvertreter einer Idee: der Idee einer Erkenntnis ohne
Rezeptivitit, ohne Zeit, einer reinen Reflexion: ,Spiegel, die die entstromte eigene
Schonheit wiederschépfen zuriick in das eigene Antlitz“ [Zweite Elegie]! See also the
brief recapitulation of von Balthasar’s Rilke study in his Herrlichkeit 111, 1. Im Raum
der Metaphysik. Teil 2: Neuzeit. Einsiedeln: Johannes Verlag 1965, pp. 760-761.

7 Balthasar. AddS 11, p. 227: ‘Frithe Gegluckte, ihr Verwohnten der Schopfung’ (Zweite
Elegie).
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and become receptive, transparent to let things be as they are: finite,
fleeting, unique - unique because transient.

1.2 Inauthenticity and Death (Verfallen und Tod):

Fragility and Transcendence

That the human being is ‘nothingness in time’ is confirmed in our
death. However, we tend to flee from this truth into inauthenticity. In
his Tenth elegy Rilke uses the fair as a metaphor of the contemporary
world, which is lost in oblivion and entertainment. Rilke mentions
posters advertising a beer, named 7odlos, ““Deathless”, that bitter beer
that tastes sweet to its drinkers, as long as they chew fresh distractions
along with it’8. In this world, the poet wants to awaken us, human
beings, to recognize our existential condition:

He must maintain, at one and the same time, radical mortality, finitude,
brokenness [...], and transcendence, however, transcendence not along-
side and against that which is finite and mortal, but transcendence of this
mortal itself as a whole.%

Paradoxically, the human being has to affirm simultaneously life
and death - at a deeper level there is no opposition between the two,
but rather an ontological identity. Von Balthasar finds in Rilke a series
of paradoxes: immanence is transcendence; breaking is ecstatic open-
ness; suffering is happiness; emptiness is fullness; night is light; elegy
is praise; etc. The mortal human being, most transient and vulnerable,
is the one who is called to save that which is getting lost:

Precisely that which is more mortal is also that which is able to preserve
more. [...] Thus the human heart, that most fragile vessel, is truly the
center of the world, the refuge of all things [...] the place of transformation,
which elevates everything to the eternal while it itself perishes.!0

8 ‘Plakaten des ,Todlos“, jenes bitteren Bieres, das den Trinkenden sii} scheint’ (Zehnte
Elegie).

9 Balthasar. AddS 111, p. 239: ‘Der miisste zugleich radikale Sterblichkeit, Endlich-
keit, Gebrochenheit als Wesensgegebenheit [...], und Transzendenz festhalten, aber
Transzendenz nicht neben und gegen das Endlich-Sterbliche, sondern dieses Sterbli-
chen selbst als Ganzen!

10 Balthasar. AddS 111, p. 253: ‘Gerade das Sterblichere ist auch das Erhaltendere. |...]
So ist also das menschliche Herz, dieses zerbrechlichste Gefiss, wirklich Weltmitte,
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1.3 Creation Out of Anxiety (Die Schopfung aus Angst):

Love and Kenosis

How can the human being live up to this vocation? In particular,
Rilke is facing the question how the human poet, this being of noth-
ingness, can create out of this nothing.!! Rilke proposes a specific atti-
tude to the world, which he calls ‘intransitive love’2. Love becomes an
intransitive verb, a verb that does not take an object. This love makes
things or persons no longer objects of our subjectivity; it is a love that
becomes absolutely transparent. For Rilke, this notion of pure love bor-
ders on anxiety. Being in the world in an authentic way, comes down to
an experience of being suspended over the abyss of nothingness. In this
state of suspension in anxiety (‘Schweben in Angs’)!3, human beings
have to surrender, to drop their defense mechanisms which usually cut
them off from the world. Made porous, the human being becomes an
interior space that welcomes the perishable things to be transfigured.

Von Balthasar claims that this absolute love turns out to be an
impossible project. The attempt at ‘intransitive love’, a love without
reciprocity, in which the I sought to disappear, resulted in a love with-
out a You. Rilke seems to confuse love with the virtuosity and intran-
sitivity of art.'* Ironically, Rilke, who desires to distance himself from
the angels, ends up creating a ‘closed world - closed like the world of
the angels’'5. Von Balthasar quotes a letter in which Rilke describes the
poetic process as follows:

[When I am taking in a Spanish landscape| a whole inner world is brought
forth, as if an angel who envelops the space, was blind and looked into
itself. Thus no longer viewing the world from a human point of view but
in the angel, is perhaps my real task.!6

Zuflucht der Dinge, |[...] Verwandlungsort, der, selber untergehend, alles ins Ewige
hebt! Cf. 2 Cor. 4:7.

11 Cf. Balthasar. AddS 111, p. 274.

12 Cf. Balthasar. AddS 111, pp. 303-305.

15 Balthasar. AddS III, p. 275; cf. Ibid. pp. 220-221: ‘Alles will schweben’.

14 Cf. Balthasar. AddS III, p. 305.

15 Balthasar. AddS ITT, p. 289: ‘geschlossen wie die Welt - des Engels’.

16 ‘Kine ganze Innenwelt herausgestellt, als ob ein Engel, der den Raum umfasst, blind
wire und in sich schaute. Diese nicht mehr vom Menschen aus, sondern im Engel
geschaute Welt ist vielleicht meine wirkliche Aufgabe’ (Rilke quoted in: Balthasar.
AddS 111, pp. 256-257).
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This quotation illustrates in a striking way how Rilke’s poetry, which
attempts to create a pure space in order to save things by interioriz-
ing them, does not finally escape the angel’s narcissism. He remains
caught within a tragic monologue.

However, von Balthasar admits that at certain points Rilke comes
very near to the Christian vision. In his radical recognition of our mor-
tality, Rilke may be even more Christian than many theologians with
Platonist tendencies. Moreover, Rilke’s poems include themes like the
poor, the beggar, and the blind, which symbolize God’s kenotic descent
into our world and embrace of our humility. There are even moments
in which a metanoia (Umkehrung) is announcing itself, the movement
in which God is revealing Himself, coming across and taking over the
initiative. Von Balthasar concludes his essay with the Rilkean theme
of the night, in which the self ends the tragic wrestling of intransitive
love and ultimately surrenders itself to the other, unknown in the dark:

Love is no longer the intransitive ray of the heart, whose appeal is full of
reluctance and resistance. Rather, the space of love is only created from
beyond:

‘O you, face on my face,

unfastened in the depth,

you, greatest overweight

of my astonished sight’!?

1.4 Von Balthasar’s Theological Critique

of Rilke’s Immanentism

This last quote evokes the space of encounter with a You who calls
us and looks at us - in vain. Von Balthasar explains that the funda-
mental impasse in Rilke is that the poet has a flattened notion of tran-
scendence that blocks the possibility of being approached by a genu-
ine other. Rilke’s resistance against the angels is hardened in a total

17 Balthasar. AddS III, p. 315: ‘Liebe ist nicht mehr der intransitive Herzstrahl, dessen
Anruf voll Hinweg ist und voll Abwehr. Sondern von driiben her wird erst der Raum
der Liebe geschaffen:

,O du in Tiefe gelostes

Gesicht an meinem Gesicht,

Du meines staunenden Anschauns grosstes
Ubergewicht®’
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rejection of any transcendent otherness.!® His radical affirmation of
immanence leads to an immanentism, which condemns him to a mon-
ologue. Locked in a closed immanence, he promotes an existentialist
embrace of the earth - equivalent to a ‘burial of the soul’'9. Burial
of the soul is another paradox in which opposite terms coincide. Von
Balthasar states that, at a purely immanent level, Rilke’s paradoxes are
unbearable contradictions20. Without being nourished by a You, the
soul who abandons itself gets lost. That is why Rilke’s ‘kiss of the earth’
(Erden-kuss)?! remains melancholic.

When Rilke states that ‘weakness is strength’ or ‘death is life’22, he
is close to the message of the Apostle Paul. At this point, von Balthasar
introduces a critical distinction between Rilke’s Modern ‘diviniza-
tion of death’ (Vergditlichung des Todes) and the traditional concept
of the ‘deification of the mortal’ (theosis)?3. While Rilke tends to divin-
ize death, that is, declare death absolute, the Christian notion of the-
osis proclaims that our mortal existence is illuminated by the light of
redemptive grace. In Jesus Christ, the Son of God embraced our mortal
condition, but his divinity was not confused with death. The resurrec-
tion of Christ reveals that death is not the last word on our existence.24
Rilke’s intransitive love, in which death and divinity, immanence and
transcendence, become blurred or even equivocal, has to be distin-
guished from Christian love, which ‘grows from the immanence of an
absolute transcendence’?3,

18 Cf. Balthasar. AddS 111, p. 229.

19 Balthasar. AddS II1, p. 6. 204: ‘Begriibnis der Seele’.

20 Cf. Balthasar. AddS 111, p. 222. Cf. Carpenter. Theo-Poetics, p. 32. Carpenter explains
Rilke’s paradoxical view of human existence by referring to his metaphor of music
(‘Gesang ist Dasein’, Balthasar. AddS 111, p. 197): music cannot exist but in dying each
moment anew. The tones have to disappear into silence for the melody to develop.

21 Balthasar. AddS 111, p. 449.

22 Cf. Balthasar. AddS III, pp. 218, 298-299.

25 Cf. Balthasar. AddS 111, pp. 434, 442.

24 Cf. Balthasar. AddS I11, pp. 322-323.

25 Carpenter. Theo-poetics, p. 39, quoting von Balthasar’s article: Rilke und die religiose
Dichtung. Stimmen der Zeit 63 (1932), pp. 183-192, p. 188.
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2. The Crucified Seraph: The Theological Anthropology
of Bonaventure

When by seraphic glow of longing he [Francis] had been uplifted
toward God, and by his sweet compassion had been transformed into
the likeness of Him Who of His exceeding love endured to be crucified,
[...] while he was praying on the side of the mountain, he beheld a Ser-
aph having six wings, flaming and resplendent, coming down from the
heights of heaven. [...] there appeared betwixt the wings the Figure of

a Man crucified, having his hands and feet stretched forth in the shape
of a Cross, and fastened unto a Cross. [...] Beholding this, Francis was
mightily astonished, and joy, mingled with sorrow, filled his heart. He
rejoiced at the gracious aspect wherewith he saw Christ, under the guise
of the Seraph, regard him, but His crucifixion pierced his soul with

a sword of pitying grief. He marvelled exceedingly at the appearance of
a vision so unfathomable, knowing that the infirmity of the Passion doth
in no wise accord with the immortality of a Seraphic spirit. [...] Accord-
ingly, as the vision disappeared, it left in his heart a wondrous glow, but
on his flesh also it imprinted a no less wondrous likeness of its tokens.

Bonaventure, Legenda maior, X11126

In his essay on Bonaventure, von Balthasar puts to the fore that the
great Franciscan theologian presents this scene as the apotheosis of
Francis’ existence and as the paradigm for Christian life in general.2”
Particularly in his Iltinerary of the Soul to God (1259), the doctor seraph-
icus represents the Christian life as the path of the six wings of the
Seraph, a route that exists in six stages of increasing illuminatio and
suspensio, oriented towards excessus (Bonaventure’s term for ecstasy,
union with God). In our analysis of this anthropology, the reader will
notice significant parallels between the views of Rilke and Bonaven-
ture: they share in common certain terms (heart, descent, humility,

26 Online version of Bonaventure. The Life of Saint Francis of Assisi. (Translated by
E. Gurney Salter. New York: E.P. Dutton 1904). http://www.ecatholic2000.com
/bonaventure/assisi/francis.shtml.

27 Hans Urs von Balthasar. Herrlichkeit. Eine theologische Asthetik. 11, 1. Einsiedeln:
Johannes Verlag 1962, pp. 265-361 (from now on: H II, 1). For all translations, we
used Hans Urs von Balthasar. The Glory of the Lord. A Theological Aesthetics. 11. Stud-
ies in Theological Style: Clerical Style. Edinburgh: T&T Clark 1984 [GL 11].
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transparency, receptivity, openness, abyss, suspension, etc.) as well as
a series of paradoxes.?8

2.1 Seraphication: Illumination and suspensio

In the process of seraphication, i.e., becoming like a seraph, Francis
paradigmatically realizes the human potential to become ‘the eye of
the world open to God?9. The human being is the privileged point of
contact between heaven and earth, because being corporeal we belong
indeed to the world, but being simultaneously spirit, we are also capa-
ble of transcendence. This dual nature that incorporates at once the
lower and the higher is one reason why it was more fitting that God
chose the human form, and not that of the angel, in order to realize His
plan of salvation.3? In the human being the whole world is present in
a concentrated form (as a kind of microcosm); at the same time, the
human being exceeds the world and refers to the divine source.

This dynamic vision of the human being as the place of encounter
between the outside and the inside, the sensible and the spiritual, can
be illustrated by Bonaventure’s theology of the senses.3! Francis is said
to have developed a spiritual sensorium for God, a similar receptivity
like the one that angels (e.g., the seraphs) have. This seraphication
involves a gradual illuminatio. The human senses, which in their sin-
fulness were locked in on themselves, are opened by the light of faith.
The world is becoming more and more transparent. It is seized in its
love relationship with God. The human being receives the gift to read
the book of creation as reference to and representation of the image
of the Son. The human being is enabled to perceive himself and the
creatures in their true proportion: everything is oriented and returned
to the figure of Christ. The whole of creation is perceived as the expres-
sion of the absolute expression of the Son.

The seraphic life of Saint Francis, paradigmatic for all humankind,
is characterized by a dynamics of suspensio. To be suspended in Christ
implies a state of admiration for the divine superabundance which is
expressed in all God’s creatures — Bonaventure uses the metaphors

28 In AddS von Balthasar does not elaborate upon the figure of Saint Francis in Ril-
ke’s poetry.

29 Cf. Balthasar. H 11, 1, p. 319.

50 Ibid.

51 Cf. Balthasar. H 11, 1, pp. 286-288, 320-328. Cf. Mark J. McInroy. Balthasar on the ‘Spir-
itual Senses’ Perceiving Splendour. Oxford: Oxford University Press 2014, pp. 56-83.
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of ocean and river overflowing from the abyss of God to evoke an
inexhaustible fullness.32 This suspension leads to an ecstatic rapture
(excessus). Von Balthasar emphasizes that this seraphication of the soul
does not mean an escape from the world; on the contrary, it is a more
intense experience of the world, ‘the opening of the world for God, or
more precisely the revelation of the fact that the world has already
been grasped by God’33.

2.2 Stigmatisation: Spirituality as Kenotic Descent

That seraphication is not a kind of flight from the earth is con-
firmed by the fact that precisely Francis’ ecstatic vision of the crucified
Seraph is the moment where Bonaventure’s theological anthropology
is bound to the body and the earth: ‘The impressio of the stigmata is
God’s imprint on the material world’3* The spiritual journey entails
a transformation through the Cross. The dynamics of suspension, the
elevation to God, correspond to the state of the Crucified, ‘suspend-
ed “between heaven and earth”3> on the Cross. [llumination by the
Image of Christ implies that the Cross offers us the key to reading
the world. At the cross opened the abyss of God who expresses his
immense height in extreme humility. Here is another reason why it is
fitting that God became human rather than angel: becoming human
demands a more radical humility to bind oneself with this creature of
clay, taken from the dust of the ground, than to stay within the celestial
world of angels.3% In the crucified Christ God reveals Himself as gifted
with a heart - the heart that embodies simultaneously the capacity to
love and the risk to be wounded.

Let us have a look again at the figure of the Crucified Seraph. Con-
trary to the later iconographical motif, which represents the scene of
the stigmatization by means of a seraphic angel holding a crucifix,
Bonaventure explicitly says that Francis’ vision concerned a ‘seraph
crucifizus’®, a crucified seraph. In the quotation above, we see that
Bonaventure emphasizes the absurdity of this figure: Francis was

52 Cf. Balthasar. H 11, 1, pp. 270-273.

55 Balthasar. H 11, 1, p. 279; Balthasar. GL 11, p. 273.

54 Balthasar. H1I, 1, p. 317; Balthasar. GL 11, p. 315; cf. Balthasar. H 11, 1, pp. 270, 277-279,
281, 284-285, 287, 517, 523, 357.

35 Cf. Balthasar. H II, 1, p. 277: ‘ja die mystische supensio antwortet gerade auf das
Suspendiertsein des Gekreuzigten ,zwischen Himmel und Erde* (translation mine).

56 Cf. Balthasar. H 11, 1, pp. 319, 361. See Heb. 2:9-10.

57 Bonaventure. Legenda Minor. 6.1.
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astonished as the infirmity of the Passion cannot be harmonized with
the spiritual immortality of the seraph. One could interpret this image
as the ultimate consequence of the Franciscan shift of the imagination
with regard to angels, one which situated the angels not exclusively
in heavenly purity but saw them more directly involved with the mud
of the earth.3® The figure of the crucified seraph reorients the model
of Christian spirituality, which at the time was understood as a vila
angelica. The minor friars, like all medieval religious orders, consid-
ered angels as an important model for their own life, but they left the
heights of pure contemplation in order to be ‘married to Lady Pover-
ty’. Von Balthasar highlights how stigmatization - Francis receiving
the wounds of Christ - radically changes the process of seraphication.
Saint Francis is represented as a seraphic man, but this angelic status
does not lead away from earthly misery. It no longer represents the
spiritual way as a merely upward movement (climbing the ladder to
God), but reverses it in a kenotic descent, responding to the Cross, the
expression of God’s descent.

3. Vulnerability, Transcendence and the Kiss of the Cross:
A Comparative Synthesis

That the human being is a dual creature (spirit and body) involves
a double capacity for openness: transcendence and vulnerability. The
human being is both capax Dei (open to God) and capax passionis
(open to suffering). Commenting on Bonaventure, von Balthasar points
out that this paradox can only be properly understood in the figure of
Christ crucified, in which transcendent power gives itself in weakness.
In this divine love, descending into nothingness and death, our being
finds its ultimate glory. Von Balthasar’s essay ends with an almost dol-
oristic praise of the Cross as the ‘nuptial kiss’ of heaven and earth.3?
Indeed, Bonaventure interprets the extended arms of the crucified
as a gesture of embrace, and his wounded side as a bloody opening,
inviting us to enter his heart. Only located within the Trinitarian love
relationships, we can begin to understand Bonaventure’s view of the
crucifixion as the marriage between God and humankind.

38 Cf. David Keck. Angels and Angelology in the Middle Ages. New York/Oxford: Oxford
University Press 1998, pp. 126-127.
39 Balthasar. H1I, 1, p. 358: ‘briautlichen Kuss’.
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Our comparison between von Balthasar’s texts brings to light how
both Bonaventure and Rilke reject the Platonist ideal of traditional
angelic anthropology. In formulating their alternative visions, they
have many terms in common: heart, vulnerability, mortality, openness,
abyss, suspension, transparency, receptivity, descent (kenosis), humil-
ity, poverty, etc. However, their meaning is different because Rilke does
not recognize an absolute transcendence as the source of love and the
vis-a-vis of the human. This immanentism leaves him no other option
than the vain attempt to exorcize the angel figure altogether, while
Bonaventure’s vision preserves the angel as an anthropological mirror,
be it an angel radically transfigured by God’s wounded love.

Apart from the parallel in vocabulary, it is also striking how the
paradoxes that run through Bonaventure’s account on Francis’ vision
quoted above (the simultaneity of elevation and descent, joy and sad-
ness, the weakness of the passion and the immortality of the Seraph)
resemble those of Rilke. According to von Balthasar, the difference
that changes everything is the framework of spousal love between God
and humankind. Without this relational context our human condition,
which combines transcendence and vulnerability, would make us
tragic prisoners of a paradoxical, even contradictory existence.

A final significant parallel we found in our comparative analysis of
von Balthasar’s accounts of Rilke and Bonaventure is the key metaphor
of the ‘kiss’. In his interpretation of Rilke, von Balthasar himself does
not refer to Bonaventure’s nuptial metaphor, but to the reconciliation of
sins as the ultimate embrace, sealed by another kiss.*0 Anticipating his
Theodramatik, von Balthasar concludes his three-volume 4pokalypse
with a paraphrase of an allegorical play by Hugo von Hofmannsthal,
the Austrian author, who was buried wearing the habit of a Franciscan
tertiary. In the latter’s Grosses Welttheater (The Great World Theater),
the closed world is opened and saved in a scene where a beggar gives
a kiss to the earth and forgives the rich, despite the resistance of an
angel against this act of communion. Rilke’s melancholic kiss of the
earth, von Balthasar writes, is redeemed by this kiss of the poor.*!

40 An intriguing parallel could be elaborated with Miroslav Volf’s Exclusion and
Embrace. Nashville, TN: Abingdon Press 1994.
41 See Balthasar. AddS 111, pp. 442-449.
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Conclusion

Inspired by von Balthasar’s interpretation of Rilke and Bonaven-
ture, we presented a theological-anthropological perspective that, in
contrast to the idealistic figure of the angel, integrates the paradoxes
of human existence. Von Balthasar’s theological critique of Rilke has
illustrated the risk of a monological approach which tends to resolve
the tension between immanence and openness, vulnerability and tran-
scendence, ascension and descent, by erasing the distinctions between
these polar concepts. Over against this Rilkean burial in immanence
and an old (or new) dualistic flight from the world,*?> von Balthasar
retrieves in Bonaventure a dialogical vision of being - everything is
expression of the absolute expression, the Divine Word which express-
esitselfin all creatures, even in the unspeakable silence of Cross. Only
the communion that embraces us from beyond in Bonaventure’s ‘Kiss
of the cross’ is capable of delivering the heaviness of Rilke’s ‘Kiss of the
earth’. Von Balthasar invites us to look in the mirror of the crucified
seraph and imagine a relational theological anthropology, which is
truly redemptive.*3
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42 For a critique of secular angelic spirituality in consumer culture, see my article: Saint
Francis versus MacDonald’s: Contemporary Globalization Critique and Hans Urs von
Balthasar’s Theological Aesthetics. Heythrop Journal 44 (2003), pp. 1-14.

45 About how Bonaventure’s vision, which presumes a certain medieval metaphysics,
can make sense for us today, see the ground-breaking phenomenological work of
Emmanuel Falque. God, the Flesh, and the Other. From Irenaeus to Duns Scotus. Evan-
ston, IL: Northwestern University Press 2015, part IT1.
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ABSTRACT
Eucharist as Sacrifice of Christ-Head and his Mystical Body

The theme of the study is the Eucharist as a sacrifice of Christ and his
Mystical Body. In the beginning, the first analogy is stated — the unique and perfect
sacrifice of Christ the High Priest on the cross. The author draws on the teaching
of St. Thomas Aquinas whose concept of sacrifice is based on St. Augustine’s defi-
nition. Augustine accentuates the finality of sacrifice: beatific union with God.
Christ’s sacrifice of love is sacramentally represented by the double consecration
in the Eucharist. However, the Eucharist is also a spiritual sacrifice of the Church.
It is the sacrament of love that unites together the Mystical Body of the Church.
The fruit of the Eucharist is a spiritual sacrifice of the believers who come to be
conformed to Christ. In it, the believers, like Christ, offer the sacrifice as well as
being offered with their whole lives as sacrificial offerings. Thus they, like Christ,
reach union with God.
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Slavenl' eucharistie je podle uéeni vyristajiciho z tradi-
ce prinasenim obéti k Bozi oslavé.! Teologicka reflexe zabyvajici se
obétnim charakterem eucharistie ma za sebou dlouhou cestu. I kdyz
ji mtizeme povazovat za pomérné dobie ,usazenou®, rozhodné toto
téma neni zcela vyCerpané a neprestava byt i pro soucasné tomisticky
orientované autory pritazlivé, jak to dokazuji ptilezitostné se objevujici

I Viz napi. LG 10 a 11; SC 47; Institutio Generalis Missalis Romani 1 a 2; KKC 1322-1323.
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studie.2 U téchto studii mé upoutaly predevsim dvé véci. Tou prvni
je implicitné predpokladana definice obéti. U tohoto tématu se totiz
pojmu obéti nelze vyhnout a pritom autori nepokladaji za potrebné
ho analyzovat a pojem obéti definovat.3 Domnivam se, Ze obnoveny

YV

pohled na definici obéti mtize prinést svézi pohled také na eucharistic-
kou obét. Druhou véci je nedostate¢né zohlednéni eklesidlniho aspektu
eucharistické obéti. Obvykle se u pojmu Kristova obét — obét cirkve
setkdvdme s jakousi dualitou, kterou je nutné piekonat na zdkladé
pravdy viry, Ze eucharistie je s obéti na ki'izi totoznd. Pti identifikaci
kalvarské obéti a jeji liturgické reprezentace se tak teSi ¢aso-prosto-
rova dimenze, otdzka realné podstatné identity obou uddlosti a jejich
vzajemné vztahy, identita obétnika, jimz je poprvé a jedine¢nym zp1i-
sobem Kristus osobné, a nasledné Kristus svatostné reprezentovany
posvécenym sluzebnikem. Za nevycerpany teologicky potencidl pova-
Zuji to, Ze se otdzka identifikace obétovaného daru tesi vylucné, ¢i

Ny

témeér vylucneé ve vztahu k osobé JeziSe Krista, ktery obétuje sdm sebe

vy e

na kiizi krvavym zptisobem a svatostné jako pritomny ve svatostnych
zpusobdach, zatimco eklesidlni strdnka zustava velmi upozadéna. Jezi-

Y

Sova smrt na kiizi pritom neni obéti za ného samotného ¢i za lidstvo

2 Jako priklady mtizeme uvést nasledujici studie: Benoit-Dominique de La Soujeole
OP. Piitomnost ve svatych tajemstvich: Uvahy o kristologické piitomnosti v eucha-
ristii. Spolec¢nost Tomdse Akvinského: Akta 3 (2006), s. 35-61; prevzato z Revue Tho-
miste 104 (2004, s. 5395-419. Stépan Filip OP. ,,Imago repreesentativa passionis Chris-
1i“: lessenza del sacrificio della Messa nella sua parte formale secondo San Tommaso
dAquino. Olomouc - Roma: Matice cyrilometodéjska — P.U.S.T. Angelicum 2007. Autor
uvadi také témér vycerpdvajici bibliografii k tématu a rad na ni pripadné zdjemce
odkazuji. Stru¢né shrnuti hlavnich tezi je dostupné i v ¢estiné: Stépan Filip OP. ,,Ima-
go repraesentativa passionis Christi“: Podstata eucharistické obéti podle sv. Tomase
Akvinského. Spolecnost Tomdse Akvinského: Akta3 (2006), s. 7-34. Florent Urfels. Le
sacrifice eucharistique. Nouvelle revue théologique 133 (2011), s. 374-388. Philippe-
-Marie Margelidon OP. La théologie du sacrifice eucharistique chez J. Maritain. Revue
Thomiste 115 (2015), s. 101-147.

3 Plati to o v8ech pracich uvedenych v predchozi poznamece. S. Filip se podrobné zaby-
va materidlni a formdlni strdnkou obéti eucharistie, ale definici obéti predpoklada.
F. Urfels se sice definici obéti zabyva a spravné odkazuje na Kristovu obét na kiizi,
kterou sv. Tomas traktuje ve svétle Augustinovy definice obéti (se kterou pracuji dale
v textu tohoto ¢lanku). Kdyz v8ak autor dojde k eucharistické obéti, povazuje aplika-
ci Augustinovy definice na kalvarskou obét spise za jakysi uhybny manévr ze strany
sv. Tomas$e a svou argumentaci stavi na rozliseni pojmu immolatio a oblatio, s nimiz
sv. Tomds pracuje v pojedndnich o ritudlnich obétech, ale nikoliv v pojedndni o obéti
Kristove ¢i o duchovni obéti. Ph.-M. Margelidon se zaméiuje na kritiku Maritainova
a v dasledku také Journetova pojeti eucharistické obéti. O to vic je zarazejici, Ze ani
tento autor pro vlastni argumentaci, rozvinuté v dlouhé ¢asti ¢lanku ,4. Evaluation
et critique® (s. 123-144), definici obéti neexplicituje.
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ve smyslu exkluzivniho zastupnictvi, kdy by jeden vystupoval na mis-

Ny r

té vSech ostatnich, ovSem bez nich. JeZiSovo zastupnictvi je inklusiv-
ni. Vystupuje jako prvni z téch, které zastupuje. Jako veleknéz jediné
dokonalé obéti a zdroven jako dokonaly obétni dar jednd v pozici Hlavy

rN.r

svého mystického téla, které spolu s nim vytvaii v obou aspektech, totiz
obétujiciho a obétniho daru, jediny nedilny celek. Tato skute¢nost se
musi nutné promitnout i do chdpani eucharistické obéti.

Pokud chceme uvazovat o eucharistii jako o obéti, a o pojmu obé-
ti viibec, musime zcela nutné zacit u Kristovy obéti na krizi. Pojem
obéti je totiZ pojmem analogickym, a proto nejprve musime stanovit
prvni analogat, tedy tu skutecnost, k niz se vSechny ostatni vztahuji,
protoze pravé ona nejdokonaleji uskutec¢nuje obsah daného pojmu.*
Tou je beze v8i pochyby nejdokonalejsi obét, ¢i spiSe jedind dokona-
14 obét, totiz obét Kristova. Tento postup muzeme dobi'e pozorovat
v Sumé teologie sv. Tomase Akvinského, z jehoZ nauky tato studie
vychdazi.5 Kdyz se svaty Tomas$ poprvé v celku Sumy dotyka tématu
obéti v rdmci pojedndni o zdkonu, konkrétné o ritudlnich ustanovenich
Starého zakona, zcela jasné uz odkazuje na Kristovu obét, ke které se
v8echny starozdkonni vztahuji jako obrazy ke skute¢nosti.5 Podobny

4+ Tento metodologicky pristup znamenad, ze se nebudu snazit o vytvoreni obecného
a abstrakiniho pojmu obéti, ktery by se potom nasledné aplikoval na konkrétni rea-
lizace obéti. Naopak budu nejprve analyzovat konkrétni a dokonalou realizaci obéti
a nasledné reflektovat k ni vztazené skutecnosti.

5 Nauka sv. Tomase vyrazné ovlivnila v této otazce nejen nasledné teologické myslent,
ale také se vyznamné propsala do magisterialnich dokumenta, predevsim Trident-
ského koncilu, na ktery doktrindlné navazuje I1. vatikdnsky koncil. Prostirednictvim
katechismu vydaného po Tridentském koncilu se dostala i do obecného povédomi
veéricich. Navrat k tomuto prameni umozni nejen lépe pochopit uc¢eni posledniho eku-
menického koncilu, ale také korigovat jisté deformace mysleni, ke kterym v prtibéhu
¢asu doslo. Proto povazuji za dulezité nové prozkoumat TomdaSovo uceni nejen pro
tomisticky orientovanou teologii, ale pro soucasnou teologii viibec.

6 Jednd se o otazky SThI-11,101-103, ve kterych sv. Tomas postupné analyzuje ceremo-
nidlni predpisy Starého zdkona. Po diikladném rozboru té které ¢asti predpisua, zvlaste
obétnich, vzdy néasleduje pasaz, kterd ukazuje na jejich kristologické, pripadné ekle-
siologické naplnéni v Novém zdkoné. Z toho je zrejmé, ze sv. Tomas chape pojem
obéti analogicky prave ve vztahu ke Kristové obéti. V dalsim textu budu uvadét odkazy
na dulezitd mista, ktera tento Tomasuav postup dokladaji. Povazuji za dtlezité na to
upozornit, nebot je nutné vyvarovat se pokuseni ,linearniho ¢teni“ Sumy, které by
vedlo k tomu, Ze prvni misto, kde sv. Tomda$ pojem obéti analyzuje, bude také povazo-
vén za prvni analogat. Casti Sumy teologie, kterymi se zabyvame, psal sv. Tomas kon-
tinudlné, coz hovori ve prospéch ucelenosti pojmu obét rozptyleného na vice mistech
dila. Cast I-1T a TI-1T sv. Tomas redigoval v PaiiZi v letech 1271-1272, zde zacal také Ter-
tia pars a pokracoval na ni az do prosince 1273 v Neapoli. Viz Jean-Pierre Torrell. /ni-
tiation a Saint Thomas dAquin; Sa personne et son oeuvre. Paris: Cerf 2015, s. 193-195.
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pristup vede svatého TomadSe pri pojednani o obéti v traktatu o ctnosti
naboznosti” (oba traktaty v Sumé teologie predchazi kristologickym
otazkam).

YN

Kristova smrt na krizi jako obét

Za zasadni text pojedndvajici v Sumé teologie o Kristové obéti musi-
me povazovat ti'eti ¢lanek 48. otazky ve Treti ¢4sti. Vychodiskem je pro
svatého Tomase biblicky vers Ef 5, 2 citovany v argumentu sed contra:
»,vydal se za nds tim, zZe prinesl sebe Bohu v obét piijemné viiné“, ktery
prostupuje celé jeho uceni o obéti.8

Tento ver$ svatého Pavla jasné 1ikd, Ze Kristus obétoval jako obét
sam sebe, i kdyZ méné explicitné nez jednoznac¢na tvrzeni listu Zidam.
Tom4s tento vers uprednostnuje patrné kviili tomu, Ze v latinském zné-
ni se objevuji dva terminy tradi¢né definujici obét, totiz oblatio a hos-
tia, a kvili zaveéru verse, ktery metaforou prijemné viné vyjadiuje
Bozi zalibeni v Kristoveé obéti.” Nepochybnym divodem je i fakt, ze
se s narazkou na tento ver$ setkdva v Augustinové pojedndni o obéti,
jak hned uvidime. V odpovédi tiretiho ¢lanku 48. otdzky pak sv. Tomas
predklada popisnou definici obéti, kterou zaklada na uceni sv. Augus-
tina,!% jehoz povazuje za vyznamnou autoritu:

Obéti se ve vlastnim smyslu nazyva néco, co je vykonané k BoZi cti, ktera
mu pravem piislusi, s tmyslem se mu zalibit. A proto Augustin v X. knize
spisu De Civitate Dei vika: ,,Pravou obéti je kazdy skutek, ktery koname,

7 Viz STh1l-11, 85, 1-4. Také zde stoji v pozadi augustinovska definice obéti, coz dobi'e
odpovidd moralnimu hledisku, v jehoz perspektivé se Tomas tématu obéti vénuje.
Déle v textu upozornime na dulezita mista této otazky.

8 Cely tento vers zni: ,Kracejte tedy cestou lasky po prikladu Krista, ktery si vas zamilo-
val a vydal se za nas tim, Ze prinesl sebe Bohu v obét prijemné viiné.“ Odkaz na Ef 5, 2
se v kristologické ¢asti objevuje uz v STh 111, 46, 10 ad 1, kde se mluvi o vhodnosti
mista Kristova utrpeni: ,,Kristus trpél nejvhodnéji v Jeruzalémé. A to za prvé, protoze
Jeruzalém byl misto vyvolené Bohem, aby se mu tam ptindSely obéti. Tyto predobraz-
né obéti pak zobrazovaly Kristovo utrpeni, které je pravou obéti, podle toho, co ¢teme
v Ef 5, 2: Vydal sebe v obét a jako dar prijemné viiné.“ V ¢asti o zdkonech v STh I-11,
102, 3 corp. svaty Tomds$ také odkazuje na dokonalou Kristovu obét a opira se pritom
o citaty Ef 5,2 a Zid 10, 11.

9 Ver$ Ef 5, 2 jak ho cituje svaty Tomas, v latiné zni: ,,Iradidit semetipsum pro nobis
oblationem et hostiam Deo in odorem suavitatis.”

10 Sy. Augustin nepochybné sdm navazuje na svého ucitele sv. Ambroze, ktery chéape
Gcast noveé pokiténych na eucharistii jako duchovni obét sebe sama. Srov. David
Vopiada. Mystagogie: Vykladu 118. Zalmu sv. Ambroze. Cerveny Kostelec: Pavel Mer-
vart 2015, s. 133-134.
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abychom se spojili svatym spolecenstvim s Bohem, totiz zaméteny k tomu
nejvyssimu dobru, jimz mtzeme byt skute¢né blazeni’ Kristus v3ak, jak
se tamtéz doddv4, ,,v utrpeni vydal sdm sebe za nds;“ a praveé tento skutek,
totiz Ze dobrovolné nesl utrpeni, byl Bohu velmi mily, protoze vychdzel
7 1asky. Proto je jasné, Ze utrpeni Kristovo bylo pravou obéti. A jak potom
sdm v téze knize dodéav4, ,mnohondsobnymi a rozmanitymi znamenimi
této pravé obéti byly ddvné obéti svatych; nebot tato jedna byla predobra-
zovana mnohymi, jako kdyz se jedna véc 1ikd mnohymi slovy, aby se bez
vzbuzeni odporu hodné zduraznila‘ ,A protoze se u kazdé obéti musi uva-
Zit ¢tyti véci, jak k& Augustin ve IV. knize spisu De Trinitate, totiz komu se
prinasi, kdo ji prindsi, co se prindsi a za koho se ptindsi, on sdm, jenZ nas
jako jediny a pravy prostirednik smiruje s Bohem pokojnou obéti, ztstal
jedno s tim, jemuz obétoval, sjednotil se s témi, za které obétoval, on sam
je tim, kdo obétoval i co obétoval i1

To prvni, co stoji za povSimnuti v Toméasové definici obéti, je jeho
daraz na lidské jedndni. Obéti neni prvoradé néjaka véc, obétni dar
v predmétném smyslu, ale ,néco, co je vykonané“ (aliquid factum).
Takto se svaty Tomda$ témér piimocare dostdva na duchovni rovinu.
Hodnota lidského jednani se odviji predeviim od vnitinich postojt
a pohnutek jeho nositele. Vydat sebe sama za druhé, jak to uc¢inil Kris-
tus, pak neni pouze jednim z mnoha uSlechtilych skutku, které ¢lovék
muze vykonat, ale je projevem nejveétsi lasky.!2 Druhym prvkem defi-
nice obéti je motiv vykonaného skutku, totizZ ucinit zadost povinova-
né ucté k Bohu s imyslem zalibit se mu. Laska je nejvyssi ctnosti ze
v8ech, a proto ve skutcich, které z ni vychdazeji, naléza Bah nejveétsi
zalibeni. Dal§im dutlezitym prvkem je finalita obéti, jiZ je spojeni ¢lo-
véka s Bohem.!3 Zde prichazi ke slovu opét laska, protoze pravé ona
jedind miiZze ¢lovéka s Bohem skutec¢né sjednotit. V Tomasové pojeti je
tak ldska po vSech strankdch podstatnym prvkem obéti.

11 STh 111, 48, 3 corp. Pireklad citovanych pasazi ze Sumy teologie je v této studii muj
vlastni.

12 Viz Jan 15, 13: ,Nikdo nema vétsi lasku nad takovouto: polozit sviij zivot za své pra-
tele.“ Myslenka, ze diivodem dokonalosti Kristovy obéti je piremira lasky, se objevuje
uzv SThl-11, 102, 3 corp., kde sv. Tomas odkazuje na Jan 3,16, a ddle v STh I-11, 102, 3
ad 8, ¢i 102, 5 ad 2.

15 Toto zacileni obéti sv. Toma$ uvadi uz v rozliSeni na vnéjsi a vnitiéni kult v STh I-11,
101, 2 corp., a dale v 102, 5 corp.
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V odpovédich na argumenty se Tomas k tomuto tématu vraci a roz-
viji ho. V odpovédi na prvni argument svaty Tomas ddle vysvétluje,
proc jako predobrazy slouzila téla zvirat. Jimi se naznacovalo Kristovo
télo, které je nejdokonalejsi obéti. Tom4$ pro toto tvrzeni uvadi Ctyri
davody. Prvni duvod 11k4, ze lidské télo je obétovano za lidi, ktet'i ho
pozivaji ve Svatosti. V tomto stru¢ném a hutném textu musime odkaz
na eucharistii povazovat za velmi vyznamny, nebot doklada, ze Akvi-
nat uz na tomto misté domysli, jak bude svou kristologickou reflexi
uplatiiovat v pojednani o této svatosti. Druhy dtivod mluvi o trpnosti
a smrtelnosti a ti‘eti o bezhiignosti Kristova téla. Ctvrty diivod pouka-
zuje na to, pro¢ mel Buh v této obéti zalibeni: obétujici ob&toval své
vlastni télo z lasky. Stejny princip se objevuje v odpovédi na ti‘eti argu-
ment, kde se rikd, zZe Kristova smrt byla obéti proto, Ze ji vytrpél z 1asky.
Naproti tomu ti, kdo Krista zabili, zddnou obét neprinesli. Radikalni
kontrast vynikne, kdyz srovname Kristovu smrt se starozdkonnimi
obétmi. U nich plati, Ze ten, kdo usmrtil obé&tni dar, tj. zvire, prinesl
obét. Piivodci a vykonavatelé rozsudku Krista sice usmrtili, avSak zad-
nou obét neptinesli, naopak se dopustili téZkého zlocCinu.

V ToméaSové chapani obéti se dale uplatinuje jeho antropologie,
ktera vnima cClovéka jako bytostnou télesné-duchovou jednotu. Télo
je integralni soucasti ¢lovéka a ze v8ech skutecnosti, které zaroven
nalezeji do hmotného viditeIného svéta, je tudiz tim nejvlastnéjsim,
co ¢lovek vlastni. Vnitimi svét ¢lovéka se prostrednictvim téla zvidi-
telnuje a vstupuje do hmotného svéta. Kdyz Kristus prinasi jako obét
sebe sama, ¢ini to vnitrnim tkonem lasky, ktery nutné zahrnuje i jeho
télesnost, protoZe v Kristu je integrita lidské télesné-duchové jednoty
dokonala.

Zajimava je z naSeho pohledu také odpovéd na druhy argument,
v némz zazniva, Ze sama Kristova obét je znamenim ve vztahu k Zivo-
tu krestanu. Znamena to, ze Kristova obét, ktera spociva ve vydani
se z lasky, je vzorem pro jednani ki'estanti. Svaty Tomas$ odkazuje na
1 Petr 4, 1—2: ,KdyzZ tedy Kristus trpél v téle, i vy se vyzbrojte tymz
smySlenim, to je: ten, kdo trpél v téle, skoncoval s hifichem, aby stravil
¢as, ktery zbyva k ziti v téle, nikoli podle lidskych v4sni, ale podle Bozi
vule.“ Ve vySe citované pasazi se svaty Tomas odvolava na Augustintiv
vyrok, ve kterém se mezi ¢tyimi charakteristikami obéti uvadi také
JeziSovo sjednoceni s témi, za které se obétuje. Kristova obét je pro
kiestana vice nez pouhy vzor. Jeho vlastni obéti je ze strany Krista
uz vytvoreno redlné sjednocujici pouto mezi nim a kirestanem, ktery
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se k jeho obéti pripoji. Mizeme v tom vidét piipravu ptdy pro téma
duchovni obéti,'* o némz bude te¢ dale v souvislosti s eucharistii.

Kristovy zasluhy, které jsou plodem jeho obéti, se prendSeji na dru-
hé z titulu jeho postaveni Hlavy. Zde se ukazuje dulezitost pravé ono-
ho niterného spojeni Krista-hlavy a idt. TomdaSova koncepce Kristova
spasitelného utrpeni je vyrazné eklesialni. Otdzka 48 reSi modalitu
Kristova utrpeni, totiz jakym zptisobem se uskutec¢nuje:

Kristu byla ddna milost, nejen jako jednotlivé osobé&, nybrz pokud je hlavou
cirkve, aby totiz z ného pretékala do tidu. A proto se Kristovy ¢iny vztahuji
jak k nému, tak k jeho diim takovym zptisobem, jako se ¢iny jiného ¢lo-
véka, ktery je v milosti, vztahuji k nému.!>

Tomastiv pohled na zadostiu¢inéni dale dokresluje jeho pojeti obéti.
Za pozornost stoji predevsim to, jakym zptisobem usporadava jednot-
livé aspekty. Rozhodujici je, zZe jako vychodisko je znovu postavena
laska, jejiz jedinec¢nost dand kvalitami Kristovy osoby pred¢i vSechno
ostatni.

Za urazku ¢ini zadost ten, kdo poda urazenému to, co on stejné nebo vice
miluje, nez nendvidi urdazku. Kristus v3ak utrpenim z lasky a posludnosti
podal Bohu néco vétsiho, nez vyzadovalo od¢inéni celé urdzky lidského
pokoleni, a to nejprve pro velikost lasky, s niz trpél. Za druhé pro hodnotu
svého zivota, jejz polozil na zadostiu¢inéni, coz byl zivot Boha a ¢lovéka.
Za tieti pro rozsah utrpeni a velikost ptijaté bolesti.16

Opét zde velmi silné zazniva eklesialni pristup, kdyz Tomas v odpo-
védi na prvni argument dodava: ,,Hlava a udy jsou jako jedna mysticka
osoba. A proto Kristovo zadostucinéni patri viem veéricim, jakozto jeho
adam.“17

Svaty Tomdas$ mluvi v souvislosti s Kristovou obéti samoziejmeé
také o JeziSove fyzickém a duSevnim utrpeni a o jeho hodnoté, pres-
to ho nechdpe jako podstatny prvek &i soucést definice obéti. Utrpna
stranka je s obéti spojena jediné kvtili hiichu. Kult Boha vyjadrovany

14 Myslenka, ze véricim se v Kristu dostava uvedeni k duchovnimu kultu, ktery vzdavaji
Bohu, je formulovana uz v STh I-11, 101, 2 ad 4.

15 SThIIL, 48, 1 corp.

16 SThII1I, 48, 2 corp.

17 SThIIL, 48, 2, ad 1.
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za pomoci viditelnych skute¢nosti zahrnuje dva neoddélitelné prvky:
prineseni obéti (oblatio) a odevzdani obéti (immolatio).'8 Oblace spo-
¢iva v uznani a potvrzeni BoZzi svrchovanosti. Imolace spociva v ode-
vzdéani sama sebe nebo ve zireknuti se sebe jako nejvyssi hodnoty, coz
se déje vnitinim tkonem vile. Situace hiichu zatiZila imolaci jaksi
zvneéjSku utrpnosti, protoze vyzaduje vytrzeni ze sebeldsky clovéka,
ktery se kvuli hiichu ponotil do sebestiednosti. Utrpeni ¢i dokonce
smrt tak neni podstatou obéti,!? nebot i tehdy, kdyz neni laska znehod-
nocena sebeldskou, ztistava dar sebe sama skute¢nou obéti.

Pro doplnéni naseho tématu se jeSt¢ musime zastavit u Tomasova
traktatu o Kristoveé knézstvi,20 ve kterém také nemiiZe chybét pojedna-
ni o obéti. Poté, co svaty Tomdas na zdkladé biblické nauky predstavi
divody vhodnosti pro Kristovo knézstvi (22, 1), zaméfuje se na hlavni
ukon, ktery prislusi knézi, tzn. na prindSeni obéti. V centru pozornosti
stoji otdzka, zda muze byt Kristus knézem a zaroven obénim darem.
Vychodiskem odpovédi je vers Ef 5, 2 uvedeny v argumentu sed conira,
podobné jako v pojednani o Kristoveé obéti v otdzce 48, 3.

Korpus prvniho ¢lanku 22. otdzky zac¢inad citatem definice obéti sva-
tého Augustina: ,,Je tedy obét viditelnou svatosti, tj. svatym znamenim
neviditelné obéti.“2! Tato neviditelna obét spociva pro ¢lovéka v tom,
Ze Bohu ptinasi svého ducha, jak 1ika zalm 50, 19, a ktery svaty Tomas
cituje: ,,Zkrouseny duch, to je obét mila Bohu.“22 Obétni dar, ktery Kris-
tus obétoval, je tedy on sdm. ,Velky piinos tohoto ¢lanku, jak pozna-
mendava J.-P. Torrell, tkvi jisté v zapracovani ideje obéti formulované
Augustinem ve slavné pasazi O Bozi obci (10, 5-6).423

Ve zduvodnéni, proc¢ ¢loveék vlastné potirebuje obét, je diiraz polo-
zen na finalitu obéti, kterou je sjednoceni s Bohem. Uvddéné ucinky

18 Srov. STh, 1111, 85, 3 ad 3, kde sv. Tomas i'ikd, Ze s vécmi podavanymi Bohu (oblatio)
se musi dit néco, co vyjadri jejich odevzdani Bohu.

19 Viz Edward Schillebeeckx. iéconomie sacramentelle du salut: réflexion théologique
sur la doctrine sacramentaire de saint Thomas, a la lumiere de la tradition et de la
problématique sacramentelle contemporaine. Fribourg: Academic press 2004, s. 417.

20 STh 111, 22.

21 Augustin. O Bozi obci knih XXII. Preklad Julie Novakova. Praha: Vy$ehrad 1950, kni-
ha 10, kapitola 5, s. 480.

22 Tento vers cituje sv. Tomas také v pojednani o obéti jako tiikonu ctnosti zboZnosti, viz
STh1I-11, 85, 2 corp.

25 Thomas d’Aquin, Le Verbe incarné, I1la, Q. 16-26. Pieklad a poznamky Jean-Pierre
Torrell. Paris: Cerf 2002, s. 357, pozn. 85. Evokovany vyrok svatého Augustina zni:
wPravou obéti je kazdy skutek, ktery kondme, abychom se spojili svatym spolecen-
stvim s Bohem, totiz zaméreny k tomu nejvysdimu dobru, jimz mtzeme byt skute¢né
blazeni.“ Prekl. J. Novakova, Augustin. O Bozi obci knih XXII, s. 482.
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obéti, jako je odpusténi hricht, uchovani ve stavu milosti a nakonec
dokonalé sjednoceni lidského ducha s Bohem, kterého dosdhne ¢lovék
ve stavu slavy, ukazuji na tuto perspektivu. Na podkladé biblickych
citati pak svaty Tomas dokladd, ze viech téchto dobrodini se ¢lovéku
dostava diky Kristovu lidstvi. Z toho pak vyplyva, Ze Kristus je nejen
knézem, ale také zdroven obétnim darem.

Eucharistie je znazornénim Kristovy obéti na krizi

Eucharistii, nakolik je obéti, se svaty Toma$ vénuje v traktatu o této
svatosti az v posledni otdzce, tj. STh 111, 83, ktera se soustiredi na sva-
tostny obttad. Mohlo by se zdat, Ze svaty Tomas neptisuzuje problema-
tice dostateCnou pozornost a nedava ji nalezité misto. Vyplyvalo by to
prinejmen$im ze srovnani s obdobim od Tridentského koncilu, kdy se
jednalo o zdsadni otdzku katolické nauky o eucharistii. V TomaSovée
pojeti vSak ma spojeni obiadu eucharistie a pojmu obéti své logic-
ké oduvodnéni. Je notoricky znamé, ze podle svatého TomdaSe spadaji
svatosti do rodu znameni.2* Od znamenaného vyznamu se odvozu-
je obsah a ucinky svatosti. UZ v pojedndni o Kristové obéti na krizi
svaty Tomas rozliSuje mezi jeji vné&jsi a vnitini strdnkou. Vnéjsi uda-
lost Kristovy smrti na kiiZi je znamenim Kristovy vnitini obé&ti.2> Také
u eucharistie plati, Ze vnéjsi zplisob slaveni svatosti je znamenim
vnitiniho obsahu. Proto je prirozené, Ze se téma obéti rozviji prede-
v8im v souvislosti s pojedndnim o liturgickém slaveni eucharistie,
tedy pri prilezitosti rozboru jejiho svatostného znameni. Ze je svatost
eucharistie obéti, vSak nezaznivad poprvé az na samém konci traktatu
o eucharistii. UZ v otdzkach vénovanych svatostem obecné nachazime
formulace, které o eucharistii jako obéti mluvi.26 V samotném traktatu
o eucharistii je rozptyleno mnoho vyroku, které v riiznych souvislos-
tech mluvi o eucharistii jako o obéti. Poprvé se zde mluvi o obéti, kdyz
svaty Tomds analyzuje rtizné nazvy této svatosti, které radi podle tii
¢asovych rovin kazdého svatostného znameni: minulost, pritomnost
a budoucnost. Prvni z ndzva, ktery svaty Tomd$ uvadi, je tudiz ptipo-

vy

minka, protoze odkazuje na minulou udélost Kristovy smrti na kiizi.

o

4 STh111, 60, 1 corp. a dal$i mista.
5 Srov. STRIIIL, 22, 2 corp.
6 Viz napi. STh 111, 61, 3 ad 3, 63, 3 corp., 63, 6 corp., apod. a dokonce uz piedtim
v pojednani o ceremonialnich predpisech SZ v STh I-11, 101, 4 ad 2.

(SIS
I3
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A protoze uddalost smrti na kiizi byla obéti, je také eucharistie obé-
ti.27 V odpovédich na argumenty svaty Tomas jesté upiesnuje vztah
mezi minulou uddlosti Kristovy smrti na krizi a pritomnym slavenim
eucharistie. Eucharistie je obét, nakolik zndzornuje Kristovo utrpeni,
aje dar, nakolik obsahuje samotného Krista.28 Znovu zde svaty Tomas
odkazuje na vers Ef 5, 2. Néco znazornovat je pak roli vnéjsiho svatost-
ného znameni. Proto je tedy nejpiihodnéjsim mistem pro rozpracovani
pojmu obéti prave ta Cast, ktera se zabyva obradem svatosti.

Prvni ¢lanek 83. otdzky se piimo tdze, zda je pri slaveni tohoto
tajemstvi Kristus obétovan. V odpovédi ¢lanku ¢teme:

Slaveni této svatosti se nazyva obétovanim Krista ze dvou dtivodt. A to
nejprve, protoze, jak pravi Augustin?® ve spisu De diversis quaestionibus
ad Simplicianum, ,,Obrazy byvaji nazyvany jmény téch véci, jichZ jsou
obrazy. Tak kdyz vidime deskovou nebo nésténnou malbu, rekneme: To je
Cicero a to Sallustius® Ale slaveni této svatosti, jak bylo ie¢eno vyse,3?
je jakysi nazorny obraz Kristova utrpeni (imago est quaedam repraesenia-
tiva passionis Christi), kleré je pravou ob&t. Proto Ambroz3! k listu Zidam
rika: ,V Kristu byla jednou podéna obét prinasejici vé¢nou spasu. Co tedy
déldme my? Zda kazdy den neobétujeme na pripominku jeho smrti?“

Druhym zptisobem se slaveni této svatosti nazyva obétovanim Krista
co do ucinku utrpeni, protoze totiz touto svatosti se stivame tcastnymi
ovoce Panova utrpeni. Proto se téz v jedné nedélni sekreté3? rika: ,,Kdy-
koli se slavi pripominka této obéti, kona se dilo naSeho vykoupeni.”

Tudiz co do prvniho zptsobu se Kristus mohl nazyvat obétovanym
také v obrazech Starého zdkona. Proto se také ve Zj 15, 8 rika: ,,Jejichz
jméno neni zapsano od pocdtku svéta v knize zivota zabitého Beranka.“

27 Viz STh 111, 73, 4 corp.

28 Viz STh111, 73,4 ad 3: ,Hoc sacramentum dicitur sacrificium, inquantum repraesentat
ipsam passionem Christi. Dicitur autem hostia, inquantum continet ipsum Christum,
qui est hostia suavitatis, ut dicitur Ephes. V.“ Mtizeme si zde v§imnout, ze Tom4ds$ citu-
je biblicky ver$ volné, kdyz uziva dvojici slov sacrificium a hostia, oproti pivodnimu
biblickému versi oblatio a hostia.

29 Augustinus, De divers. quaest. ad Simplic., Lib. 11, q. 3 (PL 40, 143).

50 STh1ll, 76,a.2,ad 1; 79, a. 1.

51 Srov. Gratianus. Decretum, P. 111 De cons., dist. II, can. 53 In Christo semel (RF I, 1333).
Citovano v Rabanus Maurus. Enarr. in epist. B. Pauli, Lib. XXVII, super Hebr. X1
(PL 112, 780) a v komentari In Hebr., super X1, vydaném pod AmbroZovym jménem
(srov. PL 17, 47). Prevzato z loannes Chrysostomus, /n Hebr., hom. XVII (PG 63, 131).

32 Dominica septima post octavam Trinitatis (Missale S.0.P., s. 284).
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Ale co do druhého zptisobu je této svatosti vlastni, Ze se pri jejim sla-
veni obétuje Kristus.

O autoritu svatého Augustina se svaty Toma$ opira nejen v praveé
citované odpovédi, ale také v argumentu sed contra.33 V odpovédich
na prvni sérii argumentu jeSté svaty Tomds$ doplnuje dalezité vypove-
di o povaze eucharistické obéti. S odvolanim na list Zidtim a autoritu
svatého Ambroze uci, Ze Kristova obét na krizi a jeji liturgické slaveni
v eucharistii je jedna totozna obét.3* Nejen samotna konsekrace sva-
tostnych zptisob, ale také oltai znazornujici Kristiv kiiz3% a knéz, ktery
prondasi konsekrac¢ni slova v osobé a moci Krista, jsou soucasti ,,nazor-
ného obrazu Kristova utrpeni“.3% Skutec¢nost, Ze knéz jedna v osobé
a moci Krista, navic zajiStuje totoznost knéze a obétniho daru, jako
tomu bylo v pripadé historické udalosti Kristovy obéti na krizi. Sva-
tostnym znamenim nejsou pro svatého Toméase pouze samotné eucha-
ristické zpusoby chleba a vina, ale celé liturgické déni. Diky tomuto
chapani liturgie bude svaty Tomas moci, jak uvidime pozdé&ji, zahrnout
do svatostného znameni i vérici jako znameni mystického téla Kristo-
va. Projevuje se zde Tomasovo Sirsi pojeti svatostného znameni, které
je zivym dédictvim patristické teologie, zahrnujici celek liturgického
slaveni.

V nauce svatého Tomase o eucharistii jako obéti je tudiz kliCovym
pojmem pravé zndzornéni Kristovy obéti prostrednictvim svatostné-
ho znameni. Vyroky, které s timto pojmem zachdzeji, jsou rozptyleny
po celém traktatu o eucharistii, coz potvrzuje, ze tento pojem je sku-
tecné zdkladnim kamenem TomdaSovy nauky. Pokusime se systema-
tizovat jeji hlavni rysy. Nejprve je nutné si uvédomit, ze svaty Toma$s
nepouziva vyraz reprezentovat v jeho ¢asovém vyznamu, ve smyslu
aktudlniho zpritomnovani né¢eho minulého, ale ve vyznamu vizual-
nim.37 Proto ho také do ¢estiny prekladdm slovem znéazornovat a nikoli
zpritomnovat.3® Kristovo utrpeni zobrazuje nejen slaveni eucharistie,

35 SThlll, 83,1 sc.: ,Augustin ve spisu Liber sententiarum Prosperitika: Kristus byl jed-
nou obétovan sdm v sobé, a prece se denné obétuje ve svatosti‘“

54 Srov. STh11l, 83,1 arg. 1 a ad 1.

35 Viz STRIIL, 83, 1 ad 2.

56 STh1ll, 83,1 ad 3.

57 Viz Thierry-Dominique Humbrecht. LEucharistie, ,représentation® du sacrifice du
Christ, selon saint Thomas. Revue Thomiste 98 (1998), s. 355-386.

38 Pro Giplnost musime uvést, Ze néktera magisterialni vyjadieni nedavné minulosti sice
pouzivaji klasicky termin representovat, nerespektuji vsak jeho ptuvodni vyznam
vizudlniho znazornéni (jak to napr. disledné déla Tridentsky koncil), ale uzivaji ho
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ale také rtizné svatosti Starého zdkona, prredeviim obét velikono¢niho
beranka.?¥ Jedine¢nost znadzornéni Kristovy obéti na kiizi, které vytva-
ri eucharistie, spoc¢iva v tom, Ze na rozdil od vSech ostatnich obraza
Panova utrpeni eucharistie obsahuje Krista v jeho utrpeni, coz je moz-
né diky transsubstanciaci. Kdyz svaty Tomas probira otdzku ustanove-
ni eucharistie, rozliSuje mezi riznymi svatostmi, které se ke Kristovu

utrpeni vztahuji. Nejdokonalejsi ze v3ech je vSak eucharistie:

Eucharistie je dokonalou svatosti utrpeni Pané kvtli tomu, Ze obsahu-
je samého trpiciho Krista (continens ipsum Christum passum). A proto
nemohla byt ustanovena pred vtélenim, protoze tehdy mély misto svatosti,
které byly pouze predobrazy utrpeni Pané.+0
Podobné se svaty Tomas vyjadiuje, kdyz pojednava o skute¢né pri-
tomnosti Krista pod svatostnymi zptisobami:

7Ze je v této svatosti pravé Kristovo t&lo a krev, nelze pojmout smysly, ale
pouze virou, ktera se opira o Bozi autoritu. [...] Jsou pro to dtivody z vhod-
nosti. Za prvé je to dokonalost Nového zdkona. Svatosti Starého zdakona
totiz obsahovaly onu pravou obét Kristova utrpeni pouze obrazné, podle
toho, co ¢teme v Zid 10, 1: ,Zakon totiZ obsahuje pouze stin budoucich
dober, nikoli samu podstatu skutec¢nosti’ A proto bylo tireba, aby obét
Nového zdkona ustanovena Kristem byla né¢im vic, aby totiz obsahovala
samého Trpiciho ne pouze ve znameni nebo obrazné, ale také v podsta-
t¢ pravdy. A proto tato svatost, kterd realné obsahuje samého Krista, jak
Tika Dionysius*! v I11. kap. spisu De ecclesiastica hierarchia, ,,zdokonaluje
v8echny ostatni svatosti“, které na Kristové moci pouze participuji.*2

Ve dvoji konsekraci, tzn. v proméné¢ chleba v Kristovo télo a vina
v Kristovu krev, zdsadnim zptisobem spo¢iva znazornéni Kristovy obé-
ti a tim také podstata eucharistické obéti. Svaty Tomas vysvétluje, proc
neni zbyte¢nd konsekrace dvou rtiznych svatosinych zptisob.

v ¢asovém vyznamu, coZ rozhodné neni tizus svatého Toméase v souvislosti s eucha-
ristif.

59 Srov. STh 111, 73, 6.

40 SThIIIL, 73,5 ad 2.

41 Dionysius Areopagita (Ps.). De ecclesiast. hier., cap. 3, P.1 (PG 3, 423).

42 STh111, 75, 1 corp.

130



EUCHARISTIE JAKO OBET KRISTA-HLAVY A JEHO MYSTICKEHO TELA

I kdyz je cely Kristus pod obéma zptisobami, prece to neni zbytecné.
Nebot za prvé, napomdaha to zndzornéni Kristova utrpeni, v némz byla
krev oddélena od téla. Proto se také ve formé konsekrace krve zminuje
jeji proliti.*3

Neéktera symbolickd gesta uzivand pri mesni liturgii jesté podtrhu-
ji ,svatostnou obrazovost®, jako napr. ldamani chleba, které je svatosti
Kristova utrpeni.** Celou jednu pomérné obsahlou otazku, totiz otazku
75 rozdélenou na osm ¢lanki, svaty Tomas vénuje svatostné proméné
chleba a vina. Pro porozuméni Tomasoveé nauce o obéti je tato dosti
technicka otazka velmi dulezita. Stredobodem otazky je tvrzeni, Ze cela
podstata téla se proménuje v celou podstatu Kristova téla a celd pod-
stata vina se proménuje v celou podstatu Kristovy krve. U tohoto sva-
tostného procesu transsubstanciace jde o proménu zacilenou jednou
k podstaté Kristova téla a jednou k podstaté Kristovy krve. TomdSova
formulace na zavér argumentace zni takto:

A to se Bozi moci dé&je v této svatosti. Nebot celd substance chleba se pro-
meénuje v celou substanci Kristova téla a celda substance vina v celou sub-
stanci Kristovy krve. Proto tato proména neni formalni, ale substancialni.
Tuto proménu nelze zaradit mezi druhy prirozeného pohybu, ale muze se
vlastnim jménem nazvat transsubstanciace.*>

45 STh1II, 76,2 ad 1. Na toto tvrzeni narazime na iadé dalsich mist Tomasova vykladu:
STh1l1l, 74,1 ,...] pokud jde o Kristovo utrpeni, pri némz byla krev oddélena od téla.
A proto v této svatosti, ktera je pripominkou Pdnova utrpeni, se chléb bere oddélené
jako svatost téla a vino jako svatost krve.“ STh 111, 74, 6 o primiseni vody do vina: ,Je
to vhodné zndzornéni utrpeni Pané. Papez Alexandr proto Iikd: Nema se obétovat
v kalichu Pané ani pouhé vino, ani pouhd voda, ale oboji smi$ené, protoze se Cte, zZe
oboji vyteklo z Kristova boku ptijeho utrpeni.“ STh 111, 78,5 ad 1: ,,Proto i Pan nazyva
své utrpeni kalichem u Mt 26, 39, kdyz tika: At mé tento kalich mine, coz ma smysl:
Toto je kalich mého utrpeni. To je divodem oddélené konsekrace krve a téla, proto-
ze k odlouceni krve od téla doslo pti utrpeni.“ Tamiéz ad 2: ,0ddélené konsekrovana
krev vyrazné znazornuje Kristovo utrpeni.“ Tamiéz ad 7: ,Krev konsekrovanda oddéle-
né od téla vyraznéji znazornuje Kristovo utrpeni.“ STh 111, 78, 6 ad 1: ,,Po konsekraci
chleba je tam Kristovo télo z moci svdtosti a krev z redlného doprovazeni. A potom
konsekraci vina je tam obracené Kristova krev z moci svatosti, télo pak z redlného
doprovazeni.”

44 Viz STh 111, 77, 7: ,A jako svatostné zptuisoby jsou svatosti pravého Kristova téla, tak
ldmani téchto zpusob je svatosti utrpeni Pané, které se uddlo v pravém Kristové téle.”

45 Srov. STh 111, 75, 4. Poznamenejme, Ze v textu se dokazuje, ze stvoireny ¢initel maze
zpusobit pouze ¢dste¢nou zménu, totiz zménu formy. U transsubstanciace naproti
tomu jde o zménu formy i materie, tzn. celé substance, kterou mtize uc¢init svou moci
pouze Buh.
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Zpusob, jak je dvoji konsekrace skute¢nym zndzornénim Kristovy
smrti, jesté prohlubuje Tomasova nauka o konkomitanci.*6 Ta vychazi
ze svatostné promeény, u niz plati, Ze transsubstanciace podstaty chleba
smeéruje primo pouze k pritomnosti Kristova téla a transsubstanciace
podstaty vina sméruje piimo pouze k ptitomnosti Kristovy krve. Takto
jsou Kristovo télo a krev skute¢né oddéleny, coz vyzaduje realita Kris-
tovy obéti. Toto oddéleni se déje na roviné svatostného znamenti, které
je redlnym zndzornénim Kristova utrpeni. Na druhé strané je nutné
zachovat, ze Kristus je pod kazdou ze zptisob ptitomen cely, nebot to
vyplyva z viry. Nauka o prirozeném doprovazeni na jedné strané beze
zbytku ¢ini zadost pozadavku integrity viry ve svatostnou piitomnost
celého Krista,*” na druhé strané plné respektuje ,pravdu svatosti¢
vyplyvajici z formulaci formy svatosti, které mluvi jasné a rozlisené
zv1ast o télu a zv14st o krvi. Realismus jeho teologie pak vede svatého
Tomase k védomi vztahu, ktery existuje mezi Kristovou svatostnou pri-
tomnosti a Kristem existujicim ve vlastni podobé:

Musime pevné drzet, Ze pod obéma zptisobami svatosti je cely Kristus; ale
vzdy jinak. Nebot z moci svatosti je pod zptisobami chleba Kristovo télo,
krev pak z redlného doprovazeni, jak bylo feceno vys$e*8 o Kristové dusi
a bozstvi. Pod zptisobami vina je pak z moci svatosti Kristova krev, aviak
Kristovo télo z redlného doprovazeni, stejné jako duSe a bozstvi, ponévadz
Kristova krev neni nyni oddélena od jeho téla, jako byla v ¢ase utrpeni
a smrti. Proto kdyby se tehdy byvala slavila tato svatost, pod zptisobami
chleba bylo by Kristovo télo bez krve, a pod zptisobami vina krev bez téla,
jaky byl pravdivy stav véci.*9

46 Této teologické teorii se svaty Tomas vénuje v STh 111, 76 a potom se k ni podle potie-
by vraci u dalSich témat.

47 STh1ll, 76, 1: ,Je podle katolické viry naprosto nutné vyznavat, ze Kristus je v této
svdtosti cely. Musi se v8ak védeét, Ze néco, co ndlezi Kristu, je v této svatosti dvojim
zptisobem: jednim zptisobem jakoby z moci svatosti; jinym zptisobem z ptirozeného
doprovdazeni. Z moci svatosti je pod zptisobami této svatosti to, v co se primo promeé-
nuje driveéjsi substance chleba a vina, jak to znamenaji slova formy, ktera jsou v této
svdatosti ucinnd, stejné jako v ostatnich svdtostech, kdyz se totiz rika: Toto je moje
télo, nebo Toto je méa krev. Z prirozeného doprovazeni je pak v této svatosti to, co je
redlné spojeno s tim, co je cilem zminéné promény. Jsou-li totiz néjaké dveé véci redl-
né spojeny, kdekoliv je vécneé jedna, musi byt i druha. Nebot co je redlné spojeno, se
rozliSuje pouze ikonem rozumu.“

48 A.1,ad 1.

49 STh 111, 76, 2. Svaty Tomas$ ilustruje svou nauku na hypotetickém piikladu slaveni
eucharistie v dobé, kdy Kristovo mrtvé télo lezelo v hrobé. Podobné formulace nacha-
zime i na jinych mistech traktatu, STh 111, 78, 6 ad 1: ,,Po konsekraci chleba je tam

132



EUCHARISTIE JAKO OBET KRISTA-HLAVY A JEHO MYSTICKEHO TELA

Svatostné znameni eucharistie zahrnuje dvoji vztah. Jakozto nazor-
ny obraz Kristovy smrti oddélujici télo a krev se vztahuje k minulé
historické udalosti. Zaroven odkazuje na osobu JeziSe Krista, ktera je
nositelkou této uddlosti. Odkazuje vSak na osobu jako takovou, tedy
v jejim aktudlnim stavu. U obojiho plati, Ze svatost obsahuje, co zna-
mend, z ¢ehoz vyplyva, Ze eucharistie je skute¢nou JeziSovou obéti
a stejné tak je v eucharistii pritomen Kristus oslaveny. Svaty Tomas
proto rozliSuje u Krista mezi vlastnim bytim a svatostnou piitomnosti:

Pro Krista v3ak neni totéz byt o sobé& a byt ve svatosti, protoze tim, Ze 1ika-
me, ze je v této svatosti, vyjadiujeme né&jaky jeho vztah k této svatosti.>®

Pri eucharistické konsekraci dochdzi k proméné celé podstaty chle-
ba v podstatu Kristova téla, presto je tato Kristova pritomnost vzhledem
k jeho vlastni osobé akcidentalni. Svatostna promeéna a vSiechny zmény
tykajici se konsekrovanych zptisob se déji vylu¢né na roviné svatosti,
tzn. Ze probihaji pouze ve svatostném znameni:

Co je pozivano ve vlastni podobé, je liméano a Zvykano ve své podobé. Kris-
tovo télo vSak neni pozivano ve vlastni podobé&, ale ve svatostné podobé.
[...] A proto se nelame samo Kristovo télo, leda podle svatostné podoby.5!

Tato nauka se musi vztahovat také k samotné eucharistické obéti.
Ze svatostného znazornéni JeziSovy smrti na krizi diky tomu nijak
nevyplyvd, Ze by Kristus ve své vlastni podobé, totiz ve svém aktual-
nim stavu, trpél. Svaty Tomds svou nauku stavi nejen na reflexi vztahu
eucharistie a Kristova oslaveného téla, ale uz na situaci pri Posledni
veceri. Tam byl Kristus fyzicky ptitomen v téle podléhajicim utrpeni

vrv

a pripraveném snést smrt na krizi. I tehdy bylo ve veceradle ve svatosti
jeho télo pritomné netrpnym zpusobem:

Kristovo télo z moci svatosti a krev z realného doprovazeni. A potom konsekraci vina
je tam obracené Kristova krev z moci svatosti, télo pak z redlného doprovazeni.“

50 SThIII, 76, 6 corp. Podobné se setkdvame s , klasifikaci“ Kristovy pritomnosti v eucha-
ristii, kdyz svaty Tomas$ rozliSuje zavaznost hticht vici Kristu. V STh 111, 80, 5 corp.
uci, Ze nejzdvaznéjsi je hiich namireny proti Kristovu bozstvi, méné zavazny je proti
Kristovu lidstvi ve vlastni podobé a na poslednim misté je htich proti Kristovu lidstvi
ve svatosti. Je zirejmé, Ze z hlediska mordlni klasifikace se ve v3ech trech pripadech
jedna o zavazny tézky hrich.

51 SThI11, 77,7 ad 3.
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Ve svatostné zpusobé vSak bylo netrpnym zptsobem to télo, které samo
o sobé podléhalo utrpeni, stejné jako to, co je samo o sobé viditelné, zde
bylo neviditelné. Jako totiz vidéni vyzaduje kontakt vidéného télesa s okol-
nim prostredim umoznujicim vidéni, tak utrpeni vyzaduje kontakt téla,
které trpi, s témi, kdo na né ptisobi. Vy$e bylo fe¢eno,’2 ze Kristovo télo,
jak je ve svatosti, se nevztahuje k tomu, co ho obklopuje prostrednictvim
vlastnich rozméru, jimiz se télesa dotykaji, ale prostirednictvim rozmeéru
zpusob chleba a vina. A proto, co trpi a co vidime, jsou ony zpusoby, ne
v8ak samo Kristovo télo.53

Fakt, zZe representace Kristovy obéti svdtostnym znamenim nezna-
mena pro Krista, Ze by musel prozivat utrpeni, pak nevychdzi ani tak
z jeho aktudlniho oslaveného stavu jako spiSe z obecného vztahu
jeho osoby k proménénym eucharistickym zptisobam. To nic neubira
na pravdeé, zZe eucharistie je skute¢nou obéti JeziSe Krista. Uz tim, Ze
se Kristus obétuje ne za sebe, ale ze se vydal za nas (srov. Ef 5, 2), stavi
se do pozice Hlavy svého mystického téla, které svou vykupnou obéti
Vytvari.

Eucharistie jako duchovni obét cirkve sjednocujici laskou

Svaty Tomas$ pojednava o JeziSoveé smrti na ki'izi ve svétle Augus-
tinovy definice obéti a na eucharistii aplikuje stejnou definici obéti,
¢imz obé skute¢nosti propojuje. Eucharistie Kristovu obét svatostné
zobrazuje, a co do podstaty je s ni tudiZ totozna. Vyznamnym pojitkem
mezi obéti na krizi a eucharistickou obéti je také zacileni obéti, jak ho
chape Augustinova definice, jimz je sjednoceni s Bohem. Svaty Tomas
na vice mistech svého pojednani o eucharistii na toto zacileni pouka-
zuje. Mizeme si diky tomu uvédomit, Ze se jednd o jeden z charakte-
ristickych rysti Tomasovy eucharistické nauky. Setkavame se s nim
u analyzy svatostné formy, konkrétné konsekrac¢nich slov vina, kde
Tomas vypocitava, co pusobi sila Kristovy krve.

Tato sila (tj. krve vylité pri utrpeni, ktera v této svatosti pusobi) pak
ma troji zaméteni. A to za prvé a hlavné k dosazeni vécného dédictvi
podle toho, co éteme v Zid 10, 19: ,KdyZ tedy mame JeZiSovou krvi

52 A. 1, ad 2;q. 76, a. 5.
55 SThI111, 81, 3 corp.
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zdruku zaddanou pro pristup do svatyné.“ To se vyjadruje, kdyz se rika
,NOVé a vééné smlouvy*.5+
Tomastv vycet ucinku Kristovy obéti klade na prvni misto véc-
né deédictvi, vécny zivot, ktery podle Augustinova vyjadreni spociva
ve spojeni s Bohem, diky némuz mtizeme byt blazeni. Predpokladem je
udéleni daru milosti na zédkladé viry a odstranéni pirekdzky htichu, coz
jsou dal3i dvé véci, k nimz je sila svatosti zamérena. Jinou prilezitosti,
kdy svaty Tomds$ prirozené podtrhuje zacileni eucharistie ke sjedno-
ceni ¢lovéka s Bohem, je pojedndni o ucincich eucharistie (otdzka 79).
Postup je podobny jako v pravé zminéném rozboru svatostné formy.
V prvnich dvou ¢lancich této otazky mluvi svaty Tomda$ o udéleni
milosti a o dosazeni slavy a zbyvajicich Sest ¢lankt vénuje predev§im
odstranéni pirekazek prvnich dvou uéinkii.’s
Milost ospravedlnéni je nejprve jmenovana proto, zZe diky ni se

¢lovék sjednocuje s Bohem uZz na této zemi. A nejde jen o samotnou
milost. Spojeni s Bohem je zdrojem jakési Zivotni svéZesti v fadu milos-
ti a predevsim zdrojem lasky, ktera jedind muze vytvaret skute¢nou
jednotu osob. Shrnuti argumentace prvniho ¢lanku svaty Toma$ for-
muluje takto:

A protoze Kristus a jeho utrpeni jsou pri¢inou milosti, a protoze duchovni

obcerstveni a laska nemohou existovat bez milosti, ze v§eho uvedeného je

zjevné, ze tato svatost udéluje milost.56

V odpovédi na ptredbézné argumenty toto téma rozviji, kdyz pouka-
zuje na prinos, ktery ze spojeni s Bohem plyne pro samotného ¢lovéka:

Touto svatosti v8ak vzriista milost a zdokonaluje se duchovni zivot tak, aby
skrze spojeni s Bohem byl ¢lovék dokonaly o sobé.57

Ve druhém c¢lanku, ktery mluvi o dosazeni slavy, se Toma$ znovu

odkazuje na konsekra¢ni formuli nad kalichem. Pripodobnéni vériciho
ke Kristu v jeho utrpeni a slavé prostrednictvim svatosti je zavdavkem
ijeho oslaveni ve vé¢nosti.

54 STRIIL 78, 3.

5 Srov. SThIII, 79, proemium.
56 STRIII, 79, 1 corp.

7 STRIIL 79, 1 ad 1.

<)

<)
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Uz v pritomnosti se tésime duchovnimu obcerstveni pokrmem
a jednoté znamenané zplisobami chleba a vina, i kdyZ nedokonale;
dokonale pak ve stavu slavy. ,,[...] tento pokrm a népoj, ktery ty, kdo ho
prijimaji, ¢ini nesmrtelnymi a neporuSitelnymi ve spole¢nosti svatych,
kde bude pokoj a pIna a dokonala jednota.“58

Z:a pozornost stoji také zminka o spolecenstvi svatych v dokonalé
jednoté. Vé¢né blazenosti nelze dosdhnout jako individudlniho dobra,
ale jediné ve spojeni s ostatnimi lidmi. Vé¢néa blazenost je tak nutné
eklesialni. Eklesialni proto také musi byt jeji zavdavek, jimz je eucha-
ristie slavend ve spolecenstvi putujici cirkve.

Vliv definice obéti adoptované od svatého Augustina muizeme bez-
pochyby vidét i v tom, jak svaty Tomda$ dava do souvislosti s eucha-
ristif lasku, presnéji fe¢eno funkci ldsky spojovat a vytvaret jednotu.
V ¢lanku o svatosiné formé, jejiz soucdsti byla v TomdaSoveé dobé slova
HLtajemstvi viry“, ¢teme:

O tajemstvi viry se mluvi ve smyslu predmétu viry, protoZe pouze virou
vime, ze Kristova krev je v této svatosti skute¢né. [...] Tato svatost je pak
svatosti lasky jakozto jeji obraz a pric¢ina.>9

U tohoto TomdaSova vyroku miizeme snadno dovodit, Ze vyraz ,,sva-
tost lasky*, a svatost znamend obraz ¢i zndzornéni 1asky, je zde jinym
vyjadrrenim obvyklejsiho obratu ,,svatost Kristovy obéti“, jejiz pod-
statou je pravé bezvyhradnd ldska. Tato svdtost nemtze byt pri¢inou
lasky v Kristu, nebot spiSe Kristova ldaska je pri¢nou této svatosti, ale
je pri¢inou lasky v téch, kdo eucharistii ptijimaji. Kdyz svaty Tomas
probira ucinky eucharistie, k4, Ze jejim poslednim tc¢inkem je praveé
dynamicka laska. ,Realitou této svatosti (res sacramenti) je laska, nejen
jako habitus, ale také jako tikon, ktery je touto svatosti vzbuzovan.«60

Laska je také motivem Kristovy télesné pritomnosti ve svatostnych
zpusobach. Nejvyssi formou lasky je pratelstvi, které vyzaduje, aby
vztah vydanosti a sdileni dober byl oboustranny a bezvyhradny. Poté,
co svaty Tomd$ formuluje jako dtivod Kristovy pritomnosti dokonalost
Nového zdkona, uvadi jako druhy diivod z vhodnosti JeziSovo pratel-
stvi k jeho uc¢edniktim.

58 SThIIL, 79, 2 corp. Posledni véta je citdtem ze sv. Augustina, In loann. tract. 26 (PL 35,
1614).

59 STh111, 78,3 ad 6.

60 SThIII, 79, 4 corp.
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Za druhé, odpovida to Kristoveé lasce, ze které pro nasi spasu prijal
pravé télo nasi prirozenosti. A protoze nejvlastnéjsi charakteristikou
pratelstvi je ,spole¢né Zit s prateli“, jak rika Filosoft! v IX. knize spisu
Ethica Nicomachea, slibuje ndm jako odménu svou télesnou piitomnost
podle Mt 24, 28: ,Kde bude télo, tam se shromazdi i orlové.“62 Mezitim
nas ani v tomto putovani prece nezbavil své t€lesné pritomnosti, ale
svym pravym télem a krvi nds v této svatosti spojuje se sebou. Proto
v Jan 6, 56 sdm 1ika: ,,Kdo ji mé télo a pije mou krev, zlistavd ve mné
a ja vném.“ Proto je tato svatost znamenim nejveétsi lasky a upevnénim
nasi nadéje, protoze vytvari tak divérné spojeni Krista s nami.63

Uvadime tento delSi citat, protoZe z ného vysvita TomdaSovo celistvé
chéapéni zivota milosti. Na jeho vrcholu je pratelska laska s Kristem,
ktera vytvari dokonalé spojeni osob, ale zaroven angazuje i ostatni teo-
logalni ctnosti, totiz viru a nadéji.

Téma lasky, a pratelské lasky zv1asté, otevira dvere dalSimu tématu,
jimz je eklesialni rozmér eucharistie, na ktery jsme piilezitostné nara-
zili uz drive. Pratelska laska je charakterizovdna vzdjemnym sdilenim
dober, ke kterému dochéazi také uvnitt* cirkevniho spolecenstvi. Sdileni
duchovnich dober umoznuje jednota cirkve, ktera je vytvarena prave
laskou:

Moci Ducha Svatého, ktery diky jednoté v lasce pusobi vzajemné sdileni
dober mezi Kristovymi udy, dochdazi k tomu, Ze soukromé dobro, které
pochézi ze m3e dobrého knéze, je plodné pro jiné.6+

V citovaném textu jde o duchovni u¢innost mse slouzené hodnym ¢i
nehodnym knézem. Ale princip, Ze soukromé dobro je plodné pro jiné,
nepochybné plati obecné a miize se vztahnout na kterykoliv ud mys-

1N r

tického téla cirkve. Jednotu mystického téla vytvari pravé duchovni
ucast na eucharistii: ,Jednota mystického téla je ovocem poziti pravého

61 Aristoteles. Ethica Nicomachea, 1X, X111 (1171b32).

62 Podle Vulgéty, kde ma vers pozitivni vyznam. JB: ,Kdekoli je mrtvé télo, tam se slét-
nou supové.“

65 STRIII, 75, 1.

64 STh 111, 82, 6, ad 3. Podobné vyjadreni je v nasledujicim ¢lanku, STh 111, 82, 7, ad 3:
»Knéz v modlitbach pri mS8i zajisté mluvi v osobé cirkve, v jejiz jednoté setrvava. Ale
pri konsekraci eucharistie mluvi v osobé Krista, jehoz tlohu skrze moc svéceni pti
tom zastava. A proto, slouzi-li m8i knéz oddéleny od jednoty cirkve, konsekruje pravé
télo a krev Krista, protoze neztraci moc svéceni. Ale protoze je odlouc¢en od jednoty
cirkve, jeho modlitby nejsou i¢inné.“
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téla.“65 Svaty Tomas prirazuje k eucharistii jako jeji ovoce razné sku-
te¢nosti a jakoby volné ptechazi od jedné ke druhé. Neni v tom vSak
ani ndznakem né&jakad libovile. Je-li ovocem eucharistie jednota, pak je
jim proto, Ze je dusledkem obéti, kterd je rovnéz ovocem eucharistie,
jak uvidime nize. Oboji vychazi z Kristovy lasky, ktera se ve svatosti
stava také ovocem eucharistie. VSechny tyto skute¢nosti se setkavaji
v augustinovské definici obéti, kterd je svatému Tomads3i tak draha.

Cirkev slozend z mnoha lidi tvori jeden celek tak tésné spojeny, ze
ho svaty Tomas, mozna ponékud necekané, nevdaha nazvat osobou.
Knéz jedna jako sluzebnik, zastupuje cirkev nebo se modli v jeji oso-
bé: ,Modlitbu ve m3i prondsi knéz v osobé celé cirkve, jejimz je knéz
sluzebnikem.“66

Diky tomu, Ze podstata svatosiné obéti je uzce spjata s vizudlnimi
svatostnymi znamenimi, miZeme na tutéz rovinu umistit i symbolic-
kou hodnotu slaviciho shromdazdéni. Uprostied liturgického shromaz-
déni svatostné déni znazornuje Krista v jeho obéti prindSené za viech-
ny lidi. Jezi8 si ze svych ucedniku vytvari své mystické télo. Chléb
a vino jsou pak obrazem nejen obétujiciho se Krista v jeho individu-
alité, ale Hlavy v jednoté se svym télem. Obétnim darem pfinaSenym
jako obét k oslavé Boha Otce je cely Kristus, to znamend Hlava spolu
s télem. Chléb a vino spolu s liturgickym shromézdénim jsou zname-
nimi celého obétovaného téla.6? Toto mystické télo se obétuje svatost-
né, totiz in mysterio, jimz je aktudlné slavena eucharisticka liturgie.

Duchovni obét véricich

Ucast na Kristové obéti se nemtize odehrat pouze na ritudlni roving
zabezpecené liturgickym slavenim. Je nutné vnitini ztotoznéni, ke kte-

X7 o

rému dochdzi prijimanim. Tento vné&jsi ikon je znamenim vnitiniho
sjednoceni se znazornovanou obéti. Svaty Tomdas argumentuje tim, ze

65 SThIII, 82,9, ad 2.

66 STRIII, 82, 6.

67 Evangelista Jan popisuje (Jan 19, 25-37) nejen Kristovu smrt potvrzenou vylitim krve
z jeho boku, coz je potom svatostné representovdno pri eucharistické konsekraci, ale
také pritomnost JeziSovy matky, dalsich Zen a milovaného uc¢ednika. Odevzdanim
ucednika Jana Matce a Matky uc¢ednikovi Kristus formuje télo cirkve. Jezi§ pak kona
svou knézskou sluzbu jako hlava cirkve, kterou zastupuji Matka a ucednik a ostatni
zeny stojici pod krizem. Obétuje a je obétovan cely Kristus: hlava spolu s télem. Také
tento aspekt obrazné znazornuje slaveni eucharistie, kdyz posvéceny sluzebnik jedna
v osobé Krista-Hlavy obklopeny spole¢enstvim mystického téla.

138



EUCHARISTIE JAKO OBET KRISTA-HLAVY A JEHO MYSTICKEHO TELA

1y

eucharistie je obét, a proto ten, kdo ji prinasi, na ni musi mit ucast.
Znovu se odvolava na Augustinovu definici z De civitate Dei,% podle
které je prindSena vnéjsi obét znamenim vnitini obéti, kterou ¢lovék
prinasi Bohu sam sebe.%9 Svaty Toma$ ma na mysli dokonalost obéti,
ktera by nebyla myslitelnd bez osobni participace obétujiciho.

Proto tim, ze ma [knéz]| ucast na obéti, ukazuje, Ze se ztotoZnuje
s vnitini obéti. Podobné také tim, Ze lidu rozdéluje tuto obét, ukazuje,
ze je rozdavatelem bozskych dart lidem. Na nich pak ma mit ucast
nejprve on sam, jak ika Dionysius? v spisu De ecclesiastica hierarchia.
A proto md sam prijmout drive, nez rozdéluje lidu. Proto v citované
kapitole ¢teme:7! [ Jakd je to obét, jejiz podil si sdm obétujici nevez-
me?“ Ucast pak méa mit tim, Ze poZije z obéti, podle toho, co Fika Apo-
Stol v 1 Kor 10, 18: ,,Nejsou snad ti, kdo jedi z obéti, ve spolecenstvi
s oltarem?“ A proto je nutné, aby knéz, kdykoli konsekruje, prijal tuto
svatost iiplnou.”?

Ucast pak ma tedy tim, Ze piijima Obét, &imz zdroven obétuje sam
sebe. Prijetim obétujiciho se Krista se s nim knéz zcela ztotoznuje.
Muzeme rozliSit dvé roviny tohoto knézského ptijimani. Knéz slavici
liturgii reprezentuje Krista Hlavu v jeho vztahu k eklesidlnimu télu.
Prijimani knéze dotvari znamenany obsah svatostného znamenti, jehoz
nedilnou soucésti jsou tkony celebrujiciho knéze. Prijimanim se knéz
nejprve ztotozni s Kristem-Hlavou, ktery je zdrojem milosti pro mystic-
ké télo, a potom tuto milost v osobé Krista rozdéluje. Za druhé je knéz-
ské ptijimani nutné chapat také jako prijimani vériciho, jako prvniho
ze vSech dalSich prijimajicich véricich a jejich zastupce (paklize by

68 Augustin. De civitate Dei X 5-6 (PL 41, 282-283).

69 Kristologicka a eklesiologickd interpretace ceremonialnich predpistt SZ vede
sv. Tomase k vyrokiim, které ukazuji, jaké je jeho pojeti obéti: cirkev kona duchovni
obét (STh 1-11, 102, 4 ad 3), celopal obétovany z ticty k Bohu a z lasky k jeho dobroté
naznacuje, ze Bohu ma byt obétovan cely ¢lovék (I-11, 102, 3 ad 8), skrze Krista mame
Bohu obétovat vSechny skutky ctnosti, ¢imz prinaSime Bohu obét chvaly (I-11, 102,
4 ad 6), mezi nez na prvnim misté patii teologdlni ctnosti viry, nadéje a lasky, v nichz
zdalezi vnitini bohopocta (I-11, 103, 3 corp.). Neni obtizné viimnout si zde augusti-
novského ladéni takového pojeti obéti. Shodné pojeti obéti vidime v STh 11-11, 85.
Ve druhém c¢lanku této otazky znovu uci, Ze duSe se podavd jako obét Bohu jako
svému stvoriteli a jako cili své blazenosti. Treti ¢lanek, ktery se ptd, zda je ptineseni
obéti ikonem nékteré specidlni ctnosti, je cely vystavén na Augustinoveé definici obé-
ti z De civitate Dei, kn. X., kap. 6. Hlavni a vlastni obéti je prineseni duse Bohu a pak
také dober téla a vnéjsich véci v souladu s Rim 12, 1 a Zid 153, 16 (a. 3 ad 2); vSechny
ostatni skutky ctnosti jsou obéti, jsou-li kondny jako projev tcty k Bohu (a. 3 corp.).

0 Dionysius Areopagita (Ps.). De ecclesiast. hier., cap. 3, P. 111, § 14 (PG 3, 445).

71 Gratianus. Decretum, P. 111 De cons., dist. 11, can. 11 Relatum est (RF I, 1318).

72 SThIII, 82, 4 corp.
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dalsi vérici uz neptijimali). Tento knézsky tikon neni zcela jisté mozné
chapat jako ,,zniceni obétnich dari“,” ¢imz by se méla obét dokonat.
Slaveni eucharistie tak nikdy nemuze existovat jaksi samo o sobé, aniz
by nezahrnovalo spojeni Krista-Hlavy s jeho eklesidlnim télem.

Pri prilezitosti reSeni situace téch, u nichz jsou zavazné nedostatky,
Tom4d$ formuluje zdsadni vypovédi o duchovni obéti a icasti na ni:

A proto [heretici, schizmatici a exkomunikovani] nepozivaji ovoce obéti,
jimz je duchovni obét. Mimo katolickou cirkev se neptindsi obét spravne.
Proto mimo cirkev nemuze existovat duchovni obét, ktera by byla skute¢néa
diky pravdivosti ovoce, ackoli je skute¢na pravdivosti svatosti.”

Duchovni obét se netykd pouze knéze vysluhujiciho svatost, ale také
ostatnich véricich. Duchovni obét zcela zapada do svatostné ekonomie,
nebot neni na prvnim misté vykonem véricich, ale je zdarma danym
darem. Ovocem svatosiné znazornované obéti Krista je duchovni obét
udu jeho mystického téla, které ovsem musi byt s timto t€lem duchov-
né sjednoceny.

K prindSeni obéti je nutna knézska kvalifikace. Ve druhé prredbézné
namitce svaty Tomas uvadi vyrok svatého Jana Chrysostoma, podle
néhoz kazdy svaty vérici, totiz ten, ktery je s Kristem spojen laskou, je
knéz, a tudiz mazZe piinaset eucharistickou obét.”> V odpovédi na ten-
to argument svaty Tomd$ odkazuje na duchovni knézstvi véricich.

Spravedlivy laik je spojen s Kristem duchovnim spojenim skrze viru a las-
ku, ne v8ak skrze svatostnou moc. A proto ma laik duchovni knézstvi
na piinageni duchovnich obéti, o nichZ se v Zalmu 50, 19 #ka: ,,Ob&ti
Bohu je zkrougeny duch,“ a v Rim 12, 1 ,abyste sami sebe piinaseli v Zivou,
svatou, Bohu prijemnou obét: Proto se v 1 Petr 2, 5 rika: ,,dejte sebe samé
[...] ke svatému knézstvi, abyste prinaseli duchovni obé&ti“7

75 Tuto teorii zastaval napt. sv. Robert Bellarmin, viz M. Lepin. L’idée du Sacrifice de
la Messe d’apreés les théologiens depuis l'origine jusqu’a nos jours. 3. vyd. Paris: Beau-
chesne 1926, s. 383-387. Dobre se zde ukazuje, jak pojeti cirkve ovliviiuje pojeti obéti
a tim také eucharistie.

™ SThIII, 82 corp. a ad 1.

5 Srov. SThIII, 82, 1 arg. 2 (Ps. loannes Chrysostomus, Op. imperf. in Matth., hom.
XLIII, super XXI112, PG 56, 876).

76 SThIII, 82, 1 ad 2.
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Clanek sedmy otazky 79. se pt4, zda tato svéatost prospiva jinym lidem
nez prijimajicim. Na tomto misté nachazime vypovédi, které ukazuji
na pochopeni povahy duchovni obéti. Nejprve svaty Tomda$ znovu pri-
pomind, Ze eucharistie je svatost, protoze pod viditelnym znamenim
udéluje neviditelnou milost, a Ze je také obéti, protoZe znazornuje Kris-
ta v jeho utrpeni. Nechybi odkaz na Ef 5, 2 , ptinesl sebe Bohu v obét“.
Aby mohla eucharistie prinést duchovni uzitek tém, kdo se ji ucastni,
je nutné participovat na obéti na roviné teologalnich ctnosti.

Kristovo utrpeni sice co do dostate¢nosti prospivd na odpusténi viny
a k dosazeni milosti a slavy v8em, ale ti¢inek ptisobi pouze u téch, kteri
jsou spojeni s Kristovym utrpenim virou a laskou. Stejné tak tato obét,
ktera je pamatkou utrpeni Pan¢, ma ucinek pouze u téch, ktet'i se spojuji
s touto svatosti virou a laskou.

Svaty Tomas rozviji tuto svou reflexi pii pohledu na vnéjsi stranku
svatostného déni, které samo o sobé nemuze prinést duchovni pro-
spéch. Duchovni uzitek je neptenositelny z jednoho ¢lovéka na dru-
hého, protoze nikdo nemuze suplovat nezbytné ukony teologalnich
ctnosti za jiného clovéka. Stejné tak neprinese vétsi duchovni uzitek
pouhé materidlni zmnozeni svatostnych zpusob. Vice konsekrovanych
¢i prijatych hostii neprinese vétsi ucinek. Jediny obétujici se Kristus je
pritomny cely a ptisobi svou moci bez ohledu na kvantitu svatostnych
znameni. Tyto zavéry nijak neprekvapi, protoze logicky vyplyvaji z cel-
ku Tomasovy sakramentalni teologie. Ponékud piekvapiva vSak muiize
byt konkluze, kterou svaty Tomas formuluje v zavéru:

Prijiméani patri k pojmu svatosti, kdezto obétovani patri k pojmu obéti.
A proto z toho, Ze télo Kristovo prijimd jeden anebo také mnozi, nevzejde
jinym lidem zddna pomoc. Podobné také tim, ze knéz konsekruje v jed-
né msi vice hostii, se nendsobi ucinek této svatosti, protoze je pouze jed-
na obét. V mnohych konsekrovanych hostiich totiz neni o nic vice sily
nez v jedné, protoze ve v8ech i v jedné je cely Kristus. Proto ani kdyby
nékdo zaroven prijal v jedné msi vice konsekrovanych hostii, nebude mit
na ucinku svatosti vétsi podil. Po¢tem msi se vSak néasobi prinesent obéti,
a proto se nasobi ti¢inek obéti i svatosti.””

7 STRIII, 79, 7.

141



BENEDIKT T. MOHELNIK

Jaka obét se vlastné muZe nasobit? Rozhodné se nemuze ndsobit
Kristova obét zndzornovana dvoji konsekraci chleba a vina. Ta je totiz
identicka s historickou uddlosti obéti na kiiZi a je dokonala. Svaty
Tomas jisté neopousti jednozna¢nou nauku listu Zidim, ze které védo-
meé vychdzi. Jediné, co se muize ndsobit, je duchovni obét véricich. Je-li
totiz duchovni obét véiicich zalozena na tkonu teologélnich ctnosti
viry a lasky, je zi'ejmé, zZe ve stavu putovani nejsou tyto ctnosti nikdy
dokonalé a neuzaviraji se dynamice ristu. Virou poznavame, Ze je Kris-
tus pritomen ve svatosti, ldskou dosahujeme cile této svatosti, jimz je
nase sjednoceni s Kristem a pripodobnéni se mu. Z tohoto hlediska
je kazda ucast na eucharistické obéti ze strany vériciho vzdy novym
ukonem, pti kterém vzdy znovu dostava jako dar duchovni obét, ktera
je ovocem jediné Kristovy obéti zndzornéné svatostnym znamenim.

Kdyz svaty Tomas$ t'esi otdzku vhodného ¢asu pro slaveni eucharis-
tie, formuluje dalsi z vyznamnych ekleziologickych tvrzeni, které se
tykd duchovni obéti véricich. Vychazi pritom z liturgické praxe, ktera
zna pripominku Kristovy obéti, konanou jednou za rok na Velky patek,
a kazdodenni pripominku konanou mesni liturgii.

V této svatosti se pripomind Kristovo utrpeni, nakolik se jeho ucinek
rozléva na verici. Ale v dob€ umuceni se pripomind Kristovo utrpent,
jen pokud bylo dokondno na samé nasi hlavé. A to se stalo jednou,
kdezto ovoce utrpeni Pané prijimaji vérici denné. A proto se pouha pri-
pominka kond jednou za rok, tato svatost viak denné jak kvuli ovoci,
tak kvuli nepretrzité paméti.”s

Kromé uchovani kontinualni paméti na pramen nasi spasy je dtle-
7ité neustdlé rozlévani ovoce Kristovy obéti. VySe jsme jiz vidéli, ze
timto ovocem se rozumi duchovni obét véricich. Kdyz svaty Toma$
zminuje roli Krista-Hlavy, zaroven tim evokuje mystické télo cirkve,
do kterého se v jednotlivych véricich rozléva ovoce Kristovy obéti.
Duchovni obét vlastné ani nelze myslet mimo eklesialni rAmec.

Eucharistie je pro svatého TomdS3e pricinou spojeni Krista-Hlavy
a jeho mystického téla. Jednota mezi hlavou a télem je bytosin4, a proto
je tento jeden celek subjektem obéti, tzn. obétovanym darem. K tomu-
to tématu se Akvinat dostava pri ptilezitosti analyzy obtadu svatos-
ti eucharistie, podobné jako v ptipadu zndzornéni Kristova utrpeni.
Touto reflexi svaty Tomads$ rozS§iruje zabér a tim také obsahovy vyznam
svatostného znameni. Toma$ komentuje modlitbu Rimského kdnonu

8 STRIII, 83,2, ad 1.
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,V pokote té prosime, viemohouci BoZe: Prikaz svému svatému andeé-
Iu, at ji prenese na tvij nebesky oltar, pred tvar tvé bozské velebnosti.“
Poté, co svaty Tomas pripomene, Ze se prosba nemiiZe tykat svatost-
nych zpusob, které zustavaji na oltari, ani samotného Kristova téla,
které neprestava byt v nebi, obraci pozornost na télo cirkve a nabizi
rtizné moznosti pochopeni slov modlitby.

Z4da to pro mystické t&lo, které je totiz symbolizovano v této svatosti, aby
totiz andél, pritomny Bozim tajemstvim, piednesl Bohu modlitby knéze
a lidu, podle toho, co ¢teme ve Zj 8, 4: ,A z ruky toho andéla dym vtni
vystoupil spolu s modlitbami svatych pred Boha“ Nebeskym Bozim olta-
rem se pak nazyva bud sama cirkev vitéznd, a zadame byt do ni uvedeni;
nebo sdm Biih, a zdddme mit na ném ucast. O tomto oltari se totiz v Ex 20,
26 1ikd: ,A Kk mému oltari nebudes$ vystupovat po stupnich,“ to jest, ,,v Tro-
jici nebudes délat stupné“7 Nebo se andélem rozumi sam Kristus, ktery
je ,Andélem veliké rady,“80 jenZ spojuje své mystické télo s Bohem Otcem
a cirkvi vitéznou. A z toho se také odvozuje jméno m3e, protoze knéz vysila
modlitby k Bohu skrze andéla, jako lid skrze knéze, nebo protoze Kristus
je obéti poslanou pro néas. Proto na konci m3e propousti jdhen ve svate¢ni
dny lid a rika: Ite, Missa est, to znamena, Ze je posldna obét k Bohu skrze
andéla, aby totiz byla Bohu piijemna.8!

Jakkoli je spravné ve svétle liturgické védy rozumeét zavéreénému
propusténi v praktickém vyznamu rozeslani, Tomastv teologicky pri-
stup si zaslouzi vaznost. Liturgickému déni dodava vnitrni dynamiku.
Kristova obét je posldna pro cirkev proto, aby se mystické télo ptipojilo
k obéti své hlavy a poslalo takto v ¢ase a osobach extenzivné rozsi-
renou obét zpét k Bohu. Ovoce Synovy obéti, jimz je duchovni obét
Bozich déti shromézdénych v jedno, je pro Otce prijemnou vini. Ze se
nejednd o jednorazovy ucelovy vyklad, ale konstantu TomdaSovy nauky,
dosvédcuji podobné formulace, které opét ukazuji na jednotu Krista
a jeho mystického téla.

Pri slaveni této svatosti se pak slovy naznacuje to, co se tyka Kristova utr-
peni, které tato svatost znazornuje, nebo také to, co se tyka mystického

™ Glossa interl. (1 165v).
80 Srov. Iz 9, 5 LXX; vstupni antifona m$e za svitani O narozeni Pané.
81 SThI111, 83, 4, ad 9.
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téla, které tato svatost naznacuje [...]. A proto se nékteré véci konané pti
slaveni této svatosti tykaji zndzornéni Kristova utrpeni, nebo také uspora-
dani mystického téla.s2

Spojeni v jedno obétnika a obétovaného daru u Krista i cirkve

Podstatny rozdil mezi obétmi Starého zédkona a JeZiSovou obéti spo-
¢iva v predpokladu, Ze u starozdkonni obéti je obétujici (subjekt obéti)
odliSny od obétovaného daru (objekt obéti), zatimco Jezis ve své jedi-
né obhéti tyto dvé slozky spojuje v jedno. JeZi$ je zdroven obétnikem
i obétovanym darem. PiindSeni kultické obéti jako vyjadreni vztahu
k Bohu se v biblickych dé&jindch objevuje po vyhnani z rajské zahra-
dy. Prvotni stav nevinnosti umoznoval ¢lovéku zit v bezprostrednim
kontaktu s Bohem. K tomuto spojeni s Bohem, které je cilem obéti,
dochézelo bezprostirednim tikonem sebedarovani ¢lovéka Bohu. Byla
to Cistd duchovni obét, ni¢im nenaruSend komunikace vzdjemného
sebedarovani pri zachovani védomi podiizenosti ¢lovéka vici Bohu.
Po narus$eni tohoto primého vztahu hiichem ¢lovéku nezbyva nez
nabizet Bohu misto sebe obéini dary, jimiZ svou touhu po spolecen-
stvi s Bohem vyjadiuje, ale nikdy ji nemtize plné dosdhnout. Podle
biblického podani dé&jiny lidstva po hrichu zac¢inaji prinesenim obét-
nich dart bratiéimi Kainem a Abelem, z nichZ jeden Biih prizniveé prijal
a druhy nikoli.83 Starozdkonni obét samozi'ejmeé vyzaduje jistou sou-
nalezitost mezi obétnikem a obétnim darem, ktery ma vyjadrovat jeho
osobni postoj. Jednota obojiho je vSak pouze mordlni, coz znamena, Ze
nemuze piekrocit symbolickou rovinu. Ve skutecnosti je tato jednota
tudiz nedostiznym idedlem.

U JeziSovy obéti je spojeni obétnika a obétniho daru v jedno realné.
Je to tatdz osoba-C¢lovek, kterd je zdroveri obéinikem a obétnim darem.
Jezi§ muize ucinit toto spojeni prave proto, Ze jeho lidstvi neni zatizeno
hiichem. Neni v ném nic, co by mu bréanilo v bezprostifedni komuni-
kaci s Bohem. U Krista je oddéleni obétujiciho a obétovaného daru
zcela nemyslitelné. Touto obéti, ve které se spojuje obétnik a obétni

Ny

dar, neni v JeziSoveé piipadé az jeho obét na kiizi, ale cely jeho Zivot.

82 STRHIIL 83, 5.
85 Viz Gn 4, 3nn.
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Rozdil mezi starozdkonnimi obétmi a jedinou obéti Nového zdkona je
zédsadni a radikalni.

Cirkev chape svou liturgii jako participaci na jediném kultickém
konéani veleknéze Jezise Krista.8* Eucharistické slaveni pamatky Kris-
tovy obéti nemuze v zaddném pripadé obnovit dualitu obétnik — obétni
dar. V dekretu o eucharistii Tridentsky koncil trva na identité¢ Kalvar-
ské obéti a mes$ni obéti.8% I kdyz Jezi§ Kristus jako jediny byl schopen
prinést sdm sebe jako obét, neznamena to ovSem, Ze u vSech ostatnich
lidi kromé ného zustava v platnosti rozdéleni obétnika a obéiniho daru.
Jezis Kristus do své obéti zahrnul vSechny lidi takovym zptisobem,
7e je k sobé pridruzuje. Jakozto obétnik kond jako novy Adam a Hla-
va cirkve, jednd tedy jménem vSech a za vSechny, a to nikoli pouze
v moralnim smyslu, ale redlné. Rovnéz tak jako obétovany dar v sobé
zahrnuje ves§keré lidstvo, kdyz jednd jako ten, kdo se vSemi lidmi sdi-
li tutéz spoleénou piirozenost. Zadny jednotlivy ¢lovék oviem neni
timto vSeobjimajicim zapojenim do Kristovy obéti zbaven své vlastni
svobody. Slaveni eucharistie se pro kazdého ¢lovéka stava prilezitosti
védomé prijmout své vlastni zaclenéni do Kristovy obéti a osobné se
k ni ptipojit. Timto vstupem do obéti Kristovy ¢lovék také participu-
je na redlném sjednoceni obétnika a obétni daru, jak se uskutec¢nilo
jednou provzdy a za vSechny v ¢lovéku JeziSovi. O kazdém ¢lovéku,
ktery participuje na Kristové knézstvi, potom v pravém smyslu plati,
Ze je obétujicim a zdroveri obétnim darem. Kirestané maji sami sebe
prinaset v zivou, svatou, Bohu prijemnou obét, coz je duchovni boho-
sluzba, kterou maji konat.86 Svaty Augustin predklada takovou defi-
nici obéti, na které potom svaty Tomas zaklada svou teologii obéti,
ze z ni neni vylouceno nic, co tvori lidsky zivot, pochopitelné krome
zla: ,Pravou obéti je kazdy skutek, ktery kondme, abychom se spojili

Y7

svatym spolecenstvim s Bohem, totiz zameéreny k tomu nejvyssimu

84 TI. vatikdnsky koncil, Konstituce o posvdiné liturgii Sacrosanctum Concilium, 7: ,,Préa-
vem se tedy liturgie chape jako vykonavani knézstvi Jezise Krista. V liturgii jsou zna-
menti, kterd 1ze vnimat smysly. Tato znameni znac¢i posvéceni ¢lovéka a zptisobem
kazdému z téchto znameni vlastnim je uskutec¢nuji. Liturgie je také verejna bohopo-
cta, kterou kond tajemné télo JeziSe Krista, a to hlava i udy.“

85 Tridentsky koncil. Dekret o obéti mse svaté (XXII. zasedani, 17. 9. 1562), hl. 2: ,Je to
jedna a taz obét, je to tyz — nyni skrze sluzbu knézi — obétujici, ktery se tehdy obéto-
val na kiizi; pouze zpusob obétovani je rozdilny.“ Dokumenty tridentského koncilu:
latinsky text a preklad do cestiny. Praha: Krystal OP 2015, s. 165.

86 Srov. Rim 12, 1. Podobné udeni najdeme i na jinych mistech Nového zakona, napi-
Ef 5, 1-2 nebo 1Petr 2, 5.
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dobru, jimz mazeme byt skute¢né blazeni.“8” Cloveék prinasi jako dar
Bohu skutky, které sdm svobodné kona a jimiz vytvaii svij zivot. Je
tedy realné a v pravém smyslu zaroven obétujicim i obétnim darem.

Kristova obét je nejvétsim projevem jeho lasky, proto nam ji zane-
chal jako diikaz své pratelské lasky ve svatosti eucharistie, jejimz pro-
strednictvim vlozil do naSich srdci jako jeji ovoce duchovni obét, aby-
chom my byli schopni prinést sami sebe jako obét lasky, ve které ma
Otec zalibeni.

Katolicka teologickd fakulta Univerzity Karlovy
Thakurova 3

160 00 Praha 6 — Dejvice

e-mail: mohelnik@Fktf.cuni.cz

87 _Augustin, O Bozi obci I, kn. 10, kap. 6. s. 482. Augustinova koncepce se stala obec-
né prijatou a prejima ji také 1. vatikdnsky koncil; viz napi.: Dogmatickd konstituce
o cirkvi Lumen Gentium, 34.
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ABSTRACT

The paper deals with Aquinas’s conception of a real relation. It is
divided into four main parts. First, I explain some important characteristics of
Aquinas’s theory of relation, namely the legacy of Aristotle as the main source on
which Aquinas draws. Second, I explain the formal cause of relation. Third, I deal
with the issue of two metaphysical components of a relation. Finally, I argue that
a relation and its foundation are really distinct.
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Relation is a fundamental philosophical concept.2 We can
consider the things around us (as well as ourselves) not only as they
are in themselves, but also as they are related to others in some way.
Whenever things are ordered in some way, as when one originates
from another or is ordered to another, when we add and subtract,
when we find a community, language or persons, when we know or
love, when we consider how all things are oriented to God and God
to the world, we encounter relation. To put it simply, all that exists
is always in relation to something else. This quite naturally leads to

I Tthank L. Novék for valuable comments on the original version of this paper.

2 A shortened version of this paper has been published in Czech as David Svoboda.
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reflection of relation itself. More profound understanding of relation
further enables us to understand many other related philosophical
problems better, such as e.g. causality (commonly conceived as a kind
of relation), the theory of universals (the unity of a universal concept
is traditionally considered to be the foundation of its relation to other
natures), person (associated with relation not only in personalism),
the issue of knowing and desiring (these intentional operations are
necessarily related to their object), the logical and semantic analysis of
relational propositions, and other logical and metaphysical problems.

Consequently, we ought not to be surprised that philosophers have
focused on relation since antiquity. In this paper I want to present Aqui-
nas’s theory of real (categorical) relation.? This issue is fairly extensive
and that is why the exposition will be limited to key selected aspects of
it. The problem of so-called transcendental relations, which are tradi-
tionally classified among real relations, will be left aside. I hope to treat
the topic in another, more extensive paper.

The paper is divided into four main conceptual parts. First, I pres-
ent the principles of Aquinas’s conception, namely his basic ontology,
vocabulary and division of relations. Second, I focus on the problem of
the formal cause of relation and show that Aquinas admitted at most

5 There is fairly extensive secondary literature on Aquinas’s conception of relations,
of which I have used the following: Mark Henninger. Relations — Medieval Theories
1250-1325. Oxford: Clarendon Press 1989; Anton Krempel. La doctrine de la relation
chez saint Thomas. Paris: J. Vrin 1952; Fridrich Wilhelmsen. Creation as a relation
in Saint Thomas Aquinas. The Modern Schoolman 56 (1979), pp. 107-133; Norbert
Ginsburg. Metaphysical Relations and St. Thomas Aquinas. The New Scholasticism
15 (1941), pp. 238-254; Carl Kossel. Principles of St. Thomas’ Distinction between
the Esse and Ratio of Relation. The Modern Schoolman 24 (1946), pp. 19-36; ibid.,
25 (1947), pp. 95-107; Carl Kossel. St. Thomas’ Theory of the Causes of Relation. The
Modern Schoolman 25 (1948), pp. 151-172; Mark Henninger. Aquinas on the Ontolog-
ical Status of Relations. Journal of the History of Philosophy 25/4 (1987), pp. 491-515;
Anton Krempel. Anerkannte Thomas von Aquin transzendentale Beziehungen? Phil-
osophisches Jahrbuch 67 (1959), pp. 171-178; Edmund Pace. The Concept of Order in
the Philosophy of St. Thomas. The New Scholasticism 2 (1928), pp. 51-72; Bernard
Coffey. The Notion of Order according to St. Thomas Aquinas. The Modern Schoolman
27 (1949), pp. 1-18; Alois Maltha. De divisione relationum consideratio in ordine ad
quaestionem de relationibus divinis. 4ngelicum 14 (1937), pp. 61-86; Jeffrey Brow-
er. Medieval Theories of Relations. Stanford Encyclopedia of Philosophy. http://plato
.stanford.edu/entries/relations-medieval; Constantine Cavarnos. The Classical Theo-
ry of Relations: A Study in the Metaphysics of Plato, Aristotle and Thomism. Belmont:
The Institute for Byzantine and Modern Greek Studies 1975; Robert W. Schmidt. The
Domain of Logic according to Saint Thomas Aquinas. The Hague: Martinus Nijhoff
1966; Thomas M. Ward. Relations without Forms: Some Consequences of Aquinas’s
Metaphysics of Relations. Vivarium 48 (2010), pp. 279-501.
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two types of relation foundation. Third, I discuss the issue of the two
metaphysical constituents of relation, its accidental being and its prop-
er character. Last, I discuss the difference between a relation and its
foundation and will argue for the view that there is a real distinction
between them.*

§ 1. Aristotle and Aquinas

Though Aquinas’s conception of relation draws on various sourc-
es (the Church Fathers5, Boethius, Averroes, and others), it was most
inspired by the legacy of Aristotle.b It is therefore appropriate to begin
the exposition by briefly introducing the Greek philosopher’s key texts
on the subject. My aim, however, is not to present a detailed inter-
pretation of Aristotle’s view, an analysis focusing exclusively on his
conception. I will introduce his texts so that they help to illuminate
some Aquinas’s ideas. I will briefly summarize some important ide-
as from (1) the 7th chapter of Categories; (2) a short passage from
the 5th book of the Physics;” (3) an exposition in the 5th book of the
Metaphysics.8

4+ Aquinas’s key reflections on relation are mostly found in numerous theological pas-
sages dealing with the Trinity and the relations of God and creatures (above all in the
Summa Theologiae, the Disputed Questions on the Power of God, and the Commentary
on the Sentences of Peter Lombard), as well as in his commentaries on the works of
Aristotle (Metaphysics, Physics, unfortunately Aquinas did not write a commentary on
the Categories).

5 Cf. David Voptada. Svaty Ambroz a tajemstvi Krista. Prague: Krystal OP 2015, esp.
p- 40.

6 In the following exposition I rely on the works of Mark Henninger. Relations, and
Lukas Novak. Teorie vztahu u Jana Poncia v kontextu scholastické tradice, advance
thesis (UFaR FF UK 2001).

7 There is a very similar text in the Metaphysics. Cf. Aristotle. Metaphysics 14, 1, 1088a
29-35. See also the instructive commentary on this passage in Aristotle’s Metaphys-
ics, a revised text with introduction and commentary by D. W. ROSS. Jol. /1. Oxford:
Clanderon Press 1924, p. 471.

8 lused the following critical editions of Aristotle’s works: Aristotle. The Categories, On
Interpretation. London: Harvard University Press 1996; Aristotelis Metaphysica. Clar-
endon: Oxonii e Typographeo Clarendoniano 1960. The secondary literature is not
very extensive, cf. Klaus Oehler. Einleitung und Anmerkungen zu Aristoteles: Katego-
rien. Berlin: Akademie-Verlag 1984, pp. 239-256. For a more detailed treatment of the
history of the theory of relation see Julius Weinberg. The Concept of Relation: Some
Observations in Its History, in Abstraction, Relation and Induction, Three Essays in
the History of Thought. Milwaukee: The University of Wisconsin Press 1965; Klaus
Oehler. Logic of Relations and Inference from Signs in Aristotle, Ars semeiotica 4
(1981), pp. 237-246; Miguelle Mignucci. Aristotle’s Definitions of Relatives in Cat. 7.
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(1) Somewhat paradoxically, the crucial influence of the 7th chap-
ter of the Categories on Aquinas is not so much due to its content, but
first of all to the fact that Aristotle classified relation as one of the cat-
egories. Thus the ontological character of relation was fundamentally
determined as an accident (ens in alio).® Aquinas also adopted the
definition of relation from the Categories and defined it as that whose
proper being consists in being toward another.'9 Thus he obtained an
important distinction between relation and its foundation (fundamen-
tum). He conceived foundation as that in virtue of which a relation
arises. So e.g. if a man begets a son, the act of begetting is the founda-
tion of the relation of fatherhood which he acquires. So in the case of
a categorial relation Aquinas distinguished among three things: the
subject of the relation (the man who begets a son), further its terminus
(the begotten son), and finally the foundation of the relation (the act of
begetting). A necessary condition of the existence of a categorial rela-
tion is that the subject, terminus, and foundation are all real beings
and that there is a real distinction between the subject and terminus
of the relation. If these conditions are satisfied, a categorical relation
necessarily exists. The reverse also holds, if a categorial relation exists,
its conditions necessarily obtain.!!

(2) In the first two chapters of the 5th book of the Physics Aristotle
discusses kinds of movement and distinguishes among three: quanti-
tative, qualitative, and local. At the beginning of the second chapter,
where a discussion of relation relevant to our investigation appears,
Aristotle discusses movement in respect of the categories and claims
that there is no movement in respect of substance and relation. He
literally says:

In respect of substance there is no motion, because substance has no con-
trary among things that are. Nor is there motion in respect of relation: for
it may happen that when one correlative changes, the other, although this

Phronesis 31 (1986), pp. 101-127; Guiseppe Sillitti. La concezione del pros ti e il prob-
lema degli enti astratti in Aristotele, Elenchos 6 (1985), pp. 357-377.
9 Cf. Thomas Aquinas. Summa contra Gentiles (ScG) 4, c. 14.

10 Thomas Aquinas. Summa Theologiae (STh) 1, q. 28, a. 2: “ratio propria relationis
[...] accipitur]...] secundum comparationem ad aliquid extra. Si igitur consideremus,
etiam in rebus creatis, relationes secundum id quod relationes sunt, sic inveniuntur esse
assistentes, non intrinsecus affizae; quasi significantes respectum quodammodo contin-
gentem ipsam rem relatam, prout ab ea tendit in alterum”

" Cf. STh 1,13, 7.
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does not itself change, is no longer applicable, so that in these cases the
motion is accidental.!?

Aristotle therefore contests the claim that acquiring or losing a rela-
tion are movements, or changes of any kind. However, the text presents
some obvious difficulties. If a relation is an accidental form acquired
by a substance when the conditions described above are satisfied, then
the substance should change by acquiring it, since by acquiring an
accident a substance obtains a further determination and thereby new
accidental being. If a relation is really a categorial being, then it seems
that a substance must acquire it by means of movement and acquiring
or losing it are therefore certain changes. We will not discuss Aqui-
nas’s solution to this difficulty now and return to it later.

(3) Aristotle introduces three basic kinds of relations, which we can
label numeric, causal, and psychological. As an example of the first
type, Aristotle mentions common mathematical relations, such as ‘to
be greater than’, ‘to be equal to something’, ‘to be a multiple of some-
thing’, etc. Further (which may be rather surprising) he also includes
among them relations such as specific and generic identity, similarity
with respect to quality, and quantitative equality.!3

Aquinas interprets Aristotle’s not quite lucid text as follows.!* When
Aristotle has dealt with common numeric relations, constituted by the
ratio of a number to unity or of one number to another, he deals with
relations which substance, quality, and quantity take with respect to
unity as the principle of number. Among these he classifies identity,
similarity, and equality. Since specifically or generically identical sub-
stances are those sharing one specific or generic nature, the foundation
of relations of specific or generic identity is the unity of a specific or
generic nature. The same holds for relations of similarity and equality:
similar things are those that share a specifically one quality, the foun-
dation of their relation of similarity is therefore unity with respect to
quality; things are equal when they have specifically one quantity, the

12 Aristotle. Physics 5, 2, 225b 11-13.

15 Aristotle. Metaphysics 5, 15, 1021a 10-15: A1l these relations, then, are numerically
expressed and are determinations of number, and so in another way are the equal and
the like and the same. For all refer to unity. Those things are the same whose substance
is one; those are like whose quality is one; those are equal whose quantity is one; and
1 is the beginning and measure of number, so that all these relations imply number,
though not in the same way.

14 Cf. Aquinas. In V" Metaph. Lect. 17 (1022). See also Henninger. Relations, pp. 6-8.
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foundation of their relation of equality is therefore unity with respect
to quantity. Just as common mathematical relations are based on a cer-
tain number, so relations of specific and generic identity, similarity,
and equality are based on the principle of number, which is unity.
According to Aquinas, this analogy between common numeric rela-
tions and relations of identity, similarity and equality is the reason
why Aristotle lumps them together.!> Numeric relations are thus divid-
ed into three subordinate types, i.e., identity (non-identity), similarity
(dissimilarity), and equality (inequality). The common mathemati-
cal relations mentioned above such as ‘to be the double, half, or one
third of something’ are classified as relations founded on quantity, i.e.,
among relations of equality and inequality.

The causal relation is based on the active or passive potency of
a subject, or on the action (actio) of a subject or on its ‘passivity’ (pas-
sio). In virtue of its active potency a substance is (as a cause) able
to produce an action, which is the foundation of its causal relation to
another. Passive potency, on the other hand, enables a subject to be
acted on and based on this ‘passivity’ itis related to another as an effect
to its cause.!6

The third kind of relation is that of cognitive powers, habits and
cognitive acts to their objects. It has also been frequently labelled as the
relation of the measurable to the measure, since the cognized object is
the measure which defines and measures the cognitive acts directed
to it. This relation to object as to measure can be analogically trans-
posed to habits, cognitive powers, and also to the subject to which this
whole hierarchy of acts ultimately belongs.!7 In this context Aquinas
often distinguishes between categorial relations and relations of rea-
son, as well as between mutual and non-mutual relations.!8 While

15 Cf. Aquinas. In V" Metaph. Lect. 17 (1022).

6 Aquinas. In V' Metaph. Lect. 17 (1002).

17 Aristotle. Metaphysics 5, 15, 1021a 27-30.

18 Cf. Aquinas. In V' Metaph. Lect. 17 (1026-1027). In general the difference between
real relations and relations of reason can be explained with respect to their causes.
A relation of reason is formed by the activity of the intellect and therefore depends
on it. A categorial relation exists independently of the activity of reason and is pro-
duced by real causes. There is a non-mutual relation between @ and b when a is
really related to b but not b to a. There is a mutual relation when there exists a real
relation of a to b and simultaneously there obtains the inverse real relation of b to ¢;
another necessary condition of a mutual relation is that @ and b are of the same rela-
tional character (eadem ratio ordinis). Relations are of the same relational character
if their foundations are of the same type. That is the case with numerical and causal

-
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a seer relates to the seen by a real relation, the foundation of which is
the act of seeing, the inverse relation of the seen to the seer is not real.
This relation exists only as thought by the intellect, since there is no
really existing foundation in the seen in virtue of which it relates to the
one who sees it.1

At first sight Aquinas seems to have adopted Aristotle’s division of
relations and their foundations, since in his commentary on the Mei-
aphysics he expresses no explicit doubt concerning it. On the other
hand, Aquinas only mentions the psychological relation as a third kind
of relation in the commentary on the Metaphysics.2® This ambiguity
invites us to return to it in the following paragraph and attempt to
explain it.

§ 2. The formal cause of a relation and classification of relations

The formal cause of a relation is its foundation, since it is the form
in virtue of which the relation exists and from which its specific deter-
mination comes. However, the complete specific determination of
a relation is caused by the foundation in respect of the terminus of the
relation, since the same foundation can give rise to two specifically
distinct relations, in so far as their terms are contrary. So e.g. the red-
ness of an apple is the foundation of its relation of similarity to other

relations, but not with psychological relations. Cf. STh 1, 13, 7; 28, 1; Quaestiones Dis-
putatae de Potentia (QDP) q. 7, a. 11, and others. Ward attempts to defend the thesis
that - although Aquinas in fact taught that psychological relations, as well as relations
between God and creatures, are non-mutual - he could have held the very opposite.
According to Ward, Aquinas rejects the mutuality of these relations primarily because
it would lead to the doctrine of idealism. If the cognized were really related to the
cognizer, then the cognizer would change and create reality by cognition; Aquinas
rejects this altogether. When defending his thesis Ward therefore strives to show that
the relations in question can be construed as mutual, without leading Aquinas into
the trap of idealism. As I will show later, in Aquinas’s conception a relation as such
adds no new being or new nature to its subject, i.e., the conception implies no onto-
logical commitments. According to Ward the relation ‘to be cognized’ can therefore
be construed as real without a commitment to idealistic doctrine. Below I will show
that Aquinas’s conception of relation qua relation has ontological commitments and
based on this [ will evaluate Ward’s otherwise greatly inspiring contribution as doubt-
ful. Cf. Ward. Relations without Forms, pp. 289-291.

19 Seeing, as well as all other cognitive acts, are so called immanent operations, which
do not pass over to the external object but remain in the cognizing subject as its per-
fection; thus cognition changes only the cognizer, not the cognized object. The rela-
tion of the cognizer to the cognized exists really, while the inverse relation is only of
reason. Cf. ODPq. 7, a. 10.

20 Cf. Schmidt. The Domain of Logic, p. 145.
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red apples and at the same time the foundation of the opposite relation
of dissimilarity to yellow apples. The relation’s foundation thus has
a double formal effect. It determines its subject absolutely, and it also
determines it relatively, i.e., it directs it toward the relation’s term. Red-
ness therefore primarily makes an apple red and secondarily similar
or dissimilar to other coloured things.2!

When reflecting on Aristotle’s texts, Aquinas reaches an important
conclusion, namely that a real relation can have no more than two
kinds of foundation.??2 Probably the most extensive discussion of the
topic is found in the Disputed Questions on the Power of God (7, 9),
where Aquinas asks whether and how a creature is related to God. In
several steps he defends the thesis that every creature has a real rela-
tion to God. First he argues against the view of some thinkers (he does
not mention any names, but probably means the Stoics, some ortho-
dox Moslem theologians, and Gilbert of Poitiers),?> who dispute the
real being of relations altogether. Aquinas introduces two arguments
against them.2* The first of these more or less relies on the authority
of Aristotle, who classified relation among the categories and there-
by among real beings. The ground of the other argument is that the
goodness and perfection of real things does not consist merely in their
absolute properties, but also in their mutual ordering. Just as the
goodness and perfection of an army require that its parts be properly
ordered, so the goodness and perfection of the whole world requires
that the real things of which it consists be really ordered; and this
ordering consists in certain relations. From this follows that there are
real relations among the things surrounding us, in virtue of which one
can be ordered to another.

In the next step of his reasoning Aquinas focuses on the founda-
tions of relations. There are at most two foundations of relations, viz.
quantity and active (or passive) potency. Quantity is in itself the foun-
dation of relations of equality and inequality, active or passive potency
is in itself the foundation of causal relations. Other categories cannot

21 Cf. In III Phys., lect. 1; In V" Metaph., lect. 17 (n. 1001-3); QDP 7,9 and others.

22 Cf. In 111 Phys., lect. 1; In V Metaph., lect. 17 (1004-5); QDP 7,9, and others.

25 Aquinas’s source is Averroes. In XII Metaph. 19, vol. VII1, F 306B. In: Aristotelis Opera
cum Averrois commentariis, X vol. Venedig 1562-1574, repr. Franfurkt 1962. Cf. also
Weinberg. The Concept of Relation, pp. 89-91.

24 As far as | know, these are the only two arguments for the real being of relations Aqui-
nas introduces in his work.
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in themselves direct one thing toward another. In virtue of substance
and quality each thing relates only to itself, to other things merely ‘acci-
dentally’, in so far as quality has something of the nature of active
or passive potency, or in so far as substances and quality have some-
thing of the nature of quantity. So relations of identity and non-identity
are founded not on the substances themselves, but on their unity and
multitude. The numeric unity of a substance is the foundation of its
(rational) relation to itself, i.e., numeric identity, the specific and gener-
ic unity of substances is the foundation of their mutual relations of
specific and generic identity. Similarly, quality relates things to one
another only with respect to unity and multitude, or in virtue of the
degree of its intensity, or in so far as it is an active or passive poten-
cy. Unity and multitude with respect to quality is the foundation of
a relation of similarity or dissimilarity, different intensity of a quality,
e.g. whiteness, is the foundation of the fact that one thing is whiter
than another, and as active or passive potency some qualities are the
foundations of relations of activity and passivity.25 The remaining four
categories (‘where’, ‘when’, position, and habit) rather presuppose and
follow a relation, they cannot constitute its foundation.26

With this established Aquinas leads the argument to conclusion. If
created things are really directed to one another, then each of them
must also be really directed to God as the origin and end of its exist-
ence. Then just as the order of parts of an army comes from the relation
of the whole army to its leader, so the mutual ordering of created things
derives from the whole creation’s relation to God.?”

Aquinas’s reasoning is fairly clear, though one should not miss
the fact that it throws new light on the issue of classification of real

25 A categorial relation never is or can be the foundation of another real relation, oth-
erwise an infinite regress would arise, e.g. one relation of sonhood would be the
foundation of another relation of similarity to another sonhood and the foundation
of a relation of dissimilarity to fatherhood and other different relations. This dissimi-
larity would be the foundation of a relation of similarity to another dissimilarity and
this similarity would be the foundation of a relation of dissimilarity to other differ-
ent relations etc. This clearly shows that a relation requires nothing further to direct
toward another. Two distinct sonhoods are therefore similar in virtue of themselves,
not in virtue of another relation.

26 In V. Metaph., lect. 17 (1005): ‘Alia vero genera magis consequuntur relationem, quam
possint relationem causare. Nam quando consistit in aliquali relatione ad tempus. Ubi
vero, ad locum. Positio autem ordinem partium importat. Habitus autem relationem
habentis ad habitum?

27 Cf. QDP 17, 9.
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relations. If the specific determination of relations comes from their
foundations, then the number of kinds of relation must be the same as
the number of its foundations. Just as Aquinas affirms both by elimi-
nation and by direct statement that there are at most two foundations
of relation, he should correspondingly also admit no more than two
kinds of relations, namely causal and numeric ones.2® Aquinas could
classify the third type of real relation introduced by Aristotle (i.e., psy-
chological relation) among causal relations (which, as I will show
below, he de facto does in QDP 7, 10).29

However, when we examine other relevant texts, it is not very clear
how many kinds of relation and their foundations Aquinas in fact
admits. In the already discussed commentary on the 5th book of the
Metaphysics (which, however, is the only exception in this respect)
Aquinas following Aristotle probably admits the three kinds of rela-
tion mentioned above, as well as three types of foundation.30 On the
other hand, there are many, mostly theological texts, in which Aqui-
nas is speaking ex professo and which provide evidence that he in fact
admits only two kinds of foundations. In some of them, as we have
seen above, he expressly claims that there are at most two of them,
in others he names two foundations of relation without claiming that
there are two at most.3! However, it is due to add that these texts have
a catch, which makes the proper interpretation of Aquinas’s position
rather more complicated. Even there he engages Aristotle’s classifica-
tion of relations from the 5th book of the Metaphysics, including the
psychological relation, without expressly rejecting or in any way cor-
recting the classification of this kind of relation. But there is no doubt
that Aquinas was fully aware of what Aristotle in fact says and that they
probably contradict each other.

I believe that Aquinas mostly mentions the psychological relation
in order to distinguish between mutual and non-mutual relations, as

28 Aquinas conceives quantity so broadly in a number of passages, cf. e.g. In I1I Sent.,
d.5,q.1,a.1, qc. 1; In V' Metaph., lect. 17 (1005), and others.

29 Cf. QDP 7, 10. Many later Thomists (e.g. Thomas Cajetan, John of St. Thomas) find
this kind of relation problematic, since it allegedly requires a different kind of founda-
tion than active or passive potency. Cf. Thomas Cajetan. In Summa Theol. I, 28, 4 ad 2.
In: Commentaria in Summam theologiae I, S. Thomae Aquinatis Opera Omnia IV, ed.
Leon. Romae: Ex Typographia Polyglota 1886-1906); Johannes A Sancto Thomae.
Cursus philosophicus thomisticus, Logica. Marietti: Taurini 1948, p. 584.

30 Cf. Kossel. St. Thomas’s Theory of Causes of Relation, p. 155.

51 Among the former there are e.g. In 1] Sent., 5, 1, 1, sol. 1; STh 1,28; QDP 7, 9, 4; the
latter e.g. ScG 4, 245 De ente et essentia, cap. 6; In 111 Sent. 8, 1,5; QDP 8, 1, and others.
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well as between real relation and relation of reason, and not in order
to confirm it as a third kind of relation.32 Of course, in his commen-
tary on the Metaphysics accepts Aristotle’s approach and view, which,
however, need not be (and in fact is not) fully identical with his own
conception. This is plain especially in texts where he returns to Aris-
totle’s classification of relations and - speaking for himself — explains
its meaning.

I will now present one key passage representing many to support
this interpretation. In the Disputed Questions on the Power of God
(7, 10), where he reflects on relations between God and creatures,
Aquinas defends the thesis that relations between God and creatures
are not mutual. Even though in the body of this article Aquinas does
not explicitly cite the passage from Metaphysics V, he evidently has itin
mind, since he expressly mentions it in Sed contra. The key part in his
reasoning is played by the distinction between mutual and non-mutu-
al relations and the associated distinction between real relations and
relations of reason.

In the opening to his reasoning Aquinas introduces the necessary
condition of mutual relation, which requires that the relata must share
the same ratio of relation (eadem ratio ordinis).’> Aquinas further
divides relations only into two kinds and shows which of them sat-
isfy this condition and which do not. Relations based on quantity are
always mutual. In the case of relations whose foundation is activity or
passivity a distinction must be drawn. Some of them are mutual, name-
ly those whose foundation is a transitive operation which passes from
the subject of the activity to its object, which is thereby really changed.
Others are not mutual, namely relations based on immanent opera-
tions, viz. knowing and willing, which do not pass from the subject of

52 Robert W. Schmidt pays detailed attention to this interpretative difficulty and I find
his reasoning convincing. Of course it cannot and need not be reproduced it here in
its entirety. Cf. Schmidt. The Domain of Logic, pp. 145-156.

35 Relations are of the same relational character if their foundations are of the same
type. Foundations are of the same type if they have the same (categorial) manner of
existence or belong in the same category. So the relation of similarity of two red apples
is mutual, since the foundation of the relation is in both cases a certain quality (red-
ness). Similarly, relationships of equality and inequality based on a certain quantity
are also mutual. Psychological relationships, on the other hand, are not mutual since
the relata do not share the same type of foundation. The foundation of the real rela-
tion of cognizer to object of cognition is his immanent cognitive activity, to which no
passivity corresponds on the part of the cognized object.
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the activity to its object and therefore do not really change the object
in question.

On this basis, whose ground-plan is evidently taken over from
Aristotle’s Metaphysics V, Aquinas leads the argument to the conclu-
sion. The foundation of the real relation of a creature to God is its
created being (esse creatum). The created being is received in the crea-
ture’s essence and is therefore finite; it is limited or determined by the
participating essence to a certain kind of being. But God is absolutely
beyond the order of created being, divine being is absolutely unlimited,
unreceived, it belongs in none of the categories. As a result, God and
creature do not share the same ratio of relation and their relations
are therefore not mutual. The creature relates to God really, while the
inverse relation is merely of reason.3*

Of the above reasoning, two related conclusions are of importance
in this context. First, Aquinas uses Aristotle’s division of relations
from Metaphysics V, but only admits two types foundations and con-
sequently according to us at most two kinds of relations, subsuming
psychological relations under causal relations. Second, the foundation
of psychological relations is activity or passivity construed more broad-
ly than in the case of common causal relations. A psychological relation
is a non-mutual relation, since one member of it is really directed to
the other, while the other is related merely rationally.

I believe that these texts and their interpretation have sufficiently
shown that Aquinas admitted no more than two kinds of foundations
and accordingly that it is highly likely he acknowledged at most two
kinds of relations. I understand this conclusion as a certain clarification

5 ODP q. 7, a. 10. This claim does not affect another plane of propositions concerning
God, viz. the one on which we claim that God really loves creature etc. When we say
that God does not have a real relation to creatures, we merely state God’s absolute
perfection and independence of created reality. However, this does not prevent us
from saying that God really loves creatures. According to Aquinas, our statements
concerning God are of analogical nature, since all names we predicate of God are in
one way or another obtained from sensory experience. That is why predicating them
of God requires a certain clarification or specification. This is usually captured by
a three-step sequence referred to as ‘affirmation-negation-eminence’. With a state-
ment we affirm something of God, with a negation we reject an incorrect understand-
ing of what we have said, in the last step we state that this purified meaning of the
statement pertains to God eminently, in the highest degree. We can therefore say that
there is a relationship of love to creation in God. Then we must deny that this rela-
tion makes God dependent on creatures, i.e., that it is a categorial relation. In the last
step we specify that this properly understood relation of love is in God in the highest
degree, that it is in fact God himself, and therefore that God is love.
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and supplementation of what Aquinas wrote in his commentary on
the Metaphysics, not as an absolute negation of what he says there.

§ 3. Two metaphysical components of a real relation

In Aquinas’s conception of relation a key part is played by the dis-
tinction between the accidental being (inesse) and the proper character
(ratio) of each of the accidental categories.

In each of the nine categories of accidents two things must be considered.
One is the being that pertains to each of them in so far as it is an accident.
And this is generally in all <cases> to be in a subject, since the being of
an accident is to be in <something>. Another [...] is the proper character
of each category.?>

Aquinas adopted Aristotle’s ontological scheme, according to which
real individuals or natures are divided into two basic classes, i.e., sub-
stances and accidents. Substances exist in themselves, accidents exist
in substances. This doctrine is Aquinas’s point of reference when he
describes the being of an accident as being in a subject. Of course, as
compared to substance the accidental mode of being is less perfect,
since an accident depends on a subject and together with it consti-
tutes a ‘composite’. This characteristic is common to all accidents. How
do the accidental categories differ from one another, then? The dif-
ferences are caused by the ‘ratio’ of each category: one differs from
the other in virtue of its own proper character. Both components of
a categorial accident, being in a subject and its proper character, are
its necessary metaphysical constituents. To summarize it is possible
to say that in virtue of the former each accident is simply an accident,
while in virtue of the latter it belongs in a certain category and differs
from all other accidents.

I believe that the distinction between the two metaphysical compo-
nents of an accident is drawn at the level of its entitative principles,
which are accidental essence and accidental existence, i.e., not at the
level of essence. In view of the following exposition the question what

35 STh1, 28, 2: ‘|...] in quolibet novem generum accidentis est duo considerare. Quorum
unum est esse quod compelit unicuique ipsorum secundum quod est accidens. Et hoc
communiter in omnibus est inesse subiecto, accidentis enim esse est inesse. Aliud |...] est
propria ratio uniuscuiusque illorum generum!
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difference there is between the two components is important. I can-
not provide a properly justified answer here, which would require
a detailed and extensive analysis and mutual comparison of many Aqui-
nas’s texts. But the diligent reader will find edification elsewhere.36
Here I will limit myself to stating that in my view Aquinas regarded
that distinction as merely of reason, not real. The proper character of
a relation and its accidental existence are therefore really identical,
they are distinct only in our cognition.

§ 3.1 The proper character of relation

I will first introduce Aquinas’s understanding of the proper charac-
ter as such; then I will explain what he means by the proper character
of relation.3” The proper character of a thing is what the intellect under-
stands to be the meaning of a name.8 It is frequently determined by
a definition consisting of the proximate higher genus and the specif-
ic difference. Such a definition expresses the proper character of the
defined thing. However, this does not mean that natures which can-
not be defined in the proper sense of the word do not have a proper
character. The highest genera (as well as transcendental concepts and
divine attributes) also have it, and we comprehend it when we under-
stand the meaning of the names of these natures properly. Aquinas
further asks how the proper character is present in a real thing. In his
answer I will only take note of what concerns the categorial ‘sphere’.
His point of departure is the conception of so-called ‘moderate realism’,
according to which essential concepts, which he understands to be
the meanings of the corresponding universal names, have immediate
foundation in real things and are a certain similitude of them.3° The

56 Cf. David Svoboda. Metafyzické mysleni Tomdse Akvinského. Prague: Krystal 2012,
pp- 130-138.

57 Qur point of departure will be the early Commentary on the Sentences of Peter Lom-
bard, where the Angelic Doctor extensively discusses the topic in the context of
reflecting on divine names. In our opinion Aquinas’s conception of relation did not
change in basic respects in the course of his academic activity. Already in the Com-
mentary on the Sentences, the Angelic Doctor’s early work, fundamentally the same
conception as in his mature works is found, e.g. the Disputed Questions on the Power
of God or the Summa Theologiae. The same view is held by Krempel. (La Doctrine,
p. 11) and Henninger (Relations, p. 13).

38 Aquinas. In I Sent. d. 2, q. 1, a. 3.

39 Cf. J. J. E. Gracia. Cutting the Gordian Knot of Ontology: Thomas’s Solution to the
Problem of Universals. In: D. M. Gallagher (ed.). Thomas Aquinas and His Lega-
¢y, Studies in Philosophy and the History of Philosophy 28. Washington, D.C. 1994,
pp. 16-36.
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proper character of a thing as the meaning of the universal name of
a categorial nature is a similitude of the real thing, in so far as it mate-
rially corresponds to it, as a sign corresponds to the signified object.
Thus the proper character of a categorial nature is in the real thing,
since it has immediate foundation in it and is its similitude.*0

Let us now proceed to the proper character of relation. Aquinas
mostly defines it in contrast to the proper character of so-called abso-
lute accidents, viz. quantity and quality. They are called ‘absolute’
because they belong to a substance without reference to something
else. Itis characteristic of these accidents that we conceive their proper
character with respect to their subject. We say that quantity is the meas-
ure of a substance, quality is its disposition. So the proper character of
absolute accidents signifies ‘something’, i.e., a certain nature or form
inhering in a subject (aliquid aliqui inherens), and the dependence
and imperfection associated with it.*! On the other hand, the proper
character of relation consists only in being toward another (respectus
ad aliud)*? and we do not conceive it with respect to the subject but
with respect to something external to the subject. Aquinas often repeats
that the proper character of relation is not ‘something but towards
something’ (non aliquid, sed ad aliquid); so the ratio of relation does

40 This doctrine is further elaborated in connection with the theory of nature consid-
ered absolutely. We conceive a nature or an essence absolutely when we consider it
only with respect to its proper character. In this way we can truthfully predicate of
it only those predicates that pertain to it as such. So e.g. the predicates pertaining to
a human beingin so far as she is human are ‘rational’ and ‘animal’ and other determi-
nations that are part of the definition of ‘thuman’. On the other hand, that which does
not pertain to the proper character of humanity, e.g. white or black, does not belong
to human as such. When we consider a nature with respect to its proper character —
and this is important - we abstract from all being without excluding any. The proper
character of things does not include being, and therefore by conceptual analysis of
the proper character itself we can find out neither if a given thing exists at all, nor
whether it has real or intentional being. The proper character of a thing is further
what we predicate of individuals. Cf. De ente et essentia, cap. 2; QDV'3, 8 ad 2; QDP 9,
2 ad 1; In VII Metaph. 5 (1378-80), and others. See also Joseph Owens. Common
Nature: A Point of Comparison Between Thomistic and Scotistic Metaphysics. Medi-
aeval Studies 19 (1959), pp. 1-14; cf. also Joseph Owens. Thomistic Common Nature
and Platonic ldea. Mediaeval Studies 21 (1959), pp. 211-223; L. Honnefelder. Natura
communis. In: J. Ritter - K. Gruender (eds.). Historisches Woerterbuch der Philosophie,
Band 6. Basel/Stuttgart: Schwabe und Co. AG 1976, col. 493-504.

1 STh 1, 28, 1: ‘[...] quantitas et qualitas, secundum propriam rationem significant
aliquid alicui inhaerens.

42 STh1, 28, 1: ‘Ea vero quae dicuntur ad aliquid, significant secundum propriam ratio-
nem solum respectum ad aliud.’; ScG 4, 14: ‘|...] propria relationis ratio consistit in eo
quod est ad alterum |[...]’; and others.
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not signify a nature or a (relational) form having being in the subject,
but only a respect or reference to something that is beyond the sub-
ject.*3 Consequently, unlike absolute accidents, the proper character
of relation is not associated with dependence on the subject and the
accompanying imperfection.** When one recalls that every accident
has two metaphysical components, being and proper character, we
understand that a relation is ‘something’ only with respect to its being,
not in its proper character. On the other hand, an absolute accident,
e.g. wisdom, is ‘something’ not only with respect to its being, but also
in its proper character.*5

Aquinas summarizes the basic ideas of our exposition of the proper
character of relation so far as follows:

However, one needs to note that a relation is something in a different
way than other beings, since all other beings are in a dual manner: with
respect to their being and with respect to the proper character of their
essence. E.g., according to its being wisdom is something in the subject
and according to its proper character it is a certain nature in the category
of quality. A relation is something with respect to its being, which it has in
the subject; but with respect to its proper character it does not pertain to it
to be something, merely to relate to something; therefore according to its
proper character it is not something in a subject. That is why Boethius says
that relatives say nothing at all of what they are predicated of. That is also
why there are some relata such that the relation in them is merely one
of reason, and not something in reality, as when the knowable relates to
knowledge. [...] Thatis why a relation <is>something <only> with respect

45 Quodl. IX, q. 2, a. 3.

44 What I have said so far concerning the proper character of relation holds if one con-
ceives it as the highest genus. A lower species of relation can according to its proper
character signify ‘something’, a certain nature inhering in a subject, and thereby also
that it is an accident.

5 According to Aquinas this manifests itself in our statements. When we predicate an
absolute predicate of a subject (i.e., a predicate that signifies an absolute accident
together with its subject), e.g. we predicate of Socrates that he is wise, we in fact say
that there is wisdom in him or that he has wisdom. On the other hand, when we
predicate a relational predicate, e.g. that Socrates likes Alkibiades, we do not say that
there is a relation or a relational nature in him, we merely state that Socrates relates
to his beloved pupil in some way. According to Aquinas, who in this respect closely
follows Boethius and Augustine, relational predicates in fact say nothing at all about
what they are predicated of. Cf. In I Sent., d. 20, q. 1, a. 1. Aristotle. Physics 5.

a
o
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to its being [...] But with respect to its proper character [...] it is not to be
called something, but rather toward something.*6

§ 3.2 The accidental being of a relation

Now we can consider the other metaphysical component of rela-
tion, its being (esse). Regrettably, the statements concerning the issue
found in Aquinas’s work are brief and not altogether clear. Compared
to his fairly extensive and clear doctrine of the proper character of
relation he neither paid as much attention to the issue of the accidental
being of relations, nor did he succeed in bringing it to desirable clar-
ity. As a result, Aquinas’s doctrine has been variously interpreted and
many (even non-Thomist) authors of the second and third scholastics
endorsing mutually quite incongruous conceptions of relation have
invoked it. Contemporary scholars mostly agree that Aquinas identi-
fied the being of a categorial relation with the accidental being of its
foundation. I share the view and will substantiate it below. If there
are no more than two kinds of relation foundation, then according-
ly categorial relation can have at most two kinds of accidental being.
Aquinas’s statements on the subject are scattered in various parts of
his work, but he probably pays most attention to it in the context of the
Aristotle-inspired discussion of whether the generation and corruption
of a relation is or is not a change.

In my exposition I will rely on Aquinas’s commentary on the rele-
vant passage of the Physics. However, first recall what Aristotle himself
says: Nor is there motion in respect of relation: for it may happen that
when one correlative changes, the other, although this does not itself
change, is no longer applicable, so that in these cases the motion is
accidental ¥ Aquinas raises no objections as far as intentional and
non-mutual relations are concerned, since in both cases one mem-
ber of the relation may change, while the other begins or ceases to
relate to it without undergoing change itself. E.g. when I no longer
cognize an object, it does not change, yet ceases to intentionally relate
as cognized object to me as a result. A difficulty arises in the case of
mutual relation, such as equality or similarity. If @ is similar to b, then
it seems problematic to predicate a relational predicate of a in virtue

46 In I Sent., d. 20, q. 1, a. 1.
47 Aristotle. Physics 5, 2, 225b 11-13.
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of a change in b, without a having changed at all. If e.g. my son Prokop
grows and becomes equal to me in height, I will acquire a new catego-
rial relation to him without having changed myself. However, [ should
as a consequence acquire new accidental being and change as a result.
And that is precisely the conclusion Aristotle rejects. Aquinas agrees
and argues as follows:

When someone becomes as tall as I am as a result of a change that only he
has undergone and I have not, then this equality was already found in me
in a certain way, as in its root, and in this way real being pertains to it: in
virtue of the fact that I am of such and such height, it pertains to me that
['am equal [in height] to all who are of the same height as [ am. Thus when
someone newly attains this height, that common root of equality becomes
directed to it [of itself]; consequently, I acquire nothing new by becoming
equal to another [in height] in virtue of a change he has undergone.*8

As we can see, Aquinas claims that the generation of equality, which
is a mutual relation, does not require an accidental change to occur
in both members of the relation. When someone grows and becomes
equal to me in height, then I really relate to him without changing in
any way myself. I do not change since that equality was already present
in me before as in its root. How are we to understand this metaphor?
A root is what something grows out of or originates from, it is in fact
a certain type of principle. When we identify it with the formal cause
of arelation, i.e., with its foundation, which is truly the principle of the
real being of a relation, the meaning of Aquinas’s metaphor becomes
clear. The real accidental being of a relation of equality is therefore
identical with the accidental being of quantity, which is the foundation
of this relation; and, if only the other member of the relation changes,
this really does not change at all. If I become equal in height to you,
I thus acquire the other necessary condition of a categorial relation, i.e.,
being toward another, which as such adds no new nature or (relation-
al) form, no new being to me. Thus equality as being toward another
‘gushes’ or ‘grows’ out of its foundation, in which it is (as in a root)
‘virtually’ or ‘potentially’ present already before it is realised, as soon

8 In V Physic., 1. 3, n. 8.
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as an adequate terminus of the relation obtains, without the need for
further causal efficiency.*?

However, Aquinas’s conception of the being of a relation raises
questions and justified doubts. If the being of a relation is identical
with the being of its foundation, can relation be a category sui generis,
irreducible to others? If a relation and its foundation share the same
being, are they not in fact materially the same? How do these entities
really relate to each other? Note that these questions in fact point to the
same ambiguity, though each in a different respect. This can simply be
asked about as follows: What is the difference between a relation and
its foundation? This question became crucial in later scholastic debates
on the character of relation, for good reason. That is why we have to
turn to this problem now.

§ 4. Distinction between a relation and its foundation

As far as I know, Aquinas nowhere asks whether and how a relation
differs from its foundation; he therefore does not explicitly answer the
question.50 The exposition so far has shown that Aquinas’s view of

49 How is one, in accordance with this exposition, to account for Aquinas’s conception
according to which a relation exists in a subject and together with it constitutes a cer-
tain ‘accidental composite’? If one identifies the being of a relation with the being of
its foundation, the answer should be obvious. A relation exists in a subject and consti-
tutes an ‘accidental composite’ with it in so far as its being is identical with the being
of an absolute accident; but this being only becomes the real being of a relation, if it
is accompanied by the proper character of relation which directs the subject to anoth-
er, i.e., to the relation’s terminus. As long as no corresponding terminus exists, there
really or actually exists no relation, even though it already exists in its foundation
as in potency. This potency of a relation to actual being is actualized when its termi-
nus starts to exist; then the relation ‘gushes’ out of the foundation as from its root. If
this necessary condition of a relation’s existence is not satisfied, the relation has no
actual being and as a consequence does not constitute an accidental composite with
its subject. That is why we tend to conclude that a relation constitutes an accidental
composite with its subject only when all the conditions of its existence are satisfied,
including direction to another (respectus ad alterum), which formally consists in the
proper character of relation. So even though the proper character of relation is in
itself no nature or (relational) form and as such adds no new being to its subject, it
is nonetheless an indispensable metaphysical component of the relation, which in
its own way participates in constituting its real being and without which a categorial
relation has no actual entity at all. In this point our interpretation of Aquinas agrees
with M. Henninger and diverges from T. M. Ward. Cf. Henninger. Relations, p. 14;
Ward. Relations without Forms, p. 286.

50 Cf. Henninger. Relations, p. 13; see also Krempel. La Doctrine, pp.255-271;
Cf. Schmidt. The Domain of Logic, pp. 138-140.
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the issue is not quite clear. However, this problem is without doubt an
absolutely crucial one, since its solution shows the true strength of
Aquinas’s conception. If there is not a real distinction between a cate-
gorial relation and its foundation, then it seems that a relation cannot
be a true accident. In such case only the respective relation foundation,
i.e., quantity or activity or passivity, could be a categorial accident.
That, however, leads to the absurd conclusion that among created
things there is no real order. Creation would thus consist only of abso-
lute, mutually independent and unordered beings. That, however, is
a thesis Aquinas many times rightfully explicitly denies.5! I therefore
believe that a real distinction between a relation and its foundation is
one of the key conditions on which Aquinas’s conception of catego-
rial relation is acceptable and valid. In the following I will therefore
attempt to provide a detailed historico-exegetical exposition of Aqui-
nas’s conception of the problem.

Itis my preliminary estimate that the distinction between a relation
and its foundation should not be merely that of reason, but rather real
(i.e., not depending on the activity of our reason), since if a relation
was notreally distinct from its foundation, which is always an absolute
accident, Aquinas would not have classified it among the categories,
which comprise only real natures, irreducible to others.52 On the oth-
er hand, I realize that a relation qua relation is in fact no nature or
thing, by gaining or losing it a substance does not change at all, and
it is therefore hardly possible to distinguish it from its foundation in
the way we commonly distinguish ‘one thing from another’. Further,
if the being of a relation is identical with the being of its foundation, it
seems that these two entities should also be really identical. In what
follows I will attempt to show in several steps that Aquinas most prob-
ably believed that there is a real distinction between a relation and its
foundation.

I will begin by formulating the fundamental objection against the
thesis which I believe Aquinas in fact endorsed. The main argument for
the identity of a relation and its foundation derives from the identity of
their being and is supported by the principle of transitivity. This prin-
ciple can be expressed as follows: if @ and b are identical with ¢, then

51 Cf. QDP 7,9 aj.

52 Cf.InISent. 26,2, 1: ‘Nihil quod est ens tantum in anima in genere determinato collo-
catur’; QDP 7, 9: ‘Si autem relatio non esset in rebus extra animam non poneretur ad
aliquid unum genus praedicamenti’
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a is identical with b. By applying it to our case we obtain the simple
judgment that if the proper character of relation is identical with the
accidental existence of its foundation and if the proper character of
the foundation is identical with its accidental existence, then the prop-
er characters of the two entities are identical. So it holds that a relation
is the same as its foundation. Consequently, Aquinas could not have
(consistently) defended a thesis according to which these two entities
are really distinct.

Next, I try to contradict the argument. According to its proper
character a relation differs from any absolute accident that can be its
foundation, since the proper character of an absolute accident compris-
es being in a subject, while the ratio of relation does not, it comprises
only respect to another. The proper character of relation and that of an
absolute accident therefore exclude each other, one does not comprise
the other, cannot be deduced from the other. Of course, the proper
character of a relation must in this context be conceived as having
a foundation in the thing, therefore its distinction from its foundation
is not merely in our thought, it has a foundation in reality and some
distinction a parte rei corresponds to it.

Is a distinction according to proper character sufficient to really
distinguish two entities sharing the same being? In the Summa Theo-
logiae, in the context of speculating on the distinction among the divine
persons, Aquinas defends the thesis that the divine persons conceived
as subsisting relations are really distinct, even though they share the
numerically one and the same essence (and also being, since divine
being and essence are identical).’> He bases the first objection to
that on the principle of transitivity we are already familiar with.5>* By
applying this principle to the Trinity we obtain the following judgment.

55 Here a short theological clarification is due. According to Aquinas, following an
ancient tradition of Christian orthodoxy, the first Divine person relates to the second
as Father to Son. The proper character the Father, who from the ontological point of
view is conceived as a subsisting relation, thus consists in being the ‘one who gener-
ates’ (generans); on the other hand, the proper character of the Son is the ‘one who is
generated’ (genitum). The proper characters of these persons therefore exclude each
other, there is relational opposition between them, and therefore, even though they
share the same essence or being, these persons are really distinct. Cf. STh 1, 28, 3.

54 The issue of the Trinity is very complicated and one could easily object that if Aqui-
nas’s Trinitarian reasoning is used in order to elucidate the tangled issue of relation
and its foundation it is a case of ‘obscurum per obscuriora’. I would respond that the
Trinitarian mystery is not important for my argument. Aquinas’s reasoning has phil-
osophical content which can be used to support my objective.
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Every relation in God is identical with the divine essence or existence
(esse), and therefore relations in God cannot be really distinct.5% Aqui-
nas responds by distinguishing as follows: If two entities are identical
with a third one, they are the same only if they are identical both in
reality (secundum rem) and in their proper character. If their prop-
er characters are distinct, the argument does not hold. Therefore the
divine persons, who are identical with respect to essence or existence
(esse) but distinct with respect to their proper character, are mutually
distinct.56

So Aquinas explains the real distinction among the divine persons
who share the same being by the difference in their proper characters.
Crucial to the argument is that the proper characters of the Divine
persons express mutually opposite relations, due to which they are
absolutely disparate. The proper character of one Divine person is in
relational opposition to the ratio of the other Divine persons, which
is why they are mutually really distinct. In order to understand that
relational opposition plays a truly key part in this argument let us take
a look at the second objection of the same article, which Aquinas for-
mulates as follows. Just as the Father and the Son are really distinct in
virtue of their distinct proper characters, so divine goodness and power
ought to be really distinct since their proper characters are distinct
as well. However, divine power and goodness are not really distinct,
so the Father and the Son ought not to be really distinct either. In his
short answer to the objection Aquinas states that there is no opposition
between divine goodness and power, therefore the objection does not
hold. So it is clear that even if the proper characters of divine good-
ness and power are distinct, the two are nonetheless identical with
the divine essence. There is no real distinction between them, and as
real divine perfections they differ only by a distinction of reason.5”

55 STh1, 28, 3, obic. 1: ‘Videtur quod relationes quae sunt in Deo, realiter ab invicem non
distinguantur. Quaecumque enim uni et eidem sunt eadem, sibi invicem sunt eadem.
Sed omnis relatio in Deo existens est idem secundum rem cum divina essentia. Ergo
relationes secundum rem ab invicem non distinguuntur.’

56 STh1, 28, 3 ad lum: ‘[...] quaecumque uni et eidem sunt eadem, sibi invicem sunt
eadem, in his quae sunt idem re et ratione, sicut tunica et indumentum, non autem in
his quae differunt ratione |...| Et similiter, licet paternitas sit idem secundum rem cum
essentia divina, et similiter filiatio, tamen haec duo in suis propriis rationibus impor-
tant oppositos respectus. Unde distinguuntur ab invicem.’

57 STh1,28,3 ad 2um.
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What have we learnt from this reasoning? First, it is obvious that
Aquinas could reject the objection introduced above, according to
which there can be no distinction between a relation and its founda-
tion. As the Father and the Son who share one being are distinct, so
are a relation and its foundation whose being is also the same. Second,
since there is not a relational opposition between the ratio of relation
and the ratio of every possible foundation of a categorial relation, it
is not clear on the base of this argument how they in fact differ. The
distinction can be real, as in the case of the divine persons, but it need
not be, as divine goodness and power are not really distinct. In order to
support my interpretation of Aquinas I will search his work for further
arguments.

We know that a foundation relates to a relation as a cause to its
effect. But a cause, which Aquinas construes as the principle of the
being of an effect, is really distinct from what it causes. If a cause is to
bring something to being, it must not exist before it produces effect, and
once the effect starts to exist, it must be distinct from its cause. There-
fore a relation is really distinct from its foundation.?8

The conclusion is confirmed by the doctrine of the ten categories
as highest genera of real being which Aquinas endorses. Dividing real
being into ten genera would be meaningless if the individual categories
were not really distinct. Since Aquinas classifies relations and their
foundations, i.e., the appropriate absolute accidents, in different cate-
gories, they cannot be identical.?*

This is further confirmed by the fact that Aquinas classifies relations
as such as real beings. If relations were really identical with their foun-
dations, i.e., if Aquinas believed that relations are materially the same
as their foundations, then it would suffice to show that quantity and
quality, or activity and passivity, are real beings. However, as we have
seen above, Aquinas explicitly argues for the view that relations are
real beings. That is best explained by accepting the view that Aquinas
construed relations not merely as real, but as really distinct from their
foundations.69

58 Cf. STh1, 33, 1 ad 1um; In Phys., 11. 10, n. 15, and others.
59 Cf. In V Metaph., lect. 17 (1005).
60 Cf. ODP17, 9.
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One can also argue that the foundation of a relation is an absolute
accident, which as such does not cause anything to be related. If the
relation and its foundation were identical, nothing would really relate
to another, therefore only absolute, mutually unordered and independ-
ent beings would really exist. That is an absurd consequence which
Aquinas explicitly rejects.5!

The real distinction between a relation and its foundation further
manifests itself in their divisibility. When the terminus of a relation
ceases to exist, so does the relation. But the foundation does not cease
to exist, therefore it is really distinct from the relation. For example, if
my son, who for some time was the same height as I am, grows, the
relation of mutual equality ceases to exist while my height stays
the same.52

Further, though Aquinas himself rarely speaks of the distinc-
tion between a relation and its foundation, he nonetheless says, as
R. Schmidt notes: “Actions and passions, in so far as they imply move-
ment, differ from the relations which result from action and passion.’6
That further confirms the claim that Aquinas held relations and their
foundations to be really distinct.

Aquinas also distinguishes the type of existence that a relation has
from that of other beings, not only substance but other absolute acci-
dents, saying that the existence of relation is the most unsubstantial
and weakest of all.® How is one to understand this claim? All cat-
egorial accidents depend on a substance as on the ultimate subject.
Every accident therefore inheres in a substance, some immediately,
some by means of other accidents. In this sense accidents are ordered
in a certain way, based on their perfection. The more ‘proximate’ an
accident is to substance and the less it depends on other accidents, the
more perfect it is; on the contrary, the more ‘remote’ it is and the more
accidents it requires to exist, the less perfect it is. So quantity is the first
accident of a material substance, it inheres in it immediately and there-

61 Cf. QDP1T,9.

62 Cf. In I Sent., 51, 1, 1.

65 STh1, 41,1 ad 2um. Cf. Schmidt. The Domain of Logic, p. 139.

64 QDP 8, 1 ad 4: ‘[...] relatio est debilioris esse inter omnia praedimenta |...]’; QDV 4:
‘|-..] relativum habet esse debilissimum |[...]’; In XI1I Metaph., lect. 4 (2457): ‘[...] ea quae
sunt ad aliquid, remotiora videntur esse a substantia quam alia genera, ex eo quod
sunt debilioris esse. Unde et substantiae inhaerent mediantibus aliis generibus |...]" and
others.
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fore does not depend on any other accidental form. Other accidents
inhere in a material substance by means of quantity and in this sense
depend on it and are therefore less perfect. In this sense quantity is the
most ‘proximate’ and most perfect accident of a material substance.
Relation is in a sense the opposite of quantity, since it is the last acci-
dent of a substance and depends on many other things. It depends not
only on the substance, but also on other accidents, by means of which
it inheres in the substance and which also cause it. Further, unlike
quantity and quality, the existence of a relation requires the existence
of something external, since it cannot exist without a terminus.% For
these reasons a relation is the most ‘remote’ from a substance, the
least perfect, and consequently is the least substance and something
existent. Now if a relation has this kind of existence, then it must be
distinct from the beings of other categories, even when one of these is
its foundation.

Moreover, recall that a relation and its foundation have different
conditions of existence. A necessary condition of the existence of
a categorial relation, unlike an absolute accident, is that its terminus
obtains. Although a relation depends on its foundation for its being
in so far as its being is the being of the foundation, its being nonethe-
less also depends on the term, since it cannot exist without it. That is
why an absolute accident does not become the foundation of a relation
‘of itself” (without reference to another), but only in synergy with the
relation’s term. This makes manifest the difference between substance
and quantity or quality on the one hand and relation qua relation on
the other. While the former differ inirinsically and as ‘one thing from
another’, a relation differs from its foundation exirinsically as ‘a real
mode from a thing’. It is similar as when we say that a whole dif-
fers from its part, not as a thing from another thing, but as that which
comprises more than the part. Similarly a relation differs from its
foundation, since a relation requires not only a foundation but also
a term, which the foundation does not. If the necessary condition of the
existence of a relation is the existence of other (absolute) categories,
on which it depends for its being, we cannot simply identify it with
them.

All these arguments lead me to conclude that it is highly probable
that Aquinas construed relation and its foundation as really distinct.

65 ScG 1V, 14.
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For reasons stated above I view the truthfulness of this conclusion
as one of the key criterions for judging to what extent Aquinas’s con-
ception is a well-grounded and acceptable conception of categorial
relation. It is therefore not surprising that the later (not only) Thomistic
tradition paid key attention to the distinction between a relation and
its foundation.66

Filosoficky tistav AV CR, v. v. i.
Jilskd 1

110 00 Praha 1

e-mail: david.svoboda@Fktf.cuni.cz

66 A different view is endorsed by Ward, namely that a relation differs from its founda-
tion only rationally ex parte rei. Cf. Ward. Relations without Forms, p. 290.
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ABSTRACT
‘Banality’ of Good and Structural Sin

Following the book Lucifer Effect (2007) written by the American social
psychologist Philip Zimbardo, the study explores his central idea that human char-
acter can be easily manipulated and corrupted by force of ‘total situations’ and
‘systems’ and that ‘banal’ good and ‘banal’ evil are closely interlinked. Zimbar-
do’s position is confronted with the Catholic teaching of the ‘social’ and ‘structural
sin’ and followed up by a broader philosophical reflection on the phenomenon of
structural sin in ‘modern’ and ‘postmodern’ historical contexts. The idea of struc-
tural sin is developed into a hermeneutically interpreted category of a destructive
‘existential movement’ on the boundary of personal and institutionally mediated
relationships.
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Good and evil; personal responsibility and power of social situations; person-
al-structural sin; social alienation and mediation; freedom and idolatry of struc-
tures; everyday heroism
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Téma tzv. strukturdIniho hrichu, tj. viny skryté v nejrtznéj-
Sich kolektivnich, korporatnich a instituciondlnich vztazich, je nalé-
havou vyzvou pro kazdodenni rozvazovani a svédomi lidi 21. stoleti.
ZkuSenost ,racionalné“ organizovaného zla totalitnich rezimu, rutinni
automatizace zivota v pohodli technické civilizace, odcizeni ¢lovéka
v demokraticky neregulovaném kapitalismu i sebenaplnujici proroctvi
dennich zprav ndm k nému poskytuje nepreberné mnozstvi podnétt.
Toto téma je také stredem zdjmu amerického socidlniho psychologa
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Philipa Zimbarda, iniciatora tzv. Stanfordského vézenského experi-
mentu a autora rady praci vénovanych dramatickym proménam lid-
ského jednani vystaveného ti¢inktim spolec¢enskych struktur.!

V névaznosti na Zimbardovu nedéavno do ¢eStiny prelozenou knihu
Luciferuv efekt se zamyslime nad prredpoklady proménlivosti lidského
charakteru pod tlakem ,,spolecenskych situaci“ a nad moznymi presa-
hy Zimbardovych psychologickych vyzkumt do kiestanské etiky s teo-

v v ey

logickym a z c¢asti také filosofickym pozadim.? Tézistém nasi reflexe
bude pokus o zpéiné ¢teni zakladniho Zimbardova vychodiska, jimz je
piresvédceni o snadné naruSitelnosti lidské povahy pod vlivem moc-
nych ,,systémové-situaénich sil“ a to z pohledu jeho novéjSich uvah
0 ,banalni“ (vSudypfitomné) moznosti dobra a vSedniho lidského
hrdinstvi. Tento pristup se zda byt cennou, byt ne zcela rozvinutou
polemikou s klasickou iivahou Hannah Arendtové o ,banalité zla“,
a v 8irSim smyslu také prrekroc¢enim vyhranéné duality postojii v sou-
¢asném etickém mysleni: vypjaté personalizace zla ze strany nékterych
etiki a uhranuti neosobnosti socialnich struktur ze strany nékterych
filosofti a sociologii.* V nasledujici studii se otdzka ,banality dobra“

I Philip Zimbardo (*1933) je emeritnim profesorem psychologie na Stanfordské uni-
verzité, kde ptisobi od roku 1968. Védecké uznani si ziskal svymi analyzami temnych
strdnek spole¢ensky motivovaného jedndni a svymi psychologickymi pokusy, zejmé-
na tzv. Stanfordskym vézenskym experimentem z r. 1971. Je autorem rady publikaci
a populdrnich prednasek, napt. Philip Zimbardo. Canvassing for Peace: A Manual
Jor Volunteers. Ann Arbor: Society for the Psychological Study of Social Issues 1970;
Philip Zimbardo. Stanford Prison Experiment: A Simulation Study of the Psychology
of Imprisonment. Philip G. Zimbardo, Inc. 1972; Philip Zimbardo. Influencing Atti-
tudes and Changing Behaviour. Reading. MA: Addison Wesley Publishing Co. 1977;
Philip Zimbardo. The Shy Child: Overcoming and Preventing Shyness from Infancy to
Adulthood. Cambridge MA: Malor Books 1999; Philip Zimbardo. Violence Workers:
Police Torturers and Murderers Reconstruct Brazilian Atrocities. Berkeley: University
of California Press 2002; Philip Zimbardo. The Time Paradox: The New Psychology of
Time That Will Change Your Life. New York: Simon & Schuster 2008 a nejnovéji Phi-
lip Zimbardo - Nikita D. Coulombe. Man (Dis)connected. London: Ebury Publishing
2015. V roce 2005 byla Zimbardovi udélena cena Nadace Vize 97 Dagmar a Vacla-
va Havlovych. Podrobnéji k Zimbardové osobé viz (19. 5. 2015) [2015-06-13]. http://
www.zimbardo.com.

2 Philip Zimbardo. Luciferiav efekt: Jak se z dobrych lidi stdvaji lidé zli. Praha: Acade-
mia 2014. Anglicky original: Philip Zimbardo. The Lucifer Effect: Understanding How
Good People Turn Evil. New York: Random House 2007.

5 Tento motiv Zimbardo rozviji predev§im v zavérecné kapitole knihy Luciferiw efekt
s ndzvem Odolavani situa¢nim vliviim a oslava hrdinstvi, vyslovné pak v drobné pod-
kapitole O banalité hrdinstvi na samotném konci knihy. Viz. Zimbardo. Lucifertuv
efekt, s. 519-565. Srov. tamtéz, s. 562-564.

4+ Koncept banality zla Arendtova rozpracovala piedevsim ve své knize Eichmann
v Jeruzalémé navazujici na starsi esej o ,organizovaném zlu“ z roku 1945. Viz. Han-
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ukazuje jako hlavni pristupovy kli¢ k porozuméni institucionalizova-
nému zlu v nasi soudobé Zité praxi a jako pojitko Zimbardova koncep-
tu ,systémoveé motivované zkazenosti“ a katolického uceni o ,hiichu
struktur®. Kritickym prohlubovdnim téchto dvou perspektiv se snazi-
me oteviit cestu k jemnéjSimu filosoficko-teologickému vykladu feno-
ménu strukturdlniho hiichu, ktery by mohl jesté presvédciveéji oslovit
mySleni a svédomi soucasného ¢lovéka.

1. Zimbardtv model

1.1 Stanfordsky vézernsky experiment

V tvodu se nejprve slusi stru¢né pripomenout podstatu tzv. Stan-
fordského vézenského experimentu z roku 1971, ktery je u nds zndm
spie v odbornych psychologickych kruzich. Soustiedime se pritom
na jeho obecné eticka vychodiska a ponechdme stranou jeho spise
technické a specidlnévédni souvislosti.5 V ramci tohoto experimentu
se skupina dvaceti ¢tyt vysokoSkolskych studentt rozhodla stravit ctr-
nactdni v simulovaném vézeni (vytvoreném Zimbardem a jeho tymem
psychologti), pri¢emz ¢ast z nich plnila roli vézni a druhéa dozorct.
Béhem tohoto kratkého pobytu se skupina relativné zdravych, inteli-
gentnich a emocionalné vyspélych mladych lidi s prrevazné pacifistic-
kou orientaci zménila v jedince bezohledné ponizujici a tyrajici své
kolegy, nebo na druhé strané v pasivni poddané, kteri se tomuto zacha-
zeni bez odporu podridili. Dva ,,vézni“ se v pribéhu pokusu zhroutili
a byli propusténi, nikdo z ,,dozorci“ viak nevystoupil na jejich obranu,
ani si na postup svych kolegti nestézoval. Vysledky experimentu vedly
Zimbarda a jeho tym k velmi skeptickym zaveértim o lidské schopnosti

nah Arendtovd. La culpabilité organisée. In: Hannah Arendtova. Penser l’événement.
Paris: Belin 1989, s. 21-34. Srv. ddle Hannah Arendtova. Eichmann v Jeruzalémé. Pra-
ha: Mlada fronta 1995; Hannah Arendtova. Zivot ducha.1. dil. Mysleni. Praha: AURO-
RA 2001, s. 15-20. Vyvoj tohoto konceptu v mysleni Arendtové sleduje Enzo Traverso
v knize: Enzo Traverso. Trhlina v déjindch. Esej o Osvétimi a intelektudlech. Praha:
Academia 2006, s. 65-92.

5 Témito souvislostmi se zabyva napt. tzv. psychologickd etika. Viz. Radkin Honzdak.
Nékteré zakladni otazky psychologické etiky. In: Petr Weiss et al. Etické otdzky v psy-
chologii. Praha: Portal 2011, s. 53-74. V anglosaskych odbornych kruzich se etablovala
také vice filosoficky ladénd disciplina, tzv. moralni psychologie. Viz Darcia Narvaez —
Daniel K. Lapsley. Personality, Identity, and Character: Explorations in Moral Psy-
chology. New York: Cambridge University Press 2009. Srov. John Doris — Stephen
Stich. Moral Psychology: Empirical Approaches. In: Edward N. Zalta (ed.). The Stan-
JSord Encyclopedia of Philosophy (19. 4. 2006) [2015-06-13]. http://plato.stanford.edu
/entries/moral-psych-emp.
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odolavat spole¢enskym tlakitim, a jak sdm autor priznava, také k jeho
vlastnimu etickému otupéni.6

Experiment se mezitim stal mimoradné populdrnim a je Siro-
ce vyuzivan ve védecké i instituciondlni praxi. Prispél k humanizaci
pomeéru v americkém veézenstvi a psychiatrii a inspiroval programy pro
nacvik odolnosti ve vojenskych a policejnich jednotkach. Byl vSak také
nékolikrat zneuzit, napr. pro ucely psychologického muceni béhem
Bushovy ,preventivni valky s terorismem® nebo k banalizaci nasili
v komerc¢nich filmech a reality show.” Kniha Lucifertv efekt, ktera
vznikla 36 let po Stanfordském vézenském experimentu, je z toho-
to hlediska také sympatickou snahou autora o kritickou sebereflexi
a o prohloubeni etiky vlastni vyzkumné prace.

1.2 Eichmann naruby a ,,hrdinové v ocekdvdni

Dukladny rozbor Stanfordského experimentu a brutdlni, vice nez
pétisetstrankovy popis forem institucionalizovaného zla od genocidy
ve Rwandé pres policejni nasili v Brazilii az po tyrdni ve véznici Abu
Ghrajb nenechdvaji Ctendre na pochybdch, Ze si autor knihy Lucifertv
efekt nedéld zadné iluze o lidské mravnosti. V polemice s piredstavou
o0 ,esencialné neménné“ dobré prirozenosti lidi, Zimbardo tvrdi:

VétSina z nas miiZe projit vyznamnou transformaci charakteru, kdyz jsme
vystaveni ptusobeni socidlnich sil. To, co si predstavujeme, zZe bychom
délali, kdyz se nds tato zkouSka ohném netykd, se miize jen velmi mélo
podobat tomu, ¢im se stavdme a co jsme schopni délat, jakmile jsme lapeni
do sité socidlnich sil. [...] Jsme nanejvy$ schopni vyvarovat se takovych
negativnich situacnich sil, predchdzet jim, odmitat a zménit je, a to tak, ze
rozpozname jejich potencidlni moc nakazit nds, kdyz uz nakazily jiné lidi,
kteli se nachazeli v podobné situaci.8

6 Informace o prabéhu a vyhodnoceni ptivodniho Stanfordského vézenského expe-
rimentu jsou uloZeny v Archivu déjin americké psychologie v Akronu, stat Ohio.
Podrobnou rekonstrukci experimentu po vice nez 30 letech nabizi Zimbardo prave
v knize Luciferiw efekt. Zimbardo. Lucifertw efekt. s. 51-243. K Zimbardovu kritické-
mu prehodnoceni vlastniho piistupu ze 70. let viz tamtéz, s. 247-312.

7 K pozitivnim zptisobtium vyuziti viz Zimbardo. Lucifertv efekt, s. 302-308, k nega-
tivnim dopadiim viz tamtéz, s. 309-310. Zimbardo ani jeho tym se na zminénych
zneuzitich nijak nepodileli, naopak se prostrednictvim nékolika iniciativ zaslouzili
o zmirnéni tvrdych postihti odsouzenych a o odhaleni ptripadu tyrdni ve vojenskych
jednotkach a véznicich, véetné Abt Ghrajbu. Viz tamtéz, s. 301-302. Srov. tamtéz,
s. 514-517.

8 Zimbardo. Luciferiwv efekt, s. 263. (Kurzivou oznacil V. M.)
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I tzv. dobré lidi lze podle Zimbarda primét, zldkat nebo zasvétit
do Spatného chovani, protoze v3ichni jsme schopni ,jednat iraciondl-
né, hloupé, sebedestruktivné, asocidlné a bezmyslenkovité“, jsme-li
»pohrouzeni do totalnich situaci, které [...] zpochybnuji na8 smysl pro
stabilitu a konzistentnost individudlni osobnosti, charakteru a moral-
ky“9 Samotny pojem situace Zimbardo definuje jako ,kontext chova-
ni, ktery m& moc déavat smysl a identitu hercové roli a statusu, a to
prostirednictvim svého odménovani a normativni funkce®.10 V redlném
svéteé, ktery prrekracuje rdmec pouhého laboratorniho experimentu, je
v8ak kazda ,situace® vytvorena, potvrzena a zardmovdna $irSi moci
tzv. systému. Systtmem Zimbardo rozumi soubor ,cinitelit a organiza-
ci“, které situacim doddavaji instituciondlni podporu, autoritu a zdroje
a predurcuji jednotlivym aktériim jejich role a ocekavani. Systém lze
také chépat jako druh moci, kterd ndm poskytuje institucionalizovany
souhlas chovat se predepsanym zptlisobem a umoznuje ptijimat nova
opatreni, zakazovat nebo trestat pod plastikem vy33i autority a ideolo-
gie. Standardni teze, postupy a ritualy maji navodit stav, v némz neni
systém zadnym zptisobem napadan ani zpochybnovan, protoze je vét-
$inou lidi povazovan za ,,0¢ividné spravny“.!! V ramci systému je také
mozné rozlisit rizné stupné vmésovdni do jednani aktéru, z nichz lze
vyvodit miru nasi odpovédnosti a viny.!2

V predposledni kapitole knihy Luciferuv efekt se vSak Zimbardo
nahle odpoutd od této chmurné vize a prekvapivé ptripusti moznost
zasadniho obratu.!3,Nyni jste doufam ochotni akceptovat prredpoklad,
Ze obycejni lidé, a to i ti dobti, mohou byt v podru¢i mocnych systé-
movych a situacnich sil svedeni ¢i podniceni ke zlému chovani. Pokud
tomu tak je, pak jste pripraveni podpotit i obrédceny predpoklad: ze
kazdy z nds je potencidlni hrdina cekajici, az nastane situace, kdy ndm
bude moci ukazat, ze mame ,dobry zaklad?«!*

Na podkladé znamé teze filosofky Hannah Arendtové, Ze nejmaso-
véjSich zlocint v totalitnich rezimech se dopoustéji lidé ,,désivé nor-
malni“ (koncept banality zla), si Zimbardo klade otdzku, zda stejnou

9 Tamtéz, s. 262-263.

10 Tamtéz, s. 522.

11 Tamtéz. Srov. tamtéz, s. 278.

12 Srov. tamtéz, s. 279.

15 Jde o kratkou pasaz s nazvem ,Pustme dovniti slunce®, ktera je ivodem k zavérec¢né
kapitole 16 vénované zplisobtim, jak destruktivnim ,situa¢nim vliviim“ odolat. Tam-
téz, s. 517.

14 Zimbardo. Lucifertv efekt, s. 517.
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miru samoziejmosti v zZivoté obycejnych lidi mtze mit také kondani
dobra, které rovnéz nevyzaduje zvlasini dispozice jednotlive, ale rodi
se spi8e z jejich ,situa¢niho kontextu® (koncept banality dobra).'5 Aby
tuto kazdodenni piilezitost odlisil od pouhého ,pasivniho dobractvi“
a zduraznil jeji ¢inorodou povahu, hovori Zimbardo prevazné o bana-
lité hrdinstvi. Hrdinstvi podle Zimbarda vzdy predpokladd prekonani
strachu nebo touhy po ptijeti ostatnich, vuli postavit se zabéhanym
poradkiim a jednat nejen ve svij prospéch, ale i v zdjmu zmeény sys-
tému jako celku.!6

Kazdy z nds se muze stejné snadno stat jak hrdinou, tak pachatelem zla,
a to v zavislosti na tom, jak jsme ovlivnéni situa¢nimi silami. Je nezbytné
nuiné odhalit, jak 1ze omezit situac¢ni a systémové sily, jez nékteré z nas
pohénéji k socialni patologii, jak jim lze zabrdnit a jak jim muzeme pred-
chazet. Ale stejné dulezité je zajistit, aby spole¢nost u svych ob¢anu pod-
porovala ,heroickou predstavivost®. [...] Rozhodujici otdzkou pro kazdé-
ho z nés je, zda jednat, pomoci druhym a zabranit tak jejich ujmeé, nebo
nejednat viibec. Méli bychom si pripravit mnoho vaviinovych vénct pro
vSechny, kdo objevi svoji zdsobarnu skrytych sil a ctnosti, které jim umoz-
ni vystoupit, jednat proti nespravedlnosti a krutosti a postavit se za své
zasadni hodnoty.!”

1.3 Praktickad podpora vsedniho hrdinstvi

Podporovat vSedni hrdinstvi 1ze podle Zimbarda v zésadé tremi
zpusoby: 1. praktickym ndcvikem strategii, s jejichz pomoci Ize Celit
systémové-situacnim tlakiim, 2. oslavou konkrétnich projevii hrdin-
stvi a vypracovanim jejich typologie, 3. provadénim specidlnich expe-
rimentt na podporu etického jednani. Zimbardo tyto pristupy ve svém
vykladu kombinuje; strategické rady shrnuje v tzv. Desetibodovém pro-
gramu,'8 projevy hrdinstvi ¢leni do dvanéctibodové Taxonomie a etické

15 Tamtéz, s. 562. Tento motiv se v etické literatuie pravdépodobné objevil jiz pied Zim-
bardem. Viz. napt. Enrico Deaglio. La banalita del bene. Storia di Giorgio Perlasca.
Feltrinelli: Mildn 1991. Zimbardo ho v3ak rozvinul a pretavil v prakticky zaméreny
verejny projekt na podporu ,hrdinské prredstavivosti a jednani“ v kazdodennim Zivo-
té. Viz jeho interview pro online magazin Edge z listopadu 2007 (4. 11. 2007) [2015-
06-13]. http://edge.org/conversation/the-heroic-imagination. Srov. podrobné;jsi popis
projektu Heroic Imagination zde: [2015-06-13] http://heroicimagination.org.

16 Zimbardo. Luciferiv efekt, s. 536. Viz dale tamtéz, s. 537.

17 Tamtéz, s. 562-563. (Kurzivou oznacil V. M.)

18 Zimbardo doporucuje cvicit se v nasledujicich postojich: 1. ,Udélal jsem chybu®,
2. ,Jsem viimavy“, 3. ,Jsem odpovédny*, 4. ,Jsem sam sebou, jsem jedine¢ny*,
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jedndni chce navodit s pomoci tzv. obrdceného Milgramova vyzkumu
moci a autority.!?

Zatimco Milgramtiv pokus mél testovat ochotu ti¢astnikti nechat se
donutit k pdchdni zla, Zimbardav chce ,,vytvorit prostredi, ve kterém
se lidé budou podrizovat pozadavkiim na kondni dobra (a ty) se budou
postupem c¢asu stupnovat“.2® Umoznuje vystavit kazdého tcastnika
yhierarchii zazitkli nebo ¢inti v rozsahu od mirné pozitivnich, na které
jsou v8ichni zvykli, az po absolutné extrémni ,dobré¢ skutky“2! Tou-
to stupniovanou simulaci spojenou s prodluZzovdnim ¢asu vénovaného
bliznim, by se podle Zimbarda dospélo k takové intenzité dobrych ¢inti,
ktera se ucastnikiim zpocatku zdala nepredstavitelna.22 Zimbardo dale
navrhuje, aby se tento pokus kombinoval se tfremi taktikami socidlniho
vlivu: s taktikou ,nohy ve dverich®, se socidlnim modelovdnim a s jis-
tym druhem pozitivniho ,sebendlepkovani“. Vsechny tyto taktiky by
meély ucastniky nenucené motivovat k tomu, aby se v mnohem vétsi
mite stavali témi, jimiz by chtéli (nebo méli) byt.23

Také Zimbardova taronomie hrdinstvi si klade ambiciézni cil ,,pre-
meénit obycejného ¢lovéka v hrdinu“. Poskytuje soubor kritérii pro
posuzovani hrdinskych ¢int, vypracovava jejich typologii a uvadi ,,pre-
hled kontrasti mezi banalitami zla a hrdinstvi“.2* Se svym kolegou

5., Vazim si spravedlivé autority, ale boutim se proti nespravedlivé®, 6. ,,Chci byt ptijat
Zim v rovnovaze svoji casovou perspektivu“, 9. ,Neobétuji osobni a ob¢anské svobo-
dy za iluzi bezpeci, 10. ,Mohu vzdorovat nespravedlivym systémum®. Podrobné viz
tamtéz, s. 529-533.

19 Pokus socidlniho psychologa (a Zimbardova spoluzaka) Stanleyho Milgrama z r. 1963
mél za cil zjistit, kam jsou lidé schopni zajit v posludnosti vii¢i autorité. Skupina
Ucastniku, jimz byla pridélena role uditelt, byla prrekvapivé ochotna poustét do jiné
skupiny oznacené za ,studenty“ vysoké davky virtualnich elektrickych 3ok, pokud
odpovidali Spatné v predepsaném testu. Experiment byva v psychologickych priruc-
kéach c¢asto kritizovan pro svou neeti¢nost. Petr Weiss a kol. Etické otdzky v psycholo-
gii. Praha: Portal 2011, s. 60-62.

20 Zimbardo. Luciferuw efekt, s. 525. Preklad upraven.

21 Tamtéz, s. 526.

22 Nejprve by $lo napi. jen o deset minut stravenych nad dékovnym dopisem priteli,
potom dvacet minut vénovanych problémovému ditéti, ndsledné hodina doucovani
studenta, nékolik hodin hlidani ditéte atd. Tamtéz, s. 526-527.

25 Tamtéz, s. 528.

24 Tamtéz, s. 534. Paradoxné jediny kontrast mezi vSednimi projevy dobra a zla, ktery
Zimbardo uvadi, neni kontrastem, ale naopak jejich shodou. Je jim souvislost mezi
mimotadnym a dlouhodobym pachdnim zla, kterou lze analogicky nalézt také mezi
Lhrdinstvim okamziku“ a ,celozivotnim hrdinstvim® lidi typu Mahdtmy Gandiho
nebo Matky Terezy. Tyto skutky se lisi pouze tim, jak nase ,polovédomé“ rozhodo-
vani dokaze odpovidat na vyzvy, které pred nds stavi konkrétni spolecenské situace.
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Zenem Frankem Zimbardo definuje dvandct podkategorii hrdinstvi,
z nichz dvé jsou spojeny s vojenskou sluzbou nebo fyzickym nebezpe-
¢im a deset ma podobu tzv. civilniho hrdinstvi (zachrany bliznich, celo-
zivotni nabozenské sluzby, ndbozenského nebo duchovniho vtidcov-
stvi, mucednictvi, smyslu pro dobrodruzstvi, védeckého objevitelstvi,
»dobrého samaritanstvi“, vzdorovani osudu, byrokratického hrdin-
stvi a poctivého informatorstvi). Kazda z téchto kategorii je spojena
se zvlaStnim typem rizika nebo obéti, kterou musi jeji nositel zpravi-
dla podstoupit, a je potvrzena konkrétnim piikladem hrdiny daného
typu v lidskych dé&jinach.25 Taxonomii déle doplriuje tzv. CtyFrozmér-
ny model hrdinstvi, ktery zachycuje typ rizika, formu zapojeni a cil,
ktery je urcitym typem hrdiny sledovan.26 Za hlavni piinos v§edniho
hrdinstvi Zimbardo povazuje potvrzeni smysluplnosti lidskych vzta-
ht a posileni odolnosti viici situaénim silam, kterym se jinak bézné
podrobujeme.2”

2. Potykani s hiichem struktur v uceni katolické cirkve

2.1 ,,Zbytnélost“ hrichu nebo jeho vnéjsi disledek?

Zimbardovo presvédceni o kazdodenni moznosti postavit se nutka-
vym silam situa¢niho a systémového zla, aniz by se tim zlehc¢oval jejich
dopad, vybizi k hledani paralel v kirestanské etice. Jejich zmapovani
v celé 3iti krestanské tradice rozhodné presahuje rdmec této studie;
muzeme vSak vyzdvihnout nékteré podstatné momenty katolického
uceni o tzv. hiichu struktur.

PrestoZze ma toto uceni Cetné biblické a patristické predpoklady,
vyslovné se s nim setkdvame predevsim v dokumentech vydanych
po Druhém vatikdnském koncilu. Jeho zékladni linii I1ze sledovat
od pastoralni konstituce Gaudium et spes pres dvé instrukce Kongre-
gace pro nauku viry vénované teologii osvobozeni (Libertatis nuntius
a Libertatis conscienlia), systematickou formulaci v adhortaci Reconci-
liatio et paenitentia a v socialni encyklice Sollicitudo rei socialis, dil¢i

K témto vyzvam (izv. situa¢nim vektortim) Zimbardo radi 1. skupinové tlaky a sku-
pinovou identitu, 2. rozptyleni odpovédnosti za ¢iny, 3. ¢asové zaméreni na bezpro-
stredni okamzik bez starosti o budouci diisledky, 4. pritomnost spole¢enskych vzorti,
5. vérnost ideologii. Srov. tamtéz, s. 562.

25 Tamtéz, s. 545-547.

26 Tamtéz, s. 555.

27 Tamtéz, s. 565.
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zminky v encyklice Caritas in veritate, az k ndznakiim novocteni v teo-
logicko-socialnich uivahach papeze Franti$ka.28 Nas vyklad se snazi
vystihnout pouze hlavni momenty uceni o ,,hiichu struktur“ bez naro-
ku na vycerpdvajici shrnuti.

Za vyznamny rys moderni doby povaZzuje pastoralni konstituce
Gaudium et spes neustaly rust ,vzajemnych vztahti a zavislosti“ mezi
lidmi, tzv. ,socializaci“. Tento proces prindsi ,mnoho vyhod pro utvr-
zeni a rozvoj dobrych vlastnosti lidské osoby a zajisténi jejich prav®,
ale soucasné také urcité poruchy nebo napéti v hospodarskych, poli-
tickych a socidlnich strukturdch, jejichz kotrenem jsou lidska pycha
a sobectvi. ,Rad véci“ je ,,postizen nasledky hiichu“ a &lovék, rodici
se s ndklonnosti ke zlému, nachazi v tomto naruseném tadu ,nové
podnéty k hiichu, které nemuze prekonat ,bez rozhodného usili a bez
pomoci milosti“.29

V polemice s nékterymi (zvlasté marxisticky ladénymi) proudy teo-
logie osvobozeni instrukce Libertatis nuntius zdtraznuje, zZe osvobo-
zeni Clovéka je primarné darem Bozi milosti, a nepredpoklada proto
predchozi napravu politickych nebo spole¢enskych podminek.39 Hiich
nas primdarné zasahuje v jadru nasi osobnosti (v srdci), jeho podsta-
tou je naruseni vztahu mezi ¢lovékem a Bohem, a jeho vyznam proto
nelze redukovat na spolec¢enské diisledky.3! Zlo neni mozné umistit
»principidalné a vylu¢né“ do Spatnych spolecenskych, politickych nebo
ekonomickych ,struktur, jako by v8echno ostatni zlo pochézelo pouze
z nich a jejich odstranéni umoznovalo ,,stvoteni nového ¢lovéka“.32

28 Casovy sled vzniku véech dokumentii, k nim# budeme odkazovat, je nasledujici: Gau-
dium et spes. Pastoralni konstituce o cirkvi v dne$nim svéteé (7. 12. 1965), Libertatis
nuntius. Instrukce o urcitych aspektech ,teologie osvobozeni“ (6. 8. 1984), Reconcilia-
tio et paenitentia. O smireni a pokani v dnesnim poslani cirkve (2. 12. 1984), Libertatis
conscientia. Instrukce o ki‘estanské svobodé a osvobozeni (22. 3. 1986), Sollicitudo rei
socialis. O starosti cirkve o socidlni otazky (30. 12. 1987), Katechismus katolické cirk-
ve (11. 10. 1992), Veritatis splendor (6. 8. 1993), Kompendium socidlni nauky cirkve
(2. 4.2004), Caritas in veritate. Laska v pravdé. Encyklika o integralnim lidském roz-
voji v lasce a v pravde (29. 6. 2009), Evangelii gaudium. Radost evangelia. ApoStolska
exhortace o hlasani evangelia v souc¢asném svété (26. 11. 2013).

29 Gaudium et spes. Pastoralni konstituce o cirkvi v dne$nim svété. In: Dokumenty
11. vatikdanského koncilu. Praha: Zvon 1995, 25.

30 Congregation for the Doctrine of the Faith. Instruction on Certain Aspects of the ,,The-
ology of Liberation®. Libertatis Nuntius. (6. srpna 1984, dale jen LN) [2015-06-13].
http://www.vatican.va/roman_curia/congregations/cfaith/documents/rc_con_cfaith
_doc_19840806_theology-liberation_en.html. Zminéna pasaz odkazuje k preambuli
dokumentu a k odst. 13 kapitoly IV s ndzvem Biblical Aspects.

51 LN, 12 a 14.

32 LN, 15.
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Instrukce v8ak na druhou stranu uznava, ze ,existuji struktury, které
jsou zlem, které zlo piisobi, a které musime mit odvahu zménit“.33 Kore-
nem tohoto zla jsou vS8ak svobodné a odpovédné lidské osoby, které
se z milosti JeziSe Krista potrebuji obratit v ,nova stvoreni“ a usilovat
o lasku k bliznimu, spravedInost, sebekéazen a ctnost.3*

Za prvni systematické pojednani o strukturdlnim hiichu lze pova-
zZovat ¢lanky 15 a 16 posynodalni apostolské adhortace Reconciliatio
et paenitentia Jana Pavla II. V jeho stredu v8ak nestoji primo pojem
Lhtich struktur®, ale socidlni hrich. Hovori se zde o hrichu jako o ,,¢inu
dobrovolné smrti“, jehoz dusledkem je dvoji rozervanost ¢lovéka:
ve vztahu k sobé samému a ve vztahu k bliznim. Tato rozervanost se
chéape jako zdkonity jev, ktery se ,,vymyka tisudku a osobnimu minéni*
a projevuje se vnitini neusporadanosti také ,,primo v uddlostech spole-
¢enského ziti“.35 Osobni a socialni rozmér hitichu predstavuji v tomto
pojeti pouze dva ndhledy na jednu a tutéz skute¢nost.36

Odstavec 16 se nejprve vymezuje viuci takovému pojeti socidlniho
htichu, v némz by se htich jednotlivce svaloval na vné&jsi priciny, a zd-
raznuje, zZe hiich je vzdy ,,¢inem lidské osoby“, soucasné viak uznava,
ze tento ¢lovék muze byt ,vdzan okolnostmi, tisnén, hnan vnéjSimi
pri¢inami, které jsou zavazné a je jich mnoho“ a mohou na néj ptisobit
i ,sklony a zvyky spojené s jeho spole¢enskym prostiredim*.37 Priciny
této vdzanosti mohou byt ,vnitni i vnéjsi“ a ve svém diisledku omezuji
lidskou svobodu a vinu, aniz ji mohou zcela odstranit. Adhortace vsak
vzapéti posouva tézisté opét na stranu osobni, kdyz zdurazni, ze hrich
ma ,prvni a nejtézsi ucinky primo v hi'iSnikovi, tj. ve vztahu k Bohu,
ktery je zdkladem jeho Zivota.38

Nésleduje cennd tivaha o trojim vyznamu socialniho hrichu. Prvni
vychéazi z kirestanského presvédceni o tajemné jednoté celého lidstva,
v jejimz dtsledku mé kazdy, i ten nejintimnéjsi hiich dopad na blizni,
cirkev, svét a celé stvoreni. Proto 1ze také hovotit o spoleéensivi hrichu
jako o protikladu spolecenstvi svatych a o zdkonu sestupuv rdmci déjin

35 V anglickém znéni: ,To be sure, there are structures which are evil and which cause
evil and which we must have the courage to change.“ Tamtéz (kurzivou vyznaceno
autorem).

54 Tamtéz (kurzivou vyznaceno autorem).

35 Reconciliatio et paenitentia. Posynodalni apo$tolska adhortace Jana Pavla II. O smi-
feni a pokani v dne$nim poslani cirkve. Praha: Zvon 1996, 15 (Déle jen RP).

36 RP 15.

57 RP 16.

38 Tamtéz.
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spasy.? Hiich mtize byt socialni také tim, ze je zaméren proti bliznimu,
a je proto zaroven urazkou Boha, jehoz je tento blizni obrazem. Pod
tento vyznam spada ,,htich proti lasce k bliznimu“, ,,proti spravedlnosti
ve vztazich®, ,proti pravim lidské osobnosti“, ,,proti obecnému dobru“
a proti zanedbdni povinnosti v oblasti politiky a ekonomiky jak ze stra-
ny viadct, tak podrizenych.*0 Treti kategorii socidlniho htichu je hrich
proti vztahiim mezi riuznymi lidskymi spolecenstvimi, jehoz typickymi
formami jsou ,tridni boj“, ,zatvrzelé neptatelstvi naroda“ nebo boj
»skupin proti skupinam®.#! Pouze u tohoto typu hrichu mimoradné-
ho rozsahu magisterium pochybuje o moznosti jednoznac¢né prisou-
dit odpovédnost a poznat spletité pticiny, které ho vyvolaly. Odvazné
dokonce tvrdi, Ze se jeho ,,skutky a okolnosti“ déji ,,témeér vzdy ano-
nymné“, a pojem socialni hiich je zde proto minén jen v analogickém
smyslu slova.*?

Toto tvrzeni vsak okamzité koriguje dovétkem, Ze bifemeno odpo-
védnosti jednotlivet nelze nikdy podceriovat a Ze je treba nabadat
svédomi kazdého z nds, aby usilovalo o zménu nezadoucich spole-
¢enskych pomért.*3 Spole¢ensky hiich nelze nikdy stavét proti hiichu
osobnimu a pric¢itat ho ,néjaké nejisté skutec¢nosti a bezejmennému
spolecenstvi“, kterym miiZe byt ,,okolnost, systém, lidské spolecen-
stvi, struktury (nebo) instituce“.** Oznacuje-li cirkev pojmem socialni
htich urcité ,,okolnosti hiichu, ,,jevy nebo spole¢né zvyklosti socidl-
nich skupin®, jsou tyto okolnosti vzdy ,,zaroven disledkem, nahroma-
dénim a spojenim mnoha osobnich htichi“ a jejich odstranéni ,,moci
zdkona“ nebo ,zdkonem moci“ bude vzdy ,nedokonalé, kratkodobé,
nanejvys plané a prazdné“, nedojde-li k osobnimu obraceni lidi, kteri
za né nesou odpovédnost.*?

39 RP 16

40 Spolec¢ensky muze byt také htich provinéni nebo zanedbdani, ktery pachaji politi¢ti
a ekonomicti vidci i sdruzeni vyrobcu, kteri se, ackoli mohou, nestaraji moudre o to,
aby ucinili spole¢nost lepsi nebo aby ji zménili k lep§imu podle potreb a moznosti
doby; také ten hrich, ktery pachaji pracovnici, kteri neplni povinnost byt na pracovisti
a spolupracovat s ostatnimi, aby tak podniky mohly pokracovat v zajistovani prospe-
rity jich samych, jejich rodin a celé spole¢nosti.“ Tamtéz, s. 35.

- Tamtéz.

42 Je ov8em nutno priznat, Ze se skutky a okolnosti, které jsme pripomnéli, kdyz se $iif
do vétsiho okruhu, ba dokonce vzristaji do nesmirné velikosti jako spole¢enské ¢iny,
déji témer vzdy anonymneé, tak jako jsou jejich priciny spletité a nelze je vzdy poznat.“
Tamtéz, s. 36.

45 Tamtéz.

4 Tamtéz.

45 Tamtéz.
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Nékteré nové aspekty strukturalniho (socidlniho) hiichu prinasi
také druha instrukce Kongregace pro nauku viry vénovand teologii
osvobozeni Libertatis conscientia, a zvlasté socidlni encyklika Jana
Pavla 11. Sollicitudo rei socialis.*6 Hrich, ktery je v Libertatis conscien-
tia definovan jako ,,oddéleni od Boha“, nepredstavuje pouhé naruseni
vztahu, ale je také zdrojem lidského zotrocdeni a utlaku, které maji i spo-
lecenskou povahu.*” Hiich je podhoubim v§ech forem lidského odci-
zeni, které je prvotné odcizenim od pravdy (vlasiniho) byii a zasahuje
veskeré Bozi stvorreni.*8 Extrémni formu htichu, v niZ rozpolcenost lid-
ského srdce prechdazi v naruSeni Boziho radu ve spolecnosti a ve svéte,
prredstavuje modlosluzba.*® Koirenem osobniho i strukturalniho hiichu
jsou lidska zpupnost a zaddostivost, které se snazi ,,uspokojit svou touhu
po nekonec¢ném uzivani véci: bohatstvi, moci a potéseni®. Tyto neres-
ti jsou spojeny s pohrddnim ostatnimi lidmi a se zachdzenim s nimi
»jako s predméty nebo nastroji“. Prispivaji tak ,,k vytvareni tychz struk-
tur vykotistovani a otroctvi, o nichz tvrdi, Ze je odsuzuji“.5° Libertatis
conscientia zdiraznuje duchovné-mravni rozmér lidského odcizeni
i osvobozeni a v jeji perspektivé 1ze proto sice hovorit o ,,strukturdch
poznamenanych hrichem®, ale ne ,odsuzovat struktury jako takové®.
To v8ak nijak nesnizuje povinnost ki‘estant tyto struktury meénit.5!

Podobnd vychodiska héji také encyklika Sollicitudo rei socialis Jana
Pavla I1., na rozdil od predchozich dokumentii vSak znovu rehabilituje
pojem hrich strukturoproti hifichu socidlnimu. Oznacuje jim zdvislosti
a prekazky, které vyrazné prekracuji ,hranice ¢int a kratkého zivo-
ta jednotlivce®, brani rozvoji osob i narod a podminuji pachani hii-
chti dalgich.52 Typickym ptikladem jsou ,neziizena honba za ziskem*
a ,touha po moci s imyslem vnucovat jinym svou vili«.53

46 Congregation for the Doctrine of the Faith. Instruction on Christian Freedom and
Liberation. Libertatis consciencia. (22 March 1986). [2015-06-13]. http://www.vatican
.va/roman_curia/congregations/cfaith/documents/rc_con_cfaith_doc_19860322
_freedom-liberation_en.html (déle jen LC). Sollicitudo rei socialis. Encyklika Jana
Pavla I1. o starosti cirkve o socialni otdzky z 30. prosince 1987 (Dale jen SRS). Ceské
vydani in: Socidlni encykliky (1891-1991). Praha: Zvon 1996, s. 351-408.

4 LG, 37.

48 LG, 38.

49 LG, 39.

50 1,G, 42.

51 LG, 75.

52 SRS 36.

55 SRS 37.
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2.2 ,Individualizace” mordlky nebo znovuobjeveni
krehkosti svéta?

S ohledem na vy3e naznacenou zdkladni linii katolického uce-
ni o httichu struktur je prekvapivé, k jak vyraznému oslabeni tohoto
tématu dochéazi v klicové moralné-teologické encyklice Veritatis splen-
dor5* Je pochopitelné, ze se encyklika snazi vymezit vii¢i neprimére-
nému konsekvencionalismu v soudobé etice a snizit vahu disledka
jako hlavniho kritéria pro posuzovani mravnosti lidského jednani. Je
to ale dostate¢ny divod k tomu, aby se encyklika zabyvala ptrevdazné
(nebo dokonce vylu¢né) jen zlem, které 1ze pozndvat ,,v lidském nit-
ru“?5 Nebrzdi se tim hned v zarodku moznost ohledani souvislosti
mezi osobni vinou a zapletenim do ,,destruktivnich struktur®, které
ochromuji, byt ne zcela rusi, nasi odpovédnost? A je-li toto zapleteni
piredem definovano jako pouha okolnost mravniho jednéni, nehrozi, zZe
se nepravem ocitne na okraji pozornosti naseho svédomi?

Také Kompendium socidlni nauky cirkve a encyklika Caritas in veri-
tate prevazné shrnuji a opakuji stanovisko predchozich dokumentt
a zustavaji spiSe zdrzenlivé k instituciondlné-reformni dimenzi kiestan-
ské zvésti.56 Za inovativni posun lze tak povazovat jen zminku v Kate-
chismu katolické cirkve, 7Ze jednotliveci mohou byt také obéti struktur
hiichu, které je ,,privadéji k tomu®, aby ,,sami pachali zlo“.57

Vyraznéjsi obnovu zdjmu o téma strukturalniho htichu prinasi az
apostolska exhortace papeze FrantiSka Evangelii gaudium. PapeZ zde

54 Jeritatis splendor. Encyklika Jana Pavla I1. o zdkladech moralniho uceni cirkve
7 6. srpna 1993. Praha: Zvon 1994 (ddle jen VS).

55 Srov. VS 79.

56 Srov. Kompendium socidlni nauky cirkve. Kostelni Vydii: Karmelitinské nakladatelstvi
2008, 117-120. Caritas in veritate. Laska v pravdé. Encyklika o integralnim lidském
rozvoji v lasce a v pravdé. Kostelni Vydii: Karmelitanské nakladatelstvi 2009, 11, 17,
21, 42, 71. Ke kritice zdurazinovani ne-institucionalnich a osobné-spiritualnich prv-
ka v socidlnim uceni cirkve z doby Jana Pavla II. a Benedikta XVI. viz Johan Verst-
raeten. Justice Subordinated to Love? The Changing Agenda of Catholic Social Tea-
ching Since Populorum Progressio. In. Johan De Tavernier et al. Responsibility, God
and Society. Theological Ethics in Dialogue. Festschrift Roger Burggraeve. Leuven -
Paris - Dudley: Uitgeverij Peeters 2008, s. 389-405. Viz dale tyZ. Ekonomika z nové-
ho pohledu - véc lasky nebo spravedlnosti? [2015-06-13]. http://www.getsemany.cz
/node/2920. Nedostate¢nou rozvinutost katolické teologie demokratickych instituci
a strukturalnich pojistek proti hiichu struktur kritizuje také Michael Novak. Viz napt.
Michael Novak. Challenges to Benedict’s Vision. Sin. In: Daniel K. Finn. The Moral
Dynamics of Economic Life. An Extension and Critique of Caritas in veritate. New
York: Oxford University Press, s. 33-35. Srov. Katechismus katolické cirkve. Kostelni
Vydii: Karmelitdnské nakladatelstvi 2002, odst. 1869.

57 Srov. tamtéz.

185



VOJTECH MASEK

zdlraznuje predevSim univerzalitu hiichu, hovoii o ném v janovské
biblické linii jako o hrichu celého svéta®® a stavi proti nému piislib obno-
vy lidstva v sile Kristova vtéleni a vzkii§eni.5¥ Napti¢ celou exhortaci je
citit snaha vyhnout se jednostrannému smeérovani od osoby ke spolec-
nosti a svétu a vztdhnout se k nim jako k né¢emu jiz cirkvi sdilenému
a povznasenému. Starost o to, aby se ki‘estansky zivot neuzaviral jen
do svého soukromi, ale byl prakticky a spole¢ensky plodny, se promita
i do vyrokt typu ,,co udéladme pro druhé, ma transcendentni dimen-
7i“ nebo ,i pastyTi cirkve jsou povolani starat se o vytvareni lepSiho
svéta“.60 Pojmy htich struktur a socialni hiich papez nahrazuje $ir§im
vyrazem socidlni zlo a za jeho hlavni zdroj v soucasnosti oznacuje
socialni nerovnost.%! Zduraznuje vsak, ze vedle mnoha projevu spolu-
pachatelstvi se dnes setkavame také s ,nejobdivuhodnéj$imi projevy
kazdodenniho hrdinstvi®, které vybizeji vSechny lidi, aby se postarali
o krehkost lidu a svéta, v némz 7iji.%2 V tomto bodé se tedy i u¢eni cirkve
7z ¢4sti protind s hlavnim tématem Philipa Zimbarda.

3. Kritické rozvinuti

3.1 Meze Zimbardova vykladu

Hlavnim nedostatkem Zimbardova pojeti je sklon k ,,zvécniujicimu“
a skryté deterministickému vykladu pojmi ,situace® a ,,systém®, coz
piredurcuje také jeho ndhled na problém strukturdlniho zla. Osobni
vyznam hiichu nemizi, v ur¢itych momentech se vsak ocita v pasti
reduktivné-sociologického nebo pozitivisticko-experimentalniho pri-
stupu. Zimbardo spravneé tusi, zZe velka ¢ast naSeho zivota se odehrava
na neosobni roving, vtéluje se do vytvoru kolektivni praxe a proje-
vuje se rizenou hrou roli, norem a rutin, nedokaze vSak presveédcive
vysvétlit, jak k tomu dochézi, ani co se v této souvislosti déje s lid-
skou svobodou. Ta je ptitom podminkou posouzeni jakéhokoliv lid-
ského jednani z mravniho hlediska, a je ji proto ti‘eba popsat a obhajit

58 Jan 1, 29.

59 Papez Franti$ek vyslovné hovoii o ,,urc¢itém druhu odcizeni, kterym jsme postizeni
v8ichni®. Viz Evangelii gaudium. Radost evangelia. ApoStolskd exhortace o hldsani
evangelia v soucasném svété. Praha: Paulinky 2014, 196 (déle jen EG). Pro vyraz
Lhiich svéta“ jako protiklad k Bozimu milosrdenstvi viz tamtéz, 285.

60 EG 179. K vyzvé neodsouvat nabozenstvi do soukromé sféry a zapojeni pastyiu
do angazovanosti ve svéte viz tamtéz, 182 a 183.

61 EG 202.

62 EG 211,212 a 216.
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na roviné osobni, kolektivni i institucionalni.63 Utopeni lidské odpo-
védnosti v housti metafor typu ,,totalni situace®, ,,smysl hercovy role“
nebo ,identita statusu“ vyvolava otdzku, zda néas jiz sdm popis zla jako
néceho viici ndm vnéjsiho predem nepodrobuje moci hii§nych struk-
tur, jimz hodla celit.

Druhym aspektem fenoménu ,situace®, ktery Zimbardo nedoce-
nuje, je jeho déjinnost. Zimbardovo zaujeti pro dil¢i kontexty a role
mu brani vnimat celek déjinné situovanosti, ktera je nam vlastni, je
vyrazem lidské konec¢nosti a nelze ji redukovat na mocenské fakto-
ry a struktury. Pojem situace pochazi z latinského situs, umisténi; jde
v ném tedy o zpusob naseho ,umisténi do véci“ a fakticky do svéta jako
celku.%* Situace jisté ma také svou nutkavou nebo zlovéstnou povahu,
neprestava vSak proto byt polem vziajemného lidského uznéani, odpo-
védnosti a smyslu. Clovék v ni sim sebe pouze neztraci, ale také v jis-
tém smyslu ziskava.6?

Jesté vaznéjsi pochybnost vii¢i Zimbardoveé koncepci vyvolava jeho
pozadavek ,experimentdlniho navozeni“ mravniho hrdinstvi.66 Neni
hrdinstvi z povahy véci vzdy nécim, co se vzpira zarazeni do jakych-
koliv objektivné pojatych taxonomii, systému a struktur a neni sama
moc psychologického experimentu také mravné dvojznacna? Je viibec
mozné dobro navodit z vnéjsku, aniz bychom se tim ptipravili o svo-
bodu sami se pro néj rozhodnout, a neni treba proti podobnym poku-
stim paradoxné postavit pozitivni formu autority, kterd by je udrzela
v mravné i pravné unosnych mezich?%” Muze ,hrdinska predstavivost“
automaticky stanovit také métitko dobra, jimz se ma zivot jedince
i spole¢nosti ridit? Kam lze pti vitépovani ,,obecného dobra“ v dnesni
pluralitni spolecnosti jesté zajit a kdy se tato snaha méni v manipulaci
po zptisobu komunistickych ,,Akci Z?

65 Jako smiteni subjektivniho momentu svobody a objektivniho ducha vtéleného v insti-
tucich vysvétluje mravnost napt. Georg Wilhelm Friedrich Hegel ve svych Zakladech
filosofie prava. Hegel pro né¢j pouziva termin ,,substancidlni mravnost® (Sittlichkeit).
Viz. Georg Wilhelm Friedrich Hegel. Zdklady filosofie prdva. Praha: Academia 1992,
§ 141-144.

64 Jan Patocka. Télo, spolecenstvi, jazyk, svét. Praha: Oikiimené 1995, s. 40 a s. 120. Pato¢-
ka hovori o ,,persondlni strukture nasi situace ve svété“ vymezené vyznamovym
polem osobnich zajmen j4, ty, on, ona, my, vy atd. Viz. tamtéz, s. 43.

65 Viz. tamtéz, s. 40.

66 Zimbardo. Lucifertv efekt, s. 525-528.

67 Srov. v této souvislosti postieh Michaela Novaka, Ze ,institucionalni kontrola a pro-
tivaha se musi nasadit i proti ,lidem dobré vile‘.“ Michael Novak. Katolické socidlni
mysleni a liberdlni instituce. Praha: Krestanska akademie 1999, s. 172.
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3.2 Otazky uceni o hrichu struktur

V pripadé morélniho uceni cirkve je treba ocenit uchopeni zdklad-
nich ryst strukturalniho hrichu v souvislosti s osobni i kolektivni
odpovédnosti. I zde je v8ak otdzkou, zda je téma rozvinuto s dosta-
te¢nou jemnosti a vnimavosti k proméndm déjinnych kontextli a zda
zCasti nehrozi jeho zastireni ptili§ individualisticky pojatou etikou viry
(Veritatis splendor) nebo vypjatou ,spiritualizaci“ spole¢enskych struk-
tur. Primarnim tkolem magisteria jisté neni detailni analyza mravnich
fenomént, ale vymezeni obsahu a hranic uceni cirkve, které by vedlo
veérici i lidi dobré vile na cesté ke spase. Katolicky etik si tak s poko-
rou a v duchu zéasady sentire cum ecclesia muze polozit otazku, zda
by napt. nebylo mozné dosavadni pojeti strukturdlniho hrichu jesté
vice biblicky prohloubit, zvlasté rozvést motiv kruhového vztahu mezi
osobnim obrdcenim a ndpravou naruSenych instituci tak, aby také
doSlo k projasnéni zpéiného pohybu ndavratu od pokaZenych struktur
ke svédomi chybujiciho hriSnika. Na filosofické roviné by to mozna
znamenalo ucinit jesté dliraznéjsi krok za ramec subjekt-objektového
rozvrhu mravniho jedndni a pokusit se ,,hiich struktur® silnéji zakot-
vit v celku hermeneuticky pojatého déjinného spolubyti otevireného
transcendenci.8

Zejména by v3ak bylo na misté dislednéji rozlisit socidlni a struk-
turdlni aspekt lidského hiichu, coz by mohlo zduraznit skute¢nost, Ze
strukturalni hrich nemd pouze povahu kolektivni, ale také neosobné
zprostredkovanou a soustiredénou kolem moznosti ¢init obecné zavaz-
na (byt v daném piipadé destruktivni) rozhodnuti. Teologi¢ti etiko-
vé zde mohou navazat dialog napt. s pojetim filosofické hermeneu-
tiky Paula Ricoeura, kterd hovori o ,neosobnim, ale neanonymnim¢
zpusobu naseho spolubyti na svété, v némz se nevztahuji k druhym

68 S ohledem na toto hermeneutické vychodisko jsme se zde vyhnuli jinak velmi potieb-
né debaté o strukturalnim hiichu v teologii osvobozeni. Zpracovani by vyzadovalo
samostatnou studii, ktera by vstricné rozvijela jeji vnimavost k d¢jinné a instituci-
ondlni povaze zla v dne$nim svété a kriti¢téji se vyrovnala s jeji obcasnou tenden-
ci zduraznovat pouze ,praktickou diagnézu hrichu®“ na kvazimarxistickém pozadi.
Ke komplexnimu prehledu riznych pozic viz napt. Ignacio Ellacuria - Jon Sobrino
(ed.). Mysterium liberationis. Fundamental Conceplts of Liberation Theology. Maryk-
noll: Orbis 1993. K druhé tendenci viz napt. Jon Sobrino. The True Church and the
Poor. Maryknoll. New York: Orbis Books 1984, s. 16. Srov. dédle ¢esky shornik: Michal
Cab - Roman Micka - Marek Pelech (ed.). Mezindrodni symposium o teologii osvobo-
zeni. Ceské Budgjovice: Teologickd fakulta Jihodeské univerzity 2007.
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1N

bezprostredné tvari v tvar, ale jako k treti strané na pozadi vztahu
k ty.59 V tomto zptisobu naseho byti je druhy bezprostiedné zprostied-
kovdn institucemi, neni tedy chapan ani objektivné, ani jen konkrétné,
ale v prvni radé obecnéjako kazdy (chacun).”® Neztraci tim sice cha-
rakter osoby a blizniho, ale ldska k nému se musi nejprve ,,procedit
sitem“ spravedlnosti a respektu, aby mohla ziskat obecny charakter
a ten nasledné prekracovat.

Treti moznosti je dal3i promysleni souvislosti mezi dobrem a zlem
také na trovni zprostredkovaného lidského spolubyti, které méa opo-
ru v kitestanské tradici a pod tihou zkuSenosti se strukturdlnim zlem
20. stoleti se stava znovu aktualni.”! Také zde si muzeme vzit na pomoc
zdroje soucasné filosofie i teologie strukturalniho zla a neztratit pri-
tom ze zretele paradox kirestanské nadéje jako rozhodujiciho klice, bez
néjz nelze hitich v lidském Zivoté viibec ,prec¢ist®, tim méné se s nim
vyrovnat.

3.3 H¥ich jako ,pohyb na rozhrani“?

Pokud jde o opomijené stranky biblické tradice, nas vyklad nesmi
prehlizet predevsim ty aspekty zla, které pirekracuji vyznam pouhych
duasledkt osobniho jednéni, ale jsou v jistém smyslu jeho zapletenim,
ochromenim a zajetim, nebo tomuto jednani dokonce piredchazeji.”

Tyto aspekty se poji s kitestanskym uc¢enim o prvotnim htichu, zvlaste
neni-li chdpan doslovné jako ¢in ,,zdédény po predcich®, ale analogic-
ky jako ,stav lidského byti naruseného nicotou®; a dale s tradi¢nim
uznanim démonické nebo tragické povahy zla souvisejici s lidskym
utrpenim a smrti, dokaze-li si udrzet odstup od pojeti zla jako ,,osudové
nutnosti“.”

69 Paul Ricoeur. Le Juste. Paris: Esprit 1998. Srov. Paul Ricoeur. The Just. Chicago: Uni-
versity of Chicago Press 2000, s. xiii.

70 Tamtéz.

71 Moznosti a meze ptisobnosti zla v kontextu dobra a jeho misto v *adu Stvoreni je
velkym tématem Augustina i Toméase Akvinského a ve vztahu k modernimu mysleni
se jim, zejména ve vazbé na otazku teodiceje, zabyval napi. Karl-Josef Kuschel. Viz
Walter Gross — Karl-Josef Kuschel. Bith a zlo. Praha: VySehrad 2005, s. 66-197.

72 Srov. Paul Ricoeur. Zivot, pravda, symbol. Praha: Oikiimené 1993, s. 146-147. Ke kato-
lickému uceni o prvotnim (a dédi¢éném) hrichu viz Katechismus katolické cirkve, odst.
404 a 405. Ke katolické reinterpretaci Ricoeurova pojeti viz Giovanni Cucci. Prvotni
hrich v modernim mysleni. Teologické texty 4, 25 (2012), s. 190-191.

75 Tamtéz, s. 143. Ke katolickému uceni o prvotnim (a dédi¢ném) htichu viz Katechis-
mus katolické cirkve, odst. 404 a 405. K pojeti hiichu jako ,,osudové nutnosti“ v orfic-
kych mytech nebo v ,dionyském“ mys$leni Friedricha Nietzscheho viz opét Cucci.
Prvotni htich, s. 190-191.
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Umisténi lidské kirehkosti na pozadi ,,bezprostredné zprostiredkova-
ného spolubyti“ popsaného Paulem Ricoeurem ndm umoziuje opustit
strnulé pojeti strukturalniho hrichu jako nahodilého pripadku osobni-
ho jednani nebo kauzalniho disledku objektivnich procesti a vyzdvih-
nout jeho déjinné-dynamické a soucasné eschatologické rysy.™ V tomto
pojeti by hiich primarné neoznacoval urcity stav lidské mysli a svédo-
mi, ale urcity destruktivni existencidlni pohyb na rozhrani mezi zlem
osobnim a neosobnim, bezprostrednim i zprostiedkovanym, nahodi-
Iym i organizovanym, a projevoval by se neustalym presouvanim tézi-
§té od osob ke strukturdm a zpét. Tim by byl také predurcen kruhovy
vztah vzdjemného odkazovani a vykladu mezi osobnim a institucio-
nalnim mravnim jednanim, ktery je pristupny naSemu zkoumadni jen
v postoji radikalni kajicnosti roz3itujici ptisobnost svédomi i na rovinu
obecnych a ob¢anskych vztaht.”> V tomto ramci je snad také mozné
navrhnout novy pojem persondlné-sirukturalni hrich, ktery by lépe
vystihoval soubéZznou destrukci osobni integrity a solidarity, o niz nam
zde jde.

Kli¢ové je vSak nejprve objasnit, jakou roli pri vzniku struktural-
niho hiichu ma lidska svoboda. Jednani zprostredkované instituce-
mi nebo technologiemi je sice mravneé riskantni a mtze prohlubovat
lidské odcizeni, v principu vSak neni zkazenéjsi nez jednani osobni
a meziosobni. Hi'iSnym se stava az ve chvili, kdy lidé¢ institucim nebo
technologiim podrobuji sebe sama natolik, Ze je ¢ini absolutnimi pany
svého rozhodovani (v dil¢ich oblastech nebo celkové) a vztahuji se
k nim vyhradné jako k vnéjSim skute¢nostem, které jejich svobodu
nahrazuji a ne ji pouze podminuji. Teprve timto pritakdnim vznika-
ji struktury hiichu v plnohodnotném smyslu slova a rodi se postoj,
ktery 1ze kvazibiblickym jazykem oznacit jako strukturdlni posedlost
nebo modlarstvi strukiur. Dobrovolné sebezotrocujici Babel, ktery
muze nabyt raznych podob fyzickych i ideologickych, se vyznacuje
systematickym pohlcovdnim a podkopdvdnim naseho byiiv celku jeho
osobné-neosobnich vztaht, a teprve jim se z naSeho slozitého, ale stdle
lidského svéta stava nehostinny labyrint.”6

7 O dynamice hiichu, ktera svazuje lidské jednani a je ptivodné univerzalni i socialni,
hovori napt. bostonska teolozka Lisa Sowle Cahill. Viz Lisa S. Cahill. Global Justice,
Christology and Christian Ethics. Cambridge: Cambridge University Press 2013, s. 56.

5 Srov. Paul Ricoeur. Filosofie viile 11. Praha: Oikiimené 2011, s. 14.

76 Viz k tomu piedeviim Gen 11, 1-9 a Zj 17-18.

-
o
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Uzndani vSeobecné osobni spoluodpovédnosti za hiich struktur viak
nevylucuje nerovnomérné rozdéleni viny, ktera se k nému vztahuje.
I kdyz jsou zdroje strukturdlniho zla v globalizovaném svété znacné
provazané a neprehledné, je stdle mozné rozliSovat mezi hlavni vinou,
kterou v pripadé strukturdlniho hiichu nesou nositelé institucional-
ni moci nebo autority, a odstupniovanou spoluvinou viech, kdo k ni
svou ¢innosti, ml¢enim nebo vzdalenym vyuzivanim ptispivaji.”” Vina
a spoluvina zustavaji v pruzném propojeni, mohou se navzajem ndso-
bit a dokonce si vymeénovat mista, jak je tomu u obéti zla msticich se
na svych pachatelich nebo v cyklech nutkavého hledani ndhradniho
obétniho beranka.”

4. Dé&jinny ramec personalné-strukturalniho hiichu

Vedle obecného vymezeni strukturalniho hiichu se v uceni cirkve
i v uvahach filosofli setkdvame také se snahou o historickou typizaci, tj.
konkrétnejsi vystizeni forem strukturalniho hrichu, které v dané dobé
prevladaji. Vyjdeme-li ze zkuSenosti, které ziskala zdpadni civilizace
za posledni stoleti a které se promitly i do bohatého empirického mate-
ridlu v Zimbardoveé knize Luciferuv efekt, mtizeme rozliSit dva vzdjem-
né spojené modely persondlné-strukturalniho hrichu, které pracovné
oznac¢ime jako ,moderni“ a ,,postmoderni“. Tato adjektiva neoznacuji
ucelené ideové pozice, konkrétni hiichy, ani etapy predem navrze-
né filosofie dé&jin, ale pouze dva déjinné typické vyznamy sdileného
a institucionalné zprostredkovaného zla, jimz musime v sou¢asnosti
nejcastéji celit.”™

4.1 Persondlné-strukturdlni hiich moderny
S velkou mirou zjednoduseni lze Tici, Ze moderni zkusenost hrichu
je spojena s takovym pred-rozvrzenim pole mravniho jedndni, v némz

77 James F. Keenan. A History of Catholic Moral Theology. From Confessing Sins to Libe-
rating Consciousness. London and New York: Continuum 2010, s. 200. Otazkou spo-
luviny a odpovédnosti za vzdalené $kody (zejména v souvislosti s hiichy ekonomiky)
se zabyva sbornik: Daniel K. Finn (ed). Distant Markets, Distant Harms. Economic
Complicity and Christian Ethics. Oxford and New York: Oxford University Press 2014.

8 Miroslav Volf. Odmitnout nebo obejmout? Totoznost, jinakost a smifeni v teologické
reflexi. Praha: VySehrad 2005, s. 100.

™ K obecnéj$imu vztahu mordlky k teoriim moderny a postmoderny viz napt. klasické
prace Zygmunt Bauman. Postmodern Ethics. Cambridge MA: Basil Blackwell 1993.
Srov. Wolfgang Welsch. Nase postmoderni moderna. Praha: Zvon 1994.
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se zlo projevuje budovdnim okazalych centralizovanych struktur, auto-
matickych procesti a samocinné fungujicich aparata, které maji obecny
dosah a snazi se navodit dojem své nezbytnosti a normality. Projevuje
se jako zvlastni druh destruktivniho ,opera¢niho systému“, ktery nas
zdanlivé (a do jisté miry i skute¢né) zbavuje nejistoty, strachu a kaz-
dodennich starosti a prenasi je na soukoli anonymnich rutin, které
zdanlivé nevyzaduji nasi odpovédnost. Na ideologické roviné se tento
hrich maskuje svou ,nestrannosti“ a ,racionalitou®, navozuje zdani,
7Ze mnohé problémy lze teSit ,,z bodu nula“ a Ze i pripadnd selhani
tohoto teSeni lze odstranit jen dals$im budovdnim tychz struktur, kte-
ré problém vyvolaly. Moderni persondlné-strukturdlni htich se také
vyznacuje nékterymi svébytnymi rysy, jejichZ opomijeni Ize tradi¢nim
etikdm tézko vycitat. Patri kK nim predev§im zvlastni druh vsudypii-
tomného raciondlniho odstupu a dohledu, ktery zamlzuje hranici mezi
osobnim a neosobnim, jedndnim a pasivitou, odpovédnosti a podii-
zenosti, zkuSenosti a ideologii, a ¢ini tak strukturalni hrich zdanliveé
neviditelnym a ,trvalym®. ,;To je ono nizkokapacitni zlo vlastniho fun-
govani véci, toho, jak ,se véci prosté maji‘, to jsou ony vylucujici vypary
institu¢ni a komundlni kultury, jimiZ sice mnozi trpi, ale za néz nikdo
nemuze, na néz si mnozi stézuji, ale na néz nelze ukazat prstem. Toto
v8epronikajici nizkokapacitni zlo se stdle omlazuje tim, jak probouzi
dojem své neodvratnosti.“s0

4.2 Persondlné-strukturdlni hiich postmoderny

a pribéh Chipa Fredericka

Strukturalni htich postmoderny nespoc¢ivd primarné v dobrovol-
ném pohlceni osob vnéjsimi strukturami, ale spiSe v plizivé rezignaci
na tyto struktury jako takové. Opravnéné zpochybnéni autoritai'ského
pojeti moci a objevovani Site vlastni dlistojnosti a prav nevylucuje,
7Ze po prekroceni jisté hranice uspokojeni dogmatickym pojetim ja
a jeho tuzeb dochdzi k ochromeni lidského obecenstvi a k ztraté pove-
domi o elementdrnich instituciondlnich podminkéach lidské svobody.
Tato ztrata smyslu pro dobrovolné sdilené a pro svobodnou solidaritu
svazanou spolecnym rozhodnutim nabyva zaroven paradoxni podoby
nekonecné ndrokujici rezignace. Jednotlivec vystupuje jako zdanlive

80 Volf. Odmitnout nebo obejmout, s. 101. Srov. Mathias Nebel. The Signs of the Times
and Sinful Structures: An Interpretation in the Light of the Theology of Hans-Urs Von
Balthasar. In: Johan Verstraeten (ed.). Scrutinizing the Signs of the Times in the Light
of the Gospel. Leuven: Leuven University Press 2007, s. 108-110.
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sobéstacnd postava, ktera ,,sice spole¢nosti nic nedluzi, ale chce od ni
v§echno“.8!

Personalné-strukturdlni hiich tak ztraci svij soustredny charakter
a projevuje se nahodilymi erupcemi zla na mnoha rozmanitych mis-
tech a urovnich, které se vymykaji politické ptredvidatelnosti a kont-
role. Znudéné avantgardni podkopavani forem sdilené odpovédnosti,
obecného vladnuti a demokratické kontroly vyvolava v dneSnim svété
extrémni reakci ve formé fanatické posedlosti moci na jedno pouZiti,
s niz je mozné pouze spotirebovat, odhodit nebo znicit i ty, kteri této
moci podléhaji. RoztrouSenost ohnisek strukturdlniho zla na globalni
i lokdIni tirovni tak muiZe byt svym dopadem srovnatelna se zlem cen-
trdlné organizované diktatury. Pachut babylonskych vézi a rezignace
vudi strukturdm se navic v soucasné kultut'e slozité prolinaji a naSi
vnimavost k hiichu jesté vice rozostiruji.

Prikladem mnohoznac¢né rozptylenosti persondlné-strukturdlni-
ho hrichu je Zimbardem vyli¢eny pribéh vojenského policisty Ivana
,»Chipa“ Fredericka, ktery se zapojil do tyrani véznu v neblaze proslulé
véznici Abti Ghrajb.82 Zcela norméalni slusny muz, milujici otec rodiny
a pravidelny navstévnik baptistickych bohosluzeb je vystaven zkous-
ce, ktera zbortila obraz svéta, ktery si az dosud vytvoril a s nimz byl
schopen se vyrovnat. V dobé vrcholici vzpoury Irac¢ant proti americké
invazi dostal za kol strezit ¢tyri bloky ,,vézeni se specidlni ochranou®,
v némz musel bez jakéhokoliv systematic¢téjsiho vycviku a dohledu
nadrizenych slozek odpovidat za slozity konglomerat véziu, policista
a objektu zvlastniho urceni. Chip pracoval 12 hodin denné v prostredi
zatuchlych cel, v nichz se tisnilo zhruba 1000 vézii mnohdy s celymi
rodinami, musel spolupracovat s desitkami zkorumpovanych irdckych
policistt a Celit brutdlnim metoddm ndhodné prichazejicich americ-
kych zpravodajcu a vySetirovatelt.

Chip se presto snazil své ukoly zvladnout ze v3ech sil, neustdle
a marne se dotazoval nadrizenych na spravny procesni postup a feSeni
necekanych problém, a jen velmi pozvolna si zvykal na situaci cilené
udrzovaného bezvladi, v niz bylo dovoleno v$e.83 Nakonec pochopil,

81 Marcel Gauchet. Déjinny udél. Hovory z Frangoisem Azouvim a Sylvainem Pironem.
Brno: CDK 2006, s. 180.

82 Zimbardo. Lucifertiv efekt, s. 402-445.

85 Rikal jsem to komukoliv, kdo piisel a kom jsem si myslel, e ma né&jaké postaveni.
[...] Obvykle mi rikali: ;Tak se podivej, co se s tim da délat, délej porad dobrou préci,
takhle to chtéji vojenské vyzvédné sluzby:“ Zimbardo. Luciferiv efekt, s. 413.
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Ze podpory nadrizenych ani ostatnich kolegti se nedo¢kd a pod tlakem
dlouhodobé frustrace z neinosnych podminek pripustil, Ze se skupina
deseti jeho podrizenych vojenskych policisti ,bavila“ ponizovanim,
tyrdnim a sexualnim zneuzivani vézni z bloku 1A, ¢imz dal vznik-
nout zndmé afére z véznice Abu Ghrajb. Chip, ktery kromé nékolika
fotografii toto tyrdni spiSe jen pasivné toleroval, za n¢j byl témér jako
jediny pravomocné odsouzen. Komu ale ptic¢ist vinu v podminkéach,
kdy selhala odpovédnost aktértit na mnoha neprehledné rozmanitych
urovnich spolecenského radu? A do jaké miry a jak se 1ze této situaci
vzeprit?

5. RozrazZeni zavor

Zimbarduv vyklad ,bandlni“ spojitosti dobra a zla lze pres viech-
ny vyhrady vnimat jako poctivy pokus na tyto otdzky odpovédét. Jeho
nejsilngjsi strankou jsou momenty prohloubeni kritiky situa¢né-systé-
mového zla az na rovinu osobni védecké kajicnosti, v nichz Zimbardo
priznava podil svych vlastnich psychologickych pokusti na uvolnéni
horsich stranek lidské povahy. Jeho kifehkym bodem je naopak kvazi-
manichejské kolisdni mezi diivérou v prevahu dobra a zbytky nutkavé
fascinace moci zla spojené s moznosti si s nim zkusmo zahravat. Kdyz
napr. Zimbardo hovori o svém manzelstvi s psycholozkou Christine
Maslachovou jako o ,zachrané kousku nebe z pekla“, nelze pieslech-
nout, jak se pod dramatickym gestem hrdinského patosu dere stdle
na povrch spodni proud mravni nedtivéry, o niz by tento ,,chlapec
7 Bronxu“ rad veéril, Ze ji jiz prekonal. UZ z toho je patrné, zZe kazdo-
denni dobroc¢innost a hrdinstvi nestac¢i pouze ,slavit, ale je treba o né
v Zivoté i v pozndni neustéle zapasit.

Dobro a zlo spolu v naSem zivoté uzce souviseji ne proto, Ze jed-
no z druhého kauzalné vyplyva, je jeho nedostatkem nebo vnéjsim
pripadkem, ale protoze v jednom i druhém se odhaluje nase dé&jinna
kirehkost a kone¢nost a naznacuje, Ze dar svobody neni v plnosti nasim
vytvorem. V kleStich pohodlného automatismu bezpravi i v souhre
aktivni vzdjemné solidarity 1ze tuto souvislost ve stejné mire zakryt
jako odhalit a umocnit. Krestanska dtvéra ve schopnost otirast fales-
nym realismem beznadéje neni primarné virou v neménnost nasi
»dobré esence®, ale v trvalou moznost vzkriSeni, kterd otevird a sou-
¢asné presahuje nase moznosti. Na Cisté lidské roviné 1ze vSak perso-
nalné-strukturdlni hrich napravit jen tak, zZe se obnova struktur zahrne
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do vlastniho obrdceni a vlastni obrdceni do obnovy struktur. Mtizeme
tak oslabit dvé pokuSeni typicka pro soudobé ki‘estanstvi i tzv. kulturu
postmoderny: pokusSeni tepat vlastni hitich v projekcich zdanlivé vse-
mohoucich struktur a pokuSeni vyhybat se naprave struktur z rddoby
spiritudlnich nebo svobodomysinych dtvodii.

Krestan nemuze zavirat o¢i pred kazdodenni souvislosti mezi vtéle-
nou svobodou a institucemi, mezi osobnim mravnim jednanim a jeho
spolec¢enskym zprostredkovanim. I sféra nejodtazitéjsich, nejrutinnéj-
sich a nejodcizenéjsich utednich procest se z jeho pohledu mtze jevit
jako zvlastni druh duchovni vinice, v niz lze jedine¢nym zptisobem
naplinovat Bozi povolani, od kterého se dnes mnozi odvraceji. Sou-
¢4asti tohoto povolani je viak také zvlastni a mimoradné naroc¢na for-
ma ,globalni askeze“ spocivajici v ochoté unést nudnou rutinu stéle
nepiehlednéjsi housti neosobnich procedur tykajicich se ,mé stejné
jako kazdého jiného“, a chdpat ji prese vSechno jako sluzbu nutnou
k vzdorovani posedlostem, které ndm hrozi jak ze strany mocenskych
aparatq, tak ze strany nds samych. Jen tak pro nés instituce prestanou
byt pouze né¢im cizorodym a stanou se kajicim zpiisobem naseho byti
otevirenym pusobeni Ducha Svatého.

7, pohledu cirkvi by zde bylo na misté zamyslet se nad moznosti
obnovy nékterych forem verejné kajicnosti a pokdni, zejména v pii-
padech vyrazného naruseni celku spolecenstvi viry a jeho vztaht
k ob¢anskému spolecenstvi.8* Tyto Gikony by v8ak musely byt prova-
dény uvazlive, s daslednym respektovanim prav kajicnika a priority
osobni zpovédi, s rozliSenim rtznych rovin odpovédnosti a v celkové
bratrském duchu zdtraziujicim obnovujici ptijeti pred odsouzenim.
Spolecenstvi véricich by pri nich bylo vedeno k tomu, aby zaujalo
postoj spolukajicnikti branicich se jakékoliv mentalité vylucovani
a projektovani vlastni viny do bliznich. Cirkev by se tak po mnoha
trpkych déjinnych zkuSenostech mohla stat vzorem citlivosti v odhalo-
vani vlastnich ,strukturdlnich hitichti“ a tam, kde jiz selhala, napnout
v8echny sily ,,vSedniho hrdinstvi“ duchovnich i laikt k tomu, aby tato
selhdni proménila ve ,,stastnou vinu“, ve védomi uzdravujici slabosti
mali¢kych v rukou Pana dé&jin.s5

84 Srov. napt. Charles E. Curran. The Development of Moral Theology. Washington D.C.:
Georgetown University Press 2013, s. 87, s. 255-256.

85 K trpké analyze hitichu struktur v cirkevnim Kontextu viz. napi. Bernhard Haring. Jde
to i jinak: Cesty k novym vztahim v cirkvi. Praha: VySehrad 1994, s. 21-51. Neoti'e-
lou typologii aktudlnich projevi ,persondlné-strukturdalniho® hrichu v cirkvi v8ak
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Ackoliv persondlné-strukturdlni hrich ztustava pro lidské mysleni
vzdy zdhadou, mtizeme mu celit uprimnou modlitbou a pribéznou
osobné angazovanou ndpravou struktur, kK nimz se jako krestané
i oblané kriticky prizndvdme. Plati-li i naddle vyrok Karla Jasperse,
ze ,bez ocisty duSe neni politické svobody*, plati také, Ze bez dtsled-
né obnovy nasich verejnych struktur neni tiplné ocisty duse.86 Teprve
s timto védomim se miiZeme opatrné vztdhnout ke sloviim Zalmis-
ty o Hospodinove rozrazeni zdvor i v naSich nejtemnéjSich brandch,
v branach, kterym i skrze které se nabizi pozehnani.8”

Katolicka teologickd fakulta Univerzity Karlovy
Thdakurova 3

160 00 Praha 6 — Dejvice

e-mail: vojtech.masek@ktf.cuni.cz

nabizi také apostolskd exhortace papeze FrantiSka Evangelii gaudium. Viz zejména
EG 27-33, 76-109.

86 Karl Jaspers. Otdzka viny. Praha: Mlada fronta 1991.

87 Zalm 107, 16.
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LIBERATION THEOLOGY
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ABSTRACT

Often, liberation theology’s preferential option for the poor is pushed
aside within theological discourses as being too specific, too focused on social
problems, to function as a viable theology for the Church as a whole. Through this
line of reasoning, many often see liberation theology as something that can remind
Christians of their need to help others, but it cannot become the foundation for
a sustainable belief system. In response to this, I claim that a liberation theology
can be viable for daily life of all persons and this article explores this argument
through the work of Merold Westphal, who’s philosophical theology founds a style
of liberation theology that is directed at the middle class - in his context the Amer-
ican middle class. This article explores the ways in which liberation theology can
work as a general, programmatic theology for all within the Church, which not
only empowers those at the margins but society as a whole.
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Merold Westphal situates his work on the premise of faith
seeking understanding and, following this, he attempts to argue that
a Christian faith must be focused on liberty for the other and that the
task of faith begins with welcoming the widow, orphan, and stranger.
Even though he does present within his work a possibility for oth-
er religious or non-religious dialogue, he openly confesses that he is
working within his own experience and understanding of the Christian
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faith.! Considering the critique of onto-theology, and in particular its
focus on how the concept of ‘God-as-ground’ becomes the founding
gear of a religious ideology that produces violence, Westphal seeks to
present a version of the Christian faith that is steeped in revelation and
that employs reason to better enact and understand the command
and promise within revelation.2 That command stems from the ulti-
mate commandment of the Christian faith, given by Jesus:

Love the Lord your God with all your heart and with all your soul and with
all your mind. This is the first and greatest commandment. And the second
is like it: ‘Love your neighbor as yourself? All the Law and the Prophets
hang on these two commandments (Mat 23:37-40, NASB).

Westphal articulates that the promise within this commandment
is that, through its enacting, one helps bring about the Kingdom of
God, here on earth, while paradoxically working for the Kingdom
yet to come. It is an eschatological promise, and Westphal capitalizes
on this command-promise in order to articulate an active faith that,
through its helping concern for the other, opens the believer and the
other in question to a self-transcendence where they may be lifted
up in God’s transcendence (as seen through making the Kingdom of
God present, here on earth, while working for a future eschatological
moment).’

This article will explore how this promise-command for help-
ing the widow, orphan, and stranger might be further developed for
a liberation theology that presses upon the Christian believer in West-
phal’s context - that is, the American Christian who resides within the
so-called ‘middle class’ of American socio-economic political life - to

1 See: Merold Westphal. Transcendence and Self-Transcendence. Bloomington: Indiana
University Press 2004, p. 6; Merold Westphal. Overcoming Onto-Theology. New York:
Fordham University Press 2001, pp. ix-xii. This article will heretofore cite Transcen-
dence and Self-Transcendence as TST.

2 For a summary of how Westphal sees faith working within philosophy, see: Merold
Westphal. “Whose Philosophy? Which Religion? Reflections on Reason as Faith”. In:
James Faulconer (ed.). Transcendence in Philosophy of Religion. Bloomington: India-
na University Press 2003, pp. 13-35, especially pp. 14-15.

3 Constraints of space and scope prevent me for going further in describing Westpha-
I’s thought in broader detail. For more on Westphal’s eschatological framework, see
my article: Justin Sands. Radical Eschatology: Westphal, Caputo, and Onto-Theology.
Louvain Studies 38 (2014), pp. 246-268. For direct references within Westphal’s work,
see: Westphal. 7ST, pp. 18, 128, 146-149, 154-159, 160, 162-163, 215-218, 227-230.
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move beyond the complacency and relative comfort that their status
affords. Westphal’s liberation theology, then, begins from the center of
privilege within the Church and pushes those Christians to the mar-
gins. We will begin with a brief review of Westphal’s concept of the
other within his theology, then a brief personal narrative to illustrate
how this concept might critique one’s privileged status within the
Church and society at large. We will then elaborate upon this narra-
tive by showing how Westphal capitalizes on this critique in his more
lay-oriented writings.* We will conclude our exploration with some
critique of the oversights within Westphal’s liberation theology.

Revelation and Obligation: Westphal’s Concept of the Other

Westphal often begins from the onto-theological critique of meta-
physics and how its representational, scientific-calculative thinking
creates a ‘bad theology’; even though he readily admits that the cri-
tique itself (particularly Heidegger’s articulation of it) expands beyond
theological concerns, his work primarily focuses on its implications for
theology and god-talk.? In Transcendence and Self-Transcendence, West-
phal addresses the problem through three concepts of transcendence:
‘Cosmological Transcendence’, where he employs Heidegger’s critique
of metaphysics to clean the slate, so to speak, of poorer ontological
understandings of God that rely upon the principle of sufficient rea-
son or other onto-theological constructs; ‘Epistemic Transcendence’,
where he seeks to articulate how, even within the critique of onto-the-
ology, one can still come to understand God through various methods
of reasoning that do not adhere to onto-theological constructs;® finally,
in ‘Ethical and Religious Transcendence’, Westphal subsumes both of
these concepts of transcendence into an ethico-religious framework. He
does so by arguing that that religious faith is a task of a lifetime where
the believer must continually enact her faith in daily life in the pursuit

4+ Westphal wrote extensively for Christian periodicals such as The Church Herald, Per-

spectives, and Christian Century. Even though these texts are important to fully under-

standing Westphal’s practical and pastoral reach, we will limit our scope to just his

books for ease of access to readers and because these books represent a more detailed

overview of what he wrote in these periodicals.

Westphal. 787, p. 18.

6 Here, he explores the implications of the analogia entis, via negative, and analogia
Jfidei for coming to know God, even though God, as an infinite and theistic being, is
beyond human understanding; see: Westphal. 7ST, pp. 95-95.

o
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of coming to know God (epistemic) without falling into a concept of
God that is in service to her own will to power, her own constitutive
metaphysics of presence (cosmological). In this final movement, each
of the prior two concepts of transcendence are subsumed (aufgeho-
ben) into the latter, self-transcendent (and continual, devotional) act
of faith.”

What matters for our present scope is the fact that Westphal articu-
lates faith as a task to love and care for the other, thus giving faith an
outward trajectory towards the other. Moreover, this faith as a task not
only orients the believer, but it also creates the conditions of possibil-
ity for the believer to experience revelation. This he gathers from an
appropriation of Kierkegaard’s concept of faith as a task that cannot
be articulated (i.e. understood or grasped) through mere reason and
Levinas’ ethics as first philosophy. Through Kierkegaard, Westphal
is able to come to an understanding of faith where the believer can
obliquely ‘know’ God through enacting God’s promise-command in
and through revelation. This relates back to the Aufhebung of epis-
temic transcendence, which has taken up (aufgehoben) the critique
found within cosmological transcendence. Basically, one can come to
know and speak of God (possibly through the via negativa, analogia
enltis, and analogia fidei) while also recognizing that she cannot com-
pletely comprehend God. This prevents God from being rendered into
a metaphysics of presence, an onto-theological construction of God.
A Kierkegaardian faith implies that one is never completely finished
with the task of faith - indeed ‘it is a task of a lifetime’- and thus one
never renders complete knowledge of God.8

Concerning Levinas, Westphal is especially interested in how his
concept of ethics as first philosophy negates an ontological (i.e. com-
pletely metaphysical) understanding of the other, where the self is
‘both the subject and object of knowledge?? In an ontological construct,

7 Westphal. TST, pp. 227-231.

8  Westphal. 787, p. 203. For how Levinas’ phenomenology articulates this possibility,
see: Merold Westphal. Levinas and Kierkegaard in Dialogue. Bloomington: Indiana
University Press 2008, pp. 17-21, 35-41. For how Westphal summarizes his appro-
priation for both within a liberation theology, see: Merold Westphal. ‘Levinas, Kier-
kegaard, and the Theological Task! Modern Theology 8, no. 3 (July 1992): 241-261.

9 Westphal. TST, p. 180. For how Levinas’ phenomenology articulates this possibility,
see: Merold Westphal. Levinas and Kierkegaard in Dialogue. Bloomington: Indiana
University Press 2008, pp. 17-21, 35-41. For how Westphal summarizes his appro-
priation for both within a liberation theology, see: Merold Westphal. Levinas, Kierke-
gaard, and the Theological Task. Modern Theology 8, 3 (1992), pp. 241-261.
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the self'is liable to totalize, or render completely, the other’s own iden-
tity as to whatever the self sees and understands of the other. By placing
ethics as first philosophy, Levinas, according to Westphal, describes
the self-other experience as an ethical obligation, where the self can
never completely come to know the other but, rather, is open to infinite
possibilities of knowing the other and the life-world in which this
relationship exists. It is here that an epistemic transcendence is pos-
sible through the ethical: by continually enacting a loving obligation
toward the other, the self opens itself to infinite possible understand-
ings of not just the other or herself, but also of the world in which both
participate.0

Westphal’s understanding of ethical and religious transcendence
thus relies upon a relationship between God, the self, and the other.
Within this relationship, Westphal emphatically states that any the-
ology — any reflection upon and/or interaction with God — must be
‘liberation theology, a guide to the practice of overcoming oppression
in all its forms’!t However, this form of liberation theology is highly
philosophical and functions more as a philosophical justification for
a potential liberation theology than a practical theology that might help
the widow, orphan, and stranger. Yet still, Westphal is not finished, and
in his more lay-oriented works he employs this philosophical scaf-
folding to build a concept of liberation theology that emphasizes the
comfortable Christian’s obligation to helping the widow, orphan, and
stranger. In what follows, we will explore how he articulates this and
how one might come to call it a middle class liberation theology.

When Speaking about the Poor is Not Enough:
Westphal’s Theological Call to Action

Before continuing with Westphal, I would like to give a personal
reflection for illustrative purposes. Here, I will show an example of
how Westphal’s critique of (and prescription for) Christianity can be all
too relevant and exact. After this reflection, we will continue by look-
ing at how Westphal relays these critiques to his Christian community
through his lay-oriented writings.

10 Westphal. 7ST, p. 221.
11 Westphal. Levinas, Kierkegaard, and the Theological Task, p. 246.
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After I received my Master’s degree in Theology, [ began a teaching
assignment at a private, all male Catholic school in a wealthy suburb
of Philadelphia. Tuition for each student was set at 18,000 US dollars
per year but, if students wanted to join clubs or sports teams, that tui-
tion regularly topped 23,000 dollars per year.'? The average median
income of a Philadelphian household is 37,000 US dollars.!3 As part
of the theology faculty, my first job at this school was to help run
our yearly day of service which opened the school year. The campus
minister and the head of the theology faculty had set up three pro-
jects for the students: to help restock a neighborhood food pantry, to
clean up a community center, and to do landscaping at a government
housing project for low-income, ‘at-risk’ families in neighboring Cam-
den, New Jersey. However, when the students arrived, the school had
organized and mandated that these service hours be done when these
organizations were closed, and when the project housing units were
unoccupied. They had literally removed the faces of the poor whom they
sought to help. When I mentioned this affront to my superiors, they told
me it was out of the best intentions for my students and especially for
their protection (as if seeing those faces might harm them).

The questions my students posed in class reflected the ‘protection’
afforded to them. When the issue of poverty and social inequality
came up, many - if not most - of the students were quick to blame the
poor for their own circumstances. They often stated that these peo-
ple deserved their situations since they had not worked hard enough,
usually citing their parents and family as counter-examples. On the
issue of women’s rights they were quick to suggest that women were
inferior workers — they bear children, which diminishes their produc-
tivity — and that it was fair to pay them lower wages or prevent them
from holding leadership positions. I take most of this to be typical of
young adults parroting beliefs they have heard from parents and oth-
ers, and thus not fully formed opinions.!'* However, the fact that several
of my students gathered these beliefs from such a nominally Christian

12 To their credit, there was also some financial assistance, and tuition reduction for
multiple familial enrollments, but most of this assistance came in the form of loans,
and not grants or scholarships.

15 United States Census Bureau. Census, Quick Facts about Philadelphia [2015-02-03].
http://quickfacts.census.gov/qfd/states/42/42101.html.

14 Additionally, this was not all the students in the class. I would say about 40 percent
of my students regularly returned reflection papers which represented such views to
varying degrees.
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context of Catholic education and church life is alarming. They were
broughtup in a Christian worldview that had removed the faces of pov-
erty and had replaced them with stories of the damned: damned to be
poor because of their own work ethic, damned to be unequal because
of their gender.

I find in Westphal’s thought an essential contribution to liberation
theology precisely because of these experiences. I call Westphal’s theol-
ogy a middle class liberation theology since his lay-oriented works are
aimed at the American Christian middle class; reminding them of their
duties as Christians while also speaking on behalf of the middle class
to the other classes to remind them of the middle class’ importance.
This context separates Westphal’s work from liberation theologians
such as Gustavo Gutiérrez, Leonardo and Clodovis Boff, and Marcella
Althaus-Reid. Westphal cannot speak as a Latin American liberation
theologian, nor can he speak as a feminist liberation theologian, for it
is not his context. With books like Inflation, Poor-talk, and the Gospel,
Suspicion and Faith, and Whose Community? Which Interpretation?,
Westphal situates himself alongside his fellow American churchgo-
ers and, consequently, he addresses the worries and concerns of that
demographic.!® For Westphal, those concerns begin and end, essential-
ly, with how the Christian faith can be lived daily and it is particularly
focused on economic matters. The term ‘middle class’, after all, comes
from economics; yet it also reflects a certain set of values which have
come to define a large segment of American culture.

Economically and culturally, it is also somewhat of an insult; for
who in America wants to settle for average? Who would want to be in
the middle, instead of at the top? Aspiration to economic sovereignty
is a latent elitism within the capitalist, so-called American dream. As
such, the term middle class designates those who did not quite make
it to the top but who are nevertheless doing ok. Westphal’s work con-
tradicts this supposition and exalts this class of people by lifting them
to a higher purpose: to do the work of Christ within their communities
through their care for the other. He fashions this as a Christian sol-
idarity devoid of class, thus transcending a Christendom built upon

15 Merold Westphal et al. Inflation, Poortalk, and the Gospel. Valley Forge: Judson Press
1981; Merold Westphal. Suspicion and Faith. Grand Rapids: Eerdmans 1998; Merold
Westphal. Whose Community? Which Interpretation? Philosophical Hermeneutics
JSor the Church. Grand Rapids: Baker Academic 2009. Hereafter these works will be
abbrevated to IPTG, SF, and WCWI, respectively.
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capitalism. This is the underlying intent behind much of his writings
aimed at lay-audiences and it also informs his academic work.

In Inflation, Poor-talk, and the Gospel, Westphal writes alongside
economists and psychologists to explore how inflation, the foremost
economic issue in America when it was written, influences culture
and what the Christian response to inflation might be.16 His concern
in the book is theological in that he seeks a proper, Christian response
to this economic problem and how it might be enacted in day-to-day
life.1” Westphal and his colleagues articulate this through the concept
of ‘poor-talk’, which concerns how the middle class often speaks about
the poor. Poor-talk is a catch phrase, in other words, which encapsulates
how the middle class perceives the lower class. It divides the Ameri-
can people into segments, with ‘us’ being a middle class who aspire
to be the upper class. In their aspiration, they cast aspersions against
‘those people’ who are poor and who, accordingly, think and act poorly.
The concept of poor-talk shows the latent morality behind these views,
where ‘the middle class seems to believe that the poor are well served
by government assistance, while the rich have sufficient assets and tax
advantages to profit regardless of economic climate’.!8 While the poor
are on the government doles, and thus a burden to society, the rich are
so well off that they are rarely injured by this burden. Therefore, it is
the middle class who have to carry the heaviest burden and who get
hurt the most.

Even though my private school students where definitely not mid-
dle class, one can see that they held the same outlook on economic
matters: the poor, through no fault but their own, were the burdens
of society and it was a burden which these students’ families unjustly
carried. In a contemporary political context, this poor-talk has taken on
the character of ‘moochers’ and ‘makers’, where those on government
assistance (i.e. the moochers) unjustly take wealth from those who
create it. A moocher is a derogatory, political colloquialism denoting
one who always takes from others, is always dependent on others and
is thus a burden on society. Mitt Romney, as the Republican candidate

16 /PTG was published in 1981.

17 See, for example: Westphal. IPTG, pp. 48-50, 52-54, 60-62, 72-77. In those sections,
Westphal, consonant with Ludwig, Klay, and Myers, gives direct arguments for how
one should form their economic worldview along Christian principles, chiefly of
which is a solidarity with the poor.

18 Westphal. IPTG, p. 16.
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for the American Presidency in 2012, frequently used these terms and
the concept has continued in American political discourse ever since
in different forms.!® The poor, in this style of poor-talk, are seen as
problems first and people a distant second. In response, Westphal and
his colleague’s propose to show how this is fundamentally inconsistent
with Jesus’ teachings.

Westphal further develops these ideas within his reflections on Hegel.
These writings, most of which were gathered into Hegel, Freedom, and
Modernity, philosophically develop this concept of poor-talk.20 Here,
Westphal critiques a nominally Christian society whose Sittlichkeit
fails to take a proper account of the poor. He presents this in light of the
Cold War politics of America in the 1980’s, particularly in its uncritical
praise of capitalism. In the chapter entitled ‘Hegel, Human Rights, and
the Hungry’, Westphal situates the conservative theologian Michael
Novak alongside Hegel’s theory of freedom, showing how a theology
which focuses on political freedom over feeding the poor gives neither
freedom nor nourishment to the poor.2! After a thorough description
of Hegel’s theory of freedom, Westphal summarizes that, although it
might give liberty with respect to property, Hegelian freedom does not
satisfy the moral need to feed and secure those people who are in need
of help:

The property I own may be far from sufficient to provide for my subsist-
ence needs; and my property rights will not have been violated as long as
I own something. The society that refuses to bulldoze the shanty town in
which I live so as to respect my rights as a ‘homeowner’ will have done all
that is required by Hegel’s theory of property rights, even if it provides me
with no work or with work at wages so low that I cannot feed and clothe
my family. [...] What property rights are to guarantee is not my survival as
an organism, but my status as a person.22

19 See, for example: Harvard University’s Shorenstein Center on Media, Politics, and
Public Policy. ‘Moochers’ and ‘makers’ in the voting booth, [2015-02-03]. http://
journalistsresource.org/studies/politics/elections/moochers-makers-voting-booth.
This type of rhetoric dates back to the 1980s, where politicians, mostly Republicans,
addressed the blight of ‘welfare queens’ who were cheating the system and living off
of government funds without any real contribution to society.

20 Merold Westphal. Hegel, Freedom, and Modernity. Albany: SUNY Press 1992. Hereaf-
ter this work will be abbrevated to //FM. These articles were written around the time
he and his colleagues wrote /PTG.

21 Westphal. HFEM, p. 19.

22 Westphal. HFM, p. 25.
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In a religious context, this becomes a question of ‘what political
actions does your religion validate?’ This issue of validation led West-
phal to Kierkegaard, whose critique of Christendom effectively raises
a similar question against the Danish society and its Hegelian version
of Christianity. In Westphal’s reading of Kierkegaard’s critique, he finds
a way to not only unveil this hypocrisy but to also remedy it. Through
Kierkegaard, he finds a concept of the Christian faith that is so perpet-
ually concerned with the love of others that it exhausts itself and can
never be fully realized. It is a faith that requires a lifetime’s work on
behalf of the poor, a faith which, as long as the Christian is breathing,
must be asking: what can I do next? Furthermore, from this faith comes
a form of self-effacement and criticism. This criticism is suspicious of
religion — of Christendom and of individual practice - and Westphal
employs it to reveal how faith becomes corrupted all too easily by self-
ish desire.

Westphal further develops his appreciation for this form of religious
critique in Suspicion and Faith. Here, however, he explores a similar
suspicion developed by Freud, Marx, and Nietzsche and prescribes
their atheistic suspicion for Lenten reflection. This ‘Atheism for Lent’,
Westphal argues, reveals to believers how they often unknowingly go
about practicing their faith for selfish purposes. Reflecting upon my
experience at the boys Catholic school, I am certain that my superiors
thought that they were doing good work by organizing those commu-
nity service days for the students; indeed they even said as much. At
the end of the day, we held a prayer vigil, attended solely by the staff
and students, where we reflected upon the work that we did and the
people that we helped. Those people were mentioned in those prayers,
but only as objects of gratification: for example there were stories high-
lighting how the organizers at those facilities were especially grateful
for our help and how this volunteer work would make the lives of poor
better. Yet there was not a single name mentioned of those whom we
had helped nor was there a reflection on them as people similar to us.
In its place were heaps of praise to the students and teachers for the
good work that they had done. There was no intention or thought given
to a sustained engagement with these communities, for our work was
already completed. The prayers given at the vigil were all too general,
and they primarily reflected how great we felt that we could help those
who could not help themselves.
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This is the Christianity that Westphal sees in Suspicion and Faith
with squinting eyes, wondering what sort of help we are giving and,
ultimately, who are we really helping. Moreover, his suspicion asks
whether this ‘help’ actually perpetuates the problem by seeing these
poor people as a burden to themselves and to society. Even though
he does not use the term poor-talk here, he raises the same issues
regarding how theologies view the poor and oppressed. This can be
seen where he explores ‘Vague Generality’, his term for a technique
of neutralizing evil and oppression which actually accomplishes the
exact opposite. ‘Theologies in this vein’, Westphal summarizes, ‘may
well denounce the evils of which the poor and oppressed are victims.
But they do so in such general terms that there is no way to move
from theory to practice’?3 At the prayer vigil, for example, there was
a denunciation of poverty, but no true reflection on the ways in which
we contribute to poverty or could participate in its eradication. Con-
tinuing, Westphal establishes Vague Generality as a trap into which
many theologies fall, and he highlights how Marx’s critique of religion
effectively exposes this problem. One pointed example Westphal gives
is the white South African during apartheid who accepts that racism is
bad but does not see the racism within apartheid itself.2*

What this similarly reveals, according to Westphal, is how theol-
ogies which proclaim to love the widow, orphan, and stranger often
show themselves to not only fail to act upon these proclamations
but actually uphold ideological, theo-political alliances which work
against these people. In my classroom experiences I often witnessed
how these alliances operate when the students criticized the poor as
lazy or women as inherently insufficient for ‘actual’ work. Unknowing-
ly, they were crafting a theological narrative in which they were the
liberators of these people precisely because of their Christian heritage
and work ethic. It was also telling that these students were all men.25
In this way, their helping the poor naively legitimized their own status
while not actually contributing to the eradication of poverty. They did
so ‘unknowingly’ and naively, since, as Westphal argues and | agree,

25 Westphal. SF, p. 184.

24 Westphal. SF, p. 184.

25 They were also mostly white, though the school did push for diversity initiatives and
tried to maintain a decent ratio between people of color and white students; in theory,
if not in practice, they partially succeeded.
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this legitimization often goes unnoticed and unintended. Still, this legit-
imization tacitly hides how we go about interpreting Jesus’ message of
helping those on the margins of society, how we choose which acts and
types of charity to perform, who we vote into office, and so on.

Continuing his critique, Westphal then relates the building of these
faulty theo-political alliances to Gutiérrez’s critique of theology in
the developed world, what Gutiérrez calls a ‘Constantinianism of the
Left26 According to Westphal, this is where theological doctrines and
teachings, such as the Love Commandment or even the Kingdom of
God, are subsumed into the historical and political movements that
endorse liberation but act against it. ‘This makes it possible,” Westphal
argues, following Gutiérrez, ‘to give theological but uncritical sup-
port to historical agencies, which, however hopeful they may appear,
are nevertheless human and sinful’2? This, I believe, also becomes an
aspect of theology that he tries to address in his overcoming of onto-the-
ology. Pressing the matter further in Suspicion and Faith, Westphal
then quotes Gutiérrez at length against the dangers of allowing their
efforts for liberating the oppressed to fall into something like Vague
Generalities.

Going back to that community service day, I am not sure if we
actually helped those people. Rather, I believe that we re-affirmed our
status as the upper-middle class that need to, from time to time, step
into poverty to remind ourselves of those teachings regarding the poor.
Looking in on the lives of the poor — a sort of poverty tourism - does
wonders for the soul: it reminds you of your blessings and that you need
to give to charity. However, charitable giving, seen from a Nietzschean
perspective, can often lead to a reaffirmation of one’s superior place
in society by helping those who are inferior. With true solidarity with
the poor comes a radical social shift: we do not help ‘those others’ who
are poor, we become poor with them. Westphal, in his emphasis on the
other, attempts the same solidarity in that we share in the lives of the
poor and we effectively remove the barriers which distinguish the two
segments of society.28 In Kierkegaard’s Critique of Reason and Society,
Westphal critiques the ‘church triumphant’, a church that I similarly
experienced at that prayer vigil:

26 Westphal. SF, p. 185.

27 Westphal. SF, p. 185.

28 See, for example: Westphal. /PTG, pp. 76, 84; Westphal. SF, pp. 194-195, 200-208, 211,
230; Westphal. Levinas, Kierkegaard, and the Theological Task, pp. 246-250.
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We must recognize that one makes that leap - if it is indeed the leap of true
faith and not a poor substitute - not blindly, but in the full awareness that
the One who is the Way and the Life and the Truth lived the life of a poor,
suffering, impotent outcast through his identification with the poor, the
suffering, and the impotent people on the fringes of his own society. [...]
The requirement of faith is that the follower should become contemporary
with Christ in his humiliation. This does not mean sacrificing [saac, an
illustration quite remote from our situation. What, then, does it mean?29

After giving several examples from Kierkegaard, Westphal then
offers his own answer:

To become contemporary with Christis to give up that ‘cruel pleasure’ that,
as Nietzsche reminds us, is reinforced by morality. No doubt this move-
ment is a necessary condition for the prior movement, for it is only as we
cease to judge the poor and oppressed that we are able to begin sharing with
their suffering.30

This contemporaneity with Christ becomes the touchstone for his
concept of Christian faith and he develops it throughout his work. In my
exploration of Westphal, I have tried to highlight how this thread ties
his theology together and how his use of suspicion — and even his use
of phenomenology - is all in the service of better understanding this
need for solidarity with the oppressed and, consequently, with Jesus
Christ. Through his academic work, particularly in Transcendence and
Self-Transcendence, he develops this critique for a philosophical theol-
ogy that can be expressed in a living faith.

In his most recent lay-oriented book, Whose Community? Which
Tradition?, Westphal presents to a Christian audience, mostly Protes-
tant, a hermeneutical guidebook for reading the Bible. Even though
Whose Community? Which Tradition? is not itself a work of liberation
theology, when read in light of his prior texts, it effectively reveals
to his fellow Christians how Westphal himself came to understand
this Christian message of solidarity. One could say that this work
illustrates a way to read the Bible in a postmodern context, a context
which Westphal believes reflects upon how religion can function in

29 Merold Westphal. Kierkegaard’s Critique of Reason and Society. Macon: Mercer Uni-
versity Press 1987, p. 26.
30 Westphal. Kierkegaard’s Critique of Reason and Society, p. 26; emphasis is mine.
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the service of Christendom and not Christ’'s own mission. Westphal’s
academic engagement is a wrestling with how to best articulate
a contemporaneity with Christ and his suffering people and it gives
a philosophical-theological framework for his Christian convictions.
Westphal articulates his philosophical-theological task as ‘faith seeking
understanding’, and this faith is steeped in a Christian imperative of
solidarity with the poor.

Only the Economy? The Concerns Over
a Middle Class Liberation Theology

Westphal’s middle class liberation theology is not without its over-
sights, however. In his emphasis on solidarity with the poor, there is
very little mention of gender, race, or sexual orientation. When he men-
tions race, for example, it is often in a tangent which he relates back to
economic concerns over poverty, as seen in the apartheid illustration
above. His primary, and often only, engagement with liberation theolo-
gy is through the work of Gustavo Gutiérrez. Westphal reads Gutiérrez
as a theologian whose work largely focused on a Marxian, econom-
ic critique of how religious praxis legitimated a colonial, capitalist
form of oppression in South America. Consequently, Westphal’s own
understanding of liberation theology is based mainly on how economic
factors often function as the levers of oppression. And while he speaks
about liberation theology as a critique of ideology that can speak to
various cultures, it almost always stems from economic matters such
as class and wealth. Itis thus always a middle class liberation theology.
The middle class, recall, is an economic term.

Westphal is a product of his time in this regard, and the examples
he cites in his critique of ideology are often based upon wealth ine-
quality in America. While he does mention racism at times, e.g. his
apartheid example above, it often appears as if Westphal thinks that
economic equality is primary to all other forms of equality. It reminds
me, at times, of James Carville, President Bill Clinton’s campaign man-
ager and trusted advisor who, when asked what his strategy was for
winning Bill Clinton his first presidency, boldly proclaimed: ‘It’s the
economy, stupid!’3! Once Clinton came into office, nearly all of his

51 Michael Kelly. The 1992 Campaign: The Democrats - Clinton and Bush Compete to
be Champion of Change; Democrat Fights Perceptions of Bush Gain (New York Times,
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social welfare programs revolved around economic inequality with the
mindset that this would open doors to solve other forms of inequality.

It appears that Westphal agrees with him. While both Carville and
Westphal might also contend that racial and gender equality are also
important, yet still, both men - Carville in the early 1990’s and West-
phal throughout his career — neglect to declare the importance of these
inequalities in their rhetoric. Sometimes tacit agreement with these
issues is not enough, and for Westphal’s liberation theology to gain
relevance beyond the middle class’ economic concerns, he needs to
develop a place for discussions on race, gender, and sexuality in his
theology. However, in defense of Westphal, his work is fertile and open
for this type of discussion. I do not see an explicit exclusion of such
issues, so he has not truly omitted from his work people who are dis-
criminated against due to their race, gender, or sexual orientation.
Rather, it is a point that needs development, perhaps in a final text,
or perhaps through other scholars who might advance his ideas in
their own writings. In other words, this is a sin of forgetting — a sin of
oversight — on Westphal’s part, but it is a sin which can be absolved
by further consideration of persons who experience other forms of
oppression and a direct engagement in solidarity with them.

This oversight notwithstanding, I would like to highlight one final
importance in Westphal’s liberation theology: how his solidarity is
mutually beneficial to all. It benefits both middle class Christians and
the poor alike. It is not just that the teachings of Christ command this
solidarity; one also finds Christ’s promise of the Kingdom within it.
Westphal’s concept of self-transcendence, which requires this sort of
solidarity to be enacted, is taken up by God in transcendence. As I all-
too-briefly mentioned above, for Westphal, the self and the other are
taken up by God in transcendence through this interaction. Solidarity,
in this fashion, it becomes a two-way street where both the self and
the other become a ‘we’, enjoined with God in the same community.32
Furthermore, this is not just solidarity with the poor; it is solidarity
with everyone, including the richer classes. This prevents a converse
moralizing where I, in my solidarity with the poor, might fashion the
rich as an enemy who thereby legitimates my actions and beliefs.

31. 10. 1992) [2016-02-17]. http://www.nytimes.com/1992/10/31/us/1992-campaign
-democrats-clinton-bush-compete-be-champion-change-democrat-fights.html.
52 This ‘we’ is not unlike Hegel’s concept of recognition, see: Westphal. HEM, pp. 49-54.
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Westphal’s use of Nietzsche’s critique of morality and self-legitima-
tion cuts both ways in this regard, and I, in my portrayal and judgement
of my teaching experiences, might be open to this cut as well. In light
of this, I would like to express that I was a part of this community and
I'accordingly participated in (and perhaps also perpetuated) this com-
munity’s poor-talk. Also, this community was not without its blessings.
This Christian community, for example, was very open to and tolerant
of other religions, including a deep engagement with atheism and the
challenges atheism thought poses to a life of faith. Furthermore, within
this community I became a better teacher, a better student, a better
thinker, and I owe much of this to the school’s open style of teaching
and thoughtful debate among students and the faculty.

Ifind a similar ethos of self-criticism and learning in Westphal’s think-
ing, which aims at solidarity with everyone. In this solidarity, it is not
one person who does all the helping, and not merely one person who
can become de-centered, but both of us: each party can experience
a self-transcendence and be taken up by God in transcendence. We also
heal each other by cancelling out our trespasses as we forgive those
who trespass against us. This is a partial, though essential, fulfillment
of the Kingdom of Heaven here on earth. Itis a Kingdom that has no cit-
izenship rights, and thus has no outcasts. Granted, Westphal needs to
further expand on how this Kingdom benefits from a deeper respect of
the others who feel excluded because of their gender, race, and sexual
orientation, even still his notion of self-transcendence is open to them
and his concept of solidarity has a place for these believers to speak.

North-West University Polchefstroom
South Africa
e-mail: justin.sands@nuwu.ac.za
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Prokop Broz a kol. Mezi historii a Evangeliem.
Existence a Zivot cirkve ve svétle I1. vatikdanského
koncilu. Cerveny Kostelec: Pavel Mervart 2015, 284 s.
ISBN 978-80-7465-107-6

PETR POLEHLA

Vyro¢i ukonceni II. vatikdnského koncilu (1962-1965) prineslo
na celocirkevni tirovni vydani fady vzpominek ucastnikt zasedani koncilu,
reflexi vyznamnych myslitelti ¢i cirkevnich predstaviteltl i odbornych histo-
rickych a teologickych pojednéni. Také Katolickd teologicka fakulta Univerzi-
ty Karlovy se pripojila k tomuto ,,akademickému zptisobu oslav® tim, Ze uspo-
réadala teologickou konferenci, z niZ pozdéji vzesla publikace Mexzi historii
a Evangeliem. Existence a Zivot cirkve ve svétle 11. vatikdanského koncilu.

Uz svym ndzvem a celou svoji koncepci poukazuje predkladana publikace
na to, ze koncil neztistava jen historickou udalosti, ale hraje zadsadni roli pro
na8i soucasnost a bude ji hrat i pro budoucnost. Proto v knize najdeme jak
pohledy historické, které ukazuji dobovy kontext vyhlaSeni a zasedani konci-
Iu (a to kontext celocirkevni i domdci), tak pohledy odbornika z raznych obo-
ri teologie, kter'i objasnuji, na co kladl koncil v jednotlivych oblastech dtraz,
¢i jaké trendy nastolil. To bychom se v3ak stdle pohybovali jen na ptdé cirkev-
nich dé&jin, coz autoti neméli v imyslu. Zasedani koncilu byla ukoncena, ale
tim bylo dilo koncilni reformy teprve zahdjeno a je stédle tfeba hledat perspek-
tivy jeho pokracovani. V souvislosti s koncilem se ¢asto hovoii o tom, Ze se
cirkev oteviela svétu. Tim je jisté myslen dtraz, ktery koncilni otcové polozili
na misijni charakter cirkve. Otevira-li se cirkev, aby vysla do svéta, nutné to
vyvolava otazky, jaky je vztah cirkve k soucasné spolec¢nosti a jaké je zde jeji
poslani. Tyto otazky si kladli autori kapitol posledniho, ¢tvrtého oddilu knihy
(Prokop Broz, Michal Opatrny, Pavel Ambros). Dovolil jsem si zacit s vy¢tem
témat a autoru od konce, nebot zde reSend otdzka, kterou implikuje nazev
¢tvrté ¢asti publikace Cirkev a jeji posldni ve svété (s. 195-243), se mi jevi
jako klicovd. Moznd by ¢tendr mél zacit knihu ¢ist praveé od této casti, nebot
v lec¢ems mitiZze poskytnout kli¢ k chapani ostatnich textli. Zejména text Pro-
kopa Broze Novy vztah mezi cirkvi a spolecnosti. Kairos 11. vatikdnského kon-
cilu muize byt v tomto ohledu inspirativni a instruktivni. Re$ené otazky jako
napi- konflikt mezi cirkvi a spole¢nosti, vztah mezi moci a autoritou, moznost
nového zacatku vzesla z prechoziho konfliktu, charakter moci v cirkvi a moci
ve spolecnosti davaji tusit, Ze jde o téma zasadni a aktualni. Autor predklada
tezi, ze moc je predpokladem k usporadani a k rozvoji lidského zivota. Pro-
to je teba premitat o jeji povaze, jejim zdroji jak v cirkvi, tak ve spole¢nos-
ti, a o vzdjemnych vztazich obou moci zejména v soucasné dobé, kdy cirkev
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hleda nové misto ve svété. Viechny tyto reflexe nastinéné z pohledu eklesiolo-
gie se opiraji o zkuSenost dé¢jin cirkve (vychdazeji i ze studia diivejSich koncilt
a dél starSich teologti - Bossuet, Marheineke, Mdhler) a predstavuji ¢tenari
predpoklady a vyzvy pro vzdjemné vztahy mezi cirkvi a svétem cCerpané ze
studia koncilnich dokumentt a pokoncilni teologie (srov. s. 200-209). Ndro-
ky jsou kladeny na spole¢nost i na cirkev. Ta mtize dle Broze plné rozvinout
svou ,prorockou vlohu“ ve spole¢nosti, ktera ndbozenstvi uznava a prizna-
va mu roli ,syntetizujici sily“ (s. 211). Cirkev vS8ak musi byt autenticka, jeji
Zivot musi byt zaloZen na ,radosti z evangelia, dynamice krestanské nadéje
a angazovanosti vychazejici z krestanské lasky“. Musi také umét tyto hodnoty
spolecnosti sdélit (srov. s. 212).

Jen tézko lze vyzvednout nékteré prispévky nad jiné, nebot vSechny jsou
zdvazné a hodnotné a ¢tenar bude nejspise volit dle svych zdjmt, oborovych
preferenci ¢i vztahu k autorim. Promluvy papezt pronesené na koncilu ¢i
jinde v souvislosti s nim predstavuje jako opomijené, byt velmi dtilezité téma
Ctirad V. Pospisil, ktery ostatné ptred ¢asem vydal soubor jejich ¢eskych pie-
kladt. Jeho text uzavira prvni oddil knihy reflektujici vyznam koncilu v evrop-
ském kontextu. Jeho soucasti jsou jesté prispévky amerického dominikdna
B. T. Viviana, ktery predstavuje historické souvislosti koncilu (zhruba v obdo-
bi predchozich dvou set let), jez ndm umoznuji nékteré udalosti a zejména
vysledky II. vatikdnského koncilu 1épe pochopit, ale i nahlédnout perspektivu
dalsiho vyvoje a smérovani. Kontinuitou a diskontinuitou moderni doby, které
je mozno pozorovat i na zivoté cirkve, se zabyva brnénsky historik Jiti Hanus.
Je mozZzné viibec o kontinuité v modernich déjindch plnych zvrata a revoluc-
nich zmén uvazovat? Jak je mozné, Ze jedni zdtraznuji kontinuitu napr. mezi
prvnim a druhym vatikdnskym koncilem a druzi naopak poukazuji na jejich
zdsadni odlisnost? Jednim ze zavért tohoto jeho textu je konstatovani, Ze kon-
tinuita viry a uradu je pro katolickou cirkev typicka a konstitutivni, neméla
by nas ale vést k tomu, abychom hledali navaznost tam, kde ji nelze prokazat
a historicky dolozit (srov. zejména s. 39-40). Navic je ti'eba brat v ivahu celou
cirkevni tradici, tedy i to, co je prekryto mnoha staletimi, a nebrat za bernou
minci pouze to, co se v cirkvi vzilo teprve v 19. ¢i poloviné 20. stoleti.

Pro ty, kdo znaji pokoncilni 1éta z autopsie, bude bezesporu zajimavé srov-
nat vlastni zkuSenosti se zkuSenostmi a vzpominkami AleSe Opatrného, Jana
Sokola ¢i biskupa FrantiSka Radkovského, shrnutymi v kapitole nazvané
Vyznam I1. vatikdnského koncilu v ceskoslovenském kontextu (s. 61-88). Tyto
i zndmé osobnosti spolecenského, cirkevniho a akademického zivota pti-
ndseji reflexe toho, jak koncil ovlivnil domdci cirkevni scénu (situaci na Slo-
vensku reflektuje text Petra Sturdka). Ale§ Opaltrny se vénuje zejména Dilu
koncilové obnovy a roli tehdejsiho prazského arcibiskupa Frantiska kardina-
la Tomaska. Ekumenicky rozmér koncilu podtrhuji vzpominky Jana Soko-
la na Ekumenicky semindar v prazskych Jirchéarich a biskup Radkovsky zase
popisuje vliv novych hnuti a komunit na tehdejsi zZivot cirkve u nés.
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Evangelizace, socidlni u¢eni cirkve a jeji mravni nauka, biblicka (zejména
starozakonni) exegeze a spiritualni teologie jsou jen nékterymi z oblasti, pro
néz prindsi koncil stdle nové impulsy a inspirace a jimiz se v predkladané
publikaci zabyvaji autori Petr Stica, Jaroslav Lorman, Jaroslav BroZ a Karel
Sladek. (Jejich prispévky jsou spolu s nékolika dalSimi zarazeny do kapitoly
Trendy v pokoncilni cirkvi véera a dnes.) Stica podtrhuje socidlnéeticky cha-
rakter koncilni konstituce Gaudium et spes a zdGraznuje, Ze text je vyznam-
ny zejména pro sviij novy celkovy pristup k problematice. Autorav prispévek
seznamuje ¢tenaie zejména s ,metodologickymi impulsy“ koncilniho doku-
mentu. Jaroslav Lorman se ve své skice vénuje pozadavkiim koncilu na obno-
vu moralni teologie. Pfredmeétem autorova zajmu je zde zejména postulat kon-
cilniho dekretu Optatam totius, ,aby moralni teologie osvétlovala vzne$enost
povolani véricich v Kristu“ (s. 159). Prinos dvou koncilnich konstituci Sacro-
sanctum concilium a Dei verbum pro spiritudlni teologii shrnuje Karel Sladek.
Spatiuje ho zejména v navratu k naslouchdni Pismu a jeho ¢etbé mezi zdklad-
ni zdroje kiestanské zkusenosti s Bozim zjevenim (srov. str. 151). Toto prven-
stvi zastavala v prredkoncilni dobé piredevsim tradice, proto je koncil i v této
oblasti velmi inovativni.

Je zcela jasné, ze jedna kniha ¢i jedna konference nemtuze postihnout,
natoz vyCerpat v8echna témata, jimiZ se koncil zabyval. Jejich vybér byl
v predkladané publikaci jisté ovlivnén téZ oblastmi zdjmu osobnosti a akade-
mikt, ktet'i byli takiikajic po ruce. Presto mi vSak v kontextu nynéjsi diskuse
o koncilu a zkuSenosti zejména z 80. let v knize chybi jedna oblast teologie,
a to liturgika. Liturgické zmény moznd jako prvni a hlavné nejmarkantnéji
zasdhly do kazdodenniho Zivota katolickych krestant(i a dodnes (a moznd pra-
vé dnes vic nez diive) jsme se s nimi zcela nevyrovnali. Asi zadné jiné téma
nastolené II. vatikdnskym koncilem nezaujimé predni misto napi. v nescet-
nych internetovych diskusich jako praveé liturgie. A snad ani zddnd jind oblast
neceli tak soustavnému volani po revizi jako pokoncilni liturgie. A domni-
vam se, Ze ani v jiné oblasti se cirkevni praxe nevraci pred koncil tak rdda
a s takovou vehemenci jako v liturgii. Tuto rukavici hozenou ¢leny nejriaznéj-
§ich spolku, bratrstev a skupin propagujicich a provozujicich (leckdy v trist-
ni podobé¢) predkoncilni liturgii, organizatori konference a tviirci z ni vzeslé
monografie nezvedli. Neméli k tomu mozna silu ¢i odvahu. Nebo nedisponuje
Ceskd teologickd scéna dostatkem liturgiki, kteti by byli schopni a ochotni se
s timto naléhavym tématem zmérit? (Pochopitelné se néktefi autori ve svych
piispévcich tématu nemohli aspon okrajové nedotknout: zejména A. Opatrny;
srov. s. 70-71 a P. Ambros; srov. s. 228-230.)

Publikaci Mezi historii a Evangeliem. Existence a zZivol cirkve ve svétle
1. vatikanského koncilu, kterou redak¢éné pripravil David Voprada, nelze nez
doporudit k ¢etbé a studiu. Jak jiz bylo naznaceno, jeji tematickd rozriznénost
zde neni na zavadu, ale naopak muze ¢tenare, ktery ji vezme do rukou kvili
svému specifickému zajmu ¢i oboru, o néjz se zajimd, privést k cetbé texti
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Lsousednich®, ¢imz bude uveden do Sirsich souvislosti a zahlédne tak ,,svoje“

téma ve vazbdch, které si dosud mozna neuvédomoval, coz je jisté zadouci.
Kniha mtiZe poslouzit a vérim, ze poslouzi t¢ém, kdo uvazuji o zptisobech Zivo-
ta cirkve ve svété a vidi perspektivu jejiho Zivota spiSe v naplnéni pozadavkl
koncilu nez v jeho revizi. A nezdlezi na tom, zda jsou to teologové, knézi, his-
torici, studenti teologie ¢i pracovnici charitnich zatizeni, vykonavatelé poma-

hajicich profesi ¢i ,jenom“ angazovani ki‘estané.
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Daniel K. Finn (ed.). The Moral Dynamics of Economic
Life. An Extension and Critique of Caritas in veritate.
Oxford: Oxford University Press 2012, 192 s.

ISBIN 978-0199858330

VOJTECH MASEK

Sbornik The Moral Dynamics of Economic Life je vystupem z im-
ského sympozia porddaného Institutem pokrocilych katolickych studii a Pa-
pezskou radou pro spravedlnost a mir v #ijnu 2010 s cilem vyrovnat se s pod-
néty encykliky Benedikta XVI. Caritas in veritate (dale jen C}).12 Jak nazna-
Cuje uz jeho podtitul, sbornik prekracuje rdmec pouhého komentate k ency-
klice a nechava se ji podnitit k $irsi interdisciplindarni diskusi o mordalnich
aspektech soucasného trzniho hospodartstvi zasazené do teologickych, histo-
rickych a prakticko-institucionalnich souvislosti. Na rozdil od dnes bézného
akademického zlozvyku spojovat samostatné, mnohdy jen ndhodné souvise-
jici studie, shornik nabizi prevazné kratké, ale velmi ostré vhledy dvaceti ti'i
americkych a evropskych odbornikii, které na sebe kriticky navazuji, a rozvi-
jeji celkové pole spoleéného tazani. Casto se piitom jednd o autory, ktetf jsou
soucasné vzdeélani v teologii i v ekonomii nebo maji kromé svého odborného
vyzkumu také zkuSenost s podnikovym rizenim nebo verejnou politikou.

V prvni kapitole se ¢tenar seznamuje s historicko-motiva¢nim pozadim
vzniku encykliky a s jejim ukotvenim v americkém kontextu. Toto poza-
di v8ak spoluvytvari také socidlni nauka cirkve, komunitaristické pristupy
v mordlni filosofii a piedev8im (americkou mentalitou stdle vyrazné ovliv-
nénd) globalni hospodarskd praxe. Ze vstupnich prispévki (J. Bryan Hehir,
Amelia J. Uelmenovd, Rebecca M. Blankova, Matthew J. Slaughter) se svym
obecnéjsim ladénim vymykda kratkd ivaha Albina Barrery o ,,globdlnich trz-
né-ekonomickych sildch®. Trh se podle Barrery miiZe z kirestanského hlediska
jevit jako ,znamenity nastroj kreativity a konstruktivni technologické zmé-
ny*, je-li v8ak ponechéan jen sam sobé (pouhé mentalité ic¢inného ziskavani

1 Sympozium s nazvem ,Caritas in veritate and the United States“ se konalo v prosto-
rach Papezské rady pro spravedlnost a mir OK. 15.-16. ijna 2010 a volné navazovalo
na konferenci ,,I'rue Wealth“ organizovanou University of Southern California v USA
v roce 2008. Z této starsi konference byl vydan sbornik: Daniel K. Finn (ed.). The
True Wealth of Nations: Catholic Social Thought and Economic Life. Oxford: Oxford
University Press 2010. Novéjsi samostatnou praci editora obou sborniki, profeso-
ra Daniela Finna ze St. John’s University v Minnesoté, je publikace: Daniel K. Finn.
Distant Markets, Distant Harms: Economic Complicity and Christian Ethics. Oxford:
Oxford University Press 2014.

2 Benedikt XVI. Caritas in veritate. Ldska v pravdé. Encyklika o integrdlnim lidském
rozvoji v ldsce a v pravdé. Kostelni Vydii: Karmelitanské nakladatelstvi 2009.
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zdroji), stava se slepym vuci svym nezamyslenym dutsledkim pro kazdoden-
ni mysleni, jednani a mravni étos (konzumismus, individualismus, neosobni
zachdzeni s lidmi apod.).

Druha kapitola se vénuje teologickym predpokladiim CV. Uvodni piispév-
ky Williama F. Murphyho a Johna A. Colemana se shoduji, ze encyklika nabi-
zi vyrazné inovacni teologické zdtivodnéni socidlniho uceni katolické cirkve.
7Zv14sté Coleman se pokousi ukazat, ze teologicko-antropologicky vyklad vzta-
hu logos-agapé, ,logiky nezaslouzeného daru“ a troji¢niho zdkladu mezilid-
ské solidarity v C) muze vyznamné prohloubit hledisko ptirozeného zako-
na dominujici v predchozich encyklikdch. Upozornuje vSak i na mozZnosti
alternativniho ¢teni krestanské socidlni vyzvy na zéakladé christologickych
titula Syn ¢lovéka, Soudce, Mesias, Bozi Moudrost, VzkiiSeny apod., k némuz
ho inspiruji vyklady bostonské teolozky Lisy S. Cahillové.> Coleman se také
domnivd, zZe vztahové zalozend metafyzickd interpretace jednoty lidského
rodu v C}V 55 neni vlastni pouze kiestanstvi, ale i nékterym svétskym pristu-
pam (Durkheim, Mauss aj.). Moralni teolog Paulinus I. Odozor zasazuje Bene-
diktovu teologii lasky v pravdé naopak do klasické patristické tradice almuz-
ny a bratrstvi. Oboji se podle néj ukazuje jako sice nedokonald, ale presto
potifebnd odpovéd na nekonec¢ny dluh vii¢i Bohu jako nejvy$simu Daru pro
¢lovéka. Pouze védomi tohoto dluhu je schopno podnitit ,,ekonomii tédrosti®
vuci bliznimu v cirkvi i ve svété. Podobneé teprve pojeti ¢lovéka jako transcen-
dentni osoby a spole¢nosti jako analogie perichoretického spolecenstvi Nej-
vici jednostrannému ekonomismu, zejména vici tzkému zaméreni ¢clovéka
na zisk a na hospodéaiskou efektivitu pro ni samou. Uplatiiovani tohoto piistu-
pu, napi. pii nekone¢ném hledani stdle levnéjsi pracovni sily (outsourcing),
muze vést k podkopdni systémt socidlniho zabezpeceni, k bezmoci a k ztraté
lidskych aspiraci.

Ponékud kriticky, byt z odlisnych dtvodi, se k encyklice stavéji teolog hos-
podaistvi Michael Novak, lidsko-pravni teoretik David Hollenbach a lovan-
sky etik Johan Verstraeten. VSichni tii povazuji papezovu dtvéru v silu las-
ky na roviné spolec¢enskych makrostruktur za jednostrannou. Zatimco podle
Novaka by mélo socidlni uceni brat mnohem vaznéji nicivé spoleCenské
dusledky htichu a €elit jim trzni soutézi a vyvazujicim systémem instituci-
ondlnich ,brzd a rovnovdh“, nesmi sluzba bliznimu podle Hollenbacha pre-
skocit pozadavek rovné spravedlnosti pro vSechny a podle Verstraetena ani
reformy instituci zaloZzené na pirednostnim naslouchdni potfebam chudych.
To by ndm v3ak podle Albina Barrery nemélo branit ve zkoumadni teologic-
kych predpokladt trzniho hospodaistvi. Navzdory védomi konecnosti Zivota

5 Viz. Lisa Sowle Cahill. Caritas in veritate: Benedict’s Global Reorientation. Theo-
logical Studies 71, 2 (2010), s. 302 a bibliografie na http://www.bc.edu/schools/cas
/theology/faculty/lcahill.html.
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a omezenosti zdroju nemuze krestansky realismus prehlizet otdzku sebeza-
chovy ¢lovéka a naplnéni jeho prirozenych potireb. Nemeélo by mu také unik-
nout, Ze trh je dnes jednim z nejvyznamneéjSich zdrojt celosvétové spoluprace
a integrace. Trh je podle Barrery jednim ze zékladnich zptsobu, jak miize
¢loveék uskutecnovat svou prirozenost a podilet se souc¢asné na Bozi prozietel-
nosti, ktera se skrze ni vtéluje a ptisobi.

Treti kapitola se zabyva vymezenim role ekonomickych instituci a vzta-
htit mezi nimi. Trh je podle Novaka jedinym spolehlivym néastrojem utvareni
lidského bohatstvi, probouzi nasi vynalézavost a ochotu riskovat (investovat).
Stat ma podle Barrery nutnou roli pri regulaci ekonomiky, pti jejim uplatio-
vani by vSak meél byt velmi obezretny, aby nenicil vitalitu trhu vyjadrenou
jeho deseti pozitivnimi aspekty (efektivni rozdélovani zdrojua, rozSirovani
osobni autonomie, kumulativni rtst nadhodnoty, nekone¢ny rozvoj inovaci,
realizace slozitych a ndkladnych projektt, stabilita v nahodilosti, vitépova-
ni osobni i kolektivni discipliny, sniZovani odpadu a neudrzitelného spotre-
bovavani surovin, schopnost napravit selhani statu, podpora mezigenerac¢ni
a meziosobni smény).

Tento protrzni ptistup se snazi vyvazit J. Bryan Hehir svou tivahou o prav-
nim ramci ekonomiky zminovaném v CJ” 41 a o roli vlady v ekonomice
v CV 57-58. Benedikt XVI. zde podle jeho nazoru pievazné opakuje pozici
Centesimus annus Jana Pavla I1. zdaraznujici v CA 15 vyvazenost subsidiarity
a solidarity, coz Hehir chépe jako poukaz k piimé i neprimé roli statu v eko-
nomice. Novinkou oproti CA4 jsou pouze pozadavky politické regulace financ-
niho sektoru a systematické pomoci obétem nezaméstnanosti a ekonomické
stagnace. Nejvice v8ak Hehir ocenuje katolicky diiraz na mravni odpovédnost
statu, ktera prekracuje rdmec pouhych kvantitativné nebo technokraticky
orientovanych zasahti do ekonomiky. Mnohem kriti¢téji se na adresu volné-
ho trhu vyjadiuje analyticka amerického ministerstva hospodarstvi Rebecca
M. Blankova. Trh je podle ni vzdy dvojznacny, je zdrojem rozvoje i upadku,
povzneseni nékterych i ohrozeni jinych, pricemz tulohou vlady je omezovat
a zmirnovat tyto negativni dopady. Blankova rozliSuje ti'i druhy selhani trhu:
trzni nedostate¢nost (traditional market failure), trzni neprimeérenost (market
inadequacy) a trzni neprisluSnost (market inappropriateness). Zatimco v prv-
nim pripadé jde pouze o ,poruchu” trhu (jeho schopnosti volné tvorby cen),
kterou lze odstranit v jeho rdmci, v druhych dvou selhdvd mechanismus trhu
jako takovy. Reseni uréitého problému ze strany trhu neni primérené, jestli-
Ze pri ném dochdazi k vyraznému znevyhodnéni néjaké spolecenské skupiny
nebo se této skupiné brani uéinné se podilet na trznich operacich (typicky se
muze jednat o situaci seniorti nebo zdravotné postizenych). Reseni uréitého
problému trhu neprislusi, jestlize pri ném volna sména prestava byt legitim-
nim prostredkem poskytovani nékterych statkti (kupovani hlast ve volbach,
obchodovéani s nezavislosti soudti, s manzelstvim, détmi apod.). Ekonomické
zdsahy vlady proti selhdnim trhu vSak mohou byt tispé3né jen tehdy, kdyz
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se vystavi verejné rozpravé a ziskaji dostate¢nou podporu obcant, jimz se
v demokracii odpovidaji. V této souvislosti si Blankova stézuje na klesajici
zdjem o instituciondlni formy etické sebekontroly ze strany statu, cirkvi i eko-
nomickych subjektt.

Uvahy o roli statu v ekonomice se nemohou vyhnout také otazce nové-
ho rozdéleni politické moci v podminkach globalizace, kterou Benedikt XVI.
popsal jako ,,explozi vzdjemné celoplanetarni zavislosti“ (C}33). Tato zavis-
lost motivuje k hledani rovnovahy mezi svobodou a regulaci také na vys$si
roviné, nez je narodni stit (J. Bryan Hehir). Socidlni uéeni cirkve v3ak dosud
postrdda konkrétnéjsi model viceuroviiového ,globalniho vladnuti“ (global
governance) a teologicko-etické uchopeni ¢lenité struktury (polosoukromych
a poloverejnych) mezinarodnich instituci a siti ob¢anské spolec¢nosti (John
A. Coleman).

Vice teologicky orientovand ¢tvrtd kapitola vénovanéa krestanskému pojeti
lidské ,vztahovosti“ (relation) zakotvené ve spolecenstvi Nejsveétejsi Trojice
(CV'54) pripravuje pudu pro kapitolu patou, kterd pojednava o rtiznych ,apli-
kacich“ tohoto vychodiska v ekonomickych vztazich. Z troji¢ni perspektivy
chépané jako byti ,,v druhych® a ,pro druhé“ vyplyva ,,ekonomie nezistnosti
a bratrstvi“ (C}'38), ktera roz$ituje prostor pro ucast bliznich na trhu, podpo-
ruje pravou prosperitu, napoméahd vzniku dobrych zédkont a spravedlivéjSimu
prerozdélovani lidskych i finanénich zdroja (Miguel H. Diaz). Jadrem troji¢ni
etiky spolecenskych vztaht v CV je podle pravni eticky Amelie J. Uelmenové
Lvnimavost k transcendentnimu povolani“ a vyzva, abychom o tajemstvi Tro-
jice nejen rozjimali, ale abychom se na ném svym Zzivotem (v lasce a pravdé)
analogicky spolupodileli.* To ndAm umozni nalézt ,vné sebe sama“ zdroj smy-
slu, ktery je ,neoddélitelné svazan s nami samymi“ (Uelmenova se zde inspi-
ruje Charlesem Taylorem) a soucasné objevit sami sebe v ptvodnim vzta-
hu k druhym, véetné téch, s nimiz se nesetkdvame pouze tvaii v tvar. Duraz
na teologii vztahti nds souc¢asné muze osvobodit od nutkavé potreby uvazovat
pouze v rezimu politickych natizeni nebo ekonomické kontroly a pomoci ndm
objevit podcenovanou oblast kultury schopnou dodat nasemu zivotu jednotu
(Mary Hirschfeldovéa).

Hlavnim tématem kapitoly 5 je klicovy pojem reciprocity (C) 38, CV 57)
a moznosti jeho uplatnéni v etice hospodarskych vztaht a instituci. Inspirator
tohoto motivu v CV] italsky ekonom Stefano Zamagni, definuje reciprocitu
v protikladu k pojmu smény. Reciprocita je svobodnou sluzbou druhému ¢lo-
véku bez odpovidajici protihodnoty, predchozi dohody o cené nebo zavazku.
Reciprocita pouze o¢ekavd, ze druhy bude v podobné situaci jednat podob-
né, a prijima tak ni¢im nepojisténé riziko. Hlavnim piinosem reciprocity
je podle Zamagniho ptekroceni falesné dichotomie mezi ekonomikou jako
tdajnou doménou vylu¢né starosti o zisk a spole¢nosti jako sférou pouhého

4+ Uelmenova zde odkazuje na nepravem opomijenou pasaz Jan 17, 21-22.
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prerozdélovani statkti. Benedikt XVI. poukazuje na moznost podnikat pro
»Spolecensky prospésné cile“ a prerozdélovat, aniz se ztraci rozmér mravni
odpovédnosti a ekonomické racionality. Efektivita se zde ukazuje jako pouhy
prostredek k cili a jako vyraz §ireji pojaté svobody zalozené v ptivodni lidské
solidarité a bratrstvi. Citlivym bodem tohoto modelu je vSak moznost roz-
§itit ho z ,hybridnich“ malych firem, které vétSinu svého zisku vraceji zpét
do sluzby bliznim, na bézné firmy vétsiho rozsahu. Je to mozné jen tehdy,
kdyz je ,logika daru“ doplnéna méné osobni vzdjemnou dtvérou ekonomic-
kych subjekti, na niz se buduje ,,socidlni kapital“ (Daniel K. Finn). Na Bene-
diktové, poprl. Zamagniho modelu je vSak na druhé strané treba ocenit primat
daru pred zasluhou, ktery ddva smysl kazdému naSemu ,,vlastnéni“ a davani.
Opomijeni této dimenze je jednou z hlavnich pri¢in ekonomické a spiritualni
krize moderny (Michael J. Naughton).

V této spiritudlni perspektivé se shornik snazi nahliZet i problém podnikani
afiremniho rizeni (viidcovstvi) v kapitole 6. Kirestanska koncepce lasky v prav-
dé zde mtiize ukazat, Ze integralni rozvoj podniku nespociva jen v dusevni
spokojenosti a seberealizaci jeho pracovnikii, ale i v naslouchéani, porozumeéni
hloubce lidské dude a nalézani sebe sama v dialogu s Bohem (Luk Bouckaert,
CV'76).5 Je také mozné, aby podnikani v duchu C7"40 nebo C}'53 prohloubilo
svlij vhled do povahy lidskych vztahti a bralo vice v tivahu transcendentni
(teologicko-filosofické) predpoklady Zivota v institucich a hospodéiskych kor-
poracich (motiv Michaela Novaka nebo Garyho Hamela). Tento pristup by
nebyl jen dopliikovou motivaci podnikani, ale dialogicky sdélitelnou moznosti
transformace ekonomického Zivota jako celku, jeho privadéni k nejhlubs§imu
koreni, jimz je dar Bozi 14sky a z né&j vyplyvajici osobni povoléani, proziravost,
rozumové rozliSovani apod. (Michael J. Naughton).

V podobném duchu se sbornik zamysli i nad problematikou hospodarské
dimenze integrdlniho rozvoje clovéka (kapitola 7), nad spolecenskou pola-
rizaci jako prekdzkou spoluprace a ,roz3irovani lidského rozumu“ (kapito-
la 8), nad moznosti nalezeni odpovidajiciho ,jazyka dialogu“ o ekonomickych
a socidlnich otazkdch (kapitola 9) a nad praktickym uplatnénim lasky v prav-
dé pri budovani instituci, tvorbé pravnich norem, hajeni socialni spravedInos-
ti nebo prosazovani rozvaznejsi politiky socidlniho zabezpeceni. Dostate¢na
pozornost musi byt vénovana také posileni tcasti vSech lidi na spravedlivé
organizované ekonomice (Johan Verstraeten), mravné odpovédnému hospo-
darskému a finanénimu vzdélavani (Michael J. Naughton, Matthew J. Slaugh-
ter) a v neposledni tadé¢ instituciondlni obnové katolické cirkve (Mary Jo
Bane).

5V némeckém kontextu lze podobny pristup vysledovat napt. v knize rozhovori
Anselm Griin - Jochen Zeits. Bith a penize. Dialog mnicha s manaZerem. Kostelni
Vydri: Karmelitdnské nakladatelstvi 20153.
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Stavéni rozmanitych mosti mezi ki‘estanskou teologii a ekonomii, které je
hlavnim prinosem shorniku i encykliky, sou¢asné vyvolava otdzku, jak primo-
¢aré a Siroké toto spojeni md byt. Do jaké miry lze napriklad soucasné ekono-
mické struktury kvazideduktivnim zptisobem ,,vyvodit“ z jejich teologickych
prredpokladt a v jakém smyslu jsou prevazné nedokonalym dilem ¢lovéka?
Nepotiebuje pravem rozvijend troji¢ni teologie hospodarstvi odpovidajici
protip6l v hermeneutické hospodaiské filosofii vnimavé k neprvoplanovité
,2duchovnim® a presaznym zakoutim lidského (i nelidského) jednani v d&ji-
nach? Do jaké miry i oblast ekonomiky spoc¢iva v Bohem nabidnuté ,,sméné
dvou svobod®, kterd je sice sménou nerovnou, ale ptesto Boha hodnou a ¢lo-
véka dustojnou?® Do jaké miry lze ze vztahti osob Nejsvétéjsi Trojice vycist
také ekonomické a spolecenské jevy, které maji (dle nasi zkuSenosti) odci-
zujici, neosobni nebo prinejmensim mnohondsobné zprostiredkovanou pova-
hu (napt sled rozhodnuti nadnarodnich korporaci nebo pohyby burzovnich
indext)? Do jaké miry mtze teologie vystihnout komplexnost systému trzniho
hospodarstvi a slozitost makrosocidlnich vztah? Mtze se laska v pravdé vzdy
bezprostiredné promitat do globdlnich ekonomickych makroprocest, nebo
musi nékdy také prochdazet ,neosobnim sitem“ respektu, autority a obecnych
pravidel? Jaky je ptuvodni vztah ekonomie spasy a ekonomie jako systému
prirozenych lidskych potieb?

Diky Kristové (s)délnému lidstvi, nepanova¢nému otcovstvi v rozhodova-
cich strukturach a vSudypritomnému vanuti Ducha svobody vsak mutize kazdé
hospodarské mysleni i praxe objevit bezedny pramen své sebeobnovy. Sku-
te¢nost, ze krrestansti ekonomové i teologové mohou z tohoto zdroje Cerpat, je
nezbavuje povinnosti ho i nadédle hledat v dialogu s lidmi dobré vile. Nebu-
dou se pritom moci vyhnout radé utrpeni a absurdit v pracovnich vztazich,
mohou v8ak obcas dosdhnout také ekonomické prosperity, pokud o ni (pouze
pro sebe a pro ni samou) primédrné neusilovali.

6 Eberhard Shockenhoff. Vykoupend svoboda. O co v krestanstf jde. Praha: Paulinky
2015, s. 69.
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CTIRAD V. POSPISIL

Psat recenzi ¢asto nebyva z nejraznéjsich dtvodi vzdy nejpiijem-
n¢jsi. V pripadé uvedené monografie to v8ak byla pravé c¢tenaiska radost,
kterd mne pohnula k tomu, abych dilo stru¢né predstavil, doporucil ostatnim
a projevil autorovi vdé¢nost, nebot mi pomohl narovnat miij vztah k narodni-
mu patronovi, deformovany prredchozi historiografickou literaturou rafinova-
né poznamenanou totalitni ideologii. Druhym dtvodem je, Ze se tohoto ukolu
prozatim na katolickych teologickych fakultadch nechopil nikdo jiny.

Jelikoz nejsem profesni historik a neni urcité treba, abych podrobné popi-
soval cely obsah dila, omezim se opravdu jen na to nejnutnéjsi. Zajemce totiz
neni ve zminéné praci seznamovan pouze s postavou ¢eského knizete, ale také
s podstatnymi dé&ji a charakteristikami star$ich ceskych dé&jin, v nichz Vaclav
sehral moznd jesté veétsi roli po svém tragickém skonu nez za svého Zivota.
Kolega Vanicek totiz povazuje svatého Vaclava opravnéné a vskutku vystiz-
né ,za kli¢nika starSich ¢eskych dé&jin“. Velmi pozitivné hodnotim Vanickovu
kritiku silné ideologicky podminénych hypotéz a interpretaci DuSana Tresti-
ka. Kuptikladu zavrazdéni Vaclava urcité nemtzeme vnimat jako oslavovani
hodny statotvorny ¢in.

Jako jednoznac¢né pozitivum vnimam, Ze se nejednd o literaturu hagio-
grafickou, nybrz skute¢né vysoce profesné historiografickou a zaroven pii-
stupnou i 8ir§i odborné vetrejnosti. Vysledny efekt v mysli kriticky uvazujiciho
¢lovéka - lhostejno zda vériciho, nebo nevériciho - je tim jenom umocnén.
Osobné mne potésilo konstatovani, Ze pocatky ¢eské statnosti velmi tizce sou-
viseji s christianizaci, kterd vedla k transformaci spole¢nosti (srov. s. 65—64).
Christianizace je vnimana jako vyznamny krok smérem k pIné&j$i humaniza-
ci, s ¢imz jako teolog pIné souznim.

Prinosné jsou informace ohledné Vaclavova véku: podle pramenti i antro-
pologického prizkumu jeho ostatkti by se mohl narodit kolem roku 903. V1a-
du by nastoupil v osmnaécti letech, tedy v roce 918. Tragicky skon by spadal
s velkou mirou pravdépodobnosti do roku 935. Mlady knize mél nepochybné
bojovou a loveckou vychovu, nicméné byl prvnim Premyslovcem, jenz vyrus-
tal v ,kreativnim prostredi kulturniho dvora“ (s. 81).

Priizkum pramenti jasné ukazuje, ze Drahomira nebyla nositelkou pohan-
ské ideologie. Spor mezi ni a Ludmilou je evidentné stfetem o moc. Otazkou
je, jaké sily stdly skute¢né v pozadi tohoto dramatu. Zajimavé je nasledujici
konstatovani:
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,2Ludmila sehrdla dvoji duchovni nébozenskou roli - jako ptvodni
veleknézka verejného kultu, ktery lze prirovnat ke kultu bohyné Démétér,
a poté jako Siritelka kirestanstvi. Diisledkem tohoto obratu byla christianizace
kultu obili“ (s. 87).

Véaclavovy ndavstévy kosteltt ve vyro¢ni den jejich patrontt nebo neddv-
nych posvéceni nebyly pouze projevem osobni zboznosti, nybrz jeho faktic-
kou angazovanosti pii vykorenovani ptivodnich pohanskych kulti a oby-
ceji (s.92)! Zajimavé je také vysvétleni pramennych zpréav, podle nichz
Véaclav odmital trest smrti. Ten totiz mival v puvodni pohanské spolec¢nosti
ritualni obétni magické pozadi. Kirestanstvi se tak jevi jako ochrance Zivota
a rozhodovani o hrdelnich zalezitostech se prenasi na pokud mozno kom-
petentni instituce (s. 96). Opodstatnéni maji také zpravy o Vaclavové pozitiv-
nim vztahu k vinarstvi. Je totiz znamo, ze cirkev zaklddala v oné dobé vinice
i v zemich, kde to bylo klimaticky ne zcela smysluplné; jako piiklad lze uvést
Anglii nebo Skandindvii. Dtivod je nabiledni: bez vina nelze slavit eucharistii
a vino z doty¢né plidy je symbolem jeji christianizace. Musime si uvédomit,
7e na pocatku desatého stoleti zavedeni péstovani vina v Cechach plné zavi-
selo na vuli panovnika (s. 99). Otdzka Vaclavova snatku a jeho hypotetického
syna Zbraslava ztistane asi navzdy oteviena (s. 103-105). Vaclavovu podporu
duchovenstva hodnoti Vani¢ek nasledovné:

»2oamotni knézi prinaseji vklad do spole¢enské komunikace v centrech
svymi znalostmi, které se tykaji mincovnictvi, geografie, politické spravy, ale
i vyrobnich a stavebnich technologii, které péstovaly klaStery a kniZeci dvorce
v jiznim Némecku® (s. 107).

Vanic¢ek se domniva, ze mezi Jindrichem III. a Vaclavem dos$lo v roce 929
ke skute¢nému vojenskému stitetu, pii némz Vaclav uhdjil Prahu pi‘ed obléha-
teli (s. 111). Vaclav nemohl vzdorovat spojenym sildm Bavort a Sasti, a proto
moudie pristoupil na mirové vyjednavani, z néhoz vyplyvala prisaha spoje-
necké vérnosti a zavazek poplatkti. Dar ramene svatého Vita mé&l Cechtm pii-
pominat jejich prisahu vérnosti a zadroven jim potvrzoval jejich svrchovanost
spojencu, nikoli vazalu (s. 113).

Atentat na Vaclava ve Staré Boleslavi byl podle v§eho v dané dobé vcelku
béZznym zptisobem reSeni sport o trin. Brutdlni ¢in vrazdy byl ale ocividné
v rozporu s Vaclavovou mentalitou i politikou. Z uvedeného dtivodu stoupen-
ci zavrazdéného knizete a mnozi knézi uprchli do zahrani¢i (s. 125). Jako
bychom zde vidéli predzvést mnoha ceskych exili, které v nasledujicich sta-
letich znamenaly tragické kulturni ochuzeni ¢eského naroda. Opéné se pod-
trhuje, ze Vaclavovo zavrazdéni rozhodné nebylo programové statotvornym
¢inem.

Nésledujicich sto stran textu je vénovano Vaclavovu kultu a jeho zejména
humanizujicimu vlivu na na8e predky az zhruba do poloviny 13. stoleti. I tou-
to ¢asti knihy prostupuje ticta k minulosti a pravdé spjatd s védomim hodnot,
které prekracuji ndbozensky rozmeér svétcova kultu, byt jsou zaroven - podle
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mého skromného soudu - od krestanské viry neoddélitelné. Pro teologa je
to jasny doklad, ze autentické krestanstvi oslovuje i dne$niho ¢lovéka pro-
dchnutého poctivym idedlem humanity, coz je také nesporny podnét k nase-
mu hlub§imu zamysleni.

Obecné si dovolim konstatovat, Ze ve Vanickové knize ¢tenai snadno regis-
truje ¢tivost jazyka, dokonalou orientaci v pramenech a druhotné literature,
logickou argumentaci, schopnost uctivé se vcitit do postav a déjii, takze nema-
me v ruce pouhy soubor tidajti, nybrz také poté$ujici vzor vnimani minulosti
jako soucdsti nasi vlasini identity, pricemz autor rozhodné neupada do laci-
nych fabulaci. Nosny je zejména diraz na paradigmaticky vyznam Vaclavovy
humanity, kulturnosti, christianity a politiky. Potésujici je také opravdu vyva-
zZeny pohled na vztah raného ¢eského statu k jeho bavorskym a saskym souse-
dim, ktery rozhodné nelze vnimat jako permanentni vdle¢ny stav a boj o holé
preziti. Tato nikoli neptistupnd védeckd prace by méla urcité zaujmout neje-
nom historiky, zdjemce o ¢eské dé&jiny, ale také teology a vzdélané kiestany.
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Evr Oopanu nezkreslené, ba objektivni interpretace
MARTIN FAREK indickych tradic, ve skutec¢nosti jde o pok¥i-

vené obrazy odkazujici predevsim k vlastni
evropské kultuire badatelti. Konceptualiza-
ce nabozenstvi je v Evropé klicovym téma-
tem diskusi jiz po celd staleti a zejména
touto optikou je dosud Indie nahlizena.
Teoretickym ramcem analyz nabozenstvi
v8ak zuastavaji implicitni vychodiska kies-
tanského mysleni. Pri dikladném zkouma-

Karoinum ni se ukazuje, nakolik jsou orientalistika
i dalsi humanitni obory stdle jedté ovliv-

nény ptivodneé teologickym ramcem. Autor
pri své analyze navazuje na aktualni mezinarodni diskuse a prdce renomo-
vanych badatel, predevsim na vyzkumny program S. N. Balagangadhary.
Farkova studie ptindsi vysledky originalniho vyzkumu nékolika klicovych
témat: problému s interpretaci indickych tradic jakozto nabozenskych, kte-
ré daly vzniknout tzv. hinduismu, buddhismu a dalsim. Pozoruhodnym
tématem je dale evropské zachazeni s indickou minulosti, které se odrazi
v neukoncenych debatdch o tom, zda Indové ptvodné méli ¢i neméli histo-
rické védomi. Autor prrinasi také nové podnéty z aktudlni mezinarodni dis-
kuse teorie o prichodu Arju do Indie. Vénuje se rovnéz spornym interpreta-
cim dila vyznamného reformatora RAmmaohana Rdje. Prace je podnétnou
a nepochybné provokativni studii pro indology, religionisty, teology, histori-
ky, ale také pro antropology a zdjemce o dé&jiny mysleni.
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