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Editorial

Vazeni ¢tenari,

nové Cislo Caritas et veritas prichazi s tématem Misto teologie pti vzdélavani v socialni prdci, které
je aktualni nejen v nasem ceském prostredi, kde 1ze socialni praci studovat jak na cirkvemi a je-
jich sou¢astmi zfizovanymi VOS, tak i na &tyfech z péti teologickych fakult, ale také v Madarsku,
Némecku, Polsku, Rumunsku nebo ve Spanélsku. V téchto zemich existuji cirkvemi zfizované
vysoké $koly ¢i univerzity, které do studia socidlni prace integruji studium teologickych témat
nebo pfimo teologie. Nabidky kombinace studia socialni prace a teologie existuji také v USA, kde
je mozné je studovat v rezimu maior/minor nebo jako double degree. Evropsky pfistup je odlisny;
témata z teologické socialni etiky, teologické antropologie, praktické teologie a nékdy i z dalsich
teologickych disciplin jsou vice ¢i méné integralni soucasti studia socialni prace. Mimo to se
v némeckojazy¢ném prostoru od pocatku 20. stol. rozvijeji védni obory pfimo zamérené na teo-
logickou a socidlné védni reflexi krestanské charity (Caritaswissenschaft v katolickém prostiedi)
a diakonie (Diakonik v protestantském prostredi).

Jejich klicova témata, teoretickd vychodiska a metodologické pristupy byly prevzaty zvlasté na
¢eskych teologickych fakultach, které akreditovaly studijni obory v socidlni praci a ucinily tak
teologickou a socialné védni reflexi kiestanské charity a diakonie soucasti studia socialni prace.
Diky tomu dostal etablovany némecky diskurz zcela novy rozmér.

Tato situace nezlistava bez nedoresenych otazek a vyzev, kterym se vénuje vétsina prispévki
v tomto cisle. Vzhledem k vySe uvedenym souvislostem byly ¢lanky pochazejici od autort z Né-
mecka publikovany v némciné a prelozeny do cestiny, aby byly pfistupné i nasim praktikiim.
Némeckému pristupu k tématu tohoto ¢isla se vénuji prace Klause Baumanna a Stephanie Bohlen
z Freiburgu, Beate Hofmann z Wuppertalu a Petera Fonka z Pasova. Cesky pohled reprezentuji
studie Jindficha Srajera z Jihoceské univerzity a Frantiska Burdy z Univerzity Hradec Kralové.
Spanélskou zkusenost, kterd je ovsem také notné ovlivnénd némeckym pristupem, ptiblizuje &la-
nek Rainera Gehriga z Murcie. Polsky pohled prinasi Wielsaw Przygoda z Lublinu. Uvedené stu-
die mizeme rozdélit také podle toho, zda se orientuji spiSe na systém studia, nebo na jeho obsah
a teoreticka vychodiska.

V kazdém pripadé prinaseji velmi bohatou paletu pohledii na téma Misto teologie pti vzdéldvdni
v socidlni prdci, doplnénou neméné zajimavymi studiemi v rubrice Varia a nékolika podnétny-
mi recenzemi, které se tentokrat nevztahuji pouze k odbornym publikacim, ale také k inovativ-
ni praxi.

Michal Opatrny
Predseda redakcni rady ¢asopisu Caritas et veritas
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Dear readers,

The new issue of Caritas et Veritas comes with the theme “The Place of Theology in Social Work
Education’. This topic is up-to-date not only in our Czech environment (where social work can be
studied at colleges run by the Church and its place as well in four of the five theological faculties)
but also in Hungary, Germany, Poland, Romania, or Spain. In these countries, there are colleges
or universities run by churches. They integrate theological topics or directly place theology itself
into social work studies. The study combinations of social work and theology also exist in the US,
where it is possible to study them as a Major/Minor or as a double degree. The European approach
is different; themes from theological social ethics, theological anthropology, practical theology,
and sometimes from other theological disciplines are more or less an integral part of social work
studies. In addition, since the beginning of the 20th century, the disciplines have been developed
in a directly focused way on the theological and social scientific reflection of Christian charity
(Caritaswissenschaft in the Catholic environment) and diakonia (Diakonik in the Protestant envi-
ronment) in the German-speaking area.

The key themes, the theoretical starting points, and methodological approaches of these disci-
plines were in particular adopted at the Czech theological faculties which accredited courses in
social work. In this way they made the theological and socially scientific reflection of Christian
charity and diakonia a part of social work studies and the established German discourse has re-
ceived a completely new dimension.

Such a situation does not remain without unresolved issues and challenges. Most of them are
covered in this issue. Given the abovementioned context, the articles by authors from Germa-
ny were published in German and translated into Czech. In this way they are accessible to our
practitioners as well. The German approach to this issue is introduced by Klaus Baumann and
Stephanie Bohlen (Freiburg), Beate Hofmann (Wuppertal), and Peter Fonk (Passau). The Czech
approach is represented by Jindfich Srajer (University of South Bohemia) and Frantisek Burda
(University of Hradec Kralové). The Spanish experience (influenced by the German approach) is
presented in the article by Rainer Gehrig (Murcia). The Polish view is shared by Wielsaw Przygo-
da (Lublin). We can also divide these studies according to their focus (the system of studies or its
content and theoretical basis).

In any case, they bring a very wide range of insights into the topic The place of Theology in Social
Work Education. There are several additional studies in the Varia part which are surely appealing
also. Also, one can find a couple of interesting reviews in the issue which are not only about pro-
fessional publications but also about innovative practice.

Michal Opatrny
Chairman of the Editorial Board of Caritas et veritas
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Témata dalsich cisel

Pro dalsi cisla CetV byla stanovena nasledujici témata, ke kterym redakce uvita prispevky jak
v podobé odbornych studii, tak i popularizacnich ¢lanku. O zafazeni populariza¢niho ¢lanku
rozhoduje redakce, odborna studie podléha kromé redakéniho posuzovani i procesu dvoji
anonymni recenze. Redakce mUze odmitnout texty taktéz z pfipadnych kapacitnich divodu
¢i nesouladu s profilem ¢asopisu a zaméfenim tematického cisla.

2/2018 Integralni humanismus jako inspirace pro souc¢asnou pedagogiku / Kfestansky
humanismus jako inspirace pro sou¢asnou pedagogiku
Uzavérka: 30.6.2018

1/2019 Vztahy mezi institucionalizovanymi formami socidlni pomoci a rdznorodymi

fenomény neformalni socialni pomoci, zejména vztahy mezi systémy socialnich
sluzeb a obcanskymi iniciativami a vztahy mezi institucionalni Charitou

a Diakonii, farnimi charitami a sborovymi diakoniemi a charitativnim

a diakonickym poslanim cirkvi

Uzavérka:31.12.2018

2/2019 Humanitné védni pfistupy v socidlni praci a pomahajicich profesich
Uzavérka: 30.6.2019
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Topics of future issues

The following topics have been specified for future CetV issues and the editorial board will
welcome contributions on these topics, in the form of scholarly studies and popular articles.
Popular articles will be published based on the editorial board’s decision, while scholarly stu-
dies are subject to the editorial board’s assessment and double anonymous reviewing. The
editorial board can also reject texts for capacity reasons or because they are not in accord with
the journal profile and the focus of a topical issue.

2/2018 The integral humanism of Jacques Maritain as an inspiration for contemporary
pedagogy / Christian humanism as an inspiration for contemporary pedagogy
Deadline: 30" June 2018

1/2019 Relationships between institutionalised forms of social help and diverse
phenomena of informal social help, in particular, the relationship between
social service systems and civic initiatives, the relationship between
institutional Caritas and Diaconia, parish charities and church diakonies,
and the charitable and diakonical mission of the churches
Deadline: 31 December 2018

2/2019 Humanities-science approaches in social work and the helping professions
Deadline: 30" June 2019
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Studie - tematickeé (Studies - Topical)

Na mnoha zidlich. Teorie charity (Caritaswissenschaft)

jako interdisciplinarni obor praktické teologie
Klaus Baumann

Abstrakt

Prispévek nejprve podava historicky nastin vyvoje oboru teorie charity (Caritaswissenschaft)
a jeho postaveni v kdnonu oborl katolické teologie. Poté rozviji jeho védecko-teoretickou
definici (pfedmét, cile, metody). Nasledné se pfispévek vénuje pozadavk{m interdisciplinarni
spoluprace jak v teologii, tak v jinych (vztahovych) védach (Bezugswissenschaften) na zakladé
konkrétnich vyzkumnych ukoll a projekt(l a ukazuje, jakou zvlastni tlohu a budouci poten-
cidly ma teorie charity jako preklenovaci obor mezi teologii a (nejen) socialni praci jako védou,
i kdyz se tak casto ocita na mnoha zidlich.

Klicova slova: teorie charity, vztahové védy, prakticka teologie, socialni prace, interdisciplina-
rita, vyzkumné projekty

Prispévek teologie k rozvoji socidlni prdce jako védy, praxe a vzdélavini nelze podle mych zku-
Senosti preceriovat.’

1. Malé ohlédnuti do historie. Teorie charity (ve Freiburgu)

Zakladajici prezident Némecké charity Lorenz Werthmann (01. 10. 1858 — 10. 04. 1921) spojil se
sloucenim této katolické organizace a zafizeni na narodni tirovni pfani ohledné védeckého zamé-
feni této organizace. Organizace socialnich sluzeb s tkoly, které ma ve spole¢nosti i v cirkvi, musi
»publikovat — studovat — organizovat®. Proto jejimu zaloZeni v roce 1897 piedchazelo etablovani
¢asopisu (,Charitas®, od roku 1909 ,,Caritas®, od roku 1996 ,,Neue caritas”) a charitni knihovny,
které mély slouzit tomuto ucelu s védomim toho, ,,ze védecké zpracovani jednotlivych oblasti
charity je tkolem, ktery jest¢ neni ani zdaleka vyfesen...“ (1902).> Werthmann doufal, Ze bude
mozné etablovat institut s 10 az 12 védci, ktefi by se védecky vénovali jednotlivym oblastem cha-
rity. Tuto snahu v3ak prerusila I. svétova valka se svymi vale¢nymi zmatky a déisledky. V roce 1922
se Werthmanniiv nastupce Benedikt Kreutz neprodlené a rozhodné chopil realizace jeho ptani
a zaslal Univerzité ve Freiburgu memorandum spolu s nabidkou finan¢ni podpory a s prosbou,
aby byl na Teologické fakulté zalozen Institut fiir Caritaswissenschaft (Institut teorie charity).’ Pfi-

1 Ernst ENGELKE, Die Wissenschaft Soziale Arbeit. Werdegang und Grundlagen, 2. vyd., Freiburg: Lambertus, 2004, s. 43.
2 Karl BORGMANN, Lorenz Werthmann. Aus seinen Reden und Schriften, Freiburg: Lambertus, 1958, s. 79.
3 Srov. Klaus BAUMANN, Caritaswissenschaft: Thre Urspriinge und Aktualitit, in: Neue caritas Jahrbuch 2016, 2015, s. 139-145,
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slusné Ministerstvo $kolstvi (v Karlsruhe) vyhovélo zadosti Teologické fakulty a povolilo Univer-
zité Freiburg na zakladé dopisu ze dne 3. dubna 1925 ,,zfizeni Institutu teorie charity ve spojeni
s Teologickou fakultou™ za ucelem vyzkumu a vyuky v oblasti charity. Vyuka byla koncipovéana ve
4semestralnim kurikulu pro ziskani diplomu a garantovana prvnim vedoucim institutu, moral-
nim teologem Franzem Kellerem. V roce 1927 byl na Humboldtové univerzité v Berliné analogic-
ky zfizen institut s nazvem ,Institut fiir Sozialethik und Wissenschaft der Inneren Mission®, jehoz
prvnim vedoucim byl Reinhold Seeberg. Oba instituty byly v roce 1938 - jako spole¢ny obor
katolické a evangelické teologie — zruseny nacistickou vladou a po II. svétové valce byly postupné
znovuobnoveny; Institut teorie charity opét ve Freiburgu, berlinsky institut byl nové etablovan na
Univerzité v Heidelbergu jako Institut teorie diakonie.

Diplom z freiburgské univerzity z oboru Teorie charity byl v roce 1993 uznan i ze strany statu,
v roce 2006 byl v ramci bolonského procesu modulovan na vyzkumny a konsekutivni magistersky
obor Teorie charity a kfestanského socialniho uceni a v roce 2018 byl pfejmenovan na magister-
sky obor Teorie charity a etiky. Kurikulum s vykazanymi 120 kreditnimi body lze studovat ve 4 se-
mestrech v prezen¢ni formé ¢i v 8 semestrech (fadna doba studia) v kombinované formé studia.

2. Co je teorie charity (Caritaswissenwschaft)? Jeji pozice ,,na mnoha zidlich*

Co je tedy teorie charity? Apostolska konstituce Sapientia christiana (Jan Pavel I1., 15. 04. 1979),
o cirkevnich univerzitach a fakultach, nezna obor, ktery by se vyslovné zabyval charitou, resp.
diakonii cirkve. To samé plati i pro jeji aktualizaci Veritatis gaudium (Frantisek, 27. 12. 2017), a to
i pfes magisterialni vyvoj diky papezi Benediktu XVI.: Zadné misto v konvené¢nim (kanonickém)
kanonu obort.

V souladu s tim neni teorie charity zpravidla ani celocirkevné, ani v oblasti Némecké biskup-
ské konference povinnym predmétem v teologickych kurikulech a vétsinou se témér nebo vibec
neobjevuje — stejné jako organizovand Charita — v kanonickém studiu teologie v kvalifikované
formé. Katolické (odborné) vysoké skoly se studijnimi obory Socidlni prace (a podobnymi) znaji
teologii v socialni praci (¢i teologii socidlni prace) nebo aplikovanou teologii apod. - ale i jeji ab-
solventi si zpravidla udivené kladou otazku: Co je to teorie charity? A podobné se ptaji pastoracni
asistenti, stejné jako pracovnici Charity / cirkevni socialni prace a obc¢as i sami vedouci pracovnici
Charit. Tim zpravidla odpada i recepce jejich vysledki, irovné znalosti a diskuse musi byt stale
znovu vypracovavany, protoze nebyly prostudovany (recipovany). Nékdy se tvarime, jako by pe-
riodicky se opakujici otazky neexistovaly; misto toho o nich vasnivé a neplodné znovu od zac¢atku
diskutujeme témér jako pii néjakém obsedantnim chovani.

Jesté jednou se vratme o krok zpét k historické perspektivé: Co byly podle Werthmanna a Kreutze
ony ,,oblasti charity jejichZ védecké zpracovani by pak prirozené bylo tikolem vyzkumu a vyuky
nového Institutu teorie charity?

Kreutz ve svych uvahdach zdiiraznoval, Ze ,,organizovana charitni prace (...) vyzaduje védecké
a zejména také teologické prohloubeni, aby nezpovrchnéla pfi své touze po rozsifeni a v praktic-
ké praci vitbec”’ Nutna interdisciplinarita teorie charity je zde jiz zfetelné vyjadfena — védecké
prohloubeni vSeobecné a teologické prohloubeni specialné. Jesté zietelnéjsim se to stava tehdy,
vidime-li samotné oblasti charity, jak je chapali Werthmann a Kreutz a jak jsou nize heslovité

na kterého se zde v zakladnich rysech odvolavam.

4 Srov. sezdrojiRichard VOLKL, Fiinfzig Jahre Institut fiir Caritaswissenschaft, in: Caritas 75/76, Jahrbuch des Deutschen Caritasverbandes,
ed. Deutscher Caritasverband, 1975, s. 199-209, zde s. 201.

5  Benedict KREUTZ, Geleitwort, in: Jahrbuch der Caritaswissenschaft, 1927, s. 5n.
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strukturovany, jako ustfedni ukoly organizované Charity:

o primé osobni sluzby charitativnich zafizeni a organizaci - rtizné oblasti ¢innosti socialnich
a zdravotnich sluzeb;

o solidarni iniciativy v cirkvi a ve spolecnosti;

» fundované (socialné-) politické zastupovani vici legislativé a vlade;

o vzdélani, pribézné a dalsi vzdélavani pro tyto rozmanité ukoly charitni prace.

V moderni socialni préci je uvadéno jako predmét socidlni prace coby védy, kratce formulovano,
,zvladéni socidlnich problémt“S Ernst Engelke zduraziivje: ,,Zddnd jind véda se nezaméfuje na
tento predmét a nikdo se se socidlni praci o jeji predmét nepte. Ostatni humanitni védy se zabyvaji
pouze dilcimi aspekty predmétu a oblastmi piisobnosti socidlni prdce.”” Ty v Engelkeho koncepci
predstavuji tzv. vztahové védy (Bezugswissenschaften) k socialni praci.

Pokud jde o teologii, ptisobi jeho hodnoceni na prvni pohled protikladné: ,,Prispévek teologie
k rozvoji socidlni prdce jako védy, praxe a vzdélavini nelze podle mych zkusenosti preceriovat™®
A zaroven predtim poznamenava: , Teologie miiZe byt pro svilj zdklad ve zjeveni pouze podminéné
vztahovou védou pro socidlni prdci“’ ,Pouze podminéné” - je tedy tfeba se ptat, za jakych pod-
minek, a to tim spiSe, jestlize se jeho drivéjsi hodnoceni ukazuje jako spravné. Jaké podminky
mohou védy spole¢né poskytnout, nez védecko-teoretickou transparentnost a kritickou (sebe)
reflexi ¢i interdisciplinarni schopnost diskursu?

Zejména zde prichazi ke slovu teorie charity a jeji chapani sebe sama jako védy, ktera se ridi ev-
ropskym a konkrétnéji Humboldtovym univerzitnim idedlem védy. Ustiednimi ukoly univerzitni
védy je vyzkum, uceni a podpora védeckého dorostu. Pro védu samotnou je rozhodujici spojeni
metody (cesta k poznani) a argumentace (logika) ve strukture, kterd tvofi souvislost vypovédi;
je prislusnym zptisobem definovana, resp. je tieba ji prislusnym zptisobem definovat na zakladé
jejiho predmétu, jejich cilt a metod.

V mém pojeti a védecko-teoreticky odiivodnéné definici slouzi teorie charity na univerzité vyzku-
mu a uceni, jakoz i podpore védeckého dorostu ve vSech svych oblastech. Co je jejim pfedmétem,
jaké jsou jeji cile a metody?

Predmeétem teorie charity je caritas jako podstata cirkve a organizovana sluzba v cirkvi a ve spo-
le¢nosti. Ta zahrnuje ony tfi pfedméty teorie charity formulované H. Pompeyem:

1. trpici ¢lovék,

2. pomahajici ¢lovek a

3. cirkev ve svém ,,poslani ve sluzbé lasky“ (DCE 42; srov. LG 1) k ,,chudym a vSem, ktefi néjak
trpi“ (GS 1).

Zaroven zahrnuje (v bodech 1. a 2.) ,,zvladani socialnich problémt“ (E. Engelke), tedy predmét

socialni prace. Tyto naposled jmenované konkrétni body nedefinuji predmét ,,caritas” jako celku.

To by bylo systémové zejména pro organizacni, resp. institucionalni a eklesiologickou dimenzi ca-

ritas jako podstaty cirkve prili$ zjednodusujici; bylo by to zkraceni, proti kterému se snazil stavét

ENGELKE, Die Wissenschaft Soziale Arbeit, s. 305.
ENGELKE, Die Wissenschaft Soziale Arbeit, s. 306.
ENGELKE, Die Wissenschaft Soziale Arbeit, s. 435.
ENGELKE, Die Wissenschaft Soziale Arbeit, s. 343 (vyznaceni kursivou Klaus Baumann).

O 0 NN
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Benedikt XVI. ve svych encyklikach Deus caritas est (DCE, 2005) a Caritas in veritate (CV, 2009),
v nichz spole¢né organizovanou caritas vyzdvihuje jako (nadindividualni!) ,,zakladni ukol cirkve®
(DCE 21) a postuluje: ona (totiz laska, caritas) je zaklad nejenom mikrovztahti - s prateli, se ¢leny
rodiny nebo v ramci malych skupin -, ale také makrovztahti - spolecenskych, ekonomickych,
politickych” (CV 2). Zda se byt téméf zbytecné dodavat, Ze predmétem teorie charity tak musi byt
také mezo-uroven charitni prace a organizace.'” Pokud by se zde vtirala myslenka, v ¢em potom
spociva rozdil vzhledem ke krestanskému socialnimu uéeni nebo katolické socialni etice, je tfeba
zabranit jakémukoli antagonismu ¢i konkuren¢nimu vztahu. Socialni etika prece poskytuje ne-
zbytné (ve vlastnim pojeti racionalné-etické) myslenkové instrumentarium a tim z hlediska teorie
spravedlnosti referen¢ni ramec pro charitni praci samotnou'! i pro teorii charity a jeji cile.

Jaké jsou tyto cile teorie charity? Cile teorie charity jsou jeji cinnosti:

» popis,
 objasnéni, resp. pochopeni,
o podpora, resp. konstruktivni zmeéna.

Teorie a praxe charity a kfestanské socialni prace - a sice podle genuinné teologického chapani
caritas cirkve, které se teorie charity svou ¢innosti pokousi

 objasnit,
o prohloubit a
o dale rozvijet.

V téchto cilech, resp. ¢innostech se odrazi - v souladu s jejim predmétem — dvoji védecko-teore-
ticky charakter teorie charity jako empirického zdkladniho vyzkumu a spolecenskovédni a her-
meneutické teologie charity, ktery pfinejmensim z ¢asti sdili s jinymi disciplinami praktické teo-
logie (zejména s pastoralni teologii, nabozenskou pedagogikou). Prvni ¢ast formulovani cili 1ze
ptirovnat k popisu cilti empiricky pracujici psychologie:

,Cile psychologie jako védy jsou

» popis,

o objasnénia

o predikce chovani (v $irokém smyslu).

» Mnozi autoti pridavaji jako dalsi cil kontrolu chovani. Pro aplikovany vyzkum je ¢asto priori-
tou zlepseni kvality zivota lidi.“'?

Pro metody teorie charity je proto zfejmé: Tyto ¢innosti vyzaduji v zavislosti na otazkach a prob-
lémech interdisciplindrni zaméfeni a spoluprdci s jinymi teologickymi a/nebo neteologickymi
védnimi obory a tomu odpovidajici odlisné metody. Interdisciplinarita stejné jako metodika musi

10  Srov. Klaus BAUMANN, Wie kann ,caritas‘ systemisch werden?, in: Neue caritas Jahrbuch 2014, 2013, s. 64-72.

11 Napt. v oblasti socialnépolitického zastupovani v ramci legislativniho lobbovani, z néhoZ profitoval rozvoj katolické socialni prace.
Vzpomenime jen na lobbovani Némecké charity ve Vymarské republice ve 20. letech 20. stoleti, které se projevilo ve druhé socialni
encyKklice v definici principu subsidiarity, Quadragesimo anno papeze Pia XI. (1931).

12 Philip ZIMBARDO - Richard GERRIG, Psychologie. Ein Lehrbuch, 7. vyd., Berlin aj.: Springer, 1999, s. 2.
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byt ze strany teorie charity védecko-teoreticky reflektovany a odivodnény.

Dvoji védecko-teoreticky charakter teorie charity se projevuje jako genuinni teologicka disciplina
s riznorodymi teologickymi otazkami, které naznacuji spolupraci ve vnitroteologickém kanonu
predméta (biblicky, systematicky, prakticky i kanonicky) na strané jedné, na strané druhé jako
empiricky pracujici humanitni a socidlnévédni disciplina, ktera se vénuje otazkam z oblasti so-
cialni pedagogiky, podnikového hospodafstvi, otazkam socialné-pravnim, socialné-politickym,
medicinskym, etickym a fadé dal$ich otazek z téméf nevycerpatelné oblasti charity. Midzeme pro-
to na tomto misté opét souhlasné citovat Ernsta Engelka, védce v oboru socialni prace: ,, Teorie
charity byla zaloZena k védecké podpore charity a jako prostrednik mezi teologii a socidlni praci™."?
Je vsak tfeba doplnit i jako prostfednik ke zdravotnim védam a zdravotnictvi. To, co Engelke fekl
o vztahovych védach (Bezugswissenschaften) socialni prace, plati analogicky pro teorii charity:
Zddnd jind véda se nezamétuje na tento predmét a nikdo se se socidlni praci o jeji predmét nepre.
Ostatni teologické ¢i neteologické vztahové védy se vSak veskrze zabyvaji dil¢imi aspekty predmé-
tu teorie charity, véetné samotné socialni prace."*

3. Interdisciplinarita - charakteristicky rys teorie charity

Interdisciplinarita teorie charity se ukazuje jako charakteristicky rys dvojim zptsobem:

« jako prurezova disciplina uvnitf teologie: k chapani ,,caritas” jako podstaty cirkve mohou plod-
né prispét v zasadé vSechny teologické discipliny;'

o jako preklenovaci obor mezi teologii a neteologickymi disciplinami, ktery na jedné strané po-
uziva ,,myslenkové (filosofické) instrumentarium® z teorie védy a zejména z teologické indivi-
dualni a socialni etiky, na druhé strané - lege artis — metodické instrumentarium relevantnich
vztahovych, resp. humanitnich a spolecenskych véd, zejména s pomoci interdisciplinarnich
partnert spoluprace a jejich kritické kontroly. Jako takova nemiize vlastné nic jiného, nez stale
znovu zkoumat nové otazky a oblasti, které pred ni s jeji perspektivou zaméfenou na nejriiz-
néjsi nouze, nesnaze a utrapy vieho druhu (srov. GS 1) v téméf nevycerpatelné mire vyvstavaji.

K podminkam a pozadavkim interdisciplinarniho dialogu patfi z hlediska teorie charity, zvlasté
jako teologické discipliny,

 pripravenost a schopnost filosoficky reflektovat a tim i schopnost argumentovat (rozumové
divody, jasné, srozumitelné a plausibilné, pohotové a sebekriticky: s ochotou k revizi, je-1i to
namisté);

« schopnost prezentovat vlastni disciplinu na zakladé jeji solidni znalosti a identity a potvrzovat
v ni ,teologii“ jako fides quaerens intellectum;

 duvéra v to, Ze pravda viry a pravé poznatky ve védach, i ty o ¢lovéku, nejsou vzajemné neslu-
¢itelné: ,,Nebot omyl o stvoreni prechdzi do falesného minéni o Bohu a vede ducha clovéka pryc
od Boha, k némuz se ho vira snazi privadeét", jak rozvedl Tomas Akvinsky v dile Summa contra

13 ENGELKE, Die Wissenschaft Soziale Arbeit, s. 433.

14 Srov. ENGELKE, Die Wissenschaft Soziale Arbeit, s. 306.

15 Srov. napt. prispévky ve Festschriftu k 80. narozenindm Heinrich Pompeye; Theologie der Caritas. Grundlagen und Perspektiven einer
Theologie, die dem Menschen dient, in: Studien zur Theologie und Praxis der Caritas und Sozialen Pastoral, sv. 31, ed. Klaus BAUMANN,
Wiirzburg: Echter, 2017.
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Gentiles.'® To implikuje nutnost a o¢ekavani interdisciplinarniho vzdélavani a povzbuzuje teo-
logii k zasadni ochoté ucit se od jinych véd."”

Proto plati, Ze je tfeba interdisciplinarné usilovat o ,,silné“ a tim mozna i ,nepohodlné partnery
dialogu® z oblasti vztahovych véd, péstovat ochotu k naslouchani, chténi porozumét, k priuceni
se néCemu novému, k vydrzeni napéti a nejasnosti. Misto domyslivého ,ancilla-principu® drivéjsi
doby se teorie charity jako teologicka disciplina snazi podporovat dialog mezi a se vztahovymi vé-
dami a podle jejich relevantniho predmétu hledat dialog s relevantnimi disciplinami. Epistemolo-
gicky a védecko-teoreticky muze byt velmi uzite¢né rozliSovat pomoci transcendentalni metody
(metodické reflexe poznani a védomé intencionality) Bernarda Lonergana ¢tyfi roviny poznani
a zkoumat a diferencovat podle nich interdisciplinarni prispévky:

empiricka rovina poznani — rovina vnimani, citéni, pozornosti;
intelektudlni rovina poznani, rozuméni, vhledu;

racionalni rovina reflexe a racionalniho zvazovani, rozumu;
odpovédna rovina hodnoceni a rozhodovani, odpovédnosti.®

NS

Na kazdé z téchto rovin plati, Ze je tfeba postupovat pozorné, rozumné a odpovédné, resp. kog-
nitivni procesy zkoumat a reflektovat pozorné, inteligentné, rozumné a odpovédné. Diferenciace
téchto rovin proto mtize velmi pomoci v tom, aby partnertim v dialogu byly kladeny ty ,,spravné®
otazky a aby bylo mozné rozlisit, na jakych rovinach poznani se od nich lze poucit nebo je také
kritizovat. MtiZe to pomoci zabranit nedorozuménim a rozliSovat epistemologicky status roz-
dilnych prvki interdisciplinarniho diskursu, jejich zarucenost, koherenci a presvédcivost, jakoz
i mozna neopravnéné prekracovani hranic a nepodlozené zavéry.

4. Priklady vyzkumnych projekti v oblasti teorie charity

Z nasledujicich ptikladt vyzkumnych projekta v oblasti teorie charity na Univerzité ve Freiburgu
je snadno rozpoznatelné, ze k predmeétu teorie charity se pristupuje v rozmanitych otazkach na
mikro-, mezo- a makrourovni. Caritas jako podstata cirkve i jako organizovana pomoc nemtize byt
redukovana vylu¢né na pomahajici vztah face to face; stejné tak ale nesmi byt tento vztah opomijen.*

o Zivotni situace mladistvych rodi¢t a jejich déti (2008-2014). Kvalitativni a kvantitativni vy-
zkum zaméfeny na zvladani vyvojovych tkolu a tkolt rodi¢ovské péce mladistvych matek,
otcl a jejich déti v zemském okrese Ortenau, okrese Lorrach a ve Freiburgu. [Podporovano
nadaci Stifterverband fiir die deutsche Wissenschatft (Cislo projektu H420 7218 9999 17815)]

o Rozvoj kvality v zafizenich pro mladistvé s katolickymi hodnotami (2012-2018). K chapani
svobody déti a mladistvych umisténych v uzavrenych zafizenich podle § 1631b BGB v kontex-

16 ScG1I, 3 odst. 6: nam error circa creaturas redundat in falsam de Deo sententiam, et hominum mentes a Deo abducit, in quem fides
dirigere nititur.

17 srov. GS, 36, 59, 62.

18 Srov. Bernard LONERGAN, Method in Theology, London: Darton, Longman & Todd, 1972, s. 6-25.

19 Srov. Giampietro DAL TOSO - Heinrich POMPEY - Rainer GEHRIG - Jakub DOLEZEL, Church caritas ministry in the perspective of
Caritas-theology and Catholic social teaching, Olomouc: Univerzita Palackého, 2015. Zvldstni zaméfeni na mikro-trovenl v ptispévcich
Pompeye, Gehriga a Dolezela rozpracovava Larry Hostetter ve své recenzi v Journal of Social Work Values & Ethics, Spring, 2018, ro¢. 15,
¢. 1, 5. 66-69. Dalsi informace a odkazy na publikace se nachdzeji na www.caritaswissenschaft.uni-freiburg.de.
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tu pomoci détem a mladezi, koncipovano jako empiricka zakladni studie (v¢etné disertacniho
projektu)
Nabozenstvi/spiritualita v psychiatrii a psychoterapii (2009-2015). (Ve spolupraci s odd.
psychiatrie a psychoterapie Univerzitni kliniky ve Freiburgu)

o Studie tykajici se personalu: celonémecky vyzkum (vcetné disertace Eunmi Lee 2014);

o Vyzkum u nemocnic¢nich kaplani na klinické psychiatrii — celonémecky;

« Studie tykajici se pacientti (M/Z) - na univerzitni klinice ve Freiburgu (véetné diser-

tace Franz Reiser 2018).

Uloha religiozity a spirituality u psychiatrickych pacienti (M/Z) v Chorvatsku a v Bosné
a Hercegoviné (vyzkum posttraumatické stresové poruchy v porovnani s jinymi psychiatricky-
mi onemocnénimi) (TReSKroBoH) (2014-2019; v¢etné disertacniho projektu).
Interdisciplinarni skupina badateld (IRG) na Freiburg Institute for Advanced Studies
(FRIAS) (2012-2014): podpora psychosocialnich a spiritudlnich potfeb a zdroji v mediciné
— dostat (vétsi mérou) potfebam chronicky nemocnych, jejich pribuznych a zdravotnickych
pracovnikd.?
Interdisciplinarni spoluprace na pastoracni studii v Némecku: spoluprace mezi Prof. Dr.
med. Eckhard Frick SJ (Hochschule fiir Philosophie, Miinchen), Prof. Dr. theol. Christoph
Jacobs (Theologische Fakultit, Paderborn), Prof. Dr. med. Wolfgang Weig (Universitat Osna-
briick), Prof. Dr. med. Arndt Biissing (Universitdt Witten-Herdecke), Prof. Dr. theol. Klaus
Baumann (Albert-Ludwigs-Universitit Freiburg).*!

Aktualni disertacni prace a bézici disertacni projekty mj.:

Church and Civil Society in 21st Century Africa — Potentialities and Challenges Regarding So-
cio-Economic and Political Development with Particular Reference to Nigeria (Sylvester Uche
Ugwu, Frankfurt aj.: Peter Lang 2017);

Soziale Gerechtigkeit durch Soziale Marktwirtschaft in Lateinamerika? (Luis Rey Carrera
Mannin 2018);

Caritas in sakularen und pluralen Kontexten (in Deutschland und Stidkorea) (Isaak Kim 2018);
Die Katholische Kirche und das Engagement fiir den Frieden und Versdhnung in Burundi
(Deogratias Maruhukiro, predpoklad 2018);

Empowerment of Dalit Women in India (Lawrence Rayappan, pfedpoklad 2018);

Die Partnerschaft zwischen der katholischen Kirche in Peru und der Erzdi6zese Freiburg
(Petra Zeil 2018);

»Von der Sexualmoral zur Beziehungsethik®: Sexualpadagogik im Kontext katholischer statio-
nérer Einrichtungen der Kinder- und Jugendhilfe (Melanie Mahr, predpoklad 2018);
Alternstheorien und das ,,gute Altern” - eine kritische Auseinandersetzung im Blick auf Fragen
menschengerechten Alterns;

Hauskrankenpflege in der Ukraine - eine Pflicht der solidarischen Gesellschaft? Der Beitrag von
Caritas International zur Entwicklung einer Hauskrankenpflege in der Ukraine;

Lex orandi und lex agendi. Zur Einheit und inneren Verwiesenheit von Liturgie und Caritas;
Verwurzelt in der Caritas. Die Entwicklung der Berufsgemeinschaft katholischer Gemeindere-
ferentinnen e.V. 1926-2014 (Daniela Blank 2018);

20 Viz www.nersh.org

21

Viz www.seelsorgestudie.com
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o Auf dem Weg zu mehr Verbindung von Caritas und Pastoral. Faktoren fiir eine verzahnende
Kooperation zwischen Caritas und Pastoral in den neuen Pastoralstrukturen (Kilian Stark,
predpoklad 2018).

Pfi vSech rozdilech téchto projektti je snadno patrné jejich védecko-teoretické zaclenéni v sebe-
pojeti univerzitni teorie charity. VSechny se vénuji charité - caritas jako podstaté cirkve, jejiho
poslani ve sluzbé lasky. Vysoce motivovana mlada védecka generace pokracuje v tomto poslani,
jez je pro ni pozadavkem védeckého ducha a vasné srdce a pro néz useda, je-li to potfebné, i na
zidle etablovaného mainstreamu teologie a jinych disciplin.

Preklad: Mgr. et Mgr. Jana Maryskova

Kontakt

Prof. Dr. Klaus Baumann

Universitat Freiburg

Theologische Fakultat

AB Caritaswissenschaft und Christliche Sozialarbeit
Platz der Universitat 3

Kollegiengebaude |,

D-79098 Freiburg i. Br.
klaus.oaumann@theol.uni-freiburg.de



CoriJ[os ) 8
elveritas 5018 18

Zwischen vielen Stiihlen. Caritaswissenschaft als

interdisziplinare Disziplin Praktischer Theologie
Klaus Baumann

Abstract

Der Beitrag skizziert zundchst historisch die Entwicklung des Faches Caritaswissenschaft und
seine Situation im Facherkanon der katholischen Theologie. Danach entwickelt er dessen wis-
senschaftstheoretische Definition (Gegenstand, Ziele, Methoden). Damit werden dann die
Erfordernisse interdisziplindarer Zusammenarbeit angesprochen: sowohl in der Theologie als
auch mit anderen (Bezugs-) Wissenschaften anhand konkreter Forschungsaufgaben und Pro-
jekte. So kann moglicherweise gezeigt werden, welche besondere Rolle und zukunftsweisen-
den Potenziale die Caritaswissenschaft als Briickenfach zwischen Theologie und (nicht nur)
der Wissenschaft Sozialer Arbeit enthalt, selbst wenn sie sich damit haufig zwischen vielen
Stuhlen vorfindet.

Schliisselworter: Caritaswissenschaft, Bezugswissenschaften, Praktische Teologie, Soziale
Arbeit, Interdisciplinaritat, Forschungsprojekte

Der Beitrag der Theologie zur Entwicklung der Sozialen Arbeit als Wissenschaft, Praxis und
Ausbildung kann nach meiner Kenntnis nicht iiberschdtzt werden.'

1. Kleiner historischer Riickblick. Caritaswissenschaft (in Freiburg)

Der Griindungsprésident des Deutschen Caritasverbandes, Lorenz Werthmann (01. 10. 1858 -
10. 04. 1921), verband mit dem Zusammenschluss dieses Verbandes der katholischen Organi-
sationen und Einrichtungen auf nationaler Ebene ein wissenschaftliches Anliegen. ,,Publizieren
- studieren — organisieren” miisse der Verband die sozialen Dienste und Aufgaben in Gesellschaft
und Kirche. Darum gingen der Griindung 1897 die Etablierung einer Zeitschrift (,,Charitas®, ab
1909 ,,Caritas®, seit 1996 ,,neue caritas“) und einer Caritas-Bibliothek voraus, die diesem Zwecke
dienen sollten in dem Bewusstsein, ,dafl die wissenschaftliche Bearbeitung der Caritasgebiete
eine Aufgabe ist, die zum grofdten Teil noch ihrer Losung harrt...“ (1902).> Werthmann hoffte,
ein Institut mit 10 bis 12 Wissenschaftlern etablieren zu konnen, die sich den Caritasgebieten
wissenschaftlich widmen wiirden. Der I. Weltkrieg mit seinen Wirren und Folgen kam dazwi-
schen. 1922 nahm sein Nachfolger Benedikt Kreutz das Anliegen mit entschiedenem Realismus

1 Ernst ENGELKE, Die Wissenschaft Soziale Arbeit. Werdegang und Grundlagen, 2. Aufl., Freiburg: Lambertus, 2004, S. 43.
2 Karl BORGMANN, Lorenz Werthmann. Aus seinen Reden und Schriften, Freiburg: Lambertus, 1958, S. 79.
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unverziiglich auf und richtete ein Memorandum an die Universitit Freiburg, begleitet von der
Bereitschaft zu finanzieller Unterstiitzung, mit der Bitte, ein Institut fiir Caritaswissenschaft an
der Theologischen Fakultit zu griinden.? Das zustdndige Ministerium des Kultus und Unterrichts
(in Karlsruhe) folgte dem entsprechenden Antrag der Theologischen Fakultit und genehmigte
der Universitét Freiburg mit Schreiben vom 3. April 1925 ,,die Errichtung eines Instituts fiir Ca-
ritaswissenschaft in Verbindung mit der Theologischen Fakultat™ fiir den Zweck der Forschung
und Lehre auf dem Gebiet der Caritas. Die Lehre wurde in einem 4-semestrigen Curriculum zur
Erlangung eines Zusatzdiploms konzipiert und insgesamt verantwortet vom ersten Institutsleiter,
dem Moraltheologen Franz Keller. 1927 wurde an der Humboldt-Universitat Berlin analog das
evangelische ,,Institut fiir Sozialethik und Wissenschaft der Inneren Mission” eingerichtet (erster
Leiter: Reinhold Seeberg). Beide Institute wurden 1938 - als jeweils einziges Fach katholischer
und evangelischer Theologie — von der NS-Regierung unterdriickt und nach dem II. Weltkrieg
schrittweise wiederaufgebaut, das Institut fiir Caritaswissenschaft wieder in Freiburg, das Berliner
Institut wurde an der Universitdt Heidelberg als Diakoniewissenschaftliches Institut neu etabliert.
Das Freiburger ,,Caritasdiplom™ wurde 1993 auch staatlich anerkannt, 2006 im Zuge der Bologna-
Reform als forschungsorientierter konsekutiver MA Caritaswissenschaft und Christliche
Gesellschaftslehre modularisiert und 2018 in MA Caritaswissenschaft und Ethik umbenannt. Das
mit 120 ECTS-Punkten ausgewiesene Curriculum kann in 4 Semestern Vollzeit- oder 8 Semestern
Teilzeitstudium (Regelstudienzeit) studiert werden.

2. Was ist Caritaswissenschaft? Ihre Position ,,zwischen vielen Stithlen“

Was ist nun Caritaswissenschaft? Die Apostolische Konstitution Sapientia Christiana (Johannes
Paul II., 15. 04. 1979) uber die Kirchlichen Universititen und Fakultiten kennt kein Fach,
das sich mit der Caritas bzw. Diakonie der Kirche ausdriicklich befasst. Dasselbe gilt fiir ihre
Aktualisierung Veritatis Gaudium (Franziskus, 27. 12. 2017) und dies trotz der lehramtlichen
Entwicklungen durch Benedikt XVI. : kein Sitz im konventionellen (kanonischen) Facherkanon.
Entsprechend ist Caritaswissenschat i. d. R. weder weltkirchlich noch im Bereich der Deutschen
Bischofskonferenz ein Pflichtfach in theologischen Curricula und kommt - wie die organisierte
Caritas selbst — meist im kanonischen Vollstudium der Theologie in qualifizierter Form kaum
oder gar nicht vor. Katholische (Fach-) Hochschulen mit Studiengdngen Soziale Arbeit (u. 4.)
kennen Theologie (in) der Sozialen Arbeit oder ,, Angewandte Theologie® (0. 4.) — aber auch deren
Absolvent/-innen stellt sich meist verwundert die Frage: Was ist Caritaswissenschaft? Und dhnlich
fragen entsprechend pastorale Mitarbeiter/innen wie die in der Caritas/ kirchlichen Sozialen
Arbeit und mitunter selbst in Fithrungsetagen verbandlicher Caritasarbeit. Damit entféllt in der
Regel auch eine Rezeption ihrer Ergebnisse, Wissensstinde und Diskussionen miissen immer
wieder neu erarbeitet werden, weil sie nicht studiert (rezipiert) wurden. Es wird mitunter getan,
als wiirden periodisch wiederkehrende Fragen gar nicht als solche (wieder-) erkannt; sie werden
stattdessen fast wie in einem Wiederholungszwang (system-neurotisch) hitzig und fruchtlos von
Neuem diskutiert.

Noch einmal ein Schritt zuriick zur historischen Perspektive: Was waren aus Sicht von Werthmann
und Kreutz die ,,Caritasgebiete, deren wissenschaftliche Bearbeitung dann naturgemif3 Aufgabe

3 Vgl Klaus BAUMANN, Caritaswissenschaft: Thre Urspriinge und Aktualitét, in: Neue caritas Jahrbuch 2016, 2015, S. 139-145, den ich
in Grundlinien hier mit verwende.

4 Vgl mit Quellen Richard VOLKL, Finfzig Jahre Institut fiir Caritaswissenschaft, in: Caritas 75/76, Jahrbuch des Deutschen
Caritasverbandes, Deutscher Caritasverband (Hrsg.), 1975, S. 199-209, hier S. 201.
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in Forschung und Lehre des neuen Institutes fiir Caritaswissenschaft sein wiirde?

Kreutz unterstrich in seinen Uberlegungen, dass ,die organisierte Caritasarbeit (...) einer
wissenschaftlichen und namentlich auch theologischen Vertiefung (bediirfe), um nicht in
ihrem Drang nach Ausdehnung und in der praktischen Arbeit tiberhaupt zu verflachen.”> Die
notwendige Interdisziplinaritit der Caritaswissenschaft ist hier bereits deutlich ausgedriickt -
wissenschaftliche Vertiefung im allgemeinen und theologische Vertiefung im Besonderen. Noch
deutlicher wird dies, wenn die Caritasgebiete selbst vor Augen stehen, die Werthmann wie Kreutz
im Blick hatten und folgendermaf3en schlagwortartig als die zentralen Aufgaben organisierter
Caritas strukturiert werden kénnen:

o Personennahe Dienste caritativer Einrichtungen und Organisationen - die verschiedenen
Handlungsfelder der sozialen und Gesundheits-Dienste.

o Solidaritatsstiftung in Kirche und Gesellschatft.

o Fundierte (sozial-) politische Anwaltschaft gegentiber Gesetzgebung und Regierung.

o Aus-, Fort- und Weiterbildung fiir diese vielfdltigen Aufgaben der Caritasarbeit.

In moderner Sozialarbeitswissenschaft wird als Gegenstand der Sozialen Arbeit als Wissenschaft
in einer Kurzformel das ,,Bewiltigen sozialer Probleme® genannt.® Ernst Engelke streicht heraus:
»Keine andere Wissenschaft konzentriert sich auf diesen Gegenstandsbereich und niemand streitet
mit der Sozialen Arbeit um ihren Gegenstandsbereich. Die anderen Menschenwissenschaften be-
fassen sich nur mit Teilaspekten des Gegenstandsbereichs der Sozialen Arbeit.“” Sie stellen in
Engelkes Konzeption Bezugswissenschaften fiir die Soziale Arbeit dar.

Im Blick auf die Theologie wirken seine Einschidtzungen auf den ersten Blick widerspriichlich:
»Der Beitrag der Theologie zur Entwicklung der Sozialen Arbeit als Wissenschaft, Praxis und
Ausbildung kann nach meiner Kenntnis nicht iiberschétzt werden.“® Und zugleich bemerkt er
zuvor: ,, Theologie kann wegen ihrer Offenbarungsgrundlage nur bedingt eine Bezugswissenschaft fiir
Soziale Arbeit sein.” ,, Nur bedingt“ — unter welchen Bedingungen ist also zu fragen, erst recht, wenn
seine geschichtliche Einschdtzung zutrifft? Welche Bedingungen konnen Wissenschaften aneinander
stellen denn wissenschaftstheoretische Transparenz und deren kritische (Selbst-) Reflexion wie auch
interdisziplindre Diskursfihigkeit?

Hier kommt Caritaswissenschaft in besonderer Weise ins Spiel und ihr Selbstverstindnis als Wissen-
schaft, das sich am europdischen und néher hin am Humboldt’schen universitiren Wissenschaftsi-
deal orientiert. Die zentralen Aufgaben universitirer Wissenschaft sind Forschung, Lehre und Forde-
rung wissenschaftlichen Nachwuchses. Fiir die Wissenschaft selbst ist entscheidend die Verbindung
von Methode (Weg zum Erkennen) und Argumentation (Logik) in der Struktur, die den Zusammen-
hang der Aussagen bildet; sie ist entsprechend definiert bzw. zu definieren durch ihren Gegenstand,
ihre Ziele und ihre Methoden.

In meiner Auffassung und wissenschaftstheoretisch begriindeten Definition dient Caritaswissen-
schaft (CW) an der Universitit der Forschung und Lehre wie auch der Forderung wissenschaftlichen
Nachwuchses in ihrem weitgeficherten Feld. Was sind ihr Gegenstand, ihre Ziele, ihre Methoden?
Gegenstand der CW ist die Caritas als Wesensvollzug der Kirche und organisiertes Engagement

Benedict KREUTZ, Geleitwort, in: Jahrbuch der Caritaswissenschaft, 1927, 5 £.
Ernst ENGELKE, Die Wissenschaft Soziale Arbeit, S. 305.
ENGELKE, Die Wissenschaft Soziale Arbeit, S. 306.
ENGELKE, Die Wissenschaft Soziale Arbeit, S. 435.
ENGELKE, Die Wissenschaft Soziale Arbeit, S. 343 (kursiv Klaus Baumann).

O 0N NG
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in Kirche und Gesellschaft. Dies schlief3t die drei von H. Pompey formulierten Gegenstidnde der
CW ein:

1. der leidende Mensch,

2. der helfende Mensch und

3. die Kirche in ihrer ,Sendung im Dienst der Liebe“ (DCE 42; vgl. LG 1) fiir ,,die Armen und
Bedringten aller Art“ (GS 1).

Ebenso schliefit es (mit 1. und 2.) ,,das Bewiltigen sozialer Probleme® (E. Engelke), den Gegen-
stand der Sozialen Arbeit, ein. Diese letzteren Konkretisierungen definieren den Gegenstand
»Caritas“ nicht als Ganzen. Das wire systemisch gerade fiir die organisationale bzw. institutio-
nelle und ekklesiologische Dimension der Caritas als Wesensvollzug der Kirche zu kurz gesprun-
gen; eine Verkiirzung, der Benedikt XVI. in seinen Enzykliken Deus caritas est (DCE, 2005) und
Caritas in veritate (CV, 2009) entgegenzuwirken intendierte, wo er gemeinschaftlich organisierte
Caritas als (iiberindividuelles!) ,,ekklesiales Grundprinzip“ (DCE 21) herausstellt und postuliert:
»sie [scil. die Liebe, caritas] ist das Prinzip nicht nur der Mikro-Beziehungen - in Freundschaft,
Familie und kleinen Gruppen -, sondern auch der Makro-Beziehungen - in gesellschaftlichen,
wirtschaftlichen und politischen Zusammenhéngen® (CV 2). Fast unnétig erscheint es zu ergén-
zen, dass damit auch die Meso-Ebene der Caritas-Arbeit und -Organisation Gegenstand der CW
sein muss.'’ Sollte sich hier die Frage aufdrangen, worin dann der Unterschied zur Christlichen
Gesellschaftslehre oder katholischen Sozialethik liege, ist jedem Antagonismus oder Konkurrenz-
verhiltnis zu wehren. Stellt die Sozialethik doch ein unerléssliches (im eigenen Verstandnis ver-
nunftethisches) denkerisches Instrumentarium und damit einen gerechtigkeitstheoretischen Re-
ferenzrahmen fiir die Caritas-Arbeit selbst' wie auch fiir die CW und ihre Ziele zur Verfiigung.

Welches sind diese Ziele der CW? Die Ziele der CW sind ihre Titigkeiten:

e Beschreiben,
e Erklaren bzw. Verstehen,
e Fordern bzw. konstruktives Verandern

der Theorie und Praxis von Caritas und Christlicher Sozialer Arbeit — und zwar genuin theolo-
gischem Verstandnis der Caritas der Kirche entsprechend, welches CW durch ihre Tatigkeiten
ebenfalls

e zu klaren,
e 7zu vertiefen und
e weiterzuentwickeln sucht.

In diesen Zielen bzw. Tatigkeiten spiegelt sich — ihrem Gegenstand entsprechend - der wissenschafts-
theoretische Doppelcharakter der CW als empirische Grundlagenforschung und geisteswissen-

10 Vgl Klaus BAUMANN, Wie kann ,caritas’ systemisch werden?, in: Neue caritas Jahrbuch 2014, 2013, S. 64-72.

11 Z. B. im Feld sozialpolitischer Anwaltschaft im Rahmen gesetzgeberischer Lobbyarbeit, von der die Entwicklung der katholischen
Sozialarbeit ihrerseits profitierte. Man denke nur an die Lobbyarbeit des DCV in der Weimarer Republik der frithen 1920er Jahre, die
sich in der zweiten Sozialenzyklika mit der Definition des Subsidiarititsprinzips niederschlug, Quadragesimo Anno von Papst Pius XI.
(1931).
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schaftlich-hermeneutische Caritastheologie wider, den sie zumindest teilweise mit anderen Disziplinen
praktischer Theologie teilt (bes. Pastoraltheologie, Religionspadagogik). Der erste Teil der Ziele-For-
mulierung lasst sich vergleichen mit der Beschreibung der Ziele empirisch arbeitender Psychologie:

»Die Ziele der Psychologie als Wissenschaft sind

die Beschreibung,

die Erklarung und

die Vorhersage des Verhaltens (im weiten Sinne).

Manche Autoren nehmen als weiteres Ziel die Verhaltenskontrolle hinzu. Fiir die anwendungs-
orientierte Forschung steht hdufig die Verbesserung der Lebensqualitat von Menschen im Vor-
dergrund.“'?

Fir die Methoden der CW liegt somit auf der Hand: Diese Tatigkeiten erfordern je nach Fra-
gestellung interdisziplindre Orientierung und Zusammenarbeit mit anderen theologischen und/
oder nicht-theologischen Wissenschaftsbereichen und entsprechend unterschiedliche Methoden.
Interdisziplinaritdt wie Methodik miissen ihrerseits wissenschaftstheoretisch reflektiert und ver-
antwortet werden.

Der wissenschaftstheoretische Doppelcharakter der CW weist sie sowohl als genuin theologische
Disziplin mit vielféltigen theologischen Fragestellungen aus, welche die Zusammenarbeit im
innertheologischen Ficherkanon (biblisch, systematisch, praktisch incl. kanonistisch) nahelegen,
als auch als empirisch arbeitende human- und sozialwissenschaftliche Disziplin, welche sich so-
zialpadagogischen, betriebswirtschaftlichen, sozialrechtlichen, sozialpolitischen, medizinischen,
ethischen u.v.a. Fragestellungen des schier unerschopflichen Caritasgebietes widmet. Erneut kann
hier darum der Sozialarbeitswissenschaftler Ernst Engelke zustimmend zitiert werden: ,,Die CW ist
zur wissenschaftlichen Férderung der Caritas und als Vermittlung zwischen Theologie und Sozialer
Arbeit gegriindet worden.“"” Es muss jedoch die Vermittlung zu den Gesundheitswissenschaften
und dem Gesundheitswesen ergianzt werden. Was Engelke nun tiber die Bezugswissenschaften der
Sozialen Arbeit sagte, gilt analog fiir die CW: Keine andere Wissenschaft konzentriert sich auf diesen
Gegenstandsbereich, und niemand streitet mit der CW um ihren Gegenstandsbereich. Die anderen
inner- und auflertheologischen Bezugsdisziplinen befassen sich jedoch durchaus mit Teilaspekten
des Gegenstandsbereichs der CW, einschlief3lich die Soziale Arbeit selbst.'

3. Interdisziplinaritit — ein Charakterzug der CW

Die Interdisziplinaritat der CW zeigt sich als ein Charakterzug in doppelter Weise:

o Als Querschnittsdisziplin innerhalb der Theologie: zum Verstindnis der ,Caritas“ als Wesens-
vollzug der Kirche konnen grundsitzlich alle theologischen Disziplinen fruchtbar beitragen.'®
o Als Briickenfach zwischen Theologie und nicht-theologischen Disziplinen, das sich zum einen

12 Philip ZIMBARDO - Richard GERRIG, Psychologie. Ein Lehrbuch, 7. Aufl., Berlin u.a.: Springer, 1999, S. 2.

13 Ernst ENGELKE, Die Wissenschaft Soziale Arbeit, S. 433.

14 Vgl ENGELKE, Die Wissenschaft Soziale Arbeit, S. 306.

15 Vgl. z. B. die Beitrage der Festschrift zum 80. Geburtstag von Heinrich Pompey; Theologie der Caritas. Grundlagen und Perspektiven
einer Theologie, die dem Menschen dient, in: Studien zur Theologie und Praxis der Caritas und Sozialen Pastoral, Bd. 31, Klaus
BAUMANN (Hrsg.), Wiirzburg: Echter, 2017.
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des ,denkerischen (philosophischen) Instrumentariums® bedient aus Wissenschaftstheorie
wie auch besonders theologischer Individual- und Sozialethik, zum anderen - lege artis — des
methodischen Instrumentariums der jeweils relevanten Bezugs- bzw. Human- und Sozial-
wissenschaften, insbesondere mit Hilfe der interdisziplindren Kooperationspartner und ihrer
kritischen Uberpriifung. Als solche kann sie eigentlich nicht anders, als immer wieder neue
Fragen und Felder zu erkunden, die sich ihr mit ihrer Perspektive auf und her von den vielfil-
tigen Noten und Bedrangnissen aller Art (vgl. GS 1) schier unerschopflich aufdrangen.

Zu den Bedingungen und Erfordernissen interdisziplindren Dialoges gehoren fiir die CW, zumal
als theologische Disziplin,

o die Bereitschaft und Féhigkeit, philosophisch zu reflektieren und damit sprachfahig zu argu-
mentieren (Vernunftgriinde, intelligibel und plausibel, beweglich und selbstkritisch: revisions-
bereit, wo angebracht);

o die Fahigkeit, die eigene Disziplin aus solider Kenntnis und Identitdt heraus einbringen zu
konnen und darin ,,Theologie® als fides quaerens intellectum zu erweisen;

e das Vertrauen darauf, dass die Wahrheit des Glaubens und echte Erkenntnisse in den Wissen-
schaften, auch vom Menschen, nicht unvereinbar miteinander sind: ,,Denn ein Irrtum uber die
Geschopfe geht tiber in eine falsche Meinung tiber Gott und fithrt den Geist der Menschen von
Gott weg, zu dem sie der Glaube doch hinzufithren trachtet®, wie Thomas von Aquin bereits
in der Summa contra Gentiles ausfiihrte.' Dies impliziert eine besondere Notwendigkeit und
VerheifSung interdisziplindren Lernens und ermutigt die Theologie zu einer grundsatzlichen
Lernbereitschaft von den anderen Wissenschaften.!”

Darum gilt es, sich interdisziplinar um ,,starke” und damit moglicherweise ,,unbequeme Gespriachs-
partner” der Bezugswissenschaften zu bemiihen, die Bereitschaft zum Zuhoren zu pflegen, zum
Verstehen-Wollen, zum Dazulernen, zum Aushalten von Spannungen und Unklarheiten. Anstelle
des iiberheblichen ,ancilla-Prinzips® fritherer Zeiten sucht die CW als theologische Disziplin den
Dialog zwischen und mit den Bezugswissenschaften zu férdern und je nach Gegenstandsrelevanz
den Dialog mit den relevanten Disziplinen zu suchen. Erkenntnis- und wissenschaftstheoretisch
kann es sehr niitzlich sein, mit Bernard Lonergans transzendentaler Methode (einer methodischen
Reflexion auf das Erkennen und die bewusste Intentionalitdt) vier Ebenen der Erkenntnis zu
unterscheiden und die interdisziplinaren Beitrige auf diese hin zu befragen und zu differenzieren:

1. Die empirische Ebene der Erkenntnis — die Ebene der Wahrnehmung, des Fiihlens, der Auf-
merksambkeit.

2. Die intellektuelle Ebene des Erkennens, Verstehens, der Einsicht.

3. Die rationale Ebene des Reflektierens und rationalen Erwiagens, der Vernuntft.

4. Die verantwortliche Ebene des Bewertens und Entscheidens, der Verantwortung.'®

Aufjeder dieser Ebenen selbst gilt es, aufmerksam, intelligent, verniinftig und verantwortlich vor-
zugehen bzw. die Erkenntnisprozesse aufmerksam, intelligent, verniinftig und verantwortlich zu

16 ScG I, 3 Abs. 6: nam error circa creaturas redundat in falsam de Deo sententiam, et hominum mentes a Deo abducit, in quem fides
dirigere nititur.

17 Vgl. GS, 36, 59, 62.

18 Vgl Bernard LONERGAN, Method in Theology, London: Darton, Longman & Todd, 1972, S. 6-25.
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tiberpriifen und zu reflektieren. Die Differenzierung dieser Ebenen kann darum sehr dabei helfen,
an die Gespréachspartner die ,,richtigen Fragen zu stellen und zu unterscheiden, auf welchen Er-
kenntnisebenen sie besonders lehrreich oder auch zu kritisieren sind. Es kann Missverstandnisse
verhindern helfen und den erkenntnistheoretischen Status unterschiedlicher Elemente des inter-
disziplinaren Diskurses, ihre Gesichertheit, Kohédrenz und Stringenz wie auch moglicherweise
unberechtigte Grenziiberschreitungen und ungedeckte Schlussfolgerungen zu unterscheiden.

4. Exemplarische caritaswissenschaftliche Forschungsprojekte

An den folgenden exemplarischen caritaswissenschaftlichen Forschungsprojekten an der Univer-
sitdt Freiburg wird leicht erkennbar, dass der Gegenstand der CW in vielfiltigen Fragestellungen
auf Mikro-, Meso- und Makroebene angegangen wird. Caritas als Wesensvollzug der Kirche wie
als organisiertes Engagement kann nicht ausschlieSlich auf die helfenden Beziehungen face to
face reduziert werden; ebenso wenig diirfen sie aufler Acht gelassen werden."

o Lebenssituation jugendlicher Eltern und ihrer Kinder (2008-2014). Qualitative und quanti-
tative Untersuchungen zur Bewiltigung von Entwicklungs- und Elternaufgaben jugendlicher
Miitter, Vater und ihrer Kinder im Ortenaukreis, Landkreis Lorrach und in Freiburg. [Forderung
durch den Stifterverband fiir die deutsche Wissenschaft (Projekt-Nr. H420 7218 9999 17815)]

o Qualititsentwicklung fiir Jugendhilfeeinrichtungen mit katholischem Wertehintergrund
(2012-2018) Zum Freiheitsverstdndnis von im Kontext der Kinder- und Jugendhilfe geschlos-
sen untergebrachten Kindern und Jugendlichen nach § 1631b BGB, angelegt als empirische
Grundlagenstudie (incl. Diss-Projekt)

 Religion/Spiritualitit in Psychiatrie und Psychotherapie (2009-2015) (in Zusammenarbeit
mit der Abt. Psychiatrie und Psychotherapie des Universitatsklinikums Freiburg)
o Personalstudie: Erhebungen bundesweit (incl. Diss. Eunmi Lee 2014);
» Erhebung bei klinischen Psychiatrie-Seelsorger/innen - bundesweit;
 Patientenstudie (m / w) - in Uniklinik Freiburg (incl. Diss. Franz Reiser 2018).

« Die Rolle von Religiositit und Spiritualitit bei psychiatrischen Patienten (m / w) in Kroa-
tien und Bosnien-Herzegowina (Untersuchung von Traumafolgestorungen im Vergleich
zu anderen psychiatrischen Erkrankungen) (TReSKroBoH) (2014-2019; incl. Diss-Projekt).

o Interdisziplinidre Forschergruppe (IRG) am FRIAS (2012-2014): Unterstiitzung psychoso-
zialer und spiritueller Bediirfnisse und Ressourcen in der Medizin — Chronisch Kranken, An-
gehorigen und Gesundheitsberufen gerecht(er) werden.”

o Interdisziplinire Kooperation Seelsorgestudie in Deutschland: Kooperation zwischen Prof.
Dr. med. Eckhard Frick S] (Hochschule fiir Philosophie, Miinchen), Prof. Dr. theol. Christoph

19 Vgl. Giampietro DAL TOSO - Heinrich POMPEY - Rainer GEHRIG - Jakub DOLEZEL, Church caritas ministry in the perspective of
Caritas-theology and Catholic social teaching, Olomouc (Czech Republic): Palacky University, 2015. Die besondere Fokussierung auf die
Mikro-Ebene in den Beitragen von Pompey, Gehrig und Dolezel arbeitet Larry Hostetter in seiner Besprechung heraus in Journal of
Social Work Values & Ethics, Spring 2018, Vol. 15, No. 1, S. 66-69. Weitere Informationen wie auch Hinweise auf Publikationen finden
sich auf www.caritaswissenschaft.uni-freiburg.de.

20 www.nersh.org
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Jacobs (Theologische Fakultit Paderborn), Prof. Dr. med. Wolfgang Weig (Universitdt Osna-
briick), Prof. Dr. med. Arndt Biissing (Universitdt Witten-Herdecke), Prof. Dr. theol. Klaus
Baumann (Albert-Ludwigs-Universitit Freiburg).*!

Aktuelle Dissertationen und laufende Dissertationsprojekte u. a.:

o Church and Civil Society in 21st Century Africa — Potentialities and Challenges Regarding So-
cio-Economic and Political Development with Particular Reference to Nigeria (Sylvester Uche
Ugwu, Frankfurt u. a. : Peter Lang 2017).

o Soziale Gerechtigkeit durch Soziale Marktwirtschaft in Lateinamerika? (Luis Rey Carrera
Mannin 2018)

o Caritas in sdkularen und pluralen Kontexten (in Deutschland und Siidkorea) (Isaak Kim 2018)

» Die Katholische Kirche und das Engagement fiir den Frieden und Vers6hnung in Burundi
(Deogratias Maruhukiro, voraussichtlich 2018)

o Empowerment of Dalit Women in India (Lawrence Rayappan, voraussichtlich 2018)

o Die Partnerschaft zwischen der katholischen Kirche in Peru und der Erzdiozese Freiburg (Petra
Zeil 2018)

o ,Von der Sexualmoral zur Beziehungsethik®: Sexualpddagogik im Kontext katholischer stati-
ondrer Einrichtungen der Kinder- und Jugendhilfe (Melanie Mahr, voraussichtlich 2018)

o Alternstheorien und das ,,gute Altern” - eine kritische Auseinandersetzung im Blick auf Fragen
menschengerechten Alterns

o Hauskrankenpflege in der Ukraine - eine Pflicht der solidarischen Gesellschaft? Der Beitrag
von Caritas International zur Entwicklung einer Hauskrankenpflege in der Ukraine

o Lex orandi und lex agendi. Zur Einheit und inneren Verwiesenheit von Liturgie und Caritas

o Verwurzelt in der Caritas. Die Entwicklung der Berufsgemeinschaft katholischer Gemeindere-
ferentinnen e. V. 1926-2014 (Daniela Blank 2018).

o Auf dem Weg zu mehr Verbindung von Caritas und Pastoral. Faktoren fiir eine verzahnende
Kooperation zwischen Caritas und Pastoral in den neuen Pastoralstrukturen (Kilian Stark,
voraussichtlich 2018).

Bei aller Unterschiedlichkeit dieser Projekte ist ihre wissenschaftstheoretische Einordnung im

Selbstverstandnis universitarer Caritaswissenschaft leicht ersichtlich. Sie alle widmen sich der Caritas

als Wesensvollzug der Kirche, ihrer Sendung im Dienst der Liebe. Hoch motivierte Nachwuchswis-

senschaftler/-innen treiben sie voran, denen diese Sendung ein Anliegen von wissenschaftlichem

Geist und Herzensleidenschatft ist, fiir die sie sich (caritas-) wissenschaftlich, wenn es sein muss, auch

zwischen die Stithle des etablierten mainstreams von Theologie und anderen Disziplinen setzen.

Kontakt

Prof. Dr. Klaus Baumann

Universitat Freiburg

Theologische Fakultat

AB Caritaswissenschaft und Christliche Sozialarbeit
Platz der Universitat 3

Kollegiengebaude |,

D-79098 Freiburg i. Br.
klaus.oaumann@theol.uni-freiburg.de

21 www.seelsorgestudie.com
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Socialni prace v dialogu s teologii — Myslenky

k vyznamu spravedinosti a milosrdenstvi pro socialni
praci

Stephanie Bohlen

Abstrakt

Je vedena diskuse o opravnénosti kritiky milosrdenstvi jako zakladu motivace socialniho jed-
nani, kterd byla vznesena v kontextu profesionalizacniho procesu socialni prace. Po vyjasnéni
relevantnich pojmu je diskutovan vztah mezi milosrdenstvim a spravedlnosti. Cilem disku-
se je zamezit neoliberalnimu zuzovani pojmu spravedinosti, které by mohlo mit za nasledek
omezeni solidarity. Je poukazano na to, Ze socidlni prace muze dostat svému ukolu jen pfi
profesionalnim Usili o socidlni spravedlnost ve spojeni s pfipominanim moznosti milosrdného
jedndni, u niz je objasnéno jeji plsobeni na utvareni solidarity.

Klicova slova: socialni prace, profese lidskych prav, paradigma sluzeb, skutky milosrdenstvi,
spravedlnost, teologie, prorocka tradice

1. Socialni prace bez ,,milosrdného samaritanstvi“?

»International Federation of Social Workers (IFSW - Mezinarodni federace socialnich pracovni-
ka)“ uvadi jako zaklad principti socialni prace ,,respektovani vlastni hodnoty a diistojnosti vSech
lidi a prav, ktera z toho vyplyvaji‘, a dale ,,povinnost podporovat spravedlnost™' Socialni prace
je tedy chapana z hlediska jeji funkce. Jejim tkolem je podporovat socialni spravedlnost pfi re-
spektovani lidské distojnosti. Z tohoto hlediska je mozné ji chapat jednak jako ,,profesi lidskych
prav"? jednak jako ,profesi spravedlnosti®’ Interpretace socialni prace jako profese lidskych prav
je v Némecku spojena se jménem Silvia Staub-Bernasconi.* Ve svém zasadnim pojednani z roku

1  ©IFSW /IASSW, Ethik in der Sozialen Arbeit — Darstellung der Prinzipien, 2004 (on-line), dostupné na: http://www.avenirsocial.ch/
cm_data/EthikprinzSozArbeitIFSW.pdf, citovano dne 24. 01. 2018.

2 Srov. Silvia STAUB-BERNASCONI, Das fachliche Selbstverstindnis Sozialer Arbeit - Wege aus der Bescheidenheit. Soziale Arbeit
als ,Human Rights Profession, in: Soziale Arbeit im Wandel ihres Selbstverstindnisses: Beruf und Identitit, ed. Rolf Rainer WENDT,
Freiburg im Breisgau: Lambertus, 1995, s. 57-104. Srov. také Silvia STAUB-BERNASCONI, Soziale Arbeit: Dienstleistung oder
Menschenrechtsprofession? Zum Selbstverstindnis Sozialer Arbeit in Deutschland mit einem Seitenblick auf die internationale
Diskussionslandschaft, in: Ethik Sozialer Arbeit. Ein Handbuch, ed. Andreas LOB-HUDEPHOL - Walter LESCH, Paderborn, Miinchen,
Wien, Ziirich: UTB, 2007, s. 20-53.

3 Mark SCHRODTER, Soziale Arbeit als Gerechtigkeitsprofession. Zur Gewihrleistung von Verwirklichungschancen, Neue Praxis
1/2007, s. 3-28; Christiane FALLER - Nina THIEME, Soziale Arbeit als Gerechtigkeitsprofession. Eine Konturierung aus disziplinirer
Perspektive, Soziale Arbeit 2/2013, s. 53-59.

4 Srov.pozn. 2.
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1995 spojuje sviij pozadavek, aby byla socidlni prace chapana jako profese lidskych prav, s kri-
tikou nabozenskych kofenii socialni prace. Po dlouhou dobu byla socialni prace koncipovana
nabozensky jako forma ,,milosrdného samaritanstvi> V disledku toho se pozadovalo socialni
jednani, kterym se pomoc chédpala jako péce. Avsak péce je formou porucnictvi, heteronomie.
Kvili autonomii potfebnych lidi je tfeba takovéto koncepty socialniho jednani odmitnout.

Teze, Ze socialni prace si vystaci bez rekursu na milosrdenstvi, je dodnes zastavana v riznych
variantach.® S ni je nezfidka spojovana také teze, ze socialni prace se musi rozloucit s dialogem
s teologii jako jedné ze svych vztaznych véd, protoze jinak by nebylo mozné ze socialni prace vy-
¢lenit pojem milosrdenstvi ¢i s nim korelujici zakladni postoj péce. Profesiondlni socialni praci se
pfitom prisuzuje, ze je ur¢ovana perspektivou spravedlnosti, a ne motivaci milosrdenstvi.

J& osobné se nedomnivém Ze v moderni socialni préaci neni pro milosrdenstvi misto.” Naopak: Uko-
lem socialni prace v dnesni spolecnosti je angazovanost pro socialni spravedlnost, v niz 1ze rozpoznat
jednotu spravedlnosti a moznosti milosrdenstvi v teorii a praxi. Proto chci své tvahy ohledné etiky
socialni prace zaméfit na vyznam milosrdenstvi pro socidlni jednani. K tomu je potfeba nejprve vy-
svétlit, jak je nutno chapat pojem milosrdenstvi. Zamérim se tedy na toto objasnéni pojmu, a sice tak,
ze za vychozi bod svych uvah pfijmu rizika, ktera skutecné mohou vznikat tam, kde socialni prace
rozviji své sebepojeti v dialogu s teologii, aniz by jej zasadila do souvislosti s teologicky reflektovanym
pojmem milosrdenstvi. Po vyjasnéni terminu nasledné pojednam o $ancich, které by mohly pro so-
cialni praci vyplynout z akceptace milosrdenstvi jako jednoho z motivii socidlniho jednani.

2. Skutky milosrdenstvi

Podivejme se na nabozenské pribéhy, na kterych se zaklada pozadavek milosrdenstvi! Vypravuji
o soudu na konci cast. Postaveni soudce zaujima Syn c¢lovéka. Vyslovuje pravo ve jménu svého
Otce. Casti lidstva pfisuzuje Syn pravo vejit do krélovstvi Otce. Sviij rozsudek zdivodiiuje takto:

Mél jsem hlad, a dali jste mi najist, ziznil jsem, a dali jste mi pit, nemél jsem stfechu nad hla-
vou, a vy jste mne prijali, nemél jsem co na sebe, a vy jste mne oblékli, v nemoci jste o mne
pecovali, a kdyz jsem byl ve vézeni, prisli jste za mnou. (Mt 25,35-36)

Tento text uvadi jednani, ktera spolu s pohrbivanim mrtvych tvoii ,,sedm skutkit milosrdenstvi®
Stoji v centru stiedovéké etiky. Jsou lidem stfedovéku ndzorné postaveny pred oci, aby bylo zjev-
né: Mas milovat svého blizniho. A: Blizni je kazdy, kdo trpi nouzi, a tudiz potiebuje tvoji pomoc.
Text dosahuje svého cile v identifikaci soudce, ktery soudi v Bozim jménu, s témi, kdo potiebuji
pomoc. Ti, kterym je prislibeno kralovstvi, se ptaji, kdy zazili soudce hladového, zZiznivého, bez
domova nebo nemocného. A soudce odpovida, Ze co ¢lovék ucinil pro druhého, ucinil soucasné
i pro néj (Mt 25,40). Je zde zndzornéna jednota lasky k Bohu a lasky k bliznimu, o niZ pojednava
také pribéh o milosrdném Samaritanovi (L 10,25-37).

3. Od kritiky ,,milosrdného samaritanstvi® k etice socialni prace

Kromé obrazti a soch jsou to Zivotopisy svatych, kde 1ze nahlédnout, co znamena milovat blizniho.
V listopadu je svatek svatého Martina. O ném se vypravuje, Ze se rozdélil s clovékem, ktery nemél

5  STAUB-BERNASCONI, Das fachliche Selbstverstindnis Sozialer Arbeit — Wege aus der Bescheidenheit..., s. 60.

6 Hans GANGLER - Ulrich KLEINERT, Barmherzigkeit, in: Theologie und Soziale Wirklichkeit. Grundbegriffe, ed. Volker HERRMANN
- Ralf HOBURG - Ralf EVERS - Renate ZITT, Stuttgart: Kohlhammer, 2011, s. 34-44, zvl. s. 38.

7 Ale srov. Niklas LUHMANN, Formen des Helfens im Wandel gesellschaftlicher Bedingungen, in: Gesellschaftliche Perspektiven der
Sozialarbeit, Bd. 1, ed. Hans-Uwe OTTO - Siegfried SCHNEIDER, Neuwied, Berlin: Luchterhand, 1973, s. 21-43.
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obleceni, o to, co sam mél: o sviij plast. Rozdéleni plasté se udalo spontanné, z pohnuti nad bi-
dou chudého c¢lovéka, aniz by o tom Martin musel pfemyslet. Rozdil mezi spontannim jednanim
svétce a reflektovanym jednanim, které vyzaduje moderni socialni prace, 1ze sotva prehlédnout.
Na zakladé vlastni spontannosti se jednani svétce omezilo také jen na setkani s chudym muzem.
Nemél na zteteli spole¢nost, ale jen toho chudého muze. Jestli bylo zddouci nejen pomoci jednomu
chudému, ale zamérit se na cely spolecensky systém, neni viibec hodnoceno. Stredovéka laska
k bliznimu nenfi kriticka vici systému. Moderni socialni prace by vsak méla byt.

Na obrazech znazornujicich déleni plasté se zobrazuje naklonnost svétce zpravidla tak, Ze se sklani
k chudakovi. Martin se shora obraci k tomu, kdo je dole, tedy bezmocny. Ten proziva svoji vlastni
bezmoc pravé také tim, Ze je mu pomahano. Kde socialni jednani podporuje prozitek bezmoci,
tam odporuje cili zplnomocnéni k samostatnému zivotu i téch, kdo potfebuji pomoc. Pozdni
sttedovék je pak doba, ve které se z asymetrického vztahu pomahajictho k potfebnému clovéku
stava instrumentalizace toho, kdo potfebuje pomoc. V pozdnim stfedovéku se stava strach ze
soudu urcitym zivotnim pocitem. Nékteti mohou vejit do kralovstvi. Ale co bude se mnou? Mél
bych délat vice proto, abych byl spasen? Zaslouzil jsem si spasu? Pod vlivem takovéhoto strachu
se méni jednani z milosrdenstvi na jednani ze strachu o vlastni spasu. V potfebném clovéku je
pak vidén pouze ten, na kterém si ¢lovék muize ziskat zasluhy na cesté na vécnost. Proti takovéto
instrumentalizaci je tfeba protestovat, at uz kvtli ¢lovéku, ¢i také z teologickych dtvodu. ®

V kritice ,,milosrdného samaritanstvi“ 1ze sledovat viid¢i linie etiky socidlni prace, ktera chce mit
statut moderni profese.

Profesionalni socialni prace

neni spontanni konani, ale reflektované jedndni;

neni zaméfena jen na potfebné lidi, ale také na struktury spolecnosti;

neinstrumentalizuje potfebné lidi, ale respektuje je v jejich vlastni diistojnosti;

nestavi lidi v procesu pomoci pod porucnictvi, ale je zaméfena na jejich zmocnéni k samostat-
nému Zzivotu.

Pokud by se pod ,,milosrdenstvim® chapalo jen nereflektované sklanéni se k tém, ktefi pottebuji
pomoc, a pod ,,milosrdnym jednanim® jen péce, ktera ma za nasledek to, ze potrebni lidé zaziji
svoji bezmoc namisto uschopnéni k samostatnému zivotu, nemohla by socialni prace skute¢né
jinak, nez vyzadovat odklon od ,, milosrdného samaritanstvi®. A teologie by k tomu sotva mohla
odmitnout dat sviij souhlas. Zistava ovSem otdzka, zda skute¢né neni mozno a nutno ,,milosr-
denstvi“ chapat i jinak.

V debaté o sebepojeti socialni prace se snoubi kritika pojmu milosrdenstvi s vyzvou ke zméné
orientace. Misto kladeni diirazu na milosrdenstvi by se socidlni prace snad méla orientovat na
termin spravedlnost. Misto sklanéni se k druhym by se méla orientovat na uznavani distojnosti
¢lovéka. Avsak pod distojnosti clovéka lze chapat vselicos. Otazka, zda distojnost ¢lovéka je za-

8  Klaus BAUMANN poukazal na to, Ze cirkev riziko vykladu milosrdného jedndni, v némz jsou potfebni lidé instrumentalizovani, sama
poznala, a proto také uvedla na II. vatikdnském koncilu jasné pozadavky na ,skutky lasky“ (Apostolicam Actuositatem, 8.5). Srov.
Klaus BAUMANN, Die katholische lehramtliche Position zur Sorge um die Armen und Bedringten aller Art, in: Helfendes Handeln
im Spannungsfeld theologischer Begriindungsansdtze, ed. Christoph SIGRIST - Heinz RUEGGER, Ziirich: Theologischer Verlag, 2014,
s. 111-122, zvl. 5. 118n. a Klaus BAUMANN, Wieso ,,Barmherzigkeit“? In: Werke der Barmherzigkeit. Mittel zur Gewissensberuhigung
oder Motor zur Strukturverdnderung?, ed. Edeltraud KOLLER - Michael ROSENBERGER - Anita SCHWANDTNER, Linz, 2013
(LiWiRei, 5), s. 72-83, (on-line) dostupné na: http://www.wiege-linz.at/band5, citovdno dne 24. 01. 2018.
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loZena v jeho byti, zda je zékladnim principem jeho uznani nebo zda je to jen prazdny pojem, je
zodpovidana rizné.’ A ani pojem spravedlnost rozhodné neni jednozna¢nym pojmem.'° Pluralita
vyznami, na kterou poukazal Aristoteles, umoznuje také rozdilné koncepty socialni spravedlnos-
ti, z nichz 1ze uvést napt. ,,spravedlnost potieb’, ,,spravedlnost uschopnéni®, ,,spravedlnost ucasti*
a ,,spravedlnost smluvni®. Z tohoto divodu by mohl byt dialog s teologii relevantni pro zodpové-
zeni otazky, co se ma v socidlni praci chapat pod diistojnosti clovéka na jedné strané a pod social-
ni spravedlnosti na strané druhé. Vychazim z toho, ze teologie je postavena pred ukol pfipominat
v dialogu, Ze v kontextu socidlni prace nesmi byt redukovan ani respekt k distojnosti ¢lovéka na
respekt k jeho sebeurceni, ani povinnost angazovanosti pro socialni spravedlnost na pozadavek
smluvni spravedlnosti. To, Ze takovato redukce je nejen mozna, ale Ze predstavuje vlivem aktu-
alnich spolecenskych procesii zvysené riziko pro socialni praci, se stale vice ukazuje v debaté

v némeckojazycném prostredi.

4. Socialni prace jako sluzba a neoliberalni vyklad pojmii ,,lidska distojnost
a ,spravedlnost

Socialni pracovnici a pracovnice jsou zaméstnani jako profesionalni poskytovatelé sluzeb. V na-
plni prace maji nejen pomahdni lidem, ale také ziskavani prostfedki k financovani zafizeni, ve
kterém pracuji. Kde jde o financovani zafizeni, stavaji se socialni sluzby nabidkami na trhu, které
jsou poptavany lidmi, ktefi mohou uplatnit své naroky. Pravni stat, povazujici sam sebe za social-
ni stat, je povinen financovat nebo refinancovat socialni sluzby, aby i ti, ktefi nedisponuji poza-
dovanymi ekonomickymi zdroji, mohli realizovat své naroky. Statnim financovanim socidlnich
sluzeb méni stat potfebné lidi na ,,zakazniky", ktefi mohou poptavat nabidky na trhu socialnich
sluzeb. Spolu s rozliSovanim mezi nabidkami, které jsou dobfe refinancované, a socialnimi sluz-
bami, jejichZ refinancovani neopravinuje pouziti prostfedkd, ovSem nasledné vznikaji také ,vy-
hodni zakaznici“ a takovi, ktefi pro provozovatele zafizeni nejsou atraktivni.!

Kdo ocekava od cirkevnich spole¢nosti fungujicich coby provozovatelé socialnich zafizeni, Ze se
budou ujimat i téch, ktefi nepatii k ,vyhodnym zakaznikim®, a budou jim nabizet svou pomoc
tam, kde socialni sluzby nejsou dobfe refinancovany, vyzaduje implicitné, ze takové spolecnosti
by mély pozadavkiim trhu odporovat svou vlastni logikou, a sice logikou milosrdenstvi. Avsak
mohou cirkevni spole¢nosti odporovat trhu s odvolanim na pozadavek milosrdenstvi? Nedoslo
by vlastné k odmitani nasi spole¢nosti? Anebo se maji i cirkve a jejich charity, které jsou prece
soucasti nasi ekonomizované spole¢nosti, podrobovat trhu? Nemaji jinou moznost, nez umisto-
vat své nabidky na trhu socidlnich sluzeb a tam vyhlizet ,vyhodné zakazniky“?

Koncepce socialni prace podle paradigmatu sluzeb je podporovana neoliberalistickymi tenden-
cemi v nasi spole¢nosti.”? V centru neoliberalismu stoji pravo na individualni svobodu. Tu je tfeba
bezpodminecné respektovat, je prece zakladem dustojného Zivota c¢lovéka. Lidé jsou nahlizeni
jako svobodni jedinci, ktef1 se socializuji. Spolecenska smlouva a hranice, které si stanovuji, slouzi
jako ramec umoznujici vytvaret efektivné statky, které slouzi dobrému zivotu. Statky se vyménuji
na trzich. Clovék neoliberalismu je tedy jedinec s pravem téasti na trhu a s povinnosti dodrzovat

9  Srov. Franz Josef WETZ, Illusion Menschenwiirde, in: Der Wert der Menschenwiirde, ed. Christian Thies, Paderborn: Schoningh, 2009,
s. 45-62.

10  Srov. Werner VEITH, Gerechtigkeit, in: Christliche Sozialethik. Ein Lehrbuch, Bd. 1, ed. Marianne HEIMBACH-STEINS, Regensburg:
Pustet, 2004, s. 315-326.

11 Roland LUTZ, Perspektiven der Sozialen Arbeit, Aus Politik und Zeitgeschichte 12-13/2008, s. 3-10.

12 Srov. STAUB-BERNASCONI, Soziale Arbeit: Dienstleistung oder Menschenrechtsprofession ..., s. 28.
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uzaviené zavazky, trzni dohody a smlouvy. V tomto kontextu se pozaduje respekt vici individual-
ni svobodé. Jeden jedinec respektuje druhého jedince, pficemz se drzi smluv, které byly svobodné
uzavieny. Stat je povinen pokud mozno nezasahovat regulacné do trhu, v nichz jednotlivci Ziji
svou svobodu. Stat dba na dustojnost jednotlivcd a zasazuje se za spravedlnost, pfi¢emz pravné
zajistuje férovost smluvnich pomeért.

5. Na cest¢ k teologicky inspirovanému novému vykladu pojmi ,,lidska
distojnost® a ,,spravedlnost

Jednim z tkold teologie by mohlo byt zaujmout stanovisko k neoliberalismu a jeho pojeti ¢loveé-
ka. Abychom mohli polozit zaklad takovému stanovisku, pouziji v nasledujicim textu podnétu
Jiirgena Habermase. Habermas zastaval tezi, Ze v nasich déjinach doslo ke spasnym prekladim
nabozenskych terminiti do jazyka moderny. Odkazuje na termin ,,obraz Bozi“: ,Pfelozeni pojmu
¢lovéka jako Boziho obrazu do pojmu shodné a bezpodminecné nutné respektované distojnosti
vsech lidi je jednim z takovychto spasnych preklada. "

Jestlize existuje moznost prekladu nabozenskych pojmut do jazyka moderny, je mozné se dat
i opa¢nou cestou: uskute¢nit vyklad modernich pojmi v odkazu na nabozenské tradice. Zvu tedy
k takové cesté s umyslem pomoci nového vykladu zviditelnit vyznamové obsahy pojm1, které by
v ramci moderny a jejich neoliberalistickych tendenci mohly upadnout v zapomnéni. To se tyka
jak pojmu dustojnosti, tak také pojmu spravedlnosti.

Pro neoliberalismus je dustojnost zakladem prava na sebeurceni ¢i autonomii, které stoji v centru
vSech lidskych prav. Kdo postavi autonomii ¢lovéka do stfedu pozornosti, ten interpretuje ¢lovéka
jako svobodnou bytost, ktera je zodpovédnym subjektem svych vlastnich jednani. Také nabozen-
ska tradice, ktera vidi v ¢lovéku Bozi obraz, spojuje postaveni ¢lovéka, které mu na zakladé Boziho
obrazu v ném nalezi, s jeho zodpovédnosti. V modlitbé nalezneme rozjimani nad postavenim ¢lo-
véka. Bith sam ho ustanovil vladcem a polozil mu v$e k noham (Z 8,7, srov. Gn 1,28). Takovouto
modlitbu je nutno zasadit do kontextu doby jejiho vzniku a z této pozice ji chapat. Od toho, kdo
vladne, se také ocekavalo, Ze si je védom své zodpovédnosti za to, cemu vladne. Vladnuti tedy
v nabozenské tradici, mimo jiné i v pfibézich o stvofeni, neni spojovano pouze s moci, ale velmi
uzce rovnéz se zodpovédnosti."* Proto je také opravnéné chapat slova o dustojnosti ¢lovéka jako
preklad myslenky, ze ¢lovék je Bozim obrazem.

Podivame-li se nyni na to, co biblické pribéhy sdéluji v souvislosti s ¢lovékem, ukaze se rozdilnost
s neoliberdlnim chapanim c¢lovéka velmi zfetelné. V nabozenské tradici jsou lidé interpretovani
nejen jako svobodné bytosti, ale také jako zranitelné bytosti se svymi potfebami. Vypravuje se
o tom, Ze lidé trpi bidou, ze potfebuji potravu, Ze touzi po bezpeci, po vlasti. Z tohoto pohledu je
nemyslitelné, aby se potreby ¢lovéka redukovaly pouze na potfebu autonomie. Lidé nechtéji jen
zit v sebeurceni, chtéji také moci uspokojovat své zakladni potieby. Proto nelze byt vici ¢lové-
ku spravedlivy jen respektovanim jeho sebeurceni. Lidé musi byt vnimani a respektovani i jako
bytosti se zakladnimi potfebami. Nabozenska tradice pfipomina chapani ¢lovéka, které je pro
socialni praci nepostradatelné.'s

V obraze soudu na konci ¢asti, ktery nam predala nabozenska tradice, se nemluvi o milosrdenstvi.

13 Jirgen HABERMAS, Vorpolitische moralische Grundlagen eines freiheitlichen Staates. Stellungnahme, Zur Debatte 1/2004, s. 2-4,
(on-line), dostupné na: http://www.kath-akademie-bayern.de/tl_files/Kath_Akademie_Bayern/Veroeffentlichungen/zur_debatte/
pdf/2004/2004_01_habermas.pdf, citovano dne 24. 01. 2018.

14 Wilfried HARLE, Dogmatik. 2., prepracované vydani, Berlin, New York: de Gruyter, 2000, s. 438.

15 STAUB-BERNASCONI, Dienstleistung oder Menschenrechtsprofession?..., s. 28.
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Spise se ti, jimz je prislibeno kralovstvi, nazyvaji ,,spravedlivymi® (Mt 25,46). Skutky, které vyko-
nali, byly tedy paradigmaticky takové skutky, které byly vykonany nebo mély byt vykonany kviili
spravedlnosti. Tento pribéh umoznuje tezi, ze viici druhému lze byt spravedlivy jen tehdy, jestlize
se respektuji jeho potteby. Jde o to vidét nouzi druhého a jednat solidarné.

Zidovsky zékon zavazuje k tomu, aby ¢lovék sméfoval sviij pohled na lidi Zijici na okraji spole-
nosti a aby se zasazoval o spravedlnost (zedaka). Zakon pfitom ohledné spravedlnosti neuznava
dobrovolnost.'® Lidé jsou si spravedlnost navzajem dluzni. Dluzi tém, ktefi Ziji na okraji spolec-
nosti, praktikovanou solidaritu. Tak ma kazdy zid povinnost odvadét davky, které se pak rozdéluji
chudym a potfebnym, aby se omezila jejich chudoba. Kromé toho zidovstvi zna moznost dob-
rovolnych davek (gemilut chassidim). Jednani popsané v ptibéhu o poslednim soudu jsou pravée
takovéto skutky. Ti, ktefi se nazyvaji ,,spravedlivymi®, svym jednanim predcili zavazky plynouci
ze zakona. Podle toho si lidé nejsou sobé navzajem povinovani jen na zakladé zakont, a méli by
tedy kvili spravedInosti ¢init i vice nez jen to, co od nich zdkon pozaduje. Tam, kde ¢lovék jedna
milosrdné, Cerpa také potencialy lasky, lidskosti, které je schopen. Pfitom plati: Jak v ukolu, ke
kterému je zid zavazan ze zakona, tak také v dobrovolném daru se realizuje laska k bliznim, ve
které zakous$i Bozi laska svoji konkrétnost. Pritom se neuvazuje o moznosti nahradit povinnost
jednani kvtli spravedlnosti dobrovolnym skutkem lasky.

Ve vypravéni o soudu na konci asti se pojem milosrdenstvi nevyskytuje. Av§ak v dalsim textu byla
povinnost takovychto dobrovolné vykonavanych skutkt presahujicich pozadavky zakona vazana
na milosrdenstvi. RozliSovani takovych ,,skutkt lasky®, které ¢lovék druhym dluzi, od téch, které
pfresahuji povinnost jednotlivce, naslo cestu do kiestanské teologie. Tomas Akvinsky to uvedl
v nasledujici formulaci:

Milosrdenstvi nerusi spravedinost, spise je naplnénim spravedlnosti.”

Rozlisovani milosrdenstvi a spravedlnosti tedy pfipomind, ze ¢lovék ma schopnost koncipovat
spravedlnost nejen podle logiky pravnich zavazkd, ale i podle ¢lovéka, ktery ze své zranitelnosti
zavazuje k pomoci, a sice k takové, ktera se konkretizuje v umoznéni lidsky distojné existence na
zékladé citlivého vnimani existencialni potteb.

Jak muze socidlni prace profitovat z dialogu s teologii? Svymi texty o moznosti milosrdenstvi teo-
logie pripomina, Ze lidé maji potencial citlivé vnimat potfeby druhych. Vyzyva k tomu, aby vnima-
nym potfebam neptiznavali platnost pouze v mezich, které urcuje zakon tim, Ze uvadi potieby do
korelace s naroky. Pokud chceme byt vii¢i néjakému ¢lovéku spravedlivi, pak nesmime prehlizet, ze
toho potfebuje vice (a jinak) nez jen to, co si mtize narokovat s odkazem na zakon, a tedy i vice po-
moci nez jen tu, kterd je dobfe refinancovana. Mizeme jen doufat, Ze je tomu vénovana pozornost
a ze védomi spravedlivych a pravné nezajisténych naroku clovéka zptsobenych jeho zranitelnosti je
chapano jako vyzva k politické angazovanosti pro vétsi spravedlnost. Zda jsou takové nadéje oprav-
néné, je mozné definovat v dialozich o chapani dustojnosti, spravedlnosti a milosrdenstvi, které musi
socidlni prace vést, pokud se chce postavit svym vlastnim neoliberdlnim ztzenim. Pokud mohou
nabozenské pribéhy, jejichz vyklad je tkolem teologie, ucinit citlivéjsim k tomu, aby se distojnost
¢lovéka neredukovala jen na zéklad jeho prava na sebeurceni, ale aby se konkretizovala z hlediska
zakladnich potteb clovéka, mélo by byt pro socidlni praci uzitecné neodmitat dialog s teologii.

16 Reuven Bar EPHRAIM, Mitmenschliche Solidaritit im Judentum, in: Helfendes Handeln im Spannungsfeld theologischer
Begriindungsansitze, ed. Christoph SIGRIST - Heinz RUEGGER, Ziirich: Theologischer Verlag, 2014, s. 43-49.
17 Thomas von Aquin, Summa theological21, 3 ad 2.



CoriJ[os ) 8
elveritas 5018 32

6. Pripominka Boziho milosrdenstvi: zaklad motivace k angazovanosti pro
lidskou diistojnost a spravedlnosti?

Habermas poukazal na to, ze trzni logika by mohla znicit kazdé solidarni vztahy, které vyzaduji
socialné spravedlivé utvareni spolecnosti. Je tieba uvazit, ze nabozenské pribéhy by mohly byt
pramenem, se kterym by stat mél zachazet s respektem.'® Nabozenské pribéhy jsou zdrojem, ze
kterého spole¢nost a s ni i socidlni prace mohou ¢erpat tam, kde jde o posileni solidarity. Cerpat
ze zdroje ale neznamena pouze apelovat na spravedlivé a milosrdné jednani. Nebot drive, nez je
mozné vyslechnout vyzvu, uz jednal Bih milosrdné. Vira v milosrdného Otce, jak ma ozfejmit
posledni myslenkovy krok, je vyznamny zdroj posileni solidarnich vztaht.

Zidé si v modlitbé ptipominaji: ,,Pan je milostivy a spravedlivy, na$ Biih je milosrdny“ (Z 116,5,
srov. Z 86, 15; 7 145,8. Srov. také Ex 34, 6, Num 14, 18). V zézitcich milosti, spravedlnosti a mi-
losrdenstvi zakouseji to, jak Bih jedna, a tim i kdo Buh je. V jeho milosrdenstvi se zjevuje jeho
bozstvi.” Déjiny Bozi s jeho narodem Izraelem je proto mozné vypravét jako déjiny milosrden-
stvi. Bih ucinil Izraelity svym narodem. Spojil se s timto lidem, stoji za smlouvou, kterou uzavrel.
Avsak lid tuto smlouvu porusil a nedba uz na Bozi prikazani. A jsou to proroci, kdo tematizuje
nasledky poruseni smlouvy. Jednim z nich je prorok Amos. Protoze lid uz nedodrzuje ptikézani,
vznikaji socidlni poméry, které prorok nazyva pravym jménem: utiskovani slabych, vykofistovani
chudych, zbaveni prév bezmocnych. Amos piipomina, Ze vykofistovani je umoziiovéno nespra-
vedlivym rozdélenim moci a bezmoci, a v Bozim jménu pozaduje spravedlnost pro chudé. Nena-
hrazuje zakon spravedlnosti pozadavkem milosrdenstvi. AvSak pro nasi otazku je relevantni, Ze
pozadavek spravedlnosti mezi lidmi zasazuje do kontextu pfipominani Boziho milosrdenstvi. Lid
porusil smlouvu. Kdyby Biih oplacel stejné stejnym, musel by se od svého lidu, ktery se provinil
porusenim smlouvy, odvratit. Av§ak Buh je ,,svaty®. ,Rozpominad se na své slitovani“ a priklani se
ke svému lidu, aniz by bral v potaz, zda si lid jeho naklonnost také zaslouzil.

Biih, jak je pfipominano, sice jednou nezakrocil, kdyz byl lid vytrzen ze zemé, ve které se usadil.
Avsak nyni se milosrdny Btih znovu ptiklani ke svému lidu. Prorok prohladuje v Bozim jménu:

Udél Izraele, svého lidu, zménim, oni znovu vybuduji zpustoSend mésta a osid-
li je, vysadi vinice a budou z nich pit vino, zalozi zahrady a budou z nich jist ovoce.
Zasadim je do jejich pady a jiz nikdy nebudou vykofenéni ze své zemé, kterou jsem jim dal,
pravi Hospodin, tviij Bih. (Am 9,14,15).

Btih sdm da lidu Izraele vlast tam, kde hory oplyvaji vinem, zemé je plodna a v zahradach roste
vse, co ¢clovék potiebuje. Avsak tim to prece neni u¢inéno. Prorok Amos vychazi z toho, ze to, co
teologie nazyva ,,spasou” a socidlni prace ,,dobrym zivotem®, mtize byt mysleno pouze jako zivot,
ve kterém se jedinci jednak dostéva vSeho potiebného, a jednak jsou také zachovavana jeho prava.
V Bozim mésté se vali pravo jako vody, spravedlnost jak proudici potok (Am 5,24).

Vratme se ale jesté jednou ke kritice ,,milosrdného samaritanstvi®. S ohledem na prorockou tradici
je kritika opravnéna jen ¢astecné. Neni pravdou, Ze tam, kde se zakladem socidlniho jednani stava
milosrdenstvi, je vyloucena otdzka spravedlnosti. Prorok pfipomind mocnym, ze vykofistovani,
utlacovani a zbavovani prav je bezpravi. Nevyzyva k tomu, aby se k slabym, utiskovanym a lidem

18 HABERMAS, Vorpolitische moralische Grundlagen des freiheitlichen Staates..., s. 3.
19 Walter KASPER, Barmbherzigkeit. Grundbegriff des Evangeliums — Schliissel christlichen Lebens, Freiburg, Basilej, Viden, 2012, s. 58 a 94.
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zbavenych prav sklanéli. Amosovym zdmérem je, aby mocni uznali, ze vSichni lidé maji pravo
na to, co potrebuji k zivotu. Kdo chce byt vici lidem spravedlivy, nesmi nikoho vykofistovat, ale
musi se s ostatnimi délit o to, co ma. Povinnost délit se ale neni formulovana ani jen jako eticka
vyzva, ani neni zdiivodnéna pouze pravné. Jako divod motivace pro tento zavazek je uvedeno
Bozi milosrdenstvi. To je mocnéjsi nez logika, v niz se jen stejné oplaci stejnym, mocnéjsi nez lo-
gika smlouvy. Prorok spoléha na to, Ze s pfipomenutim Boziho milosrdenstvi je spojeno védomi,
ze Stésti, které ¢lovék sam smi prozivat, neni jen disledkem jeho vlastnich zasluh, a obdobné ze
nouze druhého clovéka neni pouze jeho vlastni vina. Pro socialni praci, jejiz angazovanost pro
spravedlnost musi sméfovat také k podporovani solidarity, by bylo dobré, aby vénovala pozornost
zdroji, jenz pripomina, ze otazka, zda si druhy clovék zaslouzi, abych se s nim délil, se tim stava
otazkou, pro niz je Bozi milosrdenstvi kamenem thelnym.

Preklad: Mgr. Marta Rynesova
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Soziale Arbeit im Dialog mit der Theologie -
Gedanken zur Bedeutung von Gerechtigkeit und

Barmherzigkeit fiir die Soziale Arbeit
Stephanie Bohlen

Abstract

Die Berechtigung der Kritik an der Barmherzigkeit als einem Motivationsgrund sozialen Han-
delns, die man im Kontext des Professionalisierungsprozesses Sozialer Arbeit behandelt, wird
diskutiert. Nach einer Klarung relevanter Begriffe wird das Verhaltnis von Barmherzigkeit und
Gerechtigkeit diskutiert. Ziel der Diskussion ist es, einer neoliberalen Verengung des Begriffs
der Gerechtigkeit Einhalt zu gebieten, die sich entsolidarisierend auswirken konnte. Aufgewie-
sen wird, dass Soziale Arbeit ihrem Auftrag nur nachkommen kann durch das professionelle
Streben nach sozialer Gerechtigkeit in Verbindung mit der Erinnerung an die Moglichkeit
barmherzigen Handelns, deren solidaritatsstiftende Wirkung verdeutlicht wird.

Schliisselworter: Soziale Arbeit, Menschenrechtsprofession, Dienstleistungsparadigma, Wer-
ke der Barmherzig-keit, Gerechtigkeit, Theologie, prophetische Tradition

1. Soziale Arbeit ohne ,,barmherziges Samaritertum“?

Die ,,International Federation of Social Workers (IFSW)“ stellt den Prinzipien Sozialer Arbeit die
»Achtung des innewohnenden Wertes und der Wiirde aller Menschen und den Rechten, welche
daraus folgen®, sowie die ,Verpflichtung, soziale Gerechtigkeit zu férdern®, voran.! Soziale Arbeit
versteht sich demnach von ihrer Funktion her. Sie hat die Aufgabe, in Achtung vor der Men-
schenwiirde die soziale Gerechtigkeit zu fordern. Insofern kann man sie sowohl als ,,Menschen-
rechtsprofession™ als auch ,,Gerechtigkeitsprofession™ begreifen.

1 © IFSW / IASSW, Ethik in der Sozialen Arbeit — Darstellung der Prinzipien, 2004 (on-line), http://www.avenirsocial.ch/cm_data/
EthikprinzSozArbeitIFSW.pdf, abgerufen am 24.01.2018.

2 Vgl Silvia STAUB-BERNASCONI, Das fachliche Selbstverstindnis Sozialer Arbeit - Wege aus der Bescheidenheit. Soziale Arbeit
als ,Human Rights Profession, in: Soziale Arbeit im Wandel ihres Selbstverstindnisses: Beruf und Identitit, ed. Rolf Rainer WENDT,
Freiburg im Breisgau: Lambertus 1995, p. 57-104. Vgl. auch Silvia STAUB-BERNASCONI, Soziale Arbeit: Dienstleistung oder
Menschenrechtsprofession? Zum Selbstverstindnis Sozialer Arbeit in Deutschland mit einem Seitenblick auf die internationale
Diskussionslandschaft, in: Ethik Sozialer Arbeit. Ein Handbuch, ed. Andreas LOB-HUDEPHOL - Walter LESCH, Paderborn, Miinchen,
Wien, Ziirich: UTB 2007, p. 20-53.

3 Mark SCHRODTER, Soziale Arbeit als Gerechtigkeitsprofession. Zur Gewihrleistung von Verwirklichungschancen. In: neue praxis
1/2007, pp. 3-28. Christiane FALLER - Nina THIEME, Soziale Arbeit als Gerechtigkeitsprofession. Eine Konturierung aus disziplinirer
Perspektive, in: Soziale Arbeit 2/2013, pp. 53-59.
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Die Deutung der Sozialen Arbeit als einer Menschenrechtsprofession ist in Deutschland verbun-
den mit dem Namen Silvia Staub-Bernasconi.* In ihrem wegweisenden Aufsatz von 1995 verbin-
det sie ihre Forderung, Soziale Arbeit als Menschenrechtsprofession zu begreifen, mit einer Kritik
an den religiosen Wurzeln Sozialer Arbeit. Lange Zeit habe man Soziale Arbeit religios konzipiert
als eine Form ,barmherzigen Samaritertums°. In Folge dessen fordere sie ein soziales Handeln,
in dem Hilfe als Fiirsorge verstanden werde. Doch Fiirsorge sei eine Form der Bevormundung,
der Heteronomie. Um der Autonomie auch der hilfsbediirftigen Menschen willen miisse man
solchen Konzepten sozialen Handelns eine Absage erteilen.

Die These, Sozialarbeit komme ohne den Rekurs auf Barmherzigkeit aus, wird bis in unsere Tage
in diversen Varianten vertreten.® Mit ihr verbunden ist nicht selten die These, Soziale Arbeit miisse
sich aus dem Dialog mit der Theologie als einer ihrer Bezugswissenschaft verabschieden, da es
ansonsten unmdaglich sei, den Begriff der Barmherzigkeit oder die ihm korrelierende Grundhal-
tung der Fiirsorglichkeit aus der Sozialen Arbeit auszuklammern. Professionelle Sozialarbeit,
wird dabei unterstellt, sei durch eine Gerechtigkeitsperspektive bestimmt und nicht durch den
Motivationsgrund der Barmherzigkeit.

Die Autorin selbst glaubt nicht, dass in der modernen Sozialen Arbeit kein Ort ist fiir die Barm-
herzigkeit.” Im Gegenteil: Die Aufgabe Sozialer Arbeit in unserer Gesellschaft ist das Engage-
ment fiir soziale Gerechtigkeit, in dem sich die Einheit von Gerechtigkeit und der Moglichkeit
der Barmherzigkeit in Theorie und Praxis zu erkennen gibt. Es wird daher in dieser Arbeit zur
Ethik in der Sozialen Arbeit auf die Bedeutung der Barmherzigkeit fiir das soziale Handeln fo-
kussiert. Dazu muss man einem ersten Schritt gekldrt werden, was denn unter Barmherzigkeit zu
verstehen ist. Es werden eine solche Begriftsklarung vorgenommen, und zwar im Ausgang von
den Risiken, die sich in der Tat dort ergeben konnen, wo Soziale Arbeit ihr Selbstverstandnis im
Dialog mit der Theologie entwirft, ohne in dem Kontext einen theologisch reflektierten Begriff
der Barmherzigkeit aufzugreifen. Nach der Kldrung des Begriffs wird dann auf die Chancen ein-
gegangen, die sich fiir die Soziale Arbeit daraus ergeben kdnnten, dass sie zur Barmherzigkeit als
einem Beweggrund sozialen Handelns steht.

2. Die Werke der Barmherzigkeit

Werfen wir einen Blick auf die religiésen Erzahlungen, aus denen sich die Forderung nach Barmher-
zigkeit begriindet! Erzahlt wird von einem Gericht am Ende der Zeiten. Die Stellung des Richters
nimmt der Menschensohn ein. Er spricht Recht im Namen seines Vaters. Einem Teil der Menschen
spricht der Sohn das Recht zu, in das Reich des Vaters zu kommen. Er begriindet sein Urteil:

Ich war hungrig, und ihr habt mir zu essen gegeben; ich war durstig, und ihr habt mir zu
trinken gegeben; ich war fremd und obdachlos, und ihr habt mich aufgenommen; ich war
nackt, und ihr habt mir Kleidung gegeben; ich war krank, und ihr habt mich besucht; ich
war im Gefdngnis, und ihr seid zu mir gekommen. (Mt 25,35-36).

4 Vgl Anm. 2.

Silvia STAUB-BERNASCONI, Das fachliche Selbstverstandnis Sozialer Arbeit — Wege aus der Bescheidenheit, p. 60.

6  Hans GANGLER - Ulrich KLEINERT, Barmherzigkeit, in: Theologie und Soziale Wirklichkeit. Grundbegriffe, ed. Volker HERRMANN
- Ralf HOBURG - Ralf EVERS - Renate ZITT, Stuttgart: Kohlhammer 2011, pp. 34-44, bes. p. 38.

7 Vgl aber: Niklas LUHMANN, Formen des Helfens im Wandel gesellschaftlicher Bedingungen, in: Gesellschaftliche Perspektiven der
Sozialarbeit, Bd. 1, ed. Hans-Uwe OTTO - Siegfried SCHNEIDER, Neuwied, Berlin: Luchterhand 1973, pp. 21-43.

(52
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Der Text nennt Handlungen, die mit der Bestattung der Toten die ,,Sieben Werke der Barmherzig-
keit“ bilden. Sie stehen im Fokus der mittelalterlichen Ethik. Anschaulich werden sie den Men-
schen des Mittelalters vor Augen gestellt, um deutlich zu machen: Du sollst den Néchsten lieben.
Und: Der Néchste, das ist jeder, der Not leidet und daher deine Hilfe braucht. Der Text kommt in
sein Ziel in der Identifikation des Richters, der im Namen Gottes richtet, mit denen, die der Hilfe
bediirfen. Die, denen das Reich zugesprochen ist, fragen nach, wann sie den Richter denn hung-
rig, durstig, obdachlos oder krank erlebt haben. Und der Richter antwortet, das was man einem
anderen getan habe, habe man auch ihm getan (Mt 25,40). Veranschaulicht wird die Einheit
von Gottes- und Nachstenliebe, um die es auch in der Erzahlung vom barmherzigen Samariter
(Lk 10,25-37) geht.

3. Von der Kritik am ,,barmherzigen Samaritertum® zur Ethik Sozialer Arbeit

Neben Bildern und Skulpturen sind es die Lebensgeschichten der Heiligen, in denen anschau-
lich werden kann, was es bedeutet, den Nachsten zu lieben. Im November ist der Tag des Hei-
ligen Martin. Von ihm wird erzdhlt, er habe mit dem, der ohne Kleidung war, geteilt, was er
hatte: seinen Mantel. Die Teilung des Mantels geschah spontan, aus der Betroffenheit von der Not
des armen Mannes, ohne dass Martin dariiber hatte nachdenken missen. Die Differenz, die das
spontane Handeln des Heiligen von einem reflektierten Handeln, das die moderne Soziale Arbeit
erfordert, unterscheidet, ist kaum zu tibersehen.

Aufgrund der ihm eigenen Spontaneitit war das Handeln des Heiligen dann auch auf die Begeg-
nung mit dem armen Mann begrenzt. Er hatte nicht die Gesellschaft im Blick, sondern nur den
einen armen Mann. Ob es erforderlich sein konnte, nicht nur einem Armen zu helfen, sondern
das Gesellschaftssystem in den Blick zu nehmen, wird gar nicht gefragt. Mittelalterliche Nachs-
tenliebe ist nicht systemkritisch. Moderne Soziale Arbeit sollte es sein.

In den Bildern der Mantelteilung wird die Zuwendung des Heiligen in der Regel dargestellt als
ein Sich-Herabbeugen zu dem Armen. Von oben wendet sich Martin dem zu, der unten, also
ohnmichtig ist. Dieser erlebt seine eigene Ohnmacht gerade auch dadurch, dass ihm geholfen
wird. Wo soziales Handeln das Erleben von Ohnmacht befoérdert, widerspricht sie dem Ziel
der Ermadchtigung auch derer, die der Hilfe bediirfen, zu einem selbstbestimmten Leben. Das
Spatmittelalter ist dann die Zeit, in der aus der asymmetrischen Beziehung des Helfenden zum
Hilfsbediirftigen eine Instrumentalisierung dessen, der der Hilfe bedarf, wird. Im Spatmittelalter
wird die Angst vor dem Gericht zum bestimmenden Lebensgefiihl. Einige mogen in das Reich
kommen. Doch was ist mit mir? Hatte ich mehr tun miussen, um heil zu werden? Habe ich das
Heil fiir mich verwirkt? Durch solche Angst verwandelt sich das Handeln aus Barmherzigkeit in
ein von der Angst besetztes Handeln um des eigenen Heiles willen. Im Hilfsbediirftigen wird nur
noch der gesehen, an dem man sich auf dem Weg ins Jenseits Verdienste erwerben kann. Gegen
eine solche Instrumentalisierung muss man Einspruch erheben, sowohl um des Menschen willen
als auch aus theologischen Griinden.®

8  Klaus BAUMANN hat darauf hingewiesen, dass die Kirche das Risiko einer Deutung barmherzigen Handelns, in der die, die Hilfe
brauchen, instrumentalisiert werden, selbst erkannt hat und daher im II. Vatikanischen Konzil (Apostolicam Actuositatem 8.5) deutliche
Anforderungen an die ,Werke der Liebe“ benennt. Vgl. Klaus BAUMANN, Die katholische lehramtliche Position zur Sorge um die Armen
und Bedringten aller Art, in: Helfendes Handeln im Spannungsfeld theologischer Begriindungsansitze, ed. Christoph SIGRIST - Heinz
RUEGGER, Ziirich: Theologischer Verlag 2014, pp. 111-122, bes. p. 118f. und Klaus BAUMANN, Wieso ,,Barmherzigkeit“? In: Werke der
Barmherzigkeit. Mittel zur Gewissensberuhigung oder Motor zur Strukturverinderung? Ed. Edeltraud KOLLER - Michael ROSENBERGER
- Anita SCHWANDTNER, Linz 2013 (LiWiRei, 5), pp. 72-83, (on-line) http://www.wiege-linz.at/band5 abgerufen am 24.01.2018.
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In der Kritik am ,,barmherzigen Samaritertum“ kann man die Leitlinien einer Ethik der Sozialen
Arbeit erkennen, die den Status einer modernen Profession haben will. Professionelle Soziale
Arbeit

o ist kein spontanes Tun, sondern reflektiertes Handeln.

o ist nicht nur auf den Hilfsbediirftigen fokussiert, sondern richtet den Blick auch auf die Struk-
turen der Gesellschaft.

o instrumentalisiert Hilfsbediirftige nicht, sondern achtet sie in der ihnen eigenen Wiirde.

o bevormundet Menschen im Hilfeprozess nicht, sondern zielt auf die Ermachtigung der Men-
schen zu einem selbstbestimmten Leben ab.

Tréfe es zu, dass unter ,,Barmherzigkeit® nur ein unreflektiertes Sich-Hinabbeugen zu denen, die
der Hilfe bediirfen, und unter ,,barmherzigem Handeln” nur eine Fiirsorge, die zur Folge hat, das
der Bediirftige seine Ohnmacht erlebt statt zu eigenem Handeln erméchtigt zu werden, kénnte
Soziale Arbeit in der Tat nicht anders als zur Verabschiedung vom ,,barmherzigen Samaritertum®
aufzufordern. Und die Theologie konnte ihre Zustimmung kaum verweigern. Es bleibt aber zu
fragen, ob ,,Barmherzigkeit“ nicht auch anders verstanden werden kann und muss.

In der Debatte um das Selbstverstindnis der Sozialen Arbeit verbindet sich die Kritik an dem Be-
grift der Barmherzigkeit mit der Aufforderung zu einer Veranderung der Orientierung. Statt auf
Barmbherzigkeit zu setzen, solle man sich an dem Begriff der Gerechtigkeit orientieren. Statt sich zu
anderen herabzubeugen, solle es einem um die Anerkennung der Wiirde des Menschen orientieren.
Doch unter der Wiirde des Menschen kann unterschiedliches verstanden werden. Die Frage, ob die
Wiirde eines Menschen in dessen Sein begriindet, Grundprinzip von Anerkennungsverhéltnissen
ist oder nur ein leerer Begriff, wird unterschiedlich beantwortet.” Und auch der Begriff der Ge-
rechtigkeit ist alles andere als ein eindeutiger Begriff.!” Die Pluralitdt der Bedeutungen, die Aristo-
teles aufgewiesen hat, ermoglicht unterschiedliche Konzepte auch der sozialen Gerechtigkeit, von
denen ,,Bedarfsgerechtigkeit®, ,,Befahigungsgerechtigkeit®, ,,Teilhabegerechtigkeit“ und ,Vertragsge-
rechtigkeit nur einige benennen. Von daher kdnnte der Dialog mit der Theologie relevant sein
tiir die Beantwortung der Frage, was denn in der Sozialen Arbeit unter der Wiirde des Menschen
einerseits, sozialer Gerechtigkeit andererseits verstanden werden sollte. Ich gehe davon aus, dass die
Theologie vor die Aufgabe gestellt ist, in dem Dialog daran zu erinnern, dass im Kontext Sozialer
Arbeit weder die Achtung vor der Wiirde des Menschen auf den Respekt vor ihrer Selbstbestim-
mung, noch auch die Verpflichtung zum Engagement fiir soziale Gerechtigkeit auf die Férderung
von Vertragsgerechtigkeit reduziert werden diirfen. Darauf, dass eine solche Reduktion nicht nur
moglich ist, sondern ein durch aktuelle gesellschaftliche Prozesse verstarktes Risiko fiir die Soziale
Arbeit darstellt, wird in der deutschen Debatte zunehmend deutlich.

4. Soziale Arbeit als Dienstleistung und die neoliberale Deutung der Begriffe
»Menschenwiirde® und ,,Gerechtigkeit*

Sozialarbeiter und Sozialarbeiterinnen sind berufstitig als professionelle Dienstleister. In ihrer
Arbeit geht es ihnen nicht nur darum, Menschen zu helfen, sondern auch darum, die Mittel zu

9 Vgl Franz Josef WETZ, Illusion Menschenwiirde, in: Der Wert der Menschenwiirde, ed. Christian Thies, Paderborn: Schoningh 2009,
pp. 45-62.

10 Vgl Werner VEITH, Gerechtigkeit, in: Christliche Sozialethik. Ein Lehrbuch, Bd. 1, ed. Marianne HEIMBACH-STEINS, Regensburg:
Pustet 2004, pp. 315-326.
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erwirtschaften, mit denen sich die Einrichtung, in der sie arbeiten, finanziert. Wo es um die Fi-
nanzierung von Einrichtungen geht, werden soziale Dienstleistungen zu Angeboten auf einem
Markt, die von solchen Menschen nachgefragt werden, die Anspriiche geltend machen kdnnen.
Der Rechtsstaat, der sich als Sozialstaat versteht, ist verpflichtet, soziale Dienstleistungen zu fi-
nanzieren bzw. zu refinanzieren, damit auch die, die nicht tiber die erforderlichen okonomischen
Ressourcen verfiigen, ihre Anspriiche realisieren konnen. Durch staatliche Finanzierung von So-
zialleistungen verwandelt der Staat Hilfsbediirftige zu ,, Kunden®, die Angebote auf dem Markt
sozialer Dienstleistungen nachfragen kdnnen. Mit der Unterscheidung von Angeboten, die gut
refinanziert sind, und Dienstleistungen, deren Refinanzierung den Einsatz der Mittel nicht recht-
fertigt, entstehen dann aber auch ,lohnende Kunden® und solche, die fiir Triager und Einrichtun-
gen nicht attraktiv sind."

Wer von den kirchlichen Verbanden, die als Trager sozialer Einrichtungen fungieren, erwartet,
dass sie sich auch derer annimmt, die nicht zu den ,,lohnenden Kunden“ gehéren und ihre Hilfe
dort anbietet, wo soziale Dienstleistungen nicht gut refinanziert sind, fordert implizit, dass sich
solche Verbande den Anforderungen des Marktes durch eine eigene Logik, die Logik der Barm-
herzigkeit, widersetzen sollten. Doch koénnen sich kirchliche Verbidnde mit der Berufung auf
die Forderung der Barmherzigkeit dem Markt verweigern? Kame das nicht einer Verweigerung
unserer Gesellschaft gegeniiber gleich? Oder sollen sich auch Kirche und ihre Caritas, die doch
Teil unserer okonomisierten Gesellschaft sind, dem Markt unterwerfen? Konnen sie nicht anders
als ihre Angebote auf dem Markt sozialer Dienstleistungen zu platzieren und dort nach ,,lohnen-
den Kunden® Ausschau halten?

Die Konzeption Sozialer Arbeit nach dem Dienstleistungsparadigma wird beférdert durch neo-
liberalistische Tendenzen in unserer Gesellschaft.'” Im Fokus des Neoliberalismus steht das
Recht auf individuelle Freiheit. Diese ist unbedingt zu achten, ist sie doch das Fundament eines
menschwiirdigen Lebens. Die Menschen werden angesehen als freie Individuen, die sich ver-
gesellschaften. Der Gesellschaftsvertrag und die Gesetze, die sie sich geben, dienen als Rahmen,
der es ermoglicht, effektiv Giiter zu erarbeiten, die dem guten Leben dienen. Giiter werden an
Mirkten getauscht. Der Mensch des Neoliberalismus ist also ein Individuum mit dem Recht auf
Teilhabe am Markt und der Verpflichtung, marktbezogene Vereinbarungen und Vertrige, die ge-
troffen wurden, auch zu halten. Gefordert ist in einem solchen Kontext die Achtung individueller
Freiheit. Das eine Individuum achtet das andere, indem es sich an Vertrédge halt, die es in Freiheit
geschlossen hat. Der Staat ist verpflichtet, nach Moglichkeit nicht regulierend in die Markte ein-
zugreifen, an denen die Individuen ihre Freiheit leben. Er achtet die Wiirde der Individuen und
engagiert sich fiir Gerechtigkeit, indem er Fairness in den Vertragsverhéltnissen rechtlich sichert.

5. Auf dem Weg zu einer theologisch inspirierten Relecture der Begriffe
»Menschenwiirde“ und ,,Gerechtigkeit*

Eine Aufgabe der Theologie diirfte es sein, zum Neoliberalismus und seinem Menschenbild
Stellung zu nehmen. Um einer solchen Stellungnahme ein Fundament zu geben, greife ich eine
Anregung von Jiirgen Habermas auf. Er vertritt die These, in unserer Geschichte sei es zu retten-
den Ubersetzungen religioser Begriffe in die Sprache der Moderne gekommen. Er verweist auf
den Begriff der Gottebenbildlichkeit: ,,Die Ubersetzung der Gottesebenbildlichkeit des Menschen

11 Roland LUTZ, Perspektiven der Sozialen Arbeit, in: Aus Politik und Zeitgeschichte 12-13/2008, pp. 3-10.
12 Vgl. Silvia STAUB-BERNASCONI, Soziale Arbeit: Dienstleistung oder Menschenrechtsprofession, p. 28.
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in die gleiche und unbedingt zu achtende Wiirde aller Menschen ist eine solche rettende Uberset-
zung.“" Gibt es die Moglichkeit der Ubersetzung religidser Begriffe in die Sprache der Moderne
kann auch der umgekehrte Weg gegangen werden: die Deutung moderner Begriffe im Riickgang
auf die religiosen Uberlieferungen. Ich lade nun zu einem solchen Weg ein mit der Intention,
durch die Relecture Bedeutungsgehalte von Begriften sichtbar zu machen, die durch die Moderne
und ihre neoliberalistischen Tendenzen in Vergessenheit geraten konnten. Dies ist sowohl beim
Begrift der Wiirde als auch beim Begrift der Gerechtigkeit der Fall.

Fiir den Neoliberalismus ist Wiirde das Fundament des Rechts auf Selbstbestimmung oder Au-
tonomie, das im Focus aller Menschenrechte steht. Wer die Autonomie des Menschen in den
Focus riickt, deutet den Menschen als ein Wesen der Freiheit, das verantwortliches Subjekt seiner
eigenen Handlungen ist. Auch die religiose Uberlieferung, die im Menschen das Ebenbild Gottes
sieht, verbindet die Stellung, die dem Menschen aufgrund seiner Ebenbildlichkeit zukommt, mit
seiner Verantwortung. Im Gebet wird die Stellung des Menschen bedacht. Gott selbst hat ihn als
Herrscher eingesetzt und ihm alles zu Fiiflen gelegt (Ps 8,7 vgl. Gen 1, 28). Man muss ein solches
Gebet in den Kontext der Zeit einstellen, in der es entstanden ist, und von dort her verstehen.
Von dem, der herrscht, wurde auch erwartet, dass er seiner Verantwortung bewusst ist fiir das,
worliber er herrscht. Herrschaft wird also in den religiosen Uberlieferungen, unter anderem auch
den Schopfungserzdhlungen, nicht nur mit Macht konnotiert, sondern auch auf das Engste mit
Verantwortung verbunden.'* Von daher ist es dann auch berechtigt, das Sprechen von der Wiirde
des Menschen als eine Ubersetzung des Gedankens der Gottebenbildlichkeit zu verstehen.
Blickt man aber auf das, was die religiosen Erzahlungen in Bezug auf den Menschen zu tiberlie-
fern wissen, wird die Differenz zu einem neoliberalen Verstandnis des Menschen deutlich. In den
religiosen Uberlieferungen werden Menschen nicht nur als frei, sondern als verletzliche Wesen
mit Bediirfnissen gedeutet. Es wird davon erzihlt, dass Menschen Not leiden, dass sie Nahrung
brauchen, sich nach Sicherheit sehnen, nach einer Heimat. Von daher verbietet es sich, das, was
Menschen brauchen, auf das Bedurfnis nach Autonomie zu reduzieren. Menschen wollen nicht
nur selbstbestimmt leben, sie wollen ihre elementaren Bediirfnisse befriedigen konnen. Darum
wird man Menschen auch nicht schon dadurch gerecht, dass man ihre Selbstbestimmung respek-
tiert. Sie miissen auch als Wesen mit elementaren Bediirfnissen beachtet und geachtet werden.
Die religiése Uberlieferung erinnert an ein Verstdndnis des Menschen, das fiir die Soziale Arbeit
unverzichtbar ist."”

In dem Bild von dem Gericht am Ende der Zeiten, das uns die religiose Tradition tiberliefert hat,
wird nicht von Barmherzigkeit gesprochen. Vielmehr werden die, denen das Reich zugesprochen
wird, ,,die Gerechten” genannt (Mt 25,46). Die Taten, die sie getan haben, waren also paradig-
matisch fiir solche Taten, die um der Gerechtigkeit willen geschehen oder geschehen sollten. Die
Erzdhlung erlaubt die These, dass man einem anderen nur gerecht werden kann, wenn man seine
Bediirfnisse beachtet. Es geht darum, die Not des anderen zu sehen und solidarisch zu handeln.
Das jiidische Gesetz verpflichtet dazu, den Blick auf die Menschen zu richten, die am Rande
der Gesellschaft leben, und sich fiir Gerechtigkeit (Zedaka) einzusetzen. Dabei kennt das Gesetz
bezogen auf die Gerechtigkeit keine Freiwilligkeit.'® Denn Gerechtigkeit schulden die Menschen

13 Jirgen HABERMAS, Vorpolitische moralische Grundlagen eines freiheitlichen Staates. Stellungnahme, in: zur debatte 1/2004, pp. 2-4,
(on-line) http://www.kath-akademie-bayern.de/t]_files/Kath_Akademie_Bayern/Veroeffentlichungen/zur_debatte/pdf/2004/2004_01_
habermas.pdf abgerufen am 24.01.2018.

14 Wilfried HARLE, Dogmatik. 2., iiberarb. Aufl,, Berlin, New York: de Gruyter, 2000, p. 438.

15 Silvia STAUB-BERNASCONLI, Dienstleistung oder Menschenrechtsprofession? p. 28.

16 ReuvenBar Ephraim, Mitmenschliche Solidarititim Judentum, in: Helfendes Handeln im Spannungsfeld theologischer Begriindungsansiitze,
ed. Christoph SIGRIST - Heinz RUEGGER, Ziirich: Theologischer Verlag 2014, pp. 43-49.
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einander. Sie schulden denen, die am Rande leben, praktizierte Solidaritat. So hat jeder Jude
die Pflicht, Abgaben zu machen, die dann an die Armen und Bediirftigen verteilt werden, um
ihre Armut zu begrenzen. Daneben kennt das Judentum die Moglichkeit der freiwilligen Gabe
(Gemilut Chassidim). Die Handlungen, die in der Gerichtserzahlung benannt werden, sind solche
Werke. Die, die ,,gerecht” genannt werden, haben sie in ihrem Handeln das, wozu sie das Gesetz
verpflichtet, tiberboten. Demnach sind Menschen einander nicht nur aufgrund von Gesetzen
verpflichtet und sollten daher dann auch um der Gerechtigkeit willen nicht nur das tun, was das
Gesetz von ihnen fordert. Dort, wo ein Mensch barmherzig handelt, schopft er die Potentiale
der Liebe, der Menschlichkeit, zu der er fihig ist, aus. Dabei gilt: Sowohl in der Abgabe, zu der
der Jude gesetzlich verpflichtet ist, als auch der freiwilligen Gabe realisiert sich die Liebe zum
Néchsten, in der die Gottesliebe ihre Konkretion erfahrt. An eine Ersetzung der Verpflichtung
zum Handeln um der Gerechtigkeit willen durch die freiwillige Liebestat ist dabei nicht gedacht.
In der Erzahlung vom Gericht am Ende der Zeiten kommt der Begriftf der Barmherzigkeit zwar
nicht vor. Im Nachgang wurde aber die Verpflichtung auf solche Werke, die insofern freiwillig
geschehen als in ihnen das vom Recht Geforderte iiberboten wird, an die Barmherzigkeit gebun-
den. Die Unterscheidung von solchen ,Werken der Liebe®, die man anderen schuldet, von denen,
die das Geschuldete tibertreffen, hat Eingang in die christliche Theologie gefunden. Thomas von
Aquin hat das auf die Formel gebracht:

Barmbherzigkeit hebt die Gerechtigkeit nicht auf, sie ist vielmehr die Fiille der Gerechtigkeit.””

Die Unterscheidung von Barmherzigkeit und Gerechtigkeit erinnert von daher daran, dass der
Mensch die Fahigkeit hat, Gerechtigkeit nicht nur nach der Logik einer rechtlichen Verpflichtung
zu konzipieren, sondern von dem Menschen her, der in seiner Verletzlichkeit zur Hilfe verpflich-
tet, einer Hilfe, die sich konkretisiert in der Ermdglichung eines menschenwiirdigen Daseins auf
der Grundlage einer sensiblen Wahrnehmung existentieller Bediirfnisse.

Inwiefern kann die Soziale Arbeit vom Dialog mit der Theologie profitieren? Mit ihrem Sprechen
von der Moglichkeit der Barmherzigkeit erinnert die Theologie daran, dass Menschen das Potential
haben, die Bediirfnisse anderer sensibel wahrzunehmen. Sie fordert dazu heraus, wahrgenommene
Bediirfnisse nicht nur in den Grenzen Geltung zuzusprechen, die das Recht dadurch vorgibt, dass
es Bediirfnisse in Korrelation zu Anspriichen setzt. Will man einem Menschen gerecht werden, darf
man nicht Gibersehen, dass er mehr (und anderes) braucht als nur das, was er mit Verweis auf das
Gesetz beanspruchen kann, folglich auch mehr Hilfe, als nur die, die gut refinanziert ist. Dass solches
im Blick ist und das Wissen um die durch die Verletzlichkeit des Menschen gerechtfertigten und
doch rechtlich nicht gesicherten Anspriiche eines Menschen als Herausforderung zum politischen
Engagement fiir mehr Gerechtigkeit verstanden wird, kann man nur hoften. Ob solche Hoftnung
gerechtfertigt ist, konnte sich in solchen Dialogen entscheiden, in denen es um ein Verstindnis
von Wiirde, Gerechtigkeit und auch Barmherzigkeit geht, das Soziale Arbeit aufgreifen muss, will
sie sich ihrer eigenen neoliberalen Verengung widersetzen. Insofern die religiosen Erzéhlungen,
die auszulegen Aufgabe der Theologie ist, dafiir sensibilisieren konnen, dass man die Wiirde des
Menschen nicht auf den Grund des Selbstbestimmungsrechts reduzieren kann, sondern von den
elementaren Bediirfnissen eines Menschen her konkretisieren muss, diirfte es fiir die Soziale Arbeit
niitzlich sein, den Dialog mit der Theologie nicht zu verweigern.

17 Thomas von Aquin, Summa theological21, 3 ad 2.
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6. Die Erinnerung an die Barmherzigkeit Gottes: ein Motivationsgrund fiir das
Engagement fiir Menschenwiirde und Gerechtigkeit?

Habermas hat darauf hingewiesen, dass die Logik der Markte jene Solidarititsbeziehungen zer-
storen konnte, die eine sozial gerechte Gestaltung von Gesellschaft beférdern. Er gibt zu beden-
ken, dass religiose Erzdhlungen eine Quelle sein konnten, mit der der Staat achtsam umgehen
sollte.’® Religiose Erzahlungen sind eine Quelle, aus der die Gesellschaft und mit ihr die Soziale
Arbeit schopfen konnen, dort wo es um die Stirkung von Solidaritdt geht. Aus der Quelle zu
schopfen, bedeutet aber nicht nur den Appell zu gerechtem und barmherzigem Handeln zu ver-
nehmen. Denn noch ehe der Appell vernommen werden kann, hat Gott barmherzig gehandelt.
Der Glaube an die Barmherzigkeit Gottes, soll ein letzter Gedankenschritt deutlich machen, ist
eine bedeutende Quelle zur Starkung solidarischer Beziehungen.

Im Gebet erinnern sich die Juden: ,,Der Herr ist gnadig und gerecht, unser Gott ist barmherzig.”
(Ps 116,5 vgl. Ps. 86, 15; Ps 145, 8. Vgl. auch Ex 34, 6, Num 14,18). Im Erleben von Gnade, Ge-
rechtigkeit und Barmherzigkeit wird fiir sie erfahrbar, wie Gott handelt und darin wer Gott ist.
In seiner Barmherzigkeit wird seine Goéttlichkeit offenbar."” Die Geschichte Gottes mit seinem
Volk Israel kann daher erzahlt werden als eine Geschichte der Barmherzigkeit. Gott hat die Isra-
eliten zu seinem Volk gemacht. Er hat sich an das Volk gebunden, und er steht zu dem Bund,
den er geschlossen ist. Doch das Volk hat den Bund gebrochen und die Gebote Gottes nicht
mehr beachtet. Es sind die Propheten, welche die Folgen des Bundesbruchs thematisieren. Einer
unter ihnen ist der Prophet Amos. Weil sich das Volk nicht an die Gebote hilt, entstehen soziale
Zustande, die der Prophet beim Namen nennt: Unterdriickung der Schwachen, Ausbeutung der
Armen, Entrechtung der Machtlosen. Amos erinnert daran, dass Ausbeutung durch eine unge-
rechte Verteilung von Macht und Ohnmacht erméglicht ist, und fordert Gerechtigkeit fiir die
Armen im Namen Gottes. Er ersetzt das Gebot der Gerechtigkeit nicht durch die Aufforderung
zur Barmherzigkeit. Aber fiir unsere Fragestellung ist von Relevanz, dass er die Forderung nach
Gerechtigkeit unter den Menschen kontextualisiert durch die Erinnerung an die Barmherzigkeit
Gottes. Das Volk hat den Bund gebrochen. Wiirde Gott Gleiches mit Gleichem vergelten, miisste
er sich von seinem Volk, das des Vertragsbruchs schuldig ist, abwenden. Doch Gott ist ,,der Hei-
lige®. Er ,,denkt an sein Erbarmen® und wendet sich dem Volk zu, ohne darauf zu blicken, ob das
Volk seine Zuwendung auch verdient hat.

Gott, erinnert man sich, ist zwar einst nicht eingeschritten, als das Volk aus dem Land, in dem es
beheimatet war, herausgerissen wurde. Doch nun wendet sich der barmherzige Gott dem Volk
erneut zu. Der Prophet spricht im Namen Gottes:

Dann wende ich das Geschick meines Volkes Israel. Sie bauen die verwiisteten Stadte wieder
auf und wohnen darin; sie pflanzen Weinberge und trinken den Wein, sie legen Gérten an und
essen die Friichte. Und ich pflanze sie ein in ihrem Land, und nie mehr werden sie ausgerissen
aus ihrem Land, das ich ihnen gegeben habe, spricht der Herr, dein Gott. (Am 9, 14,15).

Gott selbst wird dem Volk Israel eine Heimat geben dort, wo die Berge triefen vor Wein, die Erde
fruchtbar ist und in den Gérten alles wéchst, was man braucht. Doch damit ist es nicht getan. Der

18 Jirgen HABERMAS, Jiirgen: Vorpolitische moralische Grundlagen des freiheitlichen Staates, p. 3.
19  Walter KASPER, Barmbherzigkeit. Grundbegriff des Evangeliums - Schliissel christlichen Lebens, Freiburg, Basel, Wien 2012, 58, 94.
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Prophet Amos geht davon aus, dass das, was die Theologie ,,Heil“ und die Soziale Arbeit ein ,,gu-
tes Leben” nennt, nur gedacht werden kann als ein Leben, in dem einem einerseits alles das zur
Verfiigung steht, was man braucht, und in dem man andererseits auch zu seinem Recht kommt. In
der Stadt Gottes werden Recht und Gerechtigkeit stromen wie das Wasser der Biache (Am 5, 24).
Kommen wir von da aus nochmals zuriick auf die Kritik am ,barmherzigen Samaritertum®
Mit Blick auf die prophetische Tradition ist die Kritik nur bedingt berechtigt. Es trifft nicht
zu, dass dort, wo Barmherzigkeit zum Fundament sozialen Handelns wird, die Frage nach der
Gerechtigkeit ausgeklammert wird. Der Prophet erinnert die Méchtigen daran, dass Ausbeu-
tung, Unterdriickung und Entrechtung ein Unrecht sind. Er fordert nicht dazu auf, sich zu den
Schwachen, den Ausgebeuteten und Entrechteten herabzubeugen. Es geht Amos darum, dass die
Michtigen anzuerkennen, dass alle Menschen ein Recht haben auf das, was sie zum Leben brau-
chen. Wer ihnen gerecht werden will, darf keinen ausbeuten, sondern er muss mit den anderen
teilen, was er hat. Die Verpflichtung zum Teilen wird aber weder nur als ein ethischer Appell for-
muliert noch auch nur rechtlich begriindet. Als Motivationsgrund der Verpflichtung wird Gottes
Barmherzigkeit ins Spiel gebracht. Diese ist méchtiger als jene Logik, in welcher nur Gleiches mit
Gleichem vergolten beantwortet wird, méchtiger als die Vertragslogik. Der Prophet setzt darauf,
dass mit der Erinnerung an die Barmherzigkeit Gottes das Wissen darum verbunden ist, dass das
Gliick, das man selbst erleben darf, nicht nur eine Folge eigenen Verdienstes ist, und die Not des
anderen eben auch nicht nur dessen eigene Schuld. Fiir die Soziale Arbeit, deren Engagement fiir
Gerechtigkeit auch auf die Forderung von Solidaritét zielen muss, diirfte es gut sein, jene Quelle
im Blick behalten, die daran erinnert, dass damit die Frage, ob der andere es auch verdient, dass
ich mit ihm teile, eine Frage ist, die an Gottes Barmherzigkeit zerbricht.
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Teologie a socialni prace - oddélené svéty, slepé
misto nebo interdisciplinarni obohaceni?

Uvahy o vyznamu teologie pro koncepce socialni prace
Beate Hofmann

Abstrakt

Clanek vychazi z némeckého kontextu a reflektuje mozné role a funkce teologie pro teorie
a metody socialni prace a praxi socialnich zafizeni. Po vodnich poznamkach k védecko-teo-
retickému zarazeni teologie je diskutovana role teologie pfi analyze a objasfiovani obrazu
Clovéka, které jsou zakladem socialni prace, a prezentovana na dvou prikladech pojeti identity
afragmentarnosti; ndsledné je pozornost vénovana reflexi hodnot, norem v dilematech social-
ni prace, objasnéni potencialu smyslu a zvladani kontingence, reflexi ritualt a zdrojl a vnima-
ni institucionalni role cirkve pro ob¢anskou angazovanost i socidlné prostorové pristupy, aby
byl ukazan vyznam teologickych dimenzi pro teorii a praxi socialni prace.

Klicova slova: teologie, socialni prace, teologicka antropologie, obraz cloveka

1. Védecko-teoretické uvahy a vnimani kontextu

Socialni prace ¢i socialni prace jako véda - presna definice se zda byt velmi sporna i v ramci
oboru samotného' - se v Némecku rozvinula v pribéhu emancipace socialnich véd z podru-
¢i teologie. Béhem osvicenstvi a Velké francouzské revoluce byla prolomena predstava, ze Zi-
vot a také chudoba jsou Bohem prfedem urcené ¢i dokonce chténé. Tim byla umoznéna analyza
socialnich problémt jako problémd, za které jsou zodpovédni lidé. Avsak s teoretickym a déjinnym
odmitnutim teologického vnimadni svéta a ¢lovéka, ke kterému muselo nutné dojit, byly prekryty
i dulezité prvky duchovné déjinnych tradic socialni prace. Ptame-li se nyni na funkci teologie pro
socialni praci, nejde jiz o ,,poru¢nikovani“ ve vnimani svéta a clovéka ¢i v analyze svéta kazdo-
denniho Zivota, ale o perspektivu, diléi aspekt, védu se vztahem k ostatnim védam popisujicim
vnimani svéta a ¢lovéka. Ignorovat teologii tak, jak se to nyni déje v némecké socialni praci coby
védé, znamena - to je ma teze — odriznout dulezité kofeny socialni prace a ignorovat ustfedni
dimenze lidského Zivota. Neni to ku prospéchu ¢lovéka a neni to spravné. Odpor proti teologii
je Casto spojovan s obrazy teologie jako ideologické, nevédecké, do sebe uzaviené teorie a cirkve

1  Profesionalni praxe fedeni socialnich véci ¢i socialnich problému klientd, srov. Bringfriede SCHEU - Otger AUTRATA, Theorie Sozialer
Arbeit. Gestaltung des Sozialen als Grundlage, Wiesbaden: Verlag fiir Sozialwissenschaften, 2011.
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jako autoritarské, stredoveké instituce.” Takové obrazy prehlizeji kritickou sebereflexi moderni
védecké teologie stejné jako postaveni teologie a cirkve v podpofte téch, ktefi celosvétove vystupuji
za svobodu, mir a zachovani stvoreni.

V Némecku se o vyznamu teologie pro socialni praci v soucasné dobé diskutuje predevsim pod
heslem ,,nabozenska citlivost®, Ustiedni teze zastanci tohoto stanoviska zni v souhrnu takto:
Tam, kde je nabozenstvi v kazdodennim zivoté, v lidské zivotni skute¢nosti centralni velicinou
klientt a klientek, tam k nému musi byt pfihlédnuto a musi byt zahrnuto do feseni socialnich
problémi. Nabozensky slepa socialni prace ¢i socialni prace, ktera neni schopna mluvit nabozen-
skym jazykem, napt. neoslovi islamisticky ¢i salafisticky ovlivnéné mladé lidi. Jejich obraz svéta
mohou socialni pracovnici narusit jen tehdy, jsou-li sami schopni mluvit nabozenskym jazykem
a mohou-li presvédcivé hajit a zit jiny pohled na svét. K nabozenské citlivosti patfi i vnimani
vyznamu nabozenskych organizaci pro biografii a spolecensky zivot klientt a klientek. Nabozen-
stvi, vnimani nabozenskych potieb, zainteresovanost na nabozenskych institucich jako zakladni
dimenze lidského Zivota hraji v oSetfovatelstvi,’ ale i v socidlné védnich analyzach svéta kazdo-
denniho Zivota prinejmensim v anglosaském prostredi diilezitou roli.* Ignorovat nebo zleh¢ovat
je jako irelevantni znamena prehlizet dlohu, kterou nabozenstvi jako zdroj hraje v Zivoté mnoha
lidi - i ve stale vice sekuldrnich spole¢nostech. V nasledujicim textu bude v péti prikladech pojed-
nano o roli teologie pro koncepce socidlni prace i v podminkach vysoké sekularity.

2. Teologicka reflexe obrazii clovéka a svéta

V navaznosti na Martina Lechnera’ a Silvii Staub-Bernasconi 1ze v hrubych rysech nacrtnout tfi
typy teorii socialni prace:

a) Zaméreni na ,,¢lovéka bez spole¢nosti®: ¢lovek je vidén jako autonomni, sobéstaény
a sebeurcujici; pozornost socidlni prace je odpovidajicim zptisobem zaméfena na
prava a naroky, seberealizaci a svobodu.

b) Dominance spolecenské perspektivy: pozornost teorii socidlni prace je zaméfena
na spolecenskou integraci, disciplinarizaci a stabilizaci; socialni prace je chapana
jako normalizujici prace.

c) Procesni a systémové potteby, které popisuji ,,clovéka ve spole¢nosti® a vinimaji jeho
potreby; socidlni prace ma v tomto kontextu odpovidat individualnim potfebam
a socialnim pozadavkim.

Jiz v téchto malo heslech se objevuji rozdilné obrazy ¢lovéka a spolecnosti a z nich odvozené velmi
rozdilné funkce socialni prace. Co zde prinasi teologicka perspektiva?

Teologicka analyza podporuje uméni rozliSovat, napf. v evangelicko-luterském pojeti clovéka
jako iustus et peccator (spravedlivy a hfisnik) a v jeho vztazich coram deo a coram hominibus.
Tim jsou odkryvany implicitni normativni formulace tykajici se podstaty clovéka a poskytujici

2 Martin LECHNER, Theologie in der Sozialen Arbeit (Benediktbeurer Studien 8), Miinchen: Don Bosco Medien, 2000, s. 156. Teologie se
setkava s vétsi skepsi nez filosofie, musi tim vice dokazovat svou uzite¢nost.

3 Srov.model pé¢e Monika KROHWINKEL, Pflegemodell, (on-line), dostupné na: https://de.wikipedia.org/wiki/Modell_der_fordernden_
Prozesspflege, citovano dne 8. 1. 2018.

4 Napt. v Capability-Approach M. Nussbauma, srov. Matthias NAUERTH - Kathrin HAHN - Michael TULLMANN - Sylke KOSTERKE,
Religionssensibilitit in der Sozialen Arbeit, Stuttgart: Kohlhammer, 2017, s. 20.

5 LECHNER, Theologie in der Sozialen Arbeit, s. 164n; Silvia STAUB-BERNASCONI, Systemtheorie, soziale Probleme und Soziale Arbeit:
lokal, national, international oder: vom Ende der Bescheidenheit, Bern, Stuttgart, Wien: Haupt, 1995, s. 120-133.



8 CoriJ[os )
45 2018 elveritas

odtivodnéni k témattim, jako je napf. hodnota Zivota, ale i cil lidského rozvoje (napft. seberealiza-
ce). Reflexe téchto otazek patfi k tikoltim epistemologického a ontologického fundamentu teorii
socialni prace. Vnimani teologickych perspektiv pritom mize prispét k intelektualnimu tfibeni
a diferenciaci téchto zakladt. Tato odvazna teze bude objasnéna na dvou prikladech.

2.1 Teologicka kritika teorii rozvoje identity

Pojem identity hraje ustfedni roli v fadé socialné-pedagogickych konceptti. Podpora rozvoje iden-
tity, zpracovani poruch identity, to jsou témata v poradenské praci, v riznych oblastech vychovy,
ale i v krizové intervenci.® Casto je pfitom pouzivén koncept identity psychologa Erika Erikso-
na.” Jeho koncept stupni vyvoje identity s idedlem kompletni, celostni identity a zralé osobnos-
ti stoji v pozadi mnoha konceptl poradenstvi a doprovazeni. Teolog Henning Luther poukazal
na spornost tohoto idealu kompletni, ukoncené identity. Ve svém ¢lanku ,Identita a fragment™®
pouziva ustfedni aspekty kiestanské antropologie k popisu fragmentarni povahy lidské identity.
Chape fragment na jedné strané jako zlomek minulosti, na druhé strané jako netplny a otevieny
do budoucnosti. Vyvoj a zména, tim i transcendence sebe sama jakozto konstitutivni znak iden-
tity, jsou podle Luthera mozné jen pfi chapani ¢lovéka jako fragmentu. Plna identita podle néj
implikuje zfeknuti se smutku, nadéje a lasky.

Lutherovo chapani ,,identity jako fragmentu® bere vazné jak kfestanskou nauku o htichu, v niz je
pravé touha po dokonalosti, prani ,,chtit byt jako Bith® chapano jako projev hiichu. Byt ¢lovékem
naopak znamena vyrovnat se s fragmentarni povahou lidského byti. Koncept chape Krista jako
pravzor fragmentarni identity na kfizi, ale také jako toho, kdo prekonal fragmentdrnost svym
zmrtvychvstanim. OspravedInéni popisuje H. Luther jako Zivot coby fragment, ktery je odkdzany
na dovrsenti, kterého sdm nemuZe dosdhnout.

Tento koncept je ve velké mife nosny pro lidi, ktefi musi zvladat zkusenosti krizi a zlom, ktefi
jsou vytrzeni ze zivotnich plant utékem, migraci ¢i elementarni zZivotni krizi, ale i spolecenskymi
zvraty. Osvobozuje je ze snah o sebeoptimalizaci, skrze néz mohou lidé dostat sami sebe do silné-
ho stresu, a které vedou k tomu, Ze jsou krize interpretovany jako osobni selhani.’

Ptistup Henninga Luthera je pfikladem toho, jak mohou teologické kategorie relativizovat urco-
vani norem a idedlni obrazy a mohou odhalit jejich vliv na omezovani svobody a rozvoje. Neni
nutné byt s Lutherovymi kategoriemi zajedno, ale je tfeba kriticky se vyporadat s jim identifikova-
nymi disledky perfekcionismu a sebeoptimalizace. V tom je napomocna jeho teologicky urcena
perspektiva.

2.2 Teologicka antropologie uvaZzovana v napéti mezi protichitdnymi poly

Druhy ptiklad vyznamu teologickych obrazi clovéka: obrazy c¢lovéka v socidlni praci kolisaji,
jak jiz bylo tvodem zminéno, mezi zamérenim na deficity a omezeni na strané jedné a dirazem
na autonomii, seberealizaci a sebeurceni na strané druhé. I perspektivy kfestanské antropologie
jsou na jedné strané poznamenany zasadni skepsi (,,kazdy vytvor lidského srdce je od mladi zly*
Gn 8,21), ale také usilim o povzbuzeni lidi k vedeni samostatného Zivota a k Zivotu podle Bozich

Benjamin JORISSEN - Jorg ZIRFAS (Hg.), Schliisselwerke der Identitditsforschung, Wiesbaden: Verlag fiir Sozialwissenschaften, 2010.
Erik H. ERIKSON, Identitit und Lebenszyklus, Frankfurt: Suhrkamp, 1966.
Henning LUTHER, Religion und Alltag. Bausteine zu einer praktischen Theologie des Subjekts, Stuttgart: Radius, 1992, s. 160-183.
Srov. Michael NUCHTERN, Spiritualitit auf dem Markt, in: Spirituelle Aufbriiche. Perspektiven evangelischer Glaubenspraxis, FS M.
Seitz, hg. von Michael Herbst u. a., Géttingen: Vandenhoek & Ruprecht, 2003, s. 9-18.
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prikazani (,empowerment® ,Jdi a jednej také tak®, L 10,37). Oboji ma - subjektivné nahlizeno -
na sebevédomi lidi, ktef1 se setkaji se socidlni praci jako klienti, jen maly dopad. Dalsi uvahy zde
nabizi katolicka teolozka Marianny Heimbach-Steins,'® ktera shrnula kfestanskou antropologii
do péti velmi rozdilnych napétovych poélu:

e autonomie ©  vdécnost coby stvorend bytost (za sebe a svij zivot vdécit druhym)
e individualita ©  spolecenskost, socialni vylouceni

e schopnostvztahu = © potreba vztahu

e svoboda © omylnost, schopnost rozpoznat vinu

e prekroceni sebe sama,

distancovani se od sebe
sama © smrtelnost (zkusenost kontingence)

Lidsky Zivot je zde popisovan jako pohyb v napéti mezi opa¢nymi poély. Udrzet toto napéti a ne-
zdtraznovat pouze jednu stranu a druhou prehlizet, to je vyzva pti posuzovani lidskych schopnosti
a hranic. Mnoho obrazli o sobé samych, ale i reklam idealizuje jednu stranu a tabuizuje druhou: ve
sportu, v povolani, ve vztazich jde o autonomii, o svobodu, o prekracovani hranic, o to prekonat
sebe sama. To je pozitivné ocenovano, ale zaroven je potlacovana konfrontace s neprekonatelnymi
hranicemi, jako je napt. smrt. V socialni praci véak mame vétsinou co do ¢inéni s lidmi tehdy, jsou-li
konfrontovani s druhou stranou téchto pdla, kdyz se musi vyporadat s vinou, potfebou vztahu,
zavislosti a kontingenci. Krestansky obraz ¢lovéka, ktery vidi ¢lovéka v tomto napéti, miize vnimat
potencial i omezeni lidského Zivota a tim nacrtnout realisticky obraz clovéka.

Takovy pristup proto miize prispét k tomu, aby si teorie socialni prace nejprve viibec uvédomily,
ze existuji takovéto obrazy clovéka a svéta, aby je reflektovaly a aby identifikovaly a zpracovaly
slepa mista v pohledu na ¢lovéka.

Teologické vnimani skute¢nosti zde mize mit funkci kritiky ideologie, nebot i kdyz se to mutze
zdat zarazejici, je sama teologie mnohymi povazovana za formu ideologie. Jak vyznamnym kore-
lativem mohl a musel byt kiestansky pohled na ¢lovéka ve stfetnuti s ideologiemi a jaké straslivé
dasledky mize mit absence takového korelativu, to Charita a Diakonie v Némecku zazily citel-
nym zpusobem. Nacisticka politika eutanazie, ktera byla nasledné statecnym odporem jednotli-
vych kfestanid alespon utlumena a omezena, mohla rozvinout svij ¢lovékem pohrdajici uc¢inek
mezi lékari a pracovniky v zafizenich pro osoby se zdravotnim postizenim proto, Ze tito pracovni-
ci byli nachylni k rasistickym a eugenickym myslenkam a stali se tak pomahaci rasistické socialni
a populacni politiky. Nepostavili se na odpor nacistickému znehodnoceni zivota lidi s postize-
nim. Teprve zpracovani této historie i vyrovnani se s pfehmaty a se zneuzivanim v kfestanskych
zafizenich béhem nacistické diktatury zostfilo v Némecku citlivost pro otazky obrazu clovéka
a hodnoty lidského zivota.!' To samé plati pro zpracovani stop materialistického, na prevychovu
a napravu zaméreného obrazu ¢lovéka v zafizenich NDR."

Teologie zde podporuje etickou reflexi profesniho jednani a spolecenskych otazek tykajicich se
hodnot v konfrontaci s Zidovsko-kfestanskym obrazem ¢lovéka a biblickou tradici. To se mtize dit

10  Srov. Marianne HEIMBACH-STEINS, Menschenbild und Menschenrecht auf Bildung. Bausteine fiir eine Sozialethik der Bildung, in:
tamtéz; Gerhard KRUIP (Hg.), Bildung und Bildungsgerechtigkeit, Bielefeld: Bertelsmann, 2003, s. 23-43.

11 Napi. Anneliese HOCHMUTH, Spurensuche: Eugenik, Sterilisation, Patientenmorde und die v. Bodelschwinghschen Anstalten,
in: Matthias BENAD (in Verbindung mit Wolf Kétzner und Eberhard Warns), Bielefeld: Bethel, 1997 und exempl. https://www.
diakonieneuendettelsau.de/ueber-uns/geschichte/, citovano dne 8. 1. 2018.

12 Srov. Christian SACHSE, Der letzte Schliff. Jugendhilfe der DDR im Dienst der Disziplinierung von Kindern und Jugendlichen (1945-1989),
Schwerin: Landesbeauftragte f. Mecklenburg-Vorpommern f. d. Unterlagen d. Staatssicherheitsdienstes d. ehemaligen DDR, 2011.
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pouze v interdisciplinarnim dialogu se socialni praci, oSetfovatelstvim, medicinou a podnikovou
ekonomikou, aby byl spole¢né vytvoren obraz ¢lovéka, ktery je charakterizovan respektovanim
lidské distojnosti jakozto zakladnim postojem. Na této bazi pak mohou pracovnici posoudit od-
povidajici oSetfovatelské, poradenské a pecovatelské pristupy a uzptisobit sviij vSedni pracovni
den. Teologie zde nabizi - v dialogu s ostatnimi - fundament, bazi.

Tim se dostavame k druhému sty¢nému mistu, otazce hodnot a norem.

3. Teologie jako reflexe normativnich predpokladi a etickych dilemat

Silvia Staub-Bernasconi poukazala v roce 1994 na nebezpeci spocivajici v tom, Ze zaméfenim se
na teorie jednani v teoriich socialni prace bude otazkam hodnot vénovano jen malo pozornos-
ti.” Pozadovala obsahlou nauku o hodnotach a etice v ramci vzdélavani v socialni praci. To mélo
slouzit ke zdivodnéni hodnot, k pomoci v hodnotovych konfliktech a ke kritické diskusi pii sta-
novovani funkci, problémi a cilti i dusledki jednani v socialni praci. Na prikladu teorii identity
a obrazu clovéka jiz bylo ukdzano, jaky vyznam muze mit reflexe normativnich zaklada teorii
a koncepci socialni prace. Pravé otazky tykajici se hodnoty Zivota se projevuji v praci v zafizenich
pro lidi s postizenim ¢i v poradenskych stiediscich pro konflikty souvisejicimi s té¢hotenstvim.
Ovliviuji postoj pracovniki k postizenym ¢i umirajicim lidem.

Vedle zakladnich otazek poukazala Staub-Bernasconi na dilemata a hodnotové konflikty, které
patfi ke vSéednimu dni socidlni prace, napt. napéti mezi sebeurcenim a sebeposkozenim, s nimiz
jsou pracovnici v praci se zavislymi ¢i pfi asistovani lidem s postizenim casto konfrontovani. Toto
dilema musi byt reflektovano a zpracovano, coz vyzaduje osvojenti si etické reflexe.

Jeden priklad: otazka zakonika ,, A kdo je mdj blizni?“ z L 10, znamena pfevedeno do dnesni doby
napt. ,,Komu a jak pomohu vzhledem k omezenym zdrojim a velké potiebé pomoci a celosvéto-
vé nouzi?“ Tuto otdzku rozhoduje socialni pracovnik nékolikrat denné. Cini tak podle kritérii ze
socialniho prava, mnohdy patrné po diskusich ve svém tymu, mnohdy i intuitivné ¢i spontanné.
Musi se pritom zabyvat zkuSenostmi zavislosti, moci a bezmoci, osamélosti ¢i blizkosti a distan-
ce. Aby socialni pracovnici dostali své odpovédnosti, musi si byt védomi toho, Ze jejich jednani
nemuze byt hodnotové neutralni ¢i dokonce bez hodnot a Ze vyzaduje peclivé zvazovani mezi
riznymi dobry. Tam, kde jsou omezené zdroje pomoci, ale velka nouze, vyvstavaji otazky po
spravedlnosti a odpovédnosti v zachdzeni se zdroji. Schopnost kritické reflexe vlastniho jednani
vzhledem k normativnim pfedpokladiim je centrdlni kompetenci s ohledem na nedostatek zdroja
a konflikt cila.

Prirozené zde i filosoficka etika nabizi dtlezité priklady a zptisoby mysleni, napt. aby bylo mozné
argumentativné uplatnit a odivodnit radikdlnost odmitnuti chovat se k lidstvi jako k prostiedku
a nikoli jako k ucelu a hajeni lidstvi jako ucelu o sobé samotném v etice Immanuela Kanta. Pravé
vzhledem k dominanci utilitaristickych teorii v soucasné filosofii je obohacujici ukazat prostred-
nictvim teologicky odiivodnéné etické argumentace rozmanitost etického uvazovani a moznosti
odtivodnéni, a podporovat tak schopnost nejen spole¢nosti, ale i jednotlivych profesionalii vytva-
fet si usudek. Kromé toho nabizi zabyvani se etikou moznost osvojenti si zptisobt reflektovaného
vytvafeni usudku a tfibeni citlivosti pro etickou dimenzi socialni prace.

I zde jde o predpoklady socialni prace jako védy, ktera musi objasnit vlastni normativni formula-
ce, musi umét zpracovat prednormativni impulzy jako empatii a umét rozumét vlastnimu jedna-
ni, svym cilim, ale i omezenim, pfi nichz k tomuto jednani dochazi, a umét je zhodnotit.

13 LECHNER, Theologie der Sozialen Arbeit, s. 172.
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4. O zachdzeni s horizonty smyslu a kontingenci

V sekuldrni zemi snad ochabuje vyznam studia nabozenstvi, av§ak vyrovnavani se s konstrukcemi
smyslu a jejich vyznamem pro Zivot klientt i profesionalt ztstava. Ukazuji to vyzkumy sociologie
nabozenstvi napt. na vychodé Némecka.' Teologie v tomto kontextu nabizi bohatou konfrontaci
s perspektivami konstrukce smyslu; nabizi reflexi fe¢ovych vzort, obrazt a tim vzory vyrovnani
se s kontingenci. Podporuje pfitom tikol, ktery formuloval Hans Thiersch," jeden z pfednich od-
borniki v socialni praci v Némecku, totiz zapojit kontingence do hry a zaclenit je do feci tak, aby
s nimi mohl ¢lovek zit.

Existuji oblasti socidlni prace, v nichZ je nemozné vyhnout se takovymto otazkdm po smyslu;
jejich zvladnuti je jadrem prace. To plati zejména na hranici Zivota; s takovymi otdzkami se v§ak
1ze setkat i v praci se zavislymi, v poradenstvi ¢i pfi pomoci v rozvoji. ,,Pro¢ se mi to déje?”, ,,Jak
to vydrzim?% ,.V ¢em je smysl mého zivota?®, to jsou nejcastéjsi podoby takovych otazek. Zatimco
v oSetfovatelstvi jiz patfi zohlednéni takovych otazek ke standardu a zohlednéni nabozenskych
potreb patii k zakladnim potfebam, na které je tieba brat zfetel, jejich zakotveni v socialni praci
se zda byt mnohem obtiznéjsi.'® Predev$im studie z anglosaského prostfedi vyzdvihuji vyznam
nabozenskych zdroji ve vypotradavani se s krizemi smyslu jak pro klienty, tak i pro pomahajici.
Srovnatelné némecké studie jsou vSak dosud prejimany spiSe vahaveé.'” Alespon v Némecku je ve
svété teorii socialni prace patrny ,strach z ciziho® ve vztahu k teologicky ovlivnénému pojeti her-
meneutiky svéta kazdodenniho zivota.'®

Je-li ,,prace se smyslem" akceptovana, patfi k ukolim socidlni prace v ni lidi podporovat. Takovato
prace tykajici se vykladu, interpretace smyslu vyzaduje vlastni kompetence. Obrazy a fecové vzory
slouzici ke zvladnuti této interpretacni prace pochazeji z rtiznych myslenkovych tradic a nabozen-
stvi, jsou zakotvené v kulturni paméti a jsou dnes rozmanité kombinovany, jak ukazuje sociologie
nabozenstvi. Porozuméni témto feCovym vzortm, jejich, mozna i kritické, zkoumani a zasazeni do
nového kontextu, vyzaduje znalost vzorct, jejich intelektudlni proniknuti a zpracovani.

Ten, kdo chce lidi podporovat v interpretovani smyslu, musi sam ovladat tuto interpretacni praci a musi
umét reflektovat vlastni vykladové vzorce. MiiZe se tak dit pfi supervizi nebo pti kolegialni poradé, po-
mahat zde mohou i spiritudlni spolecenstvi a mista. V Némecku se pravé formuje sit pro komunikaci
a spiritualitu tykajici se existencidlnich otazek, kterd v socidlnich organizacich podporuje pracovniky
v tom, aby rozvijeli formy a podoby komunikace o existencialnich otazkach a nalézali mista pro reflek-
tovani vlastnich otazek.” V podporte takovychto snah spociva dalsi funkce kiestanské teologie v social-
ni praci. Pfirozené je pravé v této oblasti dilezité byt si jasné védom hranic vlastniho konani a vlastnich
moznosti. Ne na kazdou otdzku existuje odpovéd, a pravé v této oblasti existuji situace, kdy mohou
socialni pracovnici a klienti spole¢né vyjadrit jen svou bezradnost. Vira zde muize byt dulezitym zdro-
jem pfi zvladani aporii a mtze chranit pred prehnanymi o¢ekavanimi co se ty¢e pomoci a uzdraveni.

14 Srov. Monika WOHLRAB-SAHR - Friedericke BENTHAUS-APEL, Weltsichten, in: Kirche in der Vielfalt der Lebensbeziige, in: Wolfgang
HUBER - Johannes FRIEDRICH - Peter STEINACKER (Hg.) (4. EKD-Erhebung tiber Kirchenmitgliedschaft), Giitersloh: Giitersloher
Verlagshaus, 2006, s. 279-330.

15 Srov. Hans THIERSCH, Lebenswelt und Moral. Beitrige zur moralischen Orientierung sozialer Arbeit, Weinheim, Miinchen: Juventa,
1993, s.71n. Déle srov. LECHNER, Theologie der Sozialen Arbeit, s.189.

16 Srov. zminénou diskusi o ndbozenské citlivosti v socidlni praci, NAUERTH - HAHN ~TULLMANN - KOSTERKE, Religionssensibilitdt
in der Sozialen Arbeit.

17  Srov. Heike LUBATSCH, Fiihrung macht den Unterschied. Arbeitsbedingungen diakonischer Pflege im Krankenhaus, (viz konkrétné 5),
Berlin u. a.: Lit-Verlag 2012; dale srov. Tim HAGEMANN, Arbeit, Gesundheit, Spiritualitit & Religiositit. Forschungsbericht (o. J., ca.
2013) (on-line), dostupné na: http://www.ekd.de/si/download/Bericht.pdf, citovano dne 14. 1. 2014.

18 Srov. k analyze LECHNER, Theologie der Sozialen Arbeit, s. 183n.

19 Srov. viz © NEKS (on-line), dostupné na: www.netzwerk-eks.de, citovano dne 8. 1. 2018.
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5. Spiritualni dimenze

V pravé receném jsou zaroven obsazeny otazky tykajici se resilience a salutogeneze. Otazky typu
»Jak to vydrzim?% ,Jak ziistanu zdravy?“ se v socialni praci vzdy stavaji ustfednimi otazkami ne-
jen ve vztahu ke klientim, ale i k pracovnikiim. Z vyzkumu syndromu vyhofeni zde vyvstavaji
zajimavé moznosti navazani na znalosti kfestanstvi v oblasti spirituality. Jednd se zde o ritualizaci
v bézném zivoté, o kulturu odpocinku a vyznam prestavek. Znalost vyznamu takovychto zdanli-
vych malickosti je na fadé mist obétovana ekonomické racionalizaci, aniz by byla brana v tivahu
z toho vznikajici ekonomicka $koda. Vyzkumy v oblasti podnikové kultury jsou zaméfené na to,
presvédcit ekonomy a specialisty v oboru socidlnich véd o vyznamu rituald, prestavek, védomého
utvareni dulezitych zivotnich prahi jak v Zivoté uzivateld, pracovnika ¢i celych organizaci.”
Teologie zde ptichazi v ivahu jako vyklada¢ a tviirce Zivotnich prahi; prinasi perspektivu, ktera
se na mnohych mistech stala cizi, pfinasi novou citlivost pro dobu a prosttedi, pro rytmus a jeho
ucinky na zdravi a kompetenci ve zvladani zivota. Nejedna se zde o ezoteriku, ale o hlavni zdroje
veédéni tykajici se zvladani elementdrnich zkuSenosti jako je stres, smutek, bezmoc, osamélost
a tomu odpovidajici ucast, vytvareni spolecenstvi, socialni zvladani diference a vhimani vSedniho
dne. Citlivost pro takové otazky a prilezitosti patfi fundamentalné k teoriim a metodam socidlni
prace; pri vytvareni konkrétnich forem se lze, av§ak nemusi, ucit od praktické teologie.

Tim se dostavame k posledni dimenzi popisu vyznamu teologie pro teorie a koncepce socialni prace.

6. Institucionalni dimenze a otazka obcanské spolecnosti a socialniho prostoru

V této dimenzi jde o otazku tykajici se instituci spolecenské soudrznosti a role cirkve a kfes-
tanskych organizaci pro spole¢nost. MizZe se to jevit jako velmi némecka perspektiva. Zde hraji
cirkve a kiestanské organizace dutlezitou roli pfi hledani toho, co umoznuje spole¢nosti fungovat,
co pomaha zachovavat rovnhovahu mocenskych instanci ve staté a pomaha pfi zvladani velkych
spolecenskych vyzev. To v$ak plati i pro mnoho zemi Afriky a Latinské Ameriky, dokonce i pro
Cinu. Aby bylo mozné vnimat vyznam kiestanskych organizaci pro obéanskou spole¢nost a ro-
zumét fungovani téchto organizaci, je zapotiebi teologické kompetence a systémové kompetence
vzhledem k cirkevnimu systému.

V Némecku vzbudila role cirkvi a organizaci obcanské spolecnosti pfi zvladani pristéhovalecké
vlny 1 milionu uprchlikd v roce 2015 diskusi o vyznamu dobrovolnictvi a obc¢anské spole¢nosti.
Komercionalizaci a ekonomizaci zdravi a socidlnich véci ziskava angazovanost obc¢anské spolec-
nosti novy vyznam. Vymyka se logice finan¢ni odmeény a logice socidlniho sttu a zac¢ind tam, kde
lidé vidi socialni potfebu a kde chtéji a mohou angazované pomahat a sami se k pomoci zorgani-
zovat — aniz by nejprve museli vysvétlovat otazku refinancovani socialniho jednani. Prikladem je
prace potravinovych bank, zakladani hospicti ¢i prace v zatizenich pro uprchliky. Mnohé formy
pomoci, jako napt. prace pro hospice, jsou na mnoha mistech jiz trvale financovany a staly se sou-
¢asti systému zdravotni péce. Jiné oblasti si zachovavaji svou komplementarni funkci.
Sociologické analyzy ukazuji, Ze mimorddny potencidl cirkvi a jejich diakonické prace spociva
na jedné strané v podpore interpersonalni a institucionalni dévéry.”! Cirkevni a diakonické orga-

20 Srov. Beate HOFMANN, Diakonische Unternehmenskultur. Handbuch fiir Fiihrungskrifte, Stuttgart: Kohlhammer, 2010, (on-line)
dostupné na: www.diakoniewissenschaft-idm.de/unternehmenskultur, citovano dne 8. 1. 2018.

21  Gert PICKEL, Religi6ses Sozialkapital. Evangelische Kirche als Motor gesellschaftlichen Engagements, in: Evangelische Kirche in Deutschland
(Hg.), Engagement und Indifferenz - Kirchenmitgliedschaft als soziale Praxis. V. EKD-Erhebung tiber Kirchenmitgliedschaft, Hannover: EKD
2014, (on-line) dostupné na: https://www.ekd.de/ekd_de/ds_doc/ekd_v_kmu2014.pdf, citovano dne 8. 1. 2018, s. 108-116.
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nizace nabizeji ,,bohaté spektrum struktur prilezitosti, které umoznuji osvojeni si dtivéry“.** Tato
davéra je dalezitym zakladem pro soudrznost spole¢nosti. U ¢leni cirkvi se ukazuje, Ze davéra
v lidi jiného nabozenského vyznani je srovnatelné vétsi, takze je zde patrny ,,rozdily prekonavajici
a spojujici socialni kapital“* Tento socialni kapital je posilovan hodnotami jako laska k bliznimu
a je v uzkém spojeni s dobrovolnou angazovanosti.

Na druhé strané nabizeji cirkve mnohotvarnou sit a kontakty na jiné organizace. Mnoho cirkev-
nich obci v Némecku je propojeno ve své obci, se spolky a jinymi nabozenskymi spole¢nostmi.*
Tyto kontakty v obcanské spolecnosti jsou ,,pokladem”, jehoz potencial neni casto védomé viibec
vniman.”

Socialni prace nesmi tento potencial prehlizet, musi se naudit s nim pracovat, predevsim s ohle-
dem na koncepce orientace na socidlni prostory nebo rozvoj socidlniho bydleni. K tomu je za-
potfebi znalost systému tykajiciho se cirkvi a kiestanskych organizaci a schopnost spolupracovat
s prislusnymi subjekty a s dobrovolniky a nevidét v nich hlavniho ideologického nepfitele.

7. Zaveér

Aby mohla teologie plnit zde naznacené ukoly a funkce, musi splnovat urcité podminky. Musi byt
kontextudlni a nesmi se bat reflexe a kritického osvétlovani konkrétnich zkuSenosti a souvislosti.
Musi byt elementarni a zaroven diferencovana. Musi hermeneuticky reflektovat vlastni predpoklady
mysleni a vydrzet zpochybnovani narokt na pravdu. Musi umét prekladat své vlastni jazykové hry
do jazykového svéta pedagogiky, socidlnich véd nebo filosofie, a byt tak schopna mluvit interdiscip-
linarné a byt ,,polyfonni®. A obc¢as musi byt odvazna a zaujata, jde-li o zpochybnovani ideologickych
formulaci nebo mocenskych narokd. Pravé tehdy se ukaze, zda teologie ptisobi fundamentalné,
nebo spise jako ozdobna $lehacka, bez které se Ize obejit, je navic nezdrava a pribira se po ni.

A rozvijejici se socialni prace jakozto véda se svymi teoriemi a koncepcemi musi zvazit, zda chce
a muize rezignovat na fundamentalni prispévek teologie k objasnéni svych normativnich zékladd,
¢i zda by tim nepropasla $anci na interdisciplinarni obohaceni ve vnimani svéta kazdodenniho

zivota lidi i v antropologickych a etickych fundamentech své védy.

Preklad: Mgr. et Mgr. Jana Maryskova
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Prof. Dr. theol. Beate Hofmann

Kirchliche Hochschule Wuppertal/Bethel

Lehrstuhl fiir Diakoniewissenschaft und Diakoniemanagement
Bethelweg 8, 33617 Bielefeld
hofmann@diakoniewissenschaft-idm.de

22 Gunther SCHENDEL, Zivilgesellschaftliche Potentiale. Warum die Kirchen einen wichtigen Beitrag zur Zivilgesellschaft leisten (und
wie sie selbst davon profitieren kénnen), eNewsletter Wegweiser Biirgergesellschaft 10/2015, ze dne 03. 06. 2015.

23 Vgl. Gert PICKEL - Anja GLADKIRCH, Sikularisierung, religioses Sozialkapital und Politik. Religioses Sozialkapital als Faktor der
Zivilgesellschaft und als kommunale Basis subjektiver Religiositét, in: Antonius LIEDHEGENER - Jacqueline WERKNER (Hg.), Religion
zwischen Zivilgesellschaft und politischem System. Befunde - Positionen — Perspektiven, Wiesbaden: Verlag fiir Sozialwissenschaften,
2011, s. 81-109:99.

24 Pres 52 % dobrovolnikl v Diakonii se angazuje i mimo ni. Diakonie texte 04. 2012, (on-line) dostupné na: https://www.diakonie.de/
fileadmin/user_upload/Diakonie/PDFs/Diakonie-Texte_PDF/Texte-04-2012-Freiwilliges_Engagement.pdf, citovano dne 8. 1. 2018, s. 34.

25 Srov. SCHENDEL, Zivilgesellschaftliche Potentiale, s. 3.
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Theologie und Soziale Arbeit - Getrennte Welten,
blinder Fleck oder interdisziplinare Bereicherung?
Uberlegungen zur Relevanz der Theologie fiir die

Konzeptionen Sozialer Arbeit
Beate Hofmann

Abstract

Der Aufsatz reflektiert ausgehend vom deutschen Kontext mogliche Rollen und Funktionen
von Theologie fur Theorien und Methoden der Sozialen Arbeit und die Praxis sozialer Ein-
richtungen. Nach einleitenden Bemerkungen zur wissenschaftstheoretischen Einordnung
von Theologie wird die Rolle der Theologie bei der Analyse und Klarung von der Sozialen
Arbeit zugrundeliegenden Menschenbildern diskutiert und an zwei Beispielen zur Wahrneh-
mung von Identitat und Fragmentaritat vorgestellt; danach werden die Reflexion von Wer-
ten, Normen in Dilemmasituatione der Sozialen Arbeit, die Klarung von Sinnpotenzialen und
Kontingenzbewaltigung, die Reflexion von Ritualen und Ressourcen und die Wahrnehmung
der institutionellen Rolle von Kirche fir zivilgesellschaftliches Engagement oder sozialraum-
liche Ansatze beleuchtet, um die Relevanz theologischer Dimensionen fiir Theorie und Praxis
Sozialer Arbeit aufzuzeigen.

Schliisselworter: Theologie, Sozialen Arbeit, Theologische Anthropologie, Menschenbild

1. Wissenschaftstheoretische Uberlegung und Kontextwahrnehmung

Soziale Arbeit oder Sozialarbeitswissenschaft — die genaue Definition scheint ja auch innerhalb
des Fachs sehr umstritten' - hat sich in Deutschland im Zuge der Emanzipation der Sozialwissen-
schaften von der Bevormundung der Theologie entwickelt. Im Zuge von Aufklarung und franzo-
sischer Revolution wurde die Vorstellung, Leben und auch Armut sei von Gott vorher bestimmt
und womoglich gewollt, durchbrochen. So wird eine Analyse sozialer Probleme als menschen-
gemacht moglich. Doch mit der theoriegeschichtlich notwendigen Abwehr einer theologischen
Welt- und Menschenwahrnehmung wurden auch wichtige Elemente der geistesgeschichtlichen
Traditionen der Sozialen Arbeit verschiittet. Wenn jetzt nach der Funktion der Theologie fiir die

1 Professionelle Praxis der Gestaltung des Sozialen oder sozialer Probleme der KlientInnen, vgl. Bringfriede SCHEU - Otger AUTRATA,
Theorie Sozialer Arbeit. Gestaltung des Sozialen als Grundlage, Wiesbaden: Verlag fiir Sozialwissenschaften, 2011.
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Soziale Arbeit gefragt wird, geht es nicht mehr um eine ,,Bevormundung® in der Welt- und Men-
schenwahrnehmung oder in der Analyse der Lebenswelten, sondern es geht um eine Perspektive,
eine Facette, eine Bezugswissenschaft in der Beschreibung von Welt- und Menschenwahrnehmung.
Die Theologie auszublenden, wie es in der deutschen Sozialarbeitswissenschaft im Moment durch-
aus der Fall ist, schneidet — so meine These — wichtige Wurzeln der Sozialen Arbeit ab und igno-
riert zentrale Dimensionen menschlichen Lebens. Das ist nicht menschengerecht und nicht sachge-
recht. Der Widerstand gegen die Theologie wird hiufig mit Bildern von Theologie als ideologischer,
unwissenschaftlicher, in sich geschlossener Theorie und von Kirche als autoritérer, mittelalterlicher
Institution verbunden.” Solche Bilder iibersehen die kritische Selbstreflexion moderner wissen-
schaftlicher Theologie ebenso wie die Stellung von Theologie und Kirche in der Unterstiitzung derer,
die fiir Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der Schopfung weltweit eintreten.

In Deutschland wird die Relevanz der Theologie fiir die Soziale Arbeit im Augenblick vor allem
unter dem Stichwort der ,,Religionssensibilitdt” diskutiert. Die zentrale These der Vertreter dieser
Position lautet zusammengefasst:

Da, wo Religion im Alltagsleben, in der Lebenswirklichkeit von Menschen eine zentrale Grofle
tiir die KlientInnen ist, da muss sie beachtet und in die Losung sozialer Probleme einbezogen
werden. Eine religionsblinde und religios nicht sprachfihige Soziale Arbeit wird z.B. islamistisch
bzw. salafistisch geprégte Jugendliche nicht erreichen. Deren Weltbild konnen SozialarbeiterInnen
nur irritieren, wenn sie selbst religios sprachfihig sind und eine andere Weltsicht iiberzeu-
gend vertreten und vorleben kdnnen. Zur Religionssensibilitdt gehort auch die Wahrnehmung
der Relevanz religioser Organisationen fiir die Biografie und das gesellschaftliche Leben von
KlientInnen. Religion, die Wahrnehmung religioser Bediirfnisse, die Beteiligung an religiosen
Institutionen als eine Grunddimension menschlichen Lebens spielt in der Pflegewissenschaft,’
aber auch in sozialwissenschaftlichen Analysen von Lebenswelt zumindest im angelsachsischen
Raum eine wichtige Rolle.* Sie auszublenden oder als irrelevant abzuwerten, iibersieht die Rolle
als Ressource, die Religion im Leben vieler Menschen spielt — auch in zunehmend siakularen
Gesellschaften. Im Folgenden wird in fiinf Annéherungen die Rolle der Theologie fiir Konzepti-
onen der Sozialen Arbeit auch unter Bedingungen hoher Sakularitdt nachgezeichnet.

2. Theologische Reflexion von Menschen- und Weltbildern

Im Anschluss an Martin Lechner® und Silvia Staub-Bernasconi lassen sich ganz grob drei Typen
der Theorien der Sozialen Arbeit skizzieren:

a) Fokussierung des ,Menschen ohne Gesellschaft“: Der Mensch wird als autonom, selbst-
geniigsam und selbstbestimmt gesehen; entsprechend liegt der Fokus der Sozialen Arbeit auf
Rechten und Anspriichen, Selbstverwirklichung und Freiheit

b) Dominanz der gesellschaftlichen Perspektive: Der Fokus der Theorien Sozialer Arbeit liegt
auf gesellschaftlicher Integration, Disziplinierung und Stabilisierung; Soziale Arbeit wird als

2 Martin LECHNER: Theologie in der Sozialen Arbeit (Benediktbeurer Studien 8), Miinchen: Don Bosco Medien 2000, S. 156. Theologie
begegnet groflerer Skepsis als die Philosophie, muss ihre Niitzlichkeit umso mehr beweisen.

3 Vgl das Pflegemodell von Monika KROHWINKEL, Pflegemodell (on-line), verfiigbar unter: https://de.wikipedia.org/wiki/Modell
der_fordernden_Prozesspflege, letzte Uberpriifung: 8. 1. 2018.

4 Z. B. im Capability-Approach von M. Nussbaum, vgl. Matthias NAUERTH - Kathrin HAHN - Michael TULLMANN - Sylke
KOSTERKE, Religionssensibilitit in der Sozialen Arbeit, Stuttgart: Kohlhammer 2017, S. 20.

5  Martin LECHNER, Theologie in der Sozialen Arbeit, S. 164f, Silvia STAUB-BERNASCONIE, Systemtheorie, soziale Probleme und Soziale
Arbeit: lokal, national, international oder: vom Ende der Bescheidenheit, Bern, Stuttgart, Wien: Haupt 1995, S.120-133.



8 CoriJ[os )
53 2018 elveritas

Normalisierungsarbeit verstanden.

c) Prozessuale und systemische Theorien, die den ,,Menschen in der Gesellschaft” beschrei-
ben und seine Bedurfnisse wahrnehmen; Soziale Arbeit soll in diesem Kontext individuellen
Bediirfnissen und sozialen Erfordernissen entsprechen.

Schon in diesen wenigen Stichworten klingen unterschiedliche Menschen- und Gesellschaftsbil-
der und daraus abgeleitet sehr unterschiedliche Funktionen der Sozialen Arbeit an. Was bringt
eine theologische Perspektive hier ein?

Die theologische Analyse fordert die Kunst der Unterscheidung, z. B. in der evangelisch-luthe-
rischen Wahrnehmung des Menschen als iustus et peccator (gerechtfertigt und Siinder zugleich)
und in seinen Beziehungen coram deo und coram hominibus. Dadurch werden implizite nor-
mative Setzungen zum Wesen des Menschen und ihre Begriindung zum Thema, z. B. im Blick
auf die Frage nach dem Wert des Lebens, aber auch im Blick auf Zielsetzungen menschlicher
Entwicklungen (z. B. Selbstverwirklichung) aufgedeckt. Diese Fragen zu reflektieren, gehort zu
den Aufgaben einer epistemologischen und ontologischen Grundlegung der Theorien Sozialer
Arbeit. Die Wahrnehmung theologischer Perspektiven kann dabei zur intellektuellen Scharfung
und Differenzierung dieser Grundlagen beitragen. Diese kithne These soll an zwei Beispielen
verdeutlicht werden.

2.1 Theologische Kritik von Theorien der Identititsentwicklung

Der Begriff der Identitét spielt eine zentrale Rolle in vielen sozialpdadagogischen Konzepten. Die
Forderung der Identititsentwicklung, die Bearbeitung von Briichen in der Identitét, das sind The-
men in der Beratungsarbeit, in verschiedenen Feldern der Erziehung, aber auch in der Krisenin-
tervention.® Haufig wird dabei auf das Identitdtskonzept des Psychologen Erik Erikson zuriickge-
griffen.” Sein Konzept der Stufen der Identititsentwicklung mit dem Ideal einer vollstindigen,
ganzheitlichen Identitdt und einer reifen Personlichkeit steht im Hintergrund vieler Konzepte
von Beratung und Begleitung. Der Theologe Henning Luther hat auf die Fragwiirdigkeit dieses
Ideals einer vollstandigen, abgeschlossenen Identitdt hingewiesen. In seinem Aufsatz , Identitdt
und Fragment™ nutzt er zentrale Aspekte christlicher Anthropologie, um den fragmentarischen
Charakter menschlicher Identitdt zu beschreiben. Er versteht Fragment einerseits als Bruchstiick
der Vergangenheit, andererseits als unvollendet und zukunftsoffen. Entwicklung und Verdnde-
rung, damit auch Selbsttranszendenz als konstitutives Merkmal von Identitit sei nur bei der Wahr-
nehmung des Menschen als Fragment moglich. Volle Identitdt — so Henning Luther - impliziere
den Verzicht auf Trauer, Hoffnung und Liebe.

H. Luthers Verstandnis von ,,Identitdt als Fragment® nimmt sowohl die christliche Stindenlehre
ernst, in der gerade der Wunsch nach Vollkommenheit, nach ,,so sein wollen wie Gott®, als Aus-
ruck von Siinde verstanden wird. Menschsein heifdt dagegen, sich mit dem fragmentarischen
Charakter menschlichen Seins auseinanderzusetzen. Das Konzept versteht Christus als Inbe-
griff einer fragmentarischen Identitit am Kreuz, aber auch als Uberwinder dieser Fragmentaritit
durch die Auferstehung. Rechtfertigung beschreibt H. Luther als ein Leben als Fragment, das
angewiesen ist auf Vollendung, die es selbst nicht leisten kann.

6  Benjamin JORISSEN - J6rg ZIRFAS (Hg.), Schliisselwerke der Identitéitsforschung, Wiesbaden: Verlag fiir Sozialwissenschaften 2010.
7  Erik H. ERIKSON, Identitit und Lebenszyklus, Frankfurt: Suhrkamp 1966.
8  Henning LUTHER, Religion und Alltag. Bausteine zu einer praktischen Theologie des Subjekts, Stuttgart: Radius 1992. S. 160-183.
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Dieses Konzept ist in hohem Mafe anschlussfahig fiir Menschen, die Krisen- und Brucherfah-
rungen zu meistern haben, die durch Flucht, Migration oder eine elementare Lebenskrise, aber
auch durch gesellschaftliche Umbriiche aus Lebenspldnen geworfen werden. Es befreit sie aus
Bestrebungen zur Selbstoptimierung, durch die sich Menschen stark unter Stress setzen konnen
und die dazu fithren, Krisen als personliches Versagen zu interpretieren.’

Henning Luthers Ansatz ist ein Beispiel, wie theologische Kategorien Normierungen und Ideal-
bilder relativieren konnen und ihre Wirkung in der Beschrankung von Freiheit und Entwicklung
entlarven konnen. Man muss sich die Kategorien Luthers nicht zu eigen machen, aber man muss
sich mit den von ihm identifizierten Folgen von Perfektionswahn und Selbstoptimierung kritisch
auseinandersetzen. Dazu verhilft seine theologisch bestimmte Perspektive.

2.2 Theologische Anthropologie in Spannungsfeldern denken

Ein zweites Beispiel fiir die Relevanz theologischer Menschenbilder: Menschenbilder in der So-
zialen Arbeit schwanken, wie einleitend schon deutlich wurde, zwischen einer Fokussierung von
Defiziten und Beschriankungen einerseits und einer Betonung von Autonomie, Selbstverwirkli-
chung und Selbstbestimmung andererseits. Auch christliche Perspektiven der Anthropologie
sind einerseits von einer grundsitzlichen Skepsis gepragt (,,Das Trachten des Menschen ist bose
von Jugend auf®, Gen 8, 21), aber auch von dem Bestreben, Menschen zu eigenstdndiger Le-
bensfithrung und zu einem Leben nach den Geboten Gottes zu ermutigen (, Empowerment®,
»Geh hin und tu desgleichen” Lk 10, 37). Beides triftt - einseitig betont - die Selbstwahrnehmung
von Menschen, die mit Sozialer Arbeit als KlientInnen in Berithrung kommen, nur bedingt. Wei-
terfithrend sind hier die Uberlegungen der katholischen Theologin Marianne Heimbach-Steins',
die die christliche Anthropologie in fiinf sehr unterschiedlichen Spannungsbégen zusammenge-
fasst hat:

e Autonomie ©  Verdanktheit als Geschopf (sich und sein Leben anderen
verdanken)

Individualitat © Sozialitat, soziale Verwiesenheit

Beziehungsfihigkeit © Beziehungsbediirftigkeit

Freiheit Fehlbarkeit, Schuldfahigkeit

Selbstiiberschreitung,

Selbstdistanzierung ¢ Sterblichkeit (Kontingenzerfahrung)

¢

Hier wird menschliches Leben als Bewegung in Spannungsfeldern, zwischen gegensitzlichen Po-
len beschrieben. Die Spannung offen zu halten und nicht die eine Seite zu betonen und die andere
zu missachten, ist eine Herausforderung bei der Wahrnehmung menschlicher Fahigkeiten und
Grenzen. Viele Selbstbilder, aber auch Werbung idealisiert die eine Seite und tabuisiert die ande-
re: Im Sport, im Beruf, in Beziehungen geht es um Autonomie, um Freiheit, um Grenziiberschrei-
tungen, darum, iiber sich selbst hinauszuwachsen. Das wird positiv anerkannt, und gleichzeitig
wird die Konfrontation mit uniiberwindbaren Grenzen, z. B. dem Tod, verdringt. Doch in der so-
zialen Arbeit haben wir es meist dann mit Menschen zu tun, wenn sie mit der anderen Seite dieser

9  Vgl. Michael NUCHTERN: Spiritualitit auf dem Mark, in: Spirituelle Aufbriiche. Perspektiven evangelischer Glaubenspraxis, FS M. Seitz,
hg. von Michael Herbst u. a., Géttingen: Vandenhoek & Ruprecht 2003, S. 9-18.

10 Vgl. Marianne HEIMBACH-STEINS, Menschenbild und Menschenrecht auf Bildung. Bausteine fiir eine Sozialethik der Bildung, in:
dies; Gerhard KRUIP (Hg.), Bildung und Bildungsgerechtigkeit, Bielefeld: Bertelsmann 2003, S. 23-43.
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Spannungsfelder konfrontiert sind, wenn sie sich mit Schuld, mit Beziehungsbediirftigkeit, mit
Abhiéngigkeit und Kontingenz auseinander setzen miissen. Ein christliches Menschenbild, das
den Mensch in diesen Spannungsbogen sieht, kann das Potential wie die Begrenzung mensch-
lichen Lebens wahrnehmen und damit ein realistisches Bild vom Menschen zeichnen.

Ein solcher Zugang kann daher dazu beitragen, zugrunde liegende Menschen- und Weltbilder
in Theorien der Sozialen Arbeit iiberhaupt erst bewusst zu machen, sie zu reflektieren und blin-
de Flecken in der Menschenwahrnehmung in Theorien der Sozialen Arbeit zu identifizieren
und zu bearbeiten.

Theologische Wirklichkeitswahrnehmung kann hier eine ideologiekritische Funktion haben,
auch wenn das erstaunlich wirken mag, wird doch Theologie von vielen selbst als eine Form von
Ideologie wahrgenommen. Wie zentral der christliche Blick auf das Menschsein als Korrektiv im
Umgang mit Ideologien wirken kénnte und miisste und welch schreckliche Folgen das Fehlen
eines Korrektives haben kann, haben Diakonie und Caritas in Deutschland auf gravierende Weise
erlebt. Die nationalsozialistische Euthanasiepolitik, die schliefllich durch den beherzten Wider-
stand einzelner Christen zumindest eingedimmt und eingeschriankt wurde, konnte ihre men-
schenverachtende Wirkung unter Arzten und Mitarbeitenden in Einrichtungen der Behinder-
tenhilfe deshalb entfalten, weil Mitarbeitende fiir rassistische und eugenische Gedanken anfillig
waren und damit zum Handlanger einer rassistischen Sozial- und Bevolkerungspolitik wurden.
Sie hatten der nationalsozialistischen Abwertung des Lebens von Menschen mit Behinderung
nichts entgegenzusetzen. Erst die Aufarbeitung dieser Geschichte, auch die Auseinandersetzung
mit Ubergriffen und Missbrauch in christlichen Einrichtungen in den Jahren nach der NS-Dik-
tatur haben die Sensibilitdt fiir Fragen des Menschenbildes und den Wert menschlichen Lebens
in Deutschland gescharft.!! Ahnliches gilt fiir die Aufarbeitung der Spuren eines materialistischen, auf
Umerziehung und Besserung ausgerichteten Menschenbildes in den Einrichtungen der DDR."
Theologie fordert hier die ethische Reflexion des beruflichen Handelns und gesellschaftlicher
Wertfragen in Auseinandersetzung mit dem jidisch-christlichen Menschenbild und der bib-
lischen Tradition. Dies kann nur im interdisziplinaren Dialog mit Sozialarbeit, Pflegewissenschatft,
Medizin und Betriebswirtschaft geschehen, um miteinander ein Menschenbild zu entwickeln, das
durch die Achtung der Menschenwiirde als Grundhaltung gepragt ist. Auf dieser Basis konnen
Mitarbeitende dann die entsprechenden Pflege-, Beratungs- und Betreuungsansitze durchleuch-
ten und ihren Berufsalltag gestalten. Die Theologie bietet hier - im Dialog mit anderen - ein
Fundament, eine Basis.

Damit kommen wir zu der zweiten Anschlussstelle, der Frage nach Werten und Normen.

3. Theologie als Reflexion normativer Voraussetzungen und ethischer
Dilemmata

Silvia Staub-Bernasconi hat 1994 auf die Gefahr hingewiesen, durch die Fokussierung auf Hand-
lungstheorien in den Theorien Sozialer Arbeit Wertefragen zu wenig Beachtung zu schenken."
Sie forderte eine umfassende Wertelehre und Ethik innerhalb der Ausbildung in der Sozialen

11 Z. B. Anneliese HOCHMUTH, Spurensuche: Eugenik, Sterilisation, Patientenmorde und die v. Bodelschwinghschen Anstalten,
in: Matthias BENAD (in Verbindung mit Wolf Katzner und Eberhard Warns), Bielefeld: Bethel 1997 und exempl. https://www.
diakonieneuendettelsau.de/ueber-uns/geschichte/ Letzte Uberpriifung: 8. 1. 2018.

12 Vgl. Christian SACHSE, Der letzte Schliff. Jugendhilfe der DDR im Dienst der Disziplinierung von Kindern und Jugendlichen (1945-1989),
Schwerin: Landesbeauftragte f. Mecklenburg-Vorpommern f. d. Unterlagen d. Staatssicherheitsdienstes d. ehemaligen DDR 2011.

13 LECHNER, Theologie der Sozialen Arbeit, S. 172.
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Arbeit. Dies solle der Begriindung von Werten dienen, der Hilfe in Wertkonflikten und der kri-
tischen Diskussion bei Funktions-, Problem- und Zielbestimmungen sowie Handlungsfolgen
Sozialer Arbeit. Am Beispiel von Identitdtstheorien und Menschenbildern wurde ja schon aufge-
zeigt, welche Relevanz die Reflexion normativer Grundlagen von Theorien und Konzeptionen der
Sozialen Arbeit haben kann. Gerade Fragen nach dem Wert des Lebens wirken sich aus auf die
Arbeit in Einrichtungen fiir Menschen mit Behinderung oder Beratungsstellen fiir Schwanger-
schaftskonflikte. Sie beeinflussen die Haltung, mit der Mitarbeitende behinderten oder sterbenden
Menschen begegnen.

Neben den grundlegenden Fragen verwies Staub-Bernasconi auf Dilemmasituationen und Wert-
konflikte, die in den Alltag der Sozialen Arbeit gehoren, z. B. die Spannung zwischen Selbst-
bestimmung und Selbstgefdhrdung, mit der Mitarbeitende in der Suchtarbeit oder in der Assistenz
von Menschen mit Behinderung haufig konfrontiert sind. Dieses Dilemma muss reflektiert und
bearbeitet werden und das braucht die Einiibung ethischer Reflexion.

Ein Beispiel: Die Frage des Schriftgelehrten ,Wer ist mein Nachster?* aus Lk 10 heif’t iibersetzt
ins Heute z.B. ,Wem helfe ich wie angesichts knapper Ressourcen und groflem Hilfebedarf und
weltweiter Not“? Diese Frage entscheiden SozialarbeiterInnen téglich mehrfach. Sie tun das nach
Kriterien aus dem Sozialrecht, manchmal vielleicht nach Diskussionen in ihrem Team, manchmal
auch intuitiv oder spontan. Sie miissen dabei mit Erfahrungen von Abhéngigkeit, von Macht oder
Ohnmacht, von Einsamkeit oder Ndhe und Distanz umgehen. Um ihrer Verantwortung gerecht
zu werden, muss ihnen klar sein, dass ihr Handeln nicht wertneutral oder gar wertfrei sein kann
und es ein sorgfiltiges Abwiagen zwischen den verschiedenen Giitern braucht. Wo Ressourcen fiir
Hilfe begrenzt sind, aber die Notlagen grof3, entstehen Fragen nach Gerechtigkeit und Verantwor-
tung im Umgang mit Ressourcen. Die Fahigkeit der kritischen Reflexion des eigenen Handelns im
Blick auf normative Grundlagen ist eine zentrale Kompetenz angesichts von Ressourcenknappheit
und Zielkonflikten.

Natiirlich bietet auch philosophische Ethik hier wichtige Beispiele und Denkwege, z. B. um die
Radikalitat der Ablehnung des Menschen als Mittel zum Zwecke und seine Wahrung als Zweck
an sich selbst in der Ethik Immanuel Kants argumentativ zu durchdringen und zu begriinden.
Gerade angesichts der Dominanz utilitaristischer Theorien in der gegenwiartigen Philosophie ist
es bereichernd, durch theologisch begriindete ethische Argumentationen die Vielfalt ethischer
Denkwege und Begriindungsmoglichkeiten aufzuzeigen und damit die Urteilstahigkeit einer
Gesellschaft, aber auch der einzelnen Professionellen zu fordern. Daruiber hinaus bietet die Be-
schaftigung mit Ethik die Moglichkeit, Wege reflektierter Urteilsfindung einzuiiben und die eige-
ne Wahrnehmungsfahigkeit fiir die ethische Dimension sozialer Arbeit zu schulen.

Auch hier geht es um Voraussetzungen einer Sozialarbeitswissenschaft, die ihre eigenen normati-
ven Setzungen klaren muss, die vornormative Impulse wie Empathie verarbeiten und das eigene
Handeln, seine Ziele, aber auch die Zwiénge, in denen dieses Handeln geschieht, verstehen und
bewerten kénnen muss.

4. Vom Umgang mit Sinnhorizonten und Kontingenz

In einem sdkularen Land mag die Relevanz der Beschiftigung mit Religion zuriickgehen, doch
die Auseinandersetzung mit Sinnkonstruktionen und ihrer Relevanz fiir das Leben von Kli-
entInnen wie Professionellen bleibt. Das zeigen religionssoziologische Untersuchungen z. B. im
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Osten Deutschlands.' Theologie bietet in diesem Kontext eine reichhaltige Auseinandersetzung
mit Perspektiven der Sinnkonstruktion; sie bietet die Reflexion von Sprachmustern, Bildern und
damit Bewdltigungsmuster in der Auseinandersetzung mit Kontingenz. Sie unterstiitzt damit die
Aufgabe, die Hans Thiersch," einer der Vordenker Sozialer Arbeit in Deutschland formuliert hat,
namlich Kontingenzen so ins Spiel zu bringen und in Sprache zu bannen, dass man mit ihnen
leben kann.

Es gibt Felder der Sozialen Arbeit, da ist es unmaoglich, solchen Sinnfragen auszuweichen, da ist
ihre Bewaltigung Kern der Arbeit. Das gilt insbesondere an den Grenzen des Lebens; solche Fra-
gen konnen aber auch in Suchtarbeit, Beratung oder auch in der Entwicklungshilfe begegnen.
~Warum geschieht mir das?“ ,Wie halte ich das aus?“ ,Worin liegt der Sinn meines Lebens?“ sind
die hédufigsten Erscheinungsformen solcher Fragen. Wahrend die Beriicksichtigung solcher Fra-
gen in der Pflegewissenschaft inzwischen zum Standard gehort und die Beriicksichtigung reli-
gioser Bediirfnisse zu den zu beachtenden Grundbediirfnissen gehort, schein das in der Sozialen
Arbeit deutlich mithsamer verankert werden zu konnen.'® Vor allem Studien aus dem angelséch-
sischen Raum heben die Relevanz der Ressource Religion in der Bewéltigung von Sinnkrisen fiir
KlientInnen, aber auch fiir die Helfenden hervor. Vergleichbare deutsche Studien werden bisher
eher zogerlich rezipiert.”” Zumindest in Deutschland ,,fremdelt” die Theoriewelt der Sozialen Ar-
beit mit einer theologisch gepragten Fassung der Lebenswelthermeneutik.'®

Wenn ,,Sinnarbeit® akzeptiert ist, gehort es zu den Aufgaben Sozialer Arbeit, Menschen darin
zu unterstiitzen. Solche Deutungsarbeit braucht eigene Kompetenzen. Bilder und Sprachmuster
zur Bewiltigung dieser Deutungsaufgaben kommen aus ganz unterschiedlichen Denktraditionen
und Religionen, sie sind im kulturellen Gedéchtnis verankert und werden heute vielfiltig kom-
biniert, das zeigt die Religionssoziologie. Diese Sprachmuster zu verstehen, sie moglicherweise
auch kritisch zu hinterfragen oder neu zu rahmen, braucht die Kenntnis der Muster, ihre intellek-
tuelle Durchdringung und Verarbeitung.

Wer Menschen in der Deutungsarbeit unterstiitzen will, muss selbst deuten gelernt haben und
eigene Deutungsmuster reflektiert haben. Das kann in Supervision und kollegialer Beratung ge-
schehen, dabei konnen auch spirituelle Orte und Gemeinschaften unterstiitzen. In Deutschland
formiert sich gerade ein Netzwerk zu existentieller Kommunikation und Spiritualitét, das in
sozialen Organisationen Mitarbeitende darin unterstiitzt, Formen der Gestaltung existentieller
Kommunikation zu entwickeln und Reflexionsorte fiir eigene Fragen zu finden."” In der Unter-
stiitzung solcher Bemiithungen liegt eine weitere Funktion christlicher Theologie in der Sozialen
Arbeit. Freilich ist es gerade in diesem Feld wichtig, sich der Grenzen des eigenen Tuns und der
eigenen Moglichkeiten sehr klar bewusst zu sein. Es gibt nicht auf jede Frage eine Antwort und es
gibt gerade in diesem Feld Situationen, wo Professionelle und KlientInnen nur miteinander ihre
Ratlosigkeit zum Ausdruck bringen kdnnen. Der eigene Glaube kann hier eine wichtige Ressour-

14 Vgl. Monika WOHLRAB-SAHR - Friedericke BENTHAUS-APEL, Weltsichten, in: Kirche in der Vielfalt der Lebensbeziige, in: Wolfgang
HUBER - Johannes FRIEDRICH - Peter STEINACKER (Hg.) (4. EKD-Erhebung tiber Kirchenmitgliedschaft), Giitersloh: Giitersloher
Verlagshaus 2006, S. 279-330.

15 Vgl Hans THIERSCH, Lebenswelt und Moral. Beitrige zur moralischen Orientierung sozialer Arbeit, Weinheim, Miinchen: Juventa 1993,
S.71f. Vgl. auch LECHNER, Theologie der Sozialen Arbeit, S.189.

16 Vgl die erwdhnte Diskussion um Religionssensibilitidt in der Sozialen Arbeit, Matthias NAUERTH - Kathrin HAHN - Michael
TULLMANN - Sylke KOSTERKE, Religionssensibilitit in der Sozialen Arbeit.

17 Vgl. Heike LUBATSCH, Fiihrung macht den Unterschied. Arbeitsbedingungen diakonischer Pflege im Krankenhaus, (SI Konkret 5), Berlin
u. a.: Lit-Verlag 2012; vgl. auch Tim HAGEMANN, Arbeit, Gesundheit, Spiritualitit & Religiositit. Forschungsbericht (o.]. (ca. 2013) (on-
line) verfiigbar: http://www.ekd.de/si/download/Bericht.pdf, Letzte Uberpriifung: 14. 1. 2014.

18 Vgl zur Analyse LECHNER, Theologie der Sozialen Arbeit, S. 183f.

19 Vgl. © NEKS (on-line) verfiigbar: netzwerk-eks.de, Letzte Uberpriifung: 8. 1. 2018.
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ce bei der Bewiltigung von Aporien sein und vor iibersteigerten Hilfs- oder Heilserwartungen
auch bewahren.

5. Die spirituelle Dimension

Mit dem eben Gesagten klangen schon Fragen von Resilienz und Salutogenese an. Fragen wie
»Wie halte ich das aus?“ ,Wie bleibe ich gesund?“ sind ja immer zentraler werdende Fragen in
der Sozialen Arbeit, nicht nur im Blick auf KlientInnen, sondern auch im Blick auf Mitarbeiten-
de. Aus der Burnoutforschung ergeben sich hier interessante Anschlussmoglichkeiten fiir das
spirituelle Wissen des Christentums. Es geht dabei um die Ritualisierung im Alltag, um Unter-
brechungskultur und die Relevanz von Pausen. Das Wissen um den Wert solcher scheinbaren
Kleinigkeiten wird gerade vielerorts einer 6konomischen Durchrationalisierung geopfert, ohne
den daraus entstehenden 6konomischen Schaden wahrzunehmen. Forschungen im Bereich der
Unternehmenskultur zielen darauf, Okonomen und Sozialwissenschaftlern den Stellenwert von
Ritualen, von Unterbrechungen, von bewusster Gestaltung von zentralen Schwellen im Leben
von Nutzern wie Mitarbeitenden oder ganzer Organisationen plausibel zu machen.?

Theologie kommt hier als Schwellendeuterin und Schwellengestalterin in den Blick; sie bringt
eine Perspektive ein, die vielerorts fremd geworden ist, eine neue Sensibilitdt fiir Zeiten und Rau-
me, fiir Rhythmen und ihre Wirkung auf Gesundheit und Lebensbewiltigungskompetenz.

Hier geht es nicht um Esoterik, sondern um zentrale Wissensbestidnde in der Bewéltigung elemen-
tarer Erfahrungen wie Stress, Trauer, Ohnmacht, Einsamkeit und entsprechend um die Gestal-
tung von Teilhabe, die Inszenierung von Gemeinschaft, die soziale Bewaltigung von Differenz
und die Wahrnehmung von Alltag. Sensibilitit fiir solche Fragen und Gelegenheiten gehort fun-
damental zu den Theorien und Methoden Sozialer Arbeit; bei der Gestaltung konkreter Formen
kann man, muss man aber nicht bei der Praktischen Theologie in die Schule gehen.

Damit kommen wir zur letzten Dimension der Beschreibung der Relevanz von Theologie fiir die
Theorien und Konzeptionen Sozialer Arbeit.

6. Die institutionelle Dimension und die Frage nach Zivilgesellschaft und
Sozialraum

In dieser Dimension geht es um die Frage nach Institutionen des gesellschaftlichen Zusammen-
halts und die Rolle von Kirche und christlichen Organisationen fiir die Gesellschaft. Das mag eine
sehr deutsche Perspektive sein. Bei uns spielen bei der Suche nach dem, was eine Gesellschaft
funktionieren lasst, was das Gleichgewicht der Machtinstanzen in einem Staat wahren hilft und
bei der Bewiltigung grofler gesellschaftlicher Herausforderungen unterstiitzt, die Kirchen und
christliche Organisationen eine wichtige Rolle. Das gilt aber auch fiir viele Lander Afrikas und
Lateinamerikas, selbst in China. Um die zivilgesellschaftliche Bedeutung christlicher Organisa-
tionen wahrzunehmen und das Funktionieren dieser Organisationen zu verstehen, braucht es
theologische Kompetenz und Systemkompetenz im Blick auf das System Kirche.

In Deutschland hat die Rolle der Kirchen und zivilgesellschaftlicher Organisationen bei der
Bewiltigung der Zuwanderung von 1 Million gefliichteter Menschen im Jahr 2015 die Diskussion
um den Stellenwert von Ehrenamt und Zivilgesellschaft befeuert. Durch die Vermarktlichung

20 Vgl Beate HOFMANN, Diakonische Unternehmenskultur. Handbuch fiir Fiihrungskrdfte, Stuttgart: Kohlhammer 2010 und www.
diakoniewissenschaft-idm.de/unternehmenskultur Letzte Uberpriifung: 8. 1. 2018.



8 CoriJ[os )
590 2018 elveritas

und die Okonomisierung von Gesundheit und Sozialem kommt zivilgesellschaftlichem Engage-
ment eine neue Bedeutung zu. Es entzieht sich der Logik von finanzieller Entlohnung und so-
zialstaatlicher Logik und setzt da an, wo Menschen sozialen Bedarf sehen und engagiert und
selbstorganisiert helfen wollen und konnen - ohne erst die Frage der Refinanzierung sozialen
Handelns klaren zu miissen. Beispiele sind die Arbeit der Tafeln, die Griindung von Hospizen
oder das Engagement in Fliichtlingsunterkiinften. Manche Engagementformen wie die Hospizar-
beit sind inzwischen vielerorts dauerhaft finanziert und Teil des Gesundheitssystems geworden.
Andere Bereiche behalten ihre komplementére Funktion.

Soziologische Analysen zeigen, dass das besondere Potential von Kirchen und ihrer diakoni-
schen Arbeit zum einen in der Foérderung von interpersonalem und institutionellem Vertrauen
liegt.”! Kirchliche und diakonische Organisationen bieten ,.ein reiches Spektrum an Gelegenheits-
strukturen, die das Einiiben von Vertrauen ermdglichen®* Dieses Vertrauen ist eine wichtige
Grundlage fiir den Zusammenhalt einer Gesellschaft. Bei Kirchenmitgliedern zeigt sich, dass
das Vertrauen in Menschen aus anderen Religionen vergleichsweise grofier ist, so dass hier ein
~briickenbildendes Sozialkapital® sichtbar wird.? Dieses Sozialkapital wird durch Werte wie
Niéchstenliebe gestarkt und steht in enger Verbindung mit freiwilligem Engagement.

Zum anderen bieten Kirchen ein vielfiltiges Netzwerk und Kontaktfeld zu anderen Organisatio-
nen. Viele Kirchengemeinden in Deutschland sind in ihrer Kommune, mit Vereinen und anderen
Religionsgemeinschaften vernetzt.* Diese Kontakte in die Zivilgesellschaft sind ein ,,Schatz®, des-
sen Potential hdufig gar nicht bewusst wahrgenommen wird.”

Soziale Arbeit darf dieses Potential nicht iibersehen, sie muss mit ihm arbeiten lernen, vor allem
im Blick auf Konzeptionen der Sozialraumorientierung oder der Quartiersentwicklung. Dazu
braucht es Systemkenntnis im Blick auf Kirche und christliche Organisationen und die Fihigkeit,
mit entsprechenden Netzwerken und mit ehrenamtlich Engagierten zu kooperieren statt sie unter
ideologischen Generalverdacht zu stellen.

7. Fazit

Damit Theologie die hier skizzierten Aufgaben und Funktionen wahrnehmen kann, muss sie be-
stimmte Bedingungen erfiillen. Sie muss kontextuell sein und sich auf die Reflexion und kritische
Beleuchtung konkreter Erfahrungen und Zusammenhinge einlassen. Sie muss elementar und
zugleich differenziert sein. Sie muss eigene Denkvoraussetzungen hermeneutisch reflektieren
und die Infragestellung von Wahrheitsanspriichen aushalten. Sie muss ihre eigenen Sprachspiele
tibersetzen konnen in die Sprachwelten von Piddagogik, Sozialwissenschaften oder Philosophie
und damit interdisziplindr sprachfdhig und ,,polyphon® sein. Und manchmal muss sie mutig und

21 Gert PICKEL, Religioses Sozialkapital. Evangelische Kirche als Motor gesellschaftlichen Engagements, in: Evangelische Kirche in
Deutschland (Hg.), Engagement und Indifferenz — Kirchenmitgliedschaft als soziale Praxis. V. EKD-Erhebung iiber Kirchenmitgliedschaft,
Hannover: EKD 2014, (on-line) verfiigbar: https://www.ekd.de/ekd_de/ds_doc/ekd_v_kmu2014.pdf Letzte Uberpriifung: 8. 1. 2018, S.
108-116.

22 Gunther SCHENDEL, Zivilgesellschaftliche Potentiale. Warum die Kirchen einen wichtigen Beitrag zur Zivilgesellschaft leisten (und
wie sie selbst davon profitieren kénnen), eNewsletter Wegweiser Biirgergesellschaft 10/2015 vom 03. 06. 2015.

23 Vgl. Gert PICKEL - Anja GLADKIRCH, Sikularisierung, religioses Sozialkapital und Politik. Religioses Sozialkapital als Faktor der
Zivilgesellschaft und als kommunale Basis subjektiver Religiositit, in: Antonius LIEDHEGENER - Jacqueline WERKNER (Hg.), Religion
zwischen Zivilgesellschaft und politischem System. Befunde — Positionen - Perspektiven, Wiesbaden: Verlag fiir Sozialwissenschaften 2011,
S. 8-109:99.

24 Uber 52 % der Ehrenamtlichen in der Diakonie sind auch auflerhalb engagiert. Diakonie texte 04. 2012, (on-line) verfiigbar: https://
www.diakonie.de/fileadmin/user_upload/Diakonie/PDFs/Diakonie-Texte_PDF/Texte-04-2012-Freiwilliges_Engagement.pdf ~ Letzte
Uberpriifung: 8. 1. 2018, S. 34.

25 Vgl. Schendel, Zivilgesellschaftliche Potentiale, S. 3.
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parteilich sein, wenn es um Infragestellungen von ideologischen Setzungen oder Machtansprii-
chen geht. Gerade dann zeigt sich, ob Theologie fundamental wirkt oder eher wie eine Sahnehau-
be, die oben drauf gesetzt wird, aber eigentlich verzichtbar ist und im Ubrigen ungesund ist und
dick macht.

Und die sich entwickelnde Sozialarbeitswissenschaft in ihren Theorien und Konzeptionen muss
sich tiberlegen, ob sie auf den fundamentalen Beitrag der Theologie in der Klarung ihrer normati-
ven Grundlagen verzichten will und kann oder ob sie damit nicht die Chance auf interdisziplinare
Bereicherung in der angemessenen Wahrnehmung der Lebenswelten von Menschen wie in den
anthropologischen und ethischen Fundamenten ihrer Wissenschaft verpassen wiirde.

Kontakt

Prof. Dr. theol. Beate Hofmann

Kirchliche Hochschule Wuppertal/Bethel

Lehrstuhl fiir Diakoniewissenschaft und Diakoniemanagement
Bethelweg 8, 33617 Bielefeld
hofmann@diakoniewissenschaft-idm.de
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Teorie charity (Caritaswissenschaft) jako zdroj

a inspirace dnesni teologie
Peter Fonk

Abstrakt

Do jaké miry muze byt teologie, a konkrétné teologicka teorie charity, zdrojem poznani pfi-
chazejicim zvenku (locus alienus) pro teorii a praxi socidlni prace? Zde nelze opomenout Je-
ZiSovo prikazanilasky k Bohu a bliznim jako podstatny znak kfestanstvi. Laska k Bohu je véro-
hodna do té miry, jak ji Ize zakusit a jak je konkretizovana v lasce k bliznim. Charita a diakonie
tedy mohou slouzit jako znak uskute¢novani krestanské existence vibec a odkazovat na jad-
ro kiestanské ortopraxe: Sluzba bliznim je vzdy také sluzbou Bohu. Teologicka teorie charity
si tudiz zaslouzi privilegované misto v ramci teologie, jejiz zakladni ukol se zde setkava se
sebepojetim viech forem socidlni prace, v riznych dimenzich pomahani, doprovazeni, péce
a opatrovani.

Klicova slova: charita, diakonie, teologicka teorie charity, loci theologici, socialni prace, skut-
ky milosrdenstvi, laska k Bohu a bliznim, sluzba bliznim, posledni soud, transformacni procesy
spolecCnosti, ortopraxe, solidarni jednani, motu proprio ,Intima Ecclesiae natura”

Preliminaria

V teologii ma ¢lanek uceni o tzv. loci theologici — mist, v nichz se vytvari teologické poznani - od
doby prukopnického dila Melchiora Cana ,,De locis theologicis“ z roku 1563 své pevné misto
v teologickém uceni o poznani a predstavuje v uceni o principech a metodach dalezity pojem.
Za loci theologici se oznacuji zdroje smérodatné a nalezité pro ziskani poznani, stanoveni isudku
a vedeni diikazi, v nichz je normativné hmatatelna a objektivné odvoditelna tradice viry.

Uceni loci odpovida dobovému chéapani teologického poznani a svébytnosti riiznych diikaznich
mist v jejich specifické relevanci poznani.

Seznam loci theologici podle Cana predklada nasledujici celkovy obraz:

(1) kanonické knihy Pisma sv., (2) nezapsanad tradice Krista a apostold, (3) obecna cirkev (Ecclesia
catholica), (4) koncily, (5) fimska cirkev, (6) cirkevni Otcové, (7) teologové, (8) pfirozeny rozum,
(9) filozofové, (10) lidské déjiny. Z toho jsou body 1-7 povazovany za teologii vlastni (loci theolo-
gici proprii), zatimco body 8-10 za do jisté miry ,,pozivajici obcanstvi“ (av§ak vposledu jsou loci
theologici alieni).

V této studii se vSak otazka utvareni usudku a ziskavani poznani obraci. Otazka vyzkumu jiz ne-
zni: Z jakych vlastnich a cizich zdroju ziskava teologie své nahledy a poznatky? Spise je polozena
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takto: Do jaké miry miize teologie byt jednim z vnéjsich zdroji poznani (locus alienus) pro teorii
a praxi socialni prace?

Vzhledem k tomu, Ze autor pracuje na univerzité v Pasové jako védec zabyvajici se teologickou teo-
rif charity a jako teologicky etik a v Sirokém poli socidlni prace se pohybuje jen vybérové na bazi
jednotlivych seminarti a projekt(i, omezuje se na to, ze ze svého pohledu predstavuje jen vybrané
perspektivy svého oboru, které by mohly prispét k zodpovézeni daného tématu.

V textu je tedy dale v dilezitych zakladnich rysech nastinén vyvoj charitni a diakonické prace
a jeji reflexe v ramci univerzitni teologické teorie charity a na konci je uvedena kratka avaha
k otazce, zda a do jaké miry by mohly byt tyto vysledky relevantni pro teorii socialni prace.

1. Laska k bliznimu jako pivod charitativniho jednani cirkve

Kdo sleduje déjiny organizované charity a diakonie az k jejich ptivodu, narazi nevyhnutelné na
jejich biblické kotfeny. V centru JeziSova etického zvéstovani je bezesporu prikazani lasky k bliz-
nimu - presnéji fe¢eno: hlavni ptikdzani lasky k Bohu a bliznimu (Mt 22,37 par; L 10,27n). To
patfi tak samozfejmé a zasadné k podstaté krestanstvi, Ze je povazovano v pravém slova smyslu
za nabozenstvi lasky k bliznim. Bylo by jisté prehnané z toho vyvozovat, ze praxe lasky k bliznim
je vyhrazena pouze kiestanstvi. AvSak prece jen si v ném ndarokuje vysostné postaveni, protoze se
bezprostfedné priblizila k ustfednimu prikazani lasky k Bohu a je s nim neoddélitelné spojova-
na. Z toho divodu se prikazani lasky k bliznim pfimo nabizi jako teologicky zaklad charitativni
diakonie. Proto nikdo mensi nez sam Karl Rahner diirazné zastupoval pojeti, Ze sluzba bliznimu
je zaroven také sluzbou Bohu.' Prijmeme-li jeho pojeti, coz ma své opodstatnéni, pak sice lze
mravni akt a akt spasy odlisit pojmové, nikoliv v§ak realné.* Rahnerova teze, ktera jde jesté dale,
»(...) Ze totiz véude tam, kde prava laska k ¢lovéku dosahne své vlastni podstaty a své mravni ab-
solutnosti a hloubky, jakkoliv je ve skute¢ném fadu spasy podlozena a prekondna Bozi spasnou
milosti, je také caritas vii¢i Bohu, at jiz je jako tato caritas subjektem tematizovana ¢i nikoliv®?,
muze pro nékoho snad zachdzet az prili§ daleko. V tomto formalnim vyhroceni teze identity by
mohla tato teze jesté i dnes zastrasit nékteré teology. Pokud vsak tuto dogmaticky pfinejmensim
diskutabilni tezi dale promyslime, 1ze z ni snadno vyvodit, ze vérohodnost cirkevniho poselstvi
stoji a padd také s vérohodnosti charity nebo diakonie, protoze skrze ni je dosvéd¢ovana a zakou-
$ena Bozi laska k lidem.

Tento zavér je podlozen biblickym textem. Pfinejmensim se vykazuje jako bezprostfedné umoz-
nujici navaznost. To potvrzuje svédectvi textu, ktery jasné vyzdvihuje spojitost lasky k Bohu a las-
ky k bliznimu v centru Jezi$ova etického hlasani — ne ve formé normatické pareneze, ale v mode-
lové etické, narativni feci: Laska k Bohu je vérohodna do té miry, jak je mozno ji zakusit a jak je
konkretizovana v lasce k bliznimu.

Za jeden z vrcholnych texti, ktery toto jadro kiestanské ortopraxe pfimo exemplarné oziejmuje,
je pravem povazovana JeziSova fec o poslednim soudu nachazejici se v Matousové evangeliu. Po-
hled do biblického textu je smysluplny, protoze tak jesté zfetelnéji vystoupi do popredi ono nové,
co vyslo z kiestanstvi a co na motiva¢ni urovni rozvinulo trvalou u¢innost.

1 Srov. Karl RAHNER, Uber die Einheit von Nichsten- und Gottesliebe, in: Schriften zur Theologie, VI, Einsiedeln - Ziirich - Koln: Herder
Verlag, 1968, s. 277-298.

2 Srov. Tamtéz, s. 286.

3 Srov. Tamtéz, s. 286.
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O poslednim soudu (Mt 25,31-42)

31 Az prijde Syn clovéka ve své slavé a vSichni andélé s nim, posadi se na triinu své slavy;
32 a budou pred ného shromazdény vsechny narody. I oddéli jedny od druhych, jako pastyt
oddéluje ovce od kozli, 33 ovce postavi po pravici a kozly po levici. 34 Tehdy fekne kral tém
po pravici: ,Pojdte, pozehnani mého Otce, ujméte se kralovstvi, které je vam pripraveno od
zaloZeni svéta. 35 Nebot jsem hladovél, a dali jste mi jist, ziznil jsem, a dali jste mi pit, byl
jsem na cestach, a ujali jste se mne, 36 byl jsem nahy, a oblékli jste mé, byl jsem nemocen,
a navstivili jste mé, byl jsem ve vézeni, a prisli jste za mnou. 37 Tu mu ti spravedlivi odpové-
di: ,Pane, kdy jsme té vidéli hladového, a nasytili jsme té, nebo ziznivého, a dali jsme ti pit?
38 Kdy jsme té vidéli jako pocestného, a ujali jsme se té, nebo nahého, a oblékli jsme té? 39
Kdy jsme té vidéli nemocného nebo ve vézeni, a prisli jsme za tebou?‘ 40 Kral odpovi a rek-
ne jim: ,Amen, pravim vam, cokoliv jste ucinili jednomu z téchto mych nepatrnych bratfi,
mn¢ jste ucinili.” 41 Potom fekne tém na levici: ,Jdéte ode mne, prokleti, do vé¢ného ohné,
pripraveného dablu a jeho andélam! 42 Hladovél jsem, a nedali jste mi jist, Ziznil jsem, a ne-
dali jste mi pit, 43 byl jsem na cestach, a neujali jste se mne, byl jsem nahy, a neoblékli jste
mé, byl jsem nemocen a ve vézeni, a nenavstivili jste mé.° 44 Tehdy odpovédi i oni: ,Pane,
kdy jsme té vidéli hladového, ziznivého, pocestného, nahého, nemocného nebo ve vézeni,
a neposlouzili jsme ti?‘ 45 On jim odpovi: ,Amen, pravim vam, cokoliv jste neucinili jedno-
mu z téchto nepatrnych, ani mné jste neucinili. 46 A pijdou do vé¢nych muk, ale spraved-
livi do vé¢ného zivota.“ (Dan 12,2)*

V tradici kfestanské spirituality byly z feci o poslednim soudu velmi zahy odvozeny skutky téles-
ného milosrdenstvi: sytit hladové, napdjet ziznivé, odivat nahé, ubytovavat cizince, navstévovat
nemocné, osvobozovat vézné, pohrbivat mrtvé.’

Pojmy ,,charitativni praxe” ¢i ,,diakonie“ se v této studii nadale pouzivaji synonymné, protoze ozna-
¢uji stejnou véc: rozhodné ,,byt zde pro druhé® To pattilo v dobé ranych kiestanskych obci, tedy
v 1.a 2. stoleti k identité cirkve pravé tak jako kazani evangelia. Je to jedna z cest, jak hlasat JeziSovo
poselstvi. Jestlize krestané jako obec piisobili pomoci a uzdravovanim tam, kde byli lidé v nouzi, pak
to bylo povazovano - podle slov 1. listu apostola Petra — za kdzani beze slov (1 Pt 3,1n).

Jestlize si dnes klademe otdzku, co tehdy nekfestany tak uvadélo v uzas, pak dejme nejlépe slovo
dobovym svédkim. Tertulidn, teolog, ktery zil v letech 160-220 po Kristu, podava zpravu, Ze
krestané vydavali své penize za obZivu a pohibivani chudych ¢lenti obce a za osoby, které nemély
ptibuzné, za vdovy a sirotky, za lidi, ktefi se nezavinéné dostali do nouze, za péci o nemocné a za
kfestany, ktefi byli kvili své vife posildni na nucené prace a do vyhnanstvi.

Tato nezi$tnd charitativni ¢innost byla tim nejvétsim trumfem, ktery mohla rana cirkev vynést
pfed pohanskym svétem a kterym ve zna¢né mife ziskdvala na vérohodnosti. Svym jednanim
v krizich a pti katastrofach se kiestané napadné lisili od svého okoli.

V pozdni antice sice jiz bylo znamé osobni mecenasstvi a individualni dobro¢innost, a tudiz i for-

4 Cesky preklad byl prevzat z: Bible, Pismo svaté Starého a Nového zdkona, ekumenicky pieklad, Praha 1979.

5 Posledni uvedeny skutek — pohibivat mrtvé — se sice jesté v Matousové evangeliu nevyskytuje, byl vSak pfipojen k uvedenym Sesti
skutktim milosrdenstvi, aby se dosahlo posvatného ¢isla sedm. To bylo opravnéné i proto, ze pietni zachdzeni se zemfelymi bylo
dusledkem viry ve vzkiiseni, a tudiz k nému zavazovalo vSechny ¢leny ktestanskych obci praxi zité viry.

6  Pojmy charita a diakonie se dnes pouzivaji vétdinou jako zkracené oznaceni pro nabozenské dobroc¢inné organizace - v Némecku
Diakonické dilo a Némecky svaz charity, v CR Diakonie CCE a Ceska katolicka charita, takZe ,,charita“ se pouziva také jako synonymum
pro socialni praci katolické cirkve, diakonie jako synonymum pro socialni praci evangelické cirkve.
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my dobrovolné socialni angazovanosti, které mohou byt povazovany za analogii Corporate Social
Responsibility (CSR) vzniklé v angloamerickém svété. Avsak okolnost, Ze socidlni angazovanost
se stala prikazanim lasky k bliznim zavaznou pro vSechny ¢leny celého spolecenstvi véricich a Ze
diakonie slouzila jako kod pro uskute¢novani kiestanské existence, byla pro tehdejsi svét nova
a vyvolala vSeobecnou pozornost.’”

Diakonie dodnes plati - vedle hlasani (martyria, kerygma) a liturgie (leiturgia, bohosluzba) - ke
tfem hlavnim projeviim cirkve, v nichZ manifestuje podstatny prvek své identity.

Perikopa o poslednim soudu je poslednim textem kazani o opétovném prichodu Pané (parusie),
jehoz utrpeni bezprostfedné nastava. Po svém zmrtvychvstani (Velikonoce) a navratu k Otci (na-
nebevstoupeni Pané) prijde povyseny Kristus opét na konci ¢asti a bude soudit lidi. Zatimco jedni
ziskaji vé¢nou spasu, druzi propadnou véénému trestu. Divod, pro¢ rozliSovani mezi dobrymi
a zlymi probiha tak cilené a s tak neochvéjnou jistotou, osvétluje Jezi§ podobenstvim, které bylo
jeho poslucha¢tim davérné znamé z jejich kazdodenniho Zivota:

V Palestiné se drzely ovce a kozy spole¢né v jednom stadu. Pritom ovce byly bilé a kozy cerné.
Kdyz mladi kozli dosahli stafi, ve kterém byli obvykle porazeni a snédeni, dochazelo k vyrazo-
vani. Otazku, jak mohl pastevec rozlisit cerné kozy od bilych ovci, by nikdo nepolozil. Stejné tak
by nikdo nezpochybnoval jistotu rozliseni. Hodnoceni levé strany jako strany zkazy (zl¢) a pravé
strany jako spasné (dobré) se pouziva i dnes a je dolozeno jiz v biblické a mimobiblické literature.®
Pastyfte je v této perikopé tfeba chapat jako metaforu pro Krista, stado ovci a koz jako metaforu
pro kiestanskou obec, ktera vytvari societas mixta, ve které ziji spolecné promiseni jak dobfi, tak
zli. Obraz porazky jesté jednou zesiluje myslenku soudu a odsouzeni. V této souvislosti je velmi
dalezité, Ze se zde jedna o rozhodnuti o Zivoté a smrti, pozehnani a prokleti, které v zasadé necini
Kristus paruzie. Rozhodnuti je na lidech samotnych - i kdyz si toho nejsou vitbec védomi: Vsech-
no, co ucinili pro své blizni v lidské naklonnosti, ¢i o vii¢i nim zanedbali, je forma, jak se v bliznim
setkat s Bohem. Jinak fec¢eno: Charita nebo diakonie je forma sluzby Bohu.

Motiv nevédomosti jak u spravedlivych, tak i nespravedlivych poskytuje evangelistovi Matousovi
prilezitost, jak jesté jednou zopakovat, na ¢em mu zalezi: Nerozhoduje dogmatika nebo explicitni
vyznavani uceni, ale praxe krestansky chapané lasky k bliznim. Rozhodujici nakonec neni vyzna-
vani pravého uceni, ale svédectvi skrze jednani, které se 1ibi Bohu. Jinak feceno: Primat nespociva
ve vyznavani pravého uceni, ortodoxii, ale ve svédectvi ortopraxe, spravného jedndni.

S ¢im se toto svédectvi bezpochyby miize identifikovat, se explicitné uvadi v kazani o poslednim
soudu. Kdo kona skutky milosrdenstvi, ten naplnuje Bozi vili a mize dosahnout spasy. Takze se
muze zcela dobfe stat, ze — feceno z dne$niho hlediska — ne ti, ktefi jsou privilegovani ve spole-
¢enstvi véricich, jejichz formalni ¢lenstvi ve spolecenstvi cirkve je mimo pochybnost, patfi k tém,
které Soudce vyvolil, nybrz ti marginalizovani, ktef{ mozna vypadli z pravni pfislusnosti a svazkt
solidarity a jsou proto Casto piehlizeni nebo vytla¢eni na okraj. V tomto kontextu pak neprekvapi,
ze ti, ktefi nakonec budou patfit k vyvolenym, z toho budou velmi uzasli.

To jsou lidé, ktefi nevyznavaji viru usty, ktefi se mozna viibec neciti byt kiestany - mozna i proto,
ze evangelium nikdy nepoznali, nebo alespon ne v jeho existencialné presvédcivé formeé —, kteri
vSak podle evangelia Ziji a jednaji.

I oni maji vyznani viry, maji své krédo: ovsem nikoliv krédo slov, ale krédo skutkd. Jinak feceno:
ne krédo hlavy a rti, nybrz krédo srdce a pomahajicich rukou.

7 Srov. Arnold ANGENENDT, Die Geburt der christlichen Caritas, in: Caritas. Néichstenliebe von den frithen Christen bis zur Gegenwart,
ed. Christoph STIEGEMANN, Petersberg: Michael Imhof Verlag, 2015, s. 40-51.
8  Srov. Lothar KULD, 34. nedéle béhem roku, cyklus A - nedéle Krista Kréle: Mt 25,31-46.
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I1. vatikansky koncil v ,,Dogmatické konstituci o cirkvi“ (LG 16) uvadi, Ze tito lidé mohou rovnéz
dosahnout spasy.’

Karl Rahner tématizoval s odkazem na tento text II. vatikanského koncilu situaci téchto lidi v dé-
jinach spasy a v souvislosti s nimi hovotil o ,,anonymnich krestanech’ - vytvoril tak pojem, ktery
je od té doby casto citovan, ovSem také kritizovan.

U tohoto pojmoslovi se nejedna o posledni zoufaly pokus, vzhledem ke klesajicimu poctu nav-
stévnikd kosteli a k trvajicim vystupiim z cirkve, okraslit obtiznou situaci nejen katolické cirkve,
ale vétsiny krestanskych cirkvi a o snahu zahrnout do nich i ty, ktefi by se tomu vsi silou branili.
Spise jde o vyjasnéni, ze ptislusnost ke spolecenstvi spasy nekonci formalni prislusnosti k cirkvi
a ze Bozi spasna vile saha dale, nez jsou hranice konfesi ¢i ndbozenstvi. Krestané zde nemaji,
stejné tak jako vSichni ostatni, zddna privilegia. Az se budou pfi poslednim soudu rozdélovat
mista a lidé budou rozdélovani na spasené a zavrzené, bude soudce svéta rozliSovat podle kritérii
laskyplného jednani viici bliznim ¢i jeho odpiranim tak, jak se to projevuje ve skutcich milosr-
denstvi. Re¢eno jednou vétou: diakonicka ¢i charitativni praxe neni dobrovolny zavazek kfestan,
ale forma setkavani se v trpicich bliznich se samotnym Kristem. To je cesta ke spase.

2. Institucionalni usporadani charity v kontextu spolecenskych transformacnich
procesu

Nyni uz se od charitativné diakonické praxe rané cirkve az po institucionalni a profesionalizo-
vané formy dobrocinnych organizaci urazila dlouha cesta. Co bylo v JeziSovych dobach mozno
demonstrovat jesté na prikladu individudlnich etickych postoju, nelze bezprostredné aplikovat na
aktualni situaci nasi soucasnosti.

Na tento stav nedavno poukazali také Arnd Kiippers a Peter Schallenberg, ¢i presnéji, pfipomnéli
drivéjsi kritické poznamky Adama Smithe tim, Ze poukazuji na déjinné pozadi JeziSova etického
poselstvi, které prosté nesmi byt utlumovano:

A zde spociva jiz prvni problém, na ktery upozornoval jiz skotsky osvicensky filozof Adam
Smith. Ve své Teorii mravnich citii z r. 1759 ukazal, Ze etika zaloZend na soucitu funguje jen
v malych socidlnich skupinach. Avsak v modernim nepfehledném svété nase etické city
casto selhavaji.!!

Odkaz na Adama Smithe jisté neni neopravnény. Naznaceni problému, ktery formuloval z hledis-
ka osviceného myslitele 18. stoleti, se ve 20. stoleti ujal Arnold Gehlen a dale jej rozvinul. Ve svém
pozdéjsim dile ,Moralka a hypermoralka“ formuluje tezi, Ze existuje vice funkcionalné a genetic-
ky nezévislych kofent moralky, takze politicky a spolecensky velmi aktudlni otdzky etiky mohou
byt v dtsledku toho pojednavany minimalné na dvou rovinach: jednak na roviné humanitarismu,
do jehoz ramce je tieba zasadit moralku malych skupin a etiku lasky k bliznim, a jednak na rovi-
né etiky instituci, které strukturdlné sleduji jiné zakony nez moralku face-to-face. Zddn4 z obou

9 ,Véné spasy mohou totiz dosdhnout v8ichni, kdo bez vlastni viny neznaji Kristovo evangelium a jeho cirkev, avSak s upfimnym srdcem
hledaji Boha a snazi se pod vlivem milosti skute¢né plnit jeho vili, jak ji poznavaji z hlasu svédomi. Bozska prozietelnost neodpira
pomoc nutnou ke spase tém, ktef'i bez vlastni viny jesté nedosli k vyslovnému uznani Boha, ale snaZi se, ne bez Bozi milosti, o dobry
zivot.“ (LG 16)

10 Karl RAHNER, Die anonymen Christen, In: Schriften zur Theologie, VL., Einsiedeln - Ziirich - K6ln: Herder Verlag, 1968, s. 545-554.

11 Arndt KUPPERS - Peter SCHALLENBERG, Flucht und Migration als Herausforderung christlicher Nichstenliebe, Theologie der
Gegenwart 3/2016, s. 195.
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rovin nemuze byt prevedena do té druhé nebo na ni byt redukovana; zvlasté pokus prevést etiku
lasky k bliznim zaloZenou na personalnich kategoriich na rovinu institucionalni etiky by etiku
lasky k bliznim zcela pretizilo, a tim by ji v posledku odsoudilo ke ztroskotani.

I kdyz Gehlen ve své knize ,,Moralka a hypermoralka® v zadném prfipadé nezastaval jen konform-
ni, ale i veskrze sporné pozice, potvrzuje se zakladni teze jeho pozdniho dila v témér 2000leté
historii charity od jejich biblickych prameni'? az po soucasnost. I tam se stale vyskytovaly trans-
formacni procesy: charita, pripadné diakonie, zapocala jiz v rané cirkvi, pokracovala pres zakla-
dani prvnich xenodochii, pfesla do rukou katedralnich kapitul a klasterd, vedla ve vrcholném
sttedovéku k zakladani takzvanych obcanskych $pitalt, v raném novovéku byla ¢astecné vytlace-
na vyskytem verejné, obzvlast komunalni dobrocinnosti, zazila po sekularizaci renezanci, ktera
vedla v dasledku socialniho katolicismu v 19. stoleti k zaklddani prvnich svazt charity.

Jednou vétou: Déjiny charity se ubiraly po rozlicnych cestach a byly velmi proménlivé. I dnes je
vystavena zna¢nym spolecenskym transformac¢nim procestim:

Toto jsou nékteré dilezité pojmy: globalizace, migrace, sekularizace, pluralizace a racionalizace.
Tyto procesy vyzaduji dodnes institucionalni zaméreni konfesnich dobro¢innych organizaci na
rtznych rovinach: konfesni zaméreni dobroc¢inné péce je celkové zpochybnovano, mezinabozen-
ské a interkulturni zaméreni v dtisledku procesti pluralizace je nutnéjsi vice nez kdy drive, hospo-
darsky vyvoj nuti k procestim racionalizace atd."

Vyzvy, které z téchto aktualnich spolecenskych transformacnich procest vyplyvaji, prinutily spol-
kovou charitu svou sluzbu lidem institucionalizovat a profesionalizovat.

Pravem tedy Heinrich Pompey konstatuje:

Nestrukturovana, nevybérova pomoc se miji u¢inkem. Cisté spontdnni charita nespojuje
sily a nevyviji priority jedndni. Pfes charitativni zdvazky jednotlivct i celé cirkve musi byt
vytvoreny odpovidajici organizace. Organizatory je pfitom nutno uschopnit pro kvalitni
management, k vykonnému ekonomickému spravovani prostredkd, k pravnicky kompe-
tentnimu fizeni socialni a pecovatelské prace atd."

Z profesionality a kiestanské autenticnosti by se vSak nemély ¢init protiklady, jak jiz pfed mno-
ha lety - se zfetelem na vztah ekonomie a etiky — velmi trefné vyjadril Benedikt XVI. alias Josef
Ratzinger:

Moralka, ktera se domniva, Ze mize pomijet vécnou znalost ekonomickych zakonitosti,
neni moralkou, ale moralismem, tedy opakem moralky. Vécnost, ktera se domniva, ze se
muze obejit bez étosu, je zneuznanim reality ¢lovéka a tudiz nevécnd."

12 Tim nemd byt vylouceno, ze ki‘estanska charita ma své predchidce jiz ve starém Egypté. Viz ANGENENDT, Die Geburt der christlichen
Caritas, s. 40-51.

13 Rauf CEYLAN - Michael KIEFER, Okonomisierung und Séikularisierung. Neue Herausforderungen der Konfessionellen Wohlfahrtspflege
in Deutschland, Wiesbaden: Springer Verlag, 2017, s. 1.

14 Heinrich POMPEY, Zur Neuprofilierung der caritativen Diakonie der Kirche: Die Caritas-Enzyklika ,Deus Caritas Est*: Kommentar und
Auswertung, Wiirzburg: Echter Verlag, 2007, s. 96.

15 Joseph Kardinal RATZINGER, Marktwirtschaft und Ethik, in: Stimmen der Kirche zur Wirtschaft, ed. Lothar ROOS, Kéln: J.P. Bachem
Verlag, 1986, s. 58.
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3. Teologicka teorie charity v centru univerzitni teologie

Dodnes je charita nebo diakonie — vedle hlasani a liturgie — povazovéna za jednu z hlavnich
¢innosti cirkve, v nichz se manifestuje jeji identita. Tato troji sluzba cirkve byla sice stanove-
na II. vatikdnskym koncilem, a jesté¢ diraznéji vyzdvizena Wiirzburgskym synodem, avsak po
dlouhou dobu chybéla systematicko-teologicka reflexe ucitelského uradu ohledné charitativniho
poslani kfestand a cirkve vztazena k praxi a nutnosti spasy charitativni diakonie. To se ovsem
zménilo vydanim prvni encykliky Benedikta X V1. ,,Deus caritas est“'® v prosinci 2005, kterou je
treba povazovat za historicky prvni dokument ttadu cirkve. Trvalo pak jesté dalsich sedm let, nez
v motu proprio ,,Intima Ecclesiae natura“"’ byla do sborniku kanonického prava pfijata charitativ-
ni zodpovédnost biskupa, a tim bylo pokryto i normativni prazdné misto. Nebot fe¢ o Bohu bez
praxe charity neni kfestanskou feci o Bohu.

Avsak dodnes neni v teologickém vzdélavani zadnd etablovand teologicka disciplina, kterd by tuto
oblast pokryla. Vyjimku tvofi némecky hovorici zemé, kde je alespon na nékterych teologickych
fakultach nebo institutech zastoupena teologicka teorie charity nebo teologie charity jako samo-
statny obor.

Ohledné dtvodd, proc je teologicka teorie charity na rozdil od katolického socidlniho u¢eni nebo
krestanské socialni etiky v univerzitni teologii relativné malo zastoupena, je mozno zastavat riz-
né nazory. Pfikazem doby je tedy nezbytnost zavést teologickou disciplinu teologickeé teorie cha-
rity do zakladniho seznamu obort teologického vzdélavani jako samostatny studijni obor, ktery
ma budoucnost a odpovida praxi.

V tomto sméru je pravé motu proprio ,,Intima Ecclesiae natura® prvnim kanonickym a tim pravné
zavaznym dokumentem. Biskuptim se zde dava na védomi, Ze diakonie nebo charita je Gstfednim
aspektem celého jejich rozsahu zodpovédnosti. Papez Frantisek sam je zde dobrym prikladem.
Motu proprio je ale také velkym pfinosem nové evangelizace a posileni ve vife, nebot mnozi, ktefi
pracuji v katolickych organizacich nebo v kfestanskych nevladnich organizacich, nové objevuji,
ze jejich jednani v zadném pripadé nepredstavuje marginalni aspekt cirkevniho jednani, ale na-
opak Ze je zakotveno v centru Zitého svédectvi viry.

Tim se také stanovi teologické misto autentické teologické teorie charity v kdnonu teologickych
disciplin: v ni obsazend jedine¢na syntéza teorie a praxe je dostatecnym diivodem, aby ji bylo pfi-
znano privilegované misto v ramci teologie. Je reflexi soteriologie uvadéné do praxe, a slouzi tak
jako teoreticka vid¢i véda pro konkrétni sluzbu lasky k bliznim. Krestanska myslenka solidarity
by pak mohla - nikoli jako alternativa k myslence socialniho statu, nybrz v jeho ramci - nové
ziskat na vyznamu, takze solidaritu a milosrdenstvi bychom mohli oznadit za inovativni zdroj
socialni spravedlnosti.

Protoze myslenka moderniho socidlniho statu ocividné narazi na své hranice, obraci se charita
a diakonie také k tém, ktefi propadaji fidkou siti zakona. Teologicka teorie charity jako univerzit-
ni disciplina sméfuje sviij pohled pfedev$im na moznosti pomoci, jak by na stfedni trovni a mi-
krodurovni mohla byt prospésna tém, ktefi si sami pomoci nemohou, bud proto, Ze nemaji zadné
loby nebo jsou vytazeni ze spolecenské participace.

Tim se setkava jejich zakladni kol se sebepojetim vSech forem socialni prace, ktera pisobi v riiz-
nych dimenzich pomahani, doprovazeni, péce a opatrovani.

Solidarni jednani, ve kterém je mozno zakouset jednotu Bozi lasky a lasky k bliznim, odmita
16 Benedikt XVL, Deus caritas est. An die Bischofe, an die Priester und Diakone, an die gottgeweihten Personen und an alle Christgldubigen

iiber die christliche Liebe, VApS 171, 2005.
17 Benedikt XVI., De intima ecclesiae natura. Motu Proprio iiber den Dienst der Liebe, VApS 195, 2012.
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jakykoliv eticky partikularismus a na jeho misto dosazuje rozhodny eticky universalismus. To
ma jasné disledky jak pro kfestanskou dobroc¢innost, tak také pro socialni praci v jejich raznych
formach: Kazdy clovek, ktery je v nouzi, ma narok na pomoc, kterd neni vazana zadnymi pod-
minkami. Tuto pomoc je tfeba poskytnout bez vyhrad, to znamena bez ohledu na nabozenské
presvédceni, narodni a etnickou prislusnost, pohlavi, barvu pleti nebo sexualni orientaci. Pomoc
ptislusii tomu, kdo spachal néjaky zloc¢in nebo se prohfesil proti Bohu. Slovo a priklad Jezise, kte-
ry se obracel s laskou i ke slabym, chudym, vylou¢enym a k hfisnikiim, o tom neptipousti zadnou
pochybnost.

Preklad: Mgr. Marta Rynesova

Kontakt

Msgr. Prof. Dr. Dr. Peter Fonk
Universitat Passau

Lehrstuhl fiir Theologische Ethik
Michaeligasse 13, Passau
Peter.Fonk@uni-passau.de
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Caritaswissenschaft als Quelle und Inspiration fiir

heutige Theologie
Peter Fonk

Abstract:

Inwieweit kann die Theologie, ndherhin Caritaswissenschaft, eine von au3en hinzukommen-
de Quelle der Erkenntnis (locus alienus) fir die Theorie und Praxis der sozialen Arbeit sein?
Man kommt nicht umhin, das Gebot Jesu der Gottes- und Nachstenliebe als Wesensmerkmal
des Christentums in den Blick zu nehmen. Gottesliebe ist in dem Mal3e glaubwiirdig, wie sie
erfahrbar und als Nachstenliebe konkret wird. Caritas und Diakonie konnen so als Chiffre fiir
den Vollzug christlicher Existenz insgesamt dienen und verweisen auf den Kern christlicher
Orthopraxie: Der Dienst am Nachsten ist immer und zugleich auch Gottesdienst. Der Cari-
taswissenschaft gebiihrt daher ein privilegierter Ort innerhalb der Theologie, deren Grund-
auftrag sich hier mit dem Selbstverstandnis aller Formen sozialer Arbeit trifft, in den ver-
schiedenen Dimensionen des Helfens, Begleitens, Pflegens und Betreuens.

Schliisselworter: Caritas, Diakonie, Caritaswissenschaft, loci theologici, soziale Arbeit,
Werke der Barmher-zigkeit, Gottes- und Nachstenliebe, Dienst am Nachsten, Weltgericht,
gesellschaftliche Trans-formationsprozesse, Orthopraxie, solidarisches Handeln, Motu Pro-
prio,Intima Ecclesiae natura”

Praliminarien

In der Theologie hat das Lehrstiick von den sog. ,,loci theologici“ — der Orte, an denen sich theo-
logische Erkenntnis bildet, seit Melchior Canos bahnbrechendem Werk ,,De locis theologicis*
aus dem Jahr 1563 - seinen festen Platz in der theologischen Erkenntnislehre und bildet in der
Prinzipien- und Methodenlehre einen wichtigen Begrift. Als loci theologici werden jene fiir die
Erkenntnisgewinnung, Urteilsfindung und Beweisfiihrung einschldgigen und mafigeblichen Quel-
len bezeichnet, in denen die Glaubensiiberlieferung normativ greifbar und objektiv ableitbar ist.
Die loci-Lehre triagt der Geschichtsverwiesenheit der theologischen Erkenntnis und der Eigenart
der unterschiedlichen Bezeugungsorte in ihrer je spezifischen Erkenntnisrelevanz Rechnung.
Die Liste der loci theologici nach Cano ergibt folgendes Gesamtbild:

(1) die kanonischen Biicher der HI. Schrift, (2) die ungeschriebene Uberlieferung Christi und
der Apostel, (3) die Gesamtkirche (Ecclesia catholica), (4) die Konzilien, (5) die romische Kirche,
(6) die Kirchenviter, (7) die Theologen, (8) die natiirliche Vernunft, (9) die Philosophen, (10) die
menschliche Geschichte. Davon gelten 1-7 als der Theologie eigentiimlich (loci theologici proprii),
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wihrend 8-10 in der Theologie gewissermaflen ,,Biirgerrecht genief3en” (aber letztlich loci theolo-
gici alieni sind).

In dieser Studie kehrt jedoch die Frage nach der Urteilsbildung und Erkenntnisgewinnung direkt
um.

Die Forschungsfrage lautet nicht mehr: Aus welchen eigenen und fremden Quellen gewinnt die
Theologie ihre Einsichten und Erkenntnisse?

Sie lautet vielmehr: Inwieweit kann die Theologie eine von auflen hinzukommende Quelle der
Erkenntnis (locus alienus) fiir die Theorie und Praxis der sozialen Arbeit sein?

Da der Autor an der Universitat Passau als Caritaswissenschaftler und theologischer Ethiker titig
ist, und sich im weiten Feld der sozialen Arbeit nur punktuell auf der Basis einzelner Seminare
und Projekte bewegt, beschréankt er sich darauf, aus seiner Sicht ausgewdhlte Perspektiven seines
Faches darzustellen, die fiir die Beantwortung der Themenstellung hilfreich sein konnten.

Es wird die Entwicklung der caritativen und diakonischen Arbeit sowie deren Reflexion im Rah-
men der universitiren Caritaswissenschaft in wichtigen Grundziigen dargestellt und am Ende
einige kurze Uberlegungen angestellt zu der Frage, ob und inwieweit diese Ergebnisse fiir eine
Theorie der sozialen Arbeit von Relevanz sein kénnten.

1. Nichstenliebe als Ursprungsort des caritativen Handelns der Kirche

Wer die Entstehungsgeschichte der organisierten Caritas und Diakonie bis zu ihren Urspriingen
zuriickverfolgt, wird unweigerlich auf deren biblische Wurzeln stoflen. Im Zentrum der ethi-
schen Verkiindigung Jesu steht zweifellos das Gebot der Néchstenliebe - genau gesagt: das Haupt-
gebot der Gottes- und Nachstenliebe (Mt 22,37 par; Lk 10,27f.). Es gehort so selbstverstand-
lich und grundlegend zum Wesen des Christentums, dass es nicht wenigen als die Religion der
Nachstenliebe schlechthin gilt. Es wire sicher eine {iberzogene Schlussfolgerung, die Praxis der
Nichstenliebe als allein dem Christentum vorbehalten zu behaupten. Doch es beansprucht dort
eine Spitzenstellung, da es in die unmittelbare Ndhe des Zentralgebotes der Gottesliebe geriickt
und untrennbar mit diesem verbunden wird. Deshalb bietet sich das Nachstenliebegebot fiir eine
theologische Grundlegung caritativer Diakonie geradezu an.

Kein Geringerer als Karl Rahner hat deshalb mit Nachdruck die Auffassung vertreten, dass der
Dienst am Nachsten immer und zugleich auch Gottesdienst sei.' Folgen wir seiner Auffassung,
was mit guten Griinden vertretbar ist, dann lassen sich sittlicher Akt und Heilsakt zwar begriff-
lich, nicht aber real unterscheiden.?

Die noch dariiberhinausgehende These Rahners, (...) dass ndmlich tiberall dort, wo eine echte
Liebe zum Menschen ihr eigentliches Wesen und ihre sittliche Absolutheit und Tiefe erreicht,
sie in der wirklichen Ordnung des Heiles auch immer so von Gottes Heilsgnade unterfangen
und tiberhoht sei, dass sie auch caritas auf Gott hin ist, ob sie als solche caritas ausdriicklich vom
Subjekt thematisiert wird oder nicht,’ mag manchem vielleicht zu weit gehen. In dieser formellen
Zuspitzung zur Identititsthese konnte sie auch heute noch manchen Theologen zuriickschrecken
lassen. Denkt man jedoch diese dogmatisch zumindest diskussionswiirdige These weiter, wird
sich aus ihr unschwer herauslesen lassen, dass die Glaubwiirdigkeit der kirchlichen Botschaft
auch mit der Glaubwiirdigkeit der Caritas oder Diakonie steht und fallt, weil durch sie die Liebe

1  Cf Karl RAHNER, Uber die Einheit von Néchsten- und Gottesliebe, in: Schriften zur Theologie, VI, Einsiedeln - Ziirich - K6ln: Herder
Verlag, 1968, pp. 277-298.

2 Cf RAHNER, Uber die Einheit ..., p. 286.

3 RAHNER, Uber die Einheit ..., p. 286.
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Gottes zu den Menschen bezeugt und erfahrbar wird.

Diese Schlussfolgerung wird durch den biblischen Befund gedeckt. Zumindest erweist sie sich
als unmittelbar anschlussfiahig. Das wird durch ein Textzeugnis bestétigt, welches die Verbin-
dung von Gottes- und Néchstenliebe im Zentrum der ethischen Verkiindigung Jesu deutlich her-
vorhebt — nicht in Form normethischer Parianese, sondern in modellethischer, narrativer Rede:
Gottesliebe ist in dem Mafle glaubwiirdig, wie sie erfahrbar und als Néch-stenliebe konkret wird.
Als einer der Spitzentexte, der diesen Kern christlicher Orthopraxie geradezu exemplarisch ver-
deutlicht, gilt zu Recht die Gerichtsrede Jesu, die sich im Matthdusevangelium findet. Ein Blick
in den biblischen Text ist sinnvoll, weil so das Neue, das vom Christentum ausging und auf der
motivationalen Ebene nachhaltige Wirksamkeit entfaltete, noch deutlicher hervortritt:

Das Weltgericht (Mt 25, 31-42)

31 Wenn aber der Menschensohn in seiner Herrlichkeit kommt und alle Engel mit ihm,
dann wird er sich auf den Thron seiner Herrlichkeit setzen. 32 Und alle Volker werden vor
ihm versammelt werden, und er wird sie voneinander scheiden, wie der Hirt die Schafe von
den Ziegen scheidet, und wird die Schafe zu seiner Rechten stellen, die Ziegen aber zur Lin-
ken. 34 Dann wird der Konig zu denen zu seiner Rechten sprechen: Kommt, ihr Gesegneten
meines Vaters, nehmt das Reich in Besitz, das euch seit Grundlegung der Welt bereitet ist.
35 Denn ich war hungrig, und ihr habt mich gespeist, ich war durstig, und ihr habt mich
getrankt, ich war ein Fremdling, und ihr habt mich beherbergt, 36 nackt, und ihr habt mich
bekleidet, ich war krank, und ihr habt mich besucht, ich lag im Gefiangnis, und ihr seid zu
mir gekommen. 31 Dann werden ihm die Gerechten antworten: Herr, wann hatten wir dich
hungrig gesehen und (dich) gespeist? Oder durstig und dich getrdnkt? 38 Und wann hitten
wir dich als Fremdling gesehen und beherbergt? Oder nackt und (dich) bekleidet? 39 Und
wann hatten wir dich krank oder im Gefdngnis gesehen und wiren zu dir gekommen? 40
Und der Konig wird ihnen antworten: Wahrlich, ich sage euch: alles, was ihr einem von die-
sen meinen geringsten Briidern getan habt, das habt ihr mir getan.

41 Dann wird er auch zu denen zu seiner Linken sprechen: Weg von mir, ihr Verfluchten,
in das ewige Feuer, das dem Teufel und seinen Engeln bereitet ist. 42 Denn ich war hungrig,
und ihr habt mich nicht gespeist, ich war durstig, und ihr habt mich nicht getriankt, 43 ich
war ein Fremdling, und ihr habt mich nicht beherbergt, nackt, und ihr habt mich nicht
bekleidet, krank und im Gefdngnis, und ihr habt mich nicht besucht. 44 Dann werden auch
sie antworten: Herr, wann hitten wir dich hungrig oder durstig oder als Fremdling oder
nackt oder im Gefangnis gesehen, und hétten dir nicht gedient? 45 Dann wird er ihnen
antworten: Wahrlich, ich sage euch: alles, was ihr einem dieser Geringsten nicht getan habt,
das habt ihr auch mir nicht getan. 46 Und diese werden hingehen, zur ewigen Strafe, die
Gerechten aber zum ewigen Leben (Dan 12,2).

In der Tradition christlicher Spiritualitit wurden aus der Gerichtsrede schon sehr frith die Werke
der leiblichen Barmherzigkeit abgeleitet: Hungrige speisen, Durstige tranken, Nackte bekleiden,
Fremde beherbergen, Kranke besuchen, Gefangene erlosen, Tote begraben.’

4 Die deutsche Ubersetzung wurde entnommen aus: Josef SCHMID, Synopse der drei ersten Evangelien mit Beifiigung der Johannes-
Parallelen, Regensburg: Friedrich Pustet Verlag, 1977, pp. 171f.
5  Das zuletzt genannte Werk - Tote begraben - findet sich zwar noch nicht im Matthdusevangelium, wurde aber den dort genannten
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Die Begriffe ,caritative Praxis“ oder ,,Diakonie“® werden im Folgenden synonym gebraucht; denn
sie bezeichnen dieselbe Sache: ein entschiedenes ,,Dasein fiir andere.” Das gehort in der Zeit der
jungen christlichen Gemeinden, also schon im 1. und 2. Jahrhundert, genauso zur Identitét der
Kirche wie die Predigt des Evangeliums. Sie ist ein Weg, die Botschaft Jesu zu verkiinden. Wenn
Christen als Gemeinde helfend und heilend dort tatig wurden, wo Menschen in Not waren, dann
galt dies — gemafl einem Wort aus dem 1. Petrusbrief - als Predigt ohne Worte (1 Petr 3,1f).
Wenn man sich heute die Frage stellt, was damals die Nicht-Christen so in Erstaunen versetzt
hat, ldsst man am besten Zeitzeugen zu Worte kommen. Tertullian, ein Theologe, der zwischen
160 und 220 n. Chr. lebte, weif3 zu berichten, dass die Christen ihr Geld ausgaben fiir den
Unterhalt und das Begréibnis armer Gemeindemitglieder und von Personen ohne Angehérige,
tiir Witwen und Waisen, fiir Menschen, die unverschuldet in Not geraten waren, fiir die Pflege
von Kranken sowie fiir Christen, die ihres Glaubens wegen in Zwangsarbeit und Verbannung
geschickt wurden.

Diese selbstlose caritative Tatigkeit war der grofite Trumpf, den die junge Kirche gegeniiber ei-
ner heidnischen Welt aufzuweisen hatte und durch den sie in hohem Mafle an Glaubwiirdigkeit
gewann.

Durch ihr Verhalten in Krisen und Katastrophen unterschieden sich die Christen auffillig von
ihrer Umgebung.

Zwar kannte man in der Spatantike bereits privates Médzenatentum und individuelle Wohltatig-
keit; mithin Formen freiwilligen sozialen Engagements, die durchaus in Analogie zu der im an-
glo-amerikanischen Raum entstandenen Corporate Social Responsibility (CSR) gesetzt werden
konnen. Doch der Umstand, dass soziales Engagement durch das Gebot der Nachstenliebe fiir
alle Mitglieder einer Glaubensgemeinschaft verbindlich gemacht wurde und Diakonie als Chiftre
tiir den Vollzug christlicher Existenz insgesamt diente, war fiir die damalige Welt neu und erregte
allgemeine Aufmerksamkeit.’”

Bis heute gilt die Diakonie — neben Verkiindigung (Martyria, Kerygma) und Liturgie (Leiturgia,
Gottesdienst) — als einer der drei Grundvollziige der Kirche, in denen sich ein fiir ihre Identitét
konstitutives Wesenselement manifestiert.

Die Perikope vom Weltgericht ist der letzte Text der Rede von der Wiederkunft des Herrn (Pa-
rusie), dessen Passion unmittelbar bevorsteht. Nach seiner Auferstehung (Ostern) und seiner
Riickkehr zum Vater (Christi Himmelfahrt) wird der erhéhte Christus am Ende der Zeiten wie-
derkommen und Gericht iiber die Menschen halten. Wahrend die einen das ewige Heil erlangen,
verfallen die anderen der ewigen Strafe. Den Grund, warum die Unterscheidung zwischen Guten
und Bosen so zielsicher und mit untriiglicher Gewissheit erfolgt, erldutert Jesus mit einem Bild-
vergleich, der seinen Zuhdrern aus deren Alltagswelt bestens vertraut ist:

In Paldstina wurden Schafe und Ziegen zusammen in einer Herde gehalten. Dabei waren die
Schafe weifl und die Ziegen schwarz. Wenn die jungen Ziegenbocke das Alter erreicht hatten,
in dem sie gewohnlich geschlachtet und verzehrt wurden, kam es zur Aussonderung. Die Fra-
ge, wieso der Hirte schwarze Ziegen von weiflen Schafen unterschieden konnte, hitte niemand

sechs hinzugefiigt, um die heilige Siebenzahl zu erreichen. Das war auch deshalb gerechtfertigt, weil der pietitvolle Umgang mit den
Verstorbenen eine Folge des Auferstehungsglaubens war und insofern alle Mitglieder der christlichen Gemeinden in der Praxis des
gelebten Glaubens verpflichtete.

6  Die Begriffe Caritas und Diakonie firmieren heute meistenteils als Kurzformel fiir die konfessionellen Wohlfahrtsverbdnde Diakonisches
Werk und Deutscher Caritasverband, sodass sich ,Caritas“ als Synonym fiir die soziale Arbeit der katholischen, Diakonie als Synonym
fiir die soziale Arbeit der evangelischen Kirche etabliert hat.

7  Cf. Arnold ANGENENDT, Die Geburt der christlichen Caritas, in: Caritas. Nachstenliebe von den frithen Christen bis zur Gegenwart,
ed. Christoph STIEGEMANN, Petersberg: Michael Imhof Verlag, 2015, pp. 40-51, p. 40.
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gestellt. Ebenso wenig hitte irgendwer die Treffsicherheit der Unterscheidung angezweifelt. Die
Bewertung der linken Seite als Unheilsseite (bose) und der rechten Seite als Heilsseite (gut) ist
auch heute noch gebrauchlich und schon in der biblischen und auflerbiblischen Literatur be-
zeugt.® Der Hirte ist in dieser Perikope als Metapher fiir Christus zu verstehen, die aus Schafen
und Ziegen bestehende Herde als Metapher fiir die christliche Gemeinde, die eine societas mixta
bildet, in der sowohl Gute als auch Bose miteinander vermischt leben. Der Bildvergleich mit der
Schlachtung verstiarkt noch einmal den Gedanken von Gericht und Verurteilung. Sehr wichtig ist
in diesem Zusammenhang, dass die Entscheidung tiber Leben oder Tod, Segen oder Fluch, im
Grunde nicht vom Parusiechristus geféllt wird. Die Entscheidung liegt bei den Menschen selber
— selbst wenn sie sich dessen gar nicht bewusst sind: Alles, was sie gegeniiber ihren Mitmenschen
an mitmenschlicher Zuwendung getan oder unterlassen haben, ist eine Form, Gott im Nachsten
zu begegnen. Anders gesagt: Caritas oder Diakonie ist eine Form des Gottesdienstes.

Das Unwissenheitsmotiv sowohl der Gerechten als auch der Ungerechten gibt dem Evangelis-
ten Matthdus die Gelegenheit, noch einmal zu wiederholen, worauf es ihm ankommt: Nicht die
Dogmatik oder das explizite Bekenntnis zur Lehre entscheiden, sondern die Praxis der christlich
verstandenen Nachstenliebe. Entscheidend ist im Letzten nicht das Bekenntnis zur rechten Lehre,
sondern das Zeugnis durch ein gottgefilliges Handeln. Anders gesagt: Der Primat liegt nicht bei
dem Bekenntnis zur rechten Lehre, der Orthodoxie, sondern bei dem Zeugnis der Orthopraxie,
der rechten Tat.

Woran sich dieses Zeugnis zweifelsfrei identifizieren ldsst, wird in der Gerichtsrede explizit be-
nannt. Wer die Werke der Barmherzigkeit tut, der erfiillt den Willen Gottes und kann das Heil
erlangen. Da kann es durchaus sein, dass — aus heutiger Sicht gesprochen - nicht die in der Ge-
meinschaft der Glaubigen Privilegierten, deren Formelle Mitgliedschaft in der Gemeinschaft der
Kirche aufler Zweifel stehen - zu den vom Weltenrichter Erwéhlten gehoren, sondern die Mar-
ginalisierten, die vielleicht aus rechtlichen Zugehorigkeiten und Solidaritatsbiindnissen heraus-
fallen und deshalb oft ibersehen oder an den Rand gedrangt werden. Vor diesem Hintergrund
tiberrascht es dann nicht, dass diejenigen, die am Ende zu den Erwidhlten gehdren, dariiber auf
das Auf3erste erstaunt sind.

Das sind Menschen, die das Glaubensbekenntnis nicht auf den Lippen fithren, sich vielleicht
gar nicht als Christen fithlen, - moglicherweise auch deshalb, weil sie das Evangelium nie oder
zumindest nicht in einer sie existentiell iiberzeugenden Form kennengelernt haben —, die aber
gemdfl dem Evangelium leben und handeln.

Auch sie haben ein Glaubensbekenntnis, haben ihr Credo: freilich nicht das Credo der Worte,
sondern das Credo der Taten. Anders gesagt: nicht das Credo des Kopfes und der Lippen, son-
dern das Credo des Herzens und der helfenden Hénde.

Das 2. Vatikanische Konzil sagt in der ,,Dogmatischen Konstitution tiber die Kirche* (LG 16),
dass diese Menschen genauso das Heil erlangen konnen.’

Karl Rahner hatim Riickgriftauf diesen Text des Zweiten Vatikanischen Konzils die heilsgeschicht-
liche Situation dieser Menschen thematisiert und im Blick auf sie von ,,anonymen Christen

8  Cf. Lothar KULD, 34. Sonntag im Jahreskreis (A) - Christkonigssonntag: Mt 25,31-46 (on-line), available from: http://www.perikopen.
de/Lesejahr_A/34_iJ_A_Mt25_31-46_Kuld.pdf, cited 2016 May 12.

9  ,Wer namlich das Evangelium Christi und seine Kirche ohne Schuld nicht kennt, Gott aber aus ehrlichem Herzen sucht, seinen im
Anruf des Gewissens (Hervorhebung des Vf.) erkannten Willen unter dem Einfluss der Gnade in der Tat zu erfiillen trachtet, kann
das ewige Heil erlangen. Die géttliche Vorsehung verweigert auch denen das zum Heil Notwendige nicht, die ohne Schuld noch nicht
zur ausdriicklichen Anerkennung Gottes gekommen sind, jedoch, nicht ohne die géttliche Gnade, eine rechtes Leben zu fiihren sich
bemiihen.“ (LG 16).

10 Karl RAHNER, Die anonymen Christen, in: Schriften zur Theologie, V1, Einsiedeln - Ziirich — K6In: Herder Verlag, 1968, pp. 545-554.
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gesprochen - ein Begriff, der seitdem oft zitiert, allerdings auch kritisiert worden ist.

Es geht in der Rede vom anonymen Christen nicht um den letzten verzweifelten Versuch, an-
gesichts riickldufiger Kirchenbesucherzahlen und anhaltender Kirchenaustritte die schwierige
Situation nicht nur der katholischen Kirche, sondern der meisten christlichen Kirchen schonzu-
reden und dabei jene zu vereinnahmen, die sich mit aller Macht dagegen strauben wiirden.

Es geht vielmehr darum, deutlich zu machen, dass die Zugehorigkeit zur Heilsgemeinschaft nicht
bei der formellen Kirchenmitgliedschaft endet und Gottes Heilswille weiter reicht als die Grenzen
der Konfessionen oder Religionen. Die Christen haben hier, ebenso wenig wie alle Ubrigen, kein
Privileg. Wenn im Weltgericht die Plitze verteilt und die Menschen in Gesegnete oder Verdamm-
te getrennt werden, unterscheidet der Weltenrichter nach dem Kriterium mitmenschlichen Han-
delns oder dessen Verweigerung, so wie es in den Werken der Barmherzigkeit manifest wird. In
einem Satz gesagt: die diakonische oder caritative Praxis ist keine freiwillige Selbstverpflichtung
der Christen, sondern eine Form, Christus selbst im notleidenden Mitmenschen zu begegnen. Sie
ist ein Weg zum Heil.

2. Die institutionelle Ausrichtung der Caritas im Kontext gesellschaftlicher
Transformationsprozesse

Nun ist es von der caritativ-diakonischen Praxis der frithen Kirche bis zu den institutionalisier-
ten und professionalisierten Formen, in denen heutige Wohlfahrtsverbande arbeiten, ein weiter
Weg. Was zur Zeit Jesu noch am Beispiel individualethischer Einstellungen demon-striert wer-
den konnte, lasst sich nicht unmittelbar auf die aktuellen Herausforderungen unserer Gegenwart
anwenden.

Auf diesen Sachverhalt haben unldngst erst Arnd Kiippers und Peter Schallenberg hingewiesen,
genauer, sie haben eine bereits von Adam Smith vorgetragene kritische Anmerkung wieder in
Erinnerung gerufen, wenn sie auf den zeitgeschichtlichen Hintergrund der ethischen Botschaft
Jesu hinweisen, den man nicht einfach ausblenden darf:

Und da liegt schon ein erstes Problem, auf das bereits der schottische Aufklarungsphilosoph
Adam Smith hingewiesen hat. In seiner Theorie der ethischen Gefiihle von 1759 zeigte er,
dass eine auf Mitgefiihl fuflende Ethik nur in der sozialen Kleingruppe funktioniert. Aber in
der modernen, uniiberschaubaren Welt versagen unsere ethischen Gefiihle oftmals."

Der Hinweis auf Adam Smith ist sicher nicht unberechtigt. Die Problemanzeige, die er aus der
Sicht eines aufgekldrten Denkers im 18. Jahrhundert formulierte, wurde im 20. Jahrhundert etwa
von Arnold Gehlen aufgegriffen und weiterentwickelt. In seinem Spatwerk ,Moral und Hyper-
moral” formuliert er die These, dass es mehrere funktionell wie genetisch unabhiangige Wurzeln
der Moral gibt, sodass die politisch und gesellschaftlich so hochaktuellen Fragen der Ethik in-
folgedessen zumindest auf zwei Ebenen abgehandelt werden konnen: zum einen auf der Ebene
des Humanitarismus, innerhalb dessen die Kleingruppenmoral und die Ethik der Néchstenliebe
anzusiedeln sind, zum anderen die Ethik der Institutionen, die strukturell anderen Gesetzen als
eine face-to-face Moral folgt. Keine der beiden Ebenen kann in die andere iiberfiihrt oder auf sie

11 Arndt KUPPERS - Peter SCHALLENBERG, Flucht und Migration als Herausforderung christlicher Nichstenliebe, in: Theologie der
Gegenwart 3/2016, pp. 189-201, p. 195.
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reduziert werden; insbesondere der Versuch, die auf personalen Kategorien basierende Ethik der
Niéchstenliebe auf die Ebene der Institutionenethik auszuweiten, wiirde die erstgenannte vollig
tiberfordern und letztlich zum Scheitern verurteilen.

Wenngleich Gehlen in ,,Moral und Hypermoral® keineswegs nur zustimmungsfahige, sondern
durchaus umstrittene Positionen vertritt, wird die Grundthese seines Spatwerks in der fast
2000-jahrigen Geschichte der Caritas von ihren biblischen Urspriingen'? bis in die Gegenwart
bestitigt. Auch dort gab es immer wieder Transformationsprozesse: Caritas bzw. Diakonie be-
gann schon in der Urkirche, setzte sich tiber die Griindung der ersten Xenodochien fort, ging
in die Hiande der Kathedralkapitel und Kloster iiber, fithrte im Hochmittelalter zur Stiftung so
genannter Biirgerspitéler, wurde in der frithen Neuzeit durch das Aufkommen der 6ffentlichen,
insbesondere kommunalen Wohlfahrt teilweise zuriickgedrangt, erlebte nach der Sékularisation
eine Renaissance, die im Gefolge des Sozialkatholizismus im 19. Jahrhundert zur Griindung der
ersten Caritasverbande fiihrte.

In einem Satz gesagt: Die Geschichte der Caritas war iiber weite Strecken bewegt und wechselhatft.
Auch heute ist sie betrachtlichen gesellschaftlichen Transformationsprozessen ausgesetzt:

Als einige wichtige Stichworte sind zu nennen: Globalisierung, Migration, Sékularisierung, Plura-
lisierung und Rationalisierung. Diese Prozesse fordern bis heute die [institutionelle Ausrichtung
der (Ergidnzung P.F.)] konfessionellen Wohlfahrtsorganisationen auf unterschiedlichen Ebenen
heraus: die konfessionelle Ausrichtung der Wohlfahrtspflege wird insgesamt in Frage gestellt, die
interreligiose/-kulturelle Ausrichtung infolge von Pluralisierungsprozessen wird notwendiger
denn je, die wirtschaftlichen Entwicklungen zwingen zu Rationalisierungsprozessen usw."

Die Herausforderungen, die von diesen aktuellen gesellschaftlichen Transformationsprozessen
ausgehen, haben die verbandlich organisierte Caritas gendétigt, ihren Dienst am Menschen zu
institutionalisieren und zu professionalisieren.

Zu Recht stellt deshalb Heinrich Pompe fest:

Unstrukturiertes, wahlloses Helfen verfehlt seine Wirkung. Eine rein spontane Caritas biin-
delt nicht die Krifte und entwickelt keine Handlungspriorititen. Trotz der caritativen Pfli-
chten des Einzelnen wie der Kirche insgesamt miissen entsprechende Organisationen gebil-
det werden. Die Organisatoren wiederum sind zu einem qualititsbezogenen Management,
zur efhizienten 6konomischen Verwaltung der Mittel, zur juristisch kompetenten Steuerung
der sozialen oder pflegerischen Arbeit, etc. zu befdhigen.'

Dass Professionalitidt und christliche Authentizitat nicht dazu geeignet sind, aus ihnen ein Ge-
gensatzpaar zu konstruieren, hat vor vielen Jahren schon - im Blick auf das Verhiltnis von Oko-
nomie und Ethik in der Wohlfahrtspflege — Benedikt XVI. alias Josef Ratzinger sehr treffend auf
den Punkt gebracht:

12 Damit soll nicht ausgeschlossen werden, dass die christliche Caritas nicht bereits auf Vorlaufer im alten Agypten zuriickblicken konnte.
Dazu Cf.: Arnold ANGENENDT, Die Geburt der christlichen Caritas, pp. 40-51.

13 Rauf CEYLAN - Michael KIEFER, Okonomisierung und Sikularisierung. Neue Herausforderungen der Konfessionellen
Wohlfahrtspflege in Deutschland, Wiesbaden: Springer Verlag, 2017, p. 1.

14 Heinrich POMPEY, Zur Neuprofilierung der caritativen Diakonie der Kirche: Die Caritas-Enzyklika ,Deus Caritas Est*: Kommentar und
Auswertung, Wiirzburg: Echter Verlag, 2007, p. 96.
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Eine Moral, die dabei die Sachkenntnis der Wirtschaftsgesetze iiberspringen zu kdnnen
meint, ist nicht Moral, sondern Moralismus, also das Gegenteil von Moral. Eine Sachlich-
keit, die ohne das Ethos auszukommen meint, ist Verkennung der Wirklichkeit des Men-
schen und damit Unsachlichkeit.'

3. Caritaswissenschaft im Zentrum universitirer Theologie

Bis heute gilt die Caritas oder Diakonie — neben Verkiindigung und Liturgie — als einer der drei
Grundvollziige der Kirche, in denen sich ihre Identitit manifestiert. Zwar wurde dieser drei-
fache Dienst der Kirche durch das 2. Vatikanische Konzil festgestellt und von der Wiirzburger
Synode noch deutlicher hervorgehoben, doch eine systematisch-theologische und praxisbezo-
gene lehramtliche Reflexion der caritativen Sendung der Christen und der Kirche sowie der
Heilsnotwendigkeit caritativer Diakonie stand lange Zeit aus. Diese dnderte sich allerdings mit
dem Erscheinen der ersten Enzyklika Benedikts XVI. ,,Deus caritas est“'° im Dezember 2005, die
als historisches Erstlingsdokument der Amtskirche anzusehen ist. Es dauerte dann noch weitere
sieben Jahre, bis durch das Motu Proprio ,,Intima Ecclesiae natura“"’ die caritative Verantwortung
des Bischofs in den Korpus des kanonischen Rechts aufgenommen und somit eine normative
Leerstelle abgedeckt wurde. Denn die Rede von Gott ist ohne die Praxis der Caritas nicht die
christliche Rede von Gott.

Doch bis heute gibt es in der Theologenausbildung keine etablierte theologische Disziplin, die
diesen Bereich abdeckt. Eine Ausnahme bilden allein die deutschsprachigen Lander, in denen
zumindest an einigen theologischen Fakultiten bzw. Instituten Caritaswissenschaft oder Cari-
tastheologie als eigenstidndiges Fach vertreten ist.

Uber die Griinde, warum Caritaswissenschaft im Unterschied zur katholischen Soziallehre oder
christlichen Sozialethik in der universitaren Theologie vergleichsweise unterreprésentiert ist, kann
man unterschiedlicher Auffassung sein. Das Gebot der Stunde lautet deshalb, die Notwendigkeit
der theologischen Disziplin Caritaswissenschaft als eigenstandiges Lehrfach in das Stammbuch
zukunftsfahiger und praxisrelevanter Theologenausbildung zu schreiben.

In diese Richtung weist implizit das Motu Proprio ,Intima Ecclesiae natura® als erstes kanoni-
sches und damit rechtlich verbindliches Dokument. Den Bischoéfen wird ins Bewusstsein geru-
fen, dass Diakonie oder Caritas ein zentraler Aspekt ihres gesamten Verantwortungsbereiches ist.
Papst Franziskus selbst geht hier mit gutem Beispiel voran. Das Motu Proprio leistet aber auch
einen wichtigen Beitrag zur Neuevangelisierung und Starkung im Glauben, denn viele, die in
katholischen Organisationen oder in christlich gepriagten NGO’s arbeiten, entdecken neu, dass
ihr Handeln keineswegs einen marginalen Aspekt kirchlichen Handelns darstellt, sondern ganz
im Gegenteil im Zentrum eines gelebten Glaubenszeugnisses angesiedelt ist.

Damit wird auch der theologische Ort einer genuinen Caritaswissenschaft im Kanon der theolo-
gischen Disziplinen festgelegt: die in ihr zugrunde gelegte und einzigartige Synthese von Theorie
und Praxis ist Grund genug, ihr einen privilegierten Ort innerhalb der Theologie zuzusprechen.
Sie ist Reflexion einer ins Praktische gewendeten Soteriologie und dient somit als theoretische
Leitwissenschaft fiir den konkreten Dienst der Nachstenliebe. Die christliche Idee von Solida-

15 Joseph Kardinal RATZINGER, Marktwirtschaft und Ethik, in: Stimmen der Kirche zur Wirtschaft, ed. Lothar ROOS, Kéln: J.P. Bachem
Verlag, 1986, pp. 50-58, p. 58.

16 PopeBenedikt XVL, Deus caritas est. An die Bischife, an die Priester und Diakone, an die gottgeweihten Personen und an alle Christgldubigen
iiber die christliche Liebe, VApS 171, 2005.

17 Pope Benedikt XVL., De intima ecclesiae natura. Motu Proprio iiber den Dienst der Liebe, VApS 195, 2012.
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ritat konnte dann — nicht als Alternative zur Sozialstaatsidee, sondern in deren Rahmen - neue
Bedeutung gewinnen, sodass man Solidaritdt und Barmherzigkeit als innovierenden Quellgrund
sozialer Gerechtigkeit bezeichnen konnte.

Weil die Idee des modernen Sozialstaates uniibersehbar an ihre Grenzen stof3t, wenden sich Cari-
tas und Diakonie auch denen zu, die durch die Maschen des Gesetzes fallen. Caritaswissenschaft
als universitare Disziplin richtet ihren Blick vornehmlich auf die Moglichkeiten des Helfens, wie
sie auf der Meso- und Mikroebene denen zugutekommen, die sich selbst nicht helfen kdnnen,
entweder weil sie keine Lobby haben oder von der gesellschaftlichen Partizipation ausgeschlossen
sind.

Damit triftt sich ihr Grundauftrag mit dem Selbstverstdndnis aller Formen sozialer Arbeit, die in
den verschiedenen Dimensionen des Helfens, Begleitens, Pflegens und Betreuens titig wird.
Solidarisches Handeln, in dem die Einheit von Gottesliebe und Nichstenliebe erfahrbar wird, er-
teilt jedem ethischen Partikularismus eine klare Absage und setzt an seine Stelle einen dezidierten
ethischen Universalismus. Das hat sowohl fiir die christliche Wohlfahrtspflege als auch fiir die
soziale Arbeit in ihren verschiedenen Formen klare Konsequenzen: Jeder Mensch, der in Not ist,
hat einen Anspruch auf Hilfe, die an keine Bedingungen gekniipft wird. Diese Hilfe muss vorbe-
haltlos gewihrt werden, d.h. unabhingig von religioser Uberzeugung, nationaler oder ethnischer
Zugehorigkeit, Geschlecht, Hautfarbe oder sexueller Orientierung. Hilfe gebithrt auch dem, der
ein Verbrechen begangen oder gegen Gott gesiindigt hat. Das Wort und Beispiel Jesu, der sich
auch den Schwachen, Armen, den Ausgestof3enen und den Siindern zuwandete, lasst daran keinen
Zweifel autkommen.

Kontakt

Msgr. Prof. Dr. Dr. Peter Fonk
Universitat Passau

Lehrstuhl fiir Theologische Ethik
Michaeligasse 13, Passau
Peter.Fonk@uni-passau.de
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Vyznam teologie, zvlaste teologické etiky, v ramci
vysokoskolského vzdélavani v oblasti studia socialni
prace

Jindfich Srajer

Abstrakt

PfedloZené pojednani reflektuje vyznam studia teologie, a zvlasté teologické etiky, v rdmci vy-
sokoskolského vzdélavani v oblasti socialni prace. Clanek objasfuje podstatu teologie a teo-
logickeé etiky v jejich substancionalité a proménach. Akcentuje predevsim pokoncilni podobu
téchto véd, zvlasté teologické etiky a v ni obsazené dlrazy, ke kterym patfi dliraz na osobni
odpovédnost, podminovanou schopnosti etického rozliSovani a rozhodovani, tedy osvojenim
si ctnosti moudrosti ¢i prozietelnosti. Pravé v téchto darazech Ize pfitom krom jinych pfinost
(napf. komplexniho pohledu na realitu) spatfovat aktudlni vyznam studia teologie, resp. teo-
logickeé etiky, pro vysokoskolské vzdélavani v oblasti socidlni prace a pro kvalitu jeji praxe.

Klicova slova: Teologicka etika, socialni prace, socialni pracovnik, teologie, vzdélani, osobni
odpovédnost, pfirozeny zdkon, kiestanstvi

Pfi pohledu na minimalni standardy studia socialni prace sestavené Asociaci vzdélavatelti v socialni
praci zjistime, Ze jejich nedilnou soucasti jsou filosofie a etika — jsou dokonce uvadény na prvnim
misté — ale uz zde chybi zminka o teologii, resp. o teologické etice. V podkladech MSMT pro oblast
vzdélani v socidlni praci nalezneme pouze poznamku o tom, ze v 90. letech, kdy se v ¢eském pro-
stredi nové koncipovalo studium socialni prace, se tak délo formou tzv. doplinkového studia k za-
kladnimu programu toho kterého vysokoskolského pracovisté. Nabizelo se studium socidlni prace
v kombinaci s psychologii, sociologii, pedagogikou, ekonomii, pravem, zdravotnictvim a také pravé
s teologii. I vzhledem k soucasnosti se ve zminovanych podkladech konstatuje, ze

soucasny obsah vysokoskolského studia socialni prace je i nadale do zna¢né miry formovan
tim, Ze vznika na jinych oborové zamétenych pracovistich s primarni orientaci na sociologii,
pedagogiku, teologii atd.!

1 Petr CERNIKOVSKY — Jiti HNILICA — Eva PASACKOVA (eds), Ndrodni kvalifikacni ramec tercidrniho vzdéldvdni Ceské republiky,
MSMT, 2. dil. Oblasti vzdélavani, Praha: nakl. Tauris, 2012, s. 130.
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Sama tato skutecnost navozuje otazky, na které je bezesporu vhodné hledat adekvatni odpove-
di. Pro nas je stézejni vyznam (i role teologie, resp. teologické etiky pfi studiu socialni prace. Je
mozné brat teologii, potazmo teologickou etiku, v ramci studia socialni prace, které ma vyrazné
mezioborovy charakter, jako disciplinu danou nad tento ramec, jako pomyslnou tfesnicku na
dortu, kterd zde muze, ale nemusi byt? Anebo ma v ramci tohoto studia a také praxe socialni pra-
ce vyznamné ¢i snad dokonce exkluzivni postaveni vzhledem k teoretickym a metodologickym
zékladiim socialni prace, které predurcuji jeji kvalitu?

Otazka vysokoskolského studia teologie pfitom neni jen relevantni otazkou v ramci studia social-
ni prace, ale i univerzitniho vzdélavani obecné. Neni bez zajimavosti, ze v roce 2006 Harvardska
univerzita, jedna z nejstarsich univerzit v USA, ustavila komisi pro reformu povinného obecného
zékladu vyuky na univerzité. Tato komise pfitom oznacila za jedno z tstfednich témat univer-
zitniho vzdélani vztah viry a rozumu. Pfi tomto vzdélavani by, podle ni, nemélo jit o to, vstipit
studentim konkrétni nabozenské stanovisko, ale pomoci jim pochopit vztah mezi nabozenskymi
a sekularnimi institucemi, myslenkami a formami praxe. Studenti by se méli ucit presnéji chapat
svou vlastni viru a hodnoty. Mélo by jim to mimo jiné pomoci k tomu, aby se stali vzdélanéjsimi,
a tedy kompetentnéjsimi.?

Vyse formulované obecné cile studia vztahu viry a rozumu, resp. teologie, které zakladaji jeho
opodstatnénost a dilezitost v ramci univerzitniho vzdélani vzhledem k pozadavku komplexniho
vzdélani studentt, lze bez vyhrad prenést i na oblast vzdélani v socialni praci. Podtrhuji to i slova
Josefa Ratzingera, pozdéjsitho papeze Benedikta XVI. (2005-2013). V diagndze moralnich prob-
1émt doby poukazuje kromé jiného na novy pfiklon k moralce a nabozenstvi, resp. na potrebu
revitalizace motivace ke sluzbé trpicim, a zdiraznuje pfitom, Ze at je profesiondlni kvalifikace
k této sluzbé (v nasem pripadé k socidlni praci) sebediilezitéjsi, bez hlubokého moralniho a nabo-
zenského zakladu ustrne u pouhé techniky a nekona to, co je lidsky rozhodujici.?

Co je tim lidsky rozhodujicim v socialni praci, mizeme hledat v odkazu na zékladni hodnotovy
ramec socialni prace, resp. na vymezené cile vzdélavani v této oblasti. Patfi mezi né diiraz na
ochranu a podporu diistojnosti ¢lovéka, lidskych prav a socialni spravedlnosti, jakoz i na uplat-
novani kritického mysleni; porozuméni situaci klienta a/nebo skupin v jejich celkovém Zivotnim
kontextu, resp. v celkovém spolecenském kontextu; zvySovani kompetence klientd vedouci ke
kvalitativni zméné jejich zivota; zkvalithovani podminek pro vlastni profesni a osobnostni roz-
voj absolventa, zvlasté s ohledem na praci s klienty v obtiznych Zivotnich situacich, apod.* Tato
zékladni vymezeni ¢i pozadavky ovsem predpokladaji hodnotovy obsah a motiva¢ni stimuly, bez
kterych zGstavaji malo a¢innymi, protoze jsou tak pro zainteresované neztidka malo srozumitel-
né a neuchopitelné. Teologie, resp. teologicka etika, s témito obsahy i stimuly apriorné pracuje,
snazi se o jejich ozfejméni. Neni vSak pritom uchranéna rizik a vyzev, se kterymi je v pribéhu
¢asu v ramci ji predkladaného paradigmatu konfrontovana.

Ve snaze naplnit cil tohoto pojednani - poukazat na vyznam teologie, resp. teologické etiky, v ram-
ci studia socialni prace - se nejdrive pokusime o stru¢nou charakteristiku reality, jakéhosi dispo-
zi¢niho predpoli socialni prace, bez niz nelze zcela dobfe pochopit aktualnost konkrétnich potteb
a vyzev vzhledem ke studiu a praxi socidlni prace a tim vyznamu teologie, resp. teologické etiky
v nich. Konkrétné se zaméfime na absenci ¢i oslabeni individualné etickych motivaci na zakladé
analyzy, kterou nabizi teolog Josef Ratzinger. To zahrnuje mimo jiné i pozadavek na objasnéni

2 Srov. © RC MONITOR, USA: Teologie patii k zakladu univerzitniho vzdélani, 19. fijna 2006 (on-line) dostupné na: https://www.
rcmonitor.cz/download/2006-16.pdf, s. 3.

3 Joseph kardindl RATZINGER, Nadéje pro Evropu? Cirkev a svét. stav - diagnézy - prognézy, Praha: Scriptum, 1993, s. 17.

4 Srov. CERNIKOVSKY - HNILICA - PASACKOVA (eds.), Ndrodhni..., s. 132-133.
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podstaty teologie, resp. teologické etiky, v jeji dynamice a proméndch, které mohou a chtéji byt
odpovédi na pozadavky doby a konkrétnich oblasti lidské praxe, v nasem ptipadé socialni prace.

1. Absence ¢i oslabeni individualné etickych motivaci

Podstatnou otazkou teologické etiky v jeji pokoncilni podob¢, ktera reflektuje nové objevenou
responsorialni strukturu biblického étosu, je otazka po vyznamu a trovni individualné etickych
motivaci, po jejich stimulaci. To predpoklada také reflexi realné irovné této motivace, nakolik
jsme s to ji zachytit.

Teolog Ratzinger mluvi o soucasném moralnim rozmachu, o novém priklonu k morélce a na-
bozenstvi. Neopomiji pfitom vsak, podobné jako filosof a sociolog Gilles Lipovetsky, skute¢nost
realného oslabovani individualné etické motivace. Oba se shoduji v tom, Ze moralni hodnoty
ztratily s technikou, resp. konzumem urcovanou spolecnosti svoji priikaznost a tim i svou na-
rokovou slozku. V§imaji si toho, Ze zde absentuje nasazeni pro moralni hodnoty, které se stavaji
pro ¢lovéka zavaznymi i tehdy, kdy to ma pro néj negativni disledky, kdy je ohrozena jeho osob-
ni svoboda a vlastni klid. Rozhodujici se zde podle nich nestava rozum a vtle, nybrz pouhy cit.
Ratzinger pfipisuje tuto skute¢nost chapani nabozenstvi jako jakéhosi pouhého povzneseni citu,
resp. neprijeti ndbozenstvi jako fadu rozumu a viile, jeho zavazné mravni sily, ktera vaze pospo-
litost i jednotlivce.®

Ratzinger k tomu dodava, Ze jen mala ¢ast lidi v moderni spolecnosti véii v existenci Bozich prika-
zani a je$té méné jich vériv to, ze jsou bezchybné zprostredkovana cirkvi, nabozenskym spolecen-
stvim a Ze nase byti se stava pravdivym v souzvuku nasi vile s vili Bozi. Zaroven vsak pfipomina,
ze zde od pradavna existuje ,,zakladni zfejmost lidského Zivota®, néco vSem kulturam vlastniho,
to jest uceni o objektivnich hodnotach, které se vyjevuji v byti svéta. V byti clovéka jsou uloZeny
povinnosti, moralka, pficemz existuji jednani v souladu s timto bytim a jednani a postoje, které
jsou s nim v rozporu. Jinak feceno, Ratzinger pfipomina skutecnost, ,,ze vsem velkym kulturam
je spole¢na zakladni intuice, pokud jde o moralni charakter byti samotného i o potiebny souzvuk
lidské bytosti s poselstvim prirody, a Ze jsou tudiz spole¢né i velké moralni imperativy*®
Soudobym moralnim problémem je podle Ratzingera pravé to, Ze jsme se oddélili od vyse zmi-
néné prazfejmosti, od oné zakladni spole¢né intuice. Jako dusledek prirodovédeckého mysleni se
zde podle néj vytvari propast mezi svétem pocitd a svétem skute¢nosti. Moralka a nabozenstvi
nemaji v objektivnim svété misto, spadaji do oblasti subjektivniho. Clovék je v mechanickém evo-
lu¢nim procesu svéta objektivizovan, a tim zbaven onoho sobé podstatného. Jinak receno, svét je
podle Ratzingera redukovan na skute¢nosti a rozum zuzen na vnimani kvantity. To, co je ¢lovéku
vlastni, je zatlacovano do sféry subjektivniho a zbavovano tak skutecnosti. Popira se zde, Ze prak-
ticky rozum je skute¢ny rozum, nositel mravniho poznani. Je na néj nahlizeno jen jako na vyraz
subjektivnich pocitli bez poznavaci hodnoty.” Stojime tak podle Ratzingera pfed tikolem ,,ucit se
znovu chapat, Ze velké moralni poznatky lidstva jsou pravé tak rozumné, a tak pravdivé jako ex-
perimentalni poznatky z oblasti pfirodnich a technickych véd. Jsou pravdivéjsi, nebot se hloubéji
dotykaji vlastniho jadra byti a rozhodnéji prispivaji k lidstvi ¢lovéka“®

Tim zasadnim, co chce svou analyzou moralniho problému soucasné doby Ratzinger fici, je to, ze
»prakticky (nebo moralni) rozum je rozumem v nejvy$sim smyslu, protoze pronika do vlastniho

Srov. Joseph kardindl RATZINGER, Nadéje pro Evropu?..., s. 16-17.
RATZINGER, Nadéje pro Evropu?..., s. 19.
Srov. RATZINGER, Nadéje pro Evropu?..., s. 20-22.
RATZINGER, Nadéje pro Evropu?..., s. 22.
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tajemstvi skutecnosti hloubéji nez rozum experimentalni®’® Pficemz ,,i prakticky rozum potfebuje
zaruku experimentu, av§ak diiraznéjsiho, nez jaky muze byt proveden v laboratorich: potfebuje
experiment podstoupeného lidstvi, a k tomu muize dojit jen na zékladé prozitku déjin. Proto byl
prakticky rozum vzdy viazovan do veliké vzajemné souvislosti zakouseni a ovérovani komplex-
nich eticko-nabozenskych vizi.'?

Rozhodujici roli v tomto ,experimentu® pritom Ratzinger pripisuje kfestanské vire, resp. jeji
mravni vizi, ktera neni nic partikularné kiestanského, nybrz ,,syntézou velkych intuici lidstva®,"!
a jako takova nepredstavuje omezeni ¢i ochromeni rozumu, nybrz jeho plné rozvinuti. Ve své
podstaté je strazkyni moralni povinnosti, ktera je vlastnim obsahem lidské distojnosti a svobody
¢loveka.'

V zasadé se vySe nastinénymi ivahami nepfimo vracime k otazce po opodstatnénosti studia vzta-
hu rozumu a viry, tedy teologie, v ramci univerzitniho studia, potazmo socialni prace. Jde mimo
jiné o to, Ze teologie mize demaskovat nebezpecné tendence redukujici ¢lovéka na uroven stroje,
ponizujici ho na pouhou véc a snahy o jeho odstranéni ¢i odlid$téni, a byt s to, objevovat jeho
plnou hodnotu. Teologie zprostredkuje ¢lovéku transcendenci, potfebu étosu, s objektivitou po-
vinnosti a kone¢nou platnosti odpovédnosti, tedy viru ve stvoreni, ve smysluplnost byti a jeho
nesmrtelnost. Pfipomina, Ze moralka neni otazkou kalkulu, vypoctu ¢i subjektivniho rozmaru,
neni nécim, co se vynaléza, nybrz naléza, a to v trvalém procesu objevovani, rozvijeni a oc¢istovani
poznavaného. Byt v této roviné pripisujeme krestanské teologii nezbytnou exklusivitu, nevylucuje
to zaroven vuci ni trvale platny pozadavek k prohlubovani a ocistovani ji poznavaného, resp. po-
vinnost ,,ji vlastni a smysl clovéka utvarejici hodnoty nové formulovat a zdtvodnit“."?

2. Povaha teologie

Z pohledu vyse fe¢eného a celkového zaméru naseho pojednani je relevantni na tomto misté
alespon v hrubych rysech poukazat téZ na podstatu teologie, jeji pfedpoklady a sou¢asnou podobu.
Zakladnim déjinné dogmatickym problémem teologie je vyse jiz zminovany vztah viry a rozumu.
Komponenty onoho vztahu jsou zaroven nezbytnymi predpoklady teologie.

Teologie ,,je svou podstatou vyslovné, usilovné naslouchdni véticiho ¢lovéka vlastnimu dé-
jinné (uskute¢nénému) vzniklému zjeveni Boziho slova, védecka metodicka snaha o jeho
poznani a reflexivni rozvijeni tohoto pfedmétu poznani.'

Teologie tak predpoklada ¢lovéka jako rozumovou bytost, ktera je schopna poznani, reflexe, feci
(vyjadfovani) a zjevené Bozi slovo. V usili o poznani zakladu veskeré skutecnosti se teologie opira
nejen o rozum, ale i o nadrozumovou jistotu (zjeveni).

Teologie je pritom ze své podstaty sluzebnou disciplinou. Pozorné naslouchd Bozimu slovu jako
spasnému slovu pro clovéka. Nemuze tak zflistat jen u teoretického, abstraktniho poznani bez

9  RATZINGER, Nadéje pro Evropu?..., s. 23.

10 Tamtéz.

11 RATZINGER, Nadéje pro Evropu?..., s. 24.

12 RATZINGER, Nadéje pro Evropu?..., s. 23.

13 Franz X. KAUFMANN, Ehe und Familie zwischen kultureller Normierung und gesellschaftlicher Bedingtheit, In Anton RAUSCHER,
Handbuch der Katholischen Soziallehre, Berlin: Duncker & Humblot, 2008, s. 257.

14 Karl RAHNER, Teologie, In Karl RAHNER, Herbert VORGRIMLER, Teologicky slovnik, Praha: Zvon, 1996, s. 349.
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nélezité participace na zivoté ¢lovéka. Nemize byt ,existencidlné neziicastnénou védou . Jinak se
jeji poznani stava zbytecnym a nicotnym. Jinymi slovy feceno, Bozi slovo, které se jako soud a vy-
koupeni tyka celého clovéka, a teologie, ktera je jeho charakterem vazana, nemtize nereflektovat
zivot ¢lovéka a s nim spojené otazky véetné moznosti a limitu lidského poznani skute¢nosti viry
a jejich porozuméni. Ukolem teologie je tak naslouchat a snazit se porozumét déjinné podminé-
nym zku$enostem ¢lovéka, jeho moznostem porozuméni vlastnimu Zivotu ve svétle Boziho slova.
V navaznosti na viru a cirkev ma v tomto sméru teologie funkci meditativni a kérygmatickou.
Jako soucast cirkve ma vici ni a jejimu Zivotu z viry i kritickou ulohu.'

Soucasna podoba teologie, kterd se formuje v prvni poloviné 20. stol. a rezonuje ve vyjadfenich
2. vatikanského koncilu a rozviji se bezprostfedné po ném, je charakteristicka historicky a biblicky
orientovanym zpusobem teologické reflexe, novym zohlednénim déjin s posilenim vyznamu
antropologie a poznatkll exaktnich véd. Opousti abstraktni reflexivné deduktivni metodu ,,jasné
definovatelnych a cisté objektivnich skutecnosti a obsahui“."’ Uplatnuje spise induktivni metodu,
formu ,.esencidlnich vyrokii“, které se na zakladé riznych historickych vyrazi a forem a abstraktni
reflexe oteviraji spise fenomenologicky a ontologicky dolozenému pohledu.'®

3. Povaha teologické etiky a jeji vyznam v socialni praci

Stru¢né objasnéni podstaty teologie, jejich predpokladi a jeji soucasné podoby umoznuje po-
stoupit k prezentaci teologické etiky, ktera je jeji nedilnou soucasti, a pokusit se na zakladé toho
objasnit vyznam této etiky v ramci studia a praxe socialni prace.

Soucasna podoba teologie, kterd predstavuje rozchod s téméf pravnickym a zakonickym charak-
terem novoscholastické fundamentalni teologie a dogmatiky, které ve svém dusledku uzaviely
moralni teologii do tuhého pravniho, zakonického a kazuistického mysleni,” ji dava moznost
nového rozvinuti se. Oficidlné ji k tomu vyzval 2. vatikansky koncil v dokumentu Optatam totius
pobidkou ke zdokonaleni. Morélni teologie se ma ve svém védeckém podani bohatgji zivit na-
ukou Pisma svatého a osvétlovat vzneSenost povolani véficich v Kristu a jejich povinnost prinaset
v lasce uzitek pro zivot svéta.® Touto koncilni pobidkou smérem k mordlni teologii pomyslné
vrcholi moralné teologicky diskurz prvni poloviny 20. stol., ur¢ovany predevsim intenzivni kon-
frontaci s personalistickou filosofii a nové objevenou responsorialni strukturou biblického étosu.
V tomto diskurzu se zac¢ind coby ustfedni kategorie prosazovat osobni odpovédnost.** Podstat-
nou paradigmatickou zménu v moralné teologickém diskurzu dobie vystihuje i zména ¢i nova
preference v uzivani oznaceni této moralné teologické discipliny. Upozaduje se oznaceni mordlni
teologie. Nahrazuje ho pojem teologickd etika.

15 Tamtéz, s. 350.

16 Srov. Karl RAHNER, Teologie, s. 350-351.

17 Peter HUNERMANN, Gaudium et spes véera a dnes: Kontrastni aktualizace znameni ¢asu neboli situace ¢lovéka v dne$nim svété, in
Jind¥ich SRAJER, Lucie KOLAROVA, Gaudium et spes padesdt let poté, Brno: CDK, 2015, s. 103.

18 Srov. Peter HUNERMANN, Gaudium et spes v¢era a dnes, s. 103.

19 Srov. HUNERMANN, Gaudium et spes v¢era a dnes, s. 103.

20 Srov. Optatam totius, Dekret o vychové ke knézstvi, in Dokumenty 2. vatikdnského koncilu, Praha: Zvon, 1995, ¢l. 16.

21 Srov. HILPERT, Zentrale Fragen christlicher Ethik. Fiir Schule und Erwachsenenbildung, Regensburg: Pustet, 2009, s. 17. Je to vak také
udés nad dusledky jen ,,poslusné“ odpovédnosti, ktery zapri¢inuje zasadni proménu teologicko-etického paradigmatu tohoto obdobi.
Snad nejzietelnéji tuto proménu moralné teologického paradigmatu ztélesniuje moralni teologie Bernharda Haringa (1912-1998). Na
zakladé své Zivotni zku$enosti z obdobi 2. svétové valky konstatuje: ,, AvSak zaZil jsem, bohuZel, i tu nejabsurdnéjsi poslusnost kfestanii
viici zlocinnému reZimu. A to se radikdlné projevilo na mém mysleni a pocindni v mordlni teologii. Po vdlce jsem se vratil k mordlni teologii
s pevnym odhodldnim ucit ji tak, Ze jejim jddrem neni poslusnost, nybrz ochota k odpovédnosti, odvaha k odpovédnosti. A jd véfim, Ze jsem
tomuto odhodldni ziistal vérny, jisté ne ke Skodé pravé poslusnosti, totiz odpovédné poslusnosti, spojené se svobodou a kritickym myslenim.“
Bernhard HARING, Meine Erfahrung mit der Kirche (Anm. 6), 35, citovano podle HILPERT, Zentrale Fragen christlicher Ethik, s. 18.
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Zatimco vyraz mordlni teologie jakoby pfedznamenava, ze nejdiive je zde pozadavek, ktery je
nutné splnit, a teprve pak je mozné hovorit o teologii, tedy o vztahu k Bohu, ke kterému nds ono
splnéni opravnuje, vyraz teologickd etika uvozuje pravy opak. Nejdfive je zde Bozi jedndni ve
prospéch clovéka, Bozi pozadavek lasky, ktery se stava vyzvou pro ¢lovéka ke svobodné odpovédi,
vyzvou k odpovédnosti. Jinak feceno, na prvnim misté neni moralka, ale evangelium, radostna
zvést o vykoupeni clovéka a jeho spase, ktera z ni nevylucuje nikoho. Pravé tato evangelijni vira
¢i biblicky étos je zakladem cetnych vyjadreni a textl papeze Frantiska. Biblicka, evangelijni,
teologicka etika neni, jak fika, ,stoickou etikou, je vice nez askezi a neni pouhou praktickou
filozofii ani katalogem hfichii a omyli. Evangelium nas pfedev$im zve k tomu, abychom Bohu,
ktery nas miluje a zachranuje, odpovédéli tim, Ze ho rozpozname v druhych, vyjdeme ze sebe
a budeme usilovat o dobro vSech®*

To pro teologickou etiku znamenad také nekoncentrovat se primarné na lidské selhani, na lidské
ne, ale na Bozi ano, v jehoz svétle je teprve mozné ono lidské ne spravné posoudit.”

Zde prezentovany charakter teologické etiky ovsem dosud zcela neodpovida na otazku po vyzna-
mu této etiky v ramci studia socidlni prace a jeji praxe. Zvlasté za situace, kdy podnéty obsazené
v teologické etice jsou pfi svém porozuméni podminény kfestanskou virou, kterd pro socidlni
praci a jeji studenty neni podminkou. Obecné se u nich nepredpoklada, ani nevyzaduje? Pti hle-
dani odpovédi na tuto otazku je nutné vratit se zpét k vyse prezentovanym myslenkam Josefa
Ratzingera a doplnit je o myslenky, které formuloval pozdéji téz jako papez Benedikt XV1., a také
napf. o myslenky evangelického etika Wolfganga Hubera.

Ratzinger, jak jsme ukazali vyse, reflektuje univerzalitu kiestanské viry, resp. jeji mravni vizi, na
které podle ného neni nic partikularné krestanského. Naopak, jako syntéza ,velkych intuici lid-
stva“;** predstavuje plné rozvinuti rozumu a svoji podstatou se stava strazkyni moralni povin-
nosti, kterd je vlastnim obsahem dtistojnosti a svobody ¢lovéka.” Jinymi slovy fe¢eno, Ratzinger
- 1pozdéji jako papez Benedikt XVTI. — chce poukazat na hluboce inspirativni potencial teologické
etiky, ktery dalece prekracuje hranice spolecenstvi cirkve. Obzvlasté tim, Ze jeji postoje nejsou
vzdaleny obecné lidské zkusenosti, realité tohoto svéta a s ni spojenych otazek. Teologicka etika
do této obecné lidské zkusenosti vnasi specificky pohled, ktery ma tuto zkusSenost procistovat,
proménovat, nalezité rozliSovat a ozdravovat, resp. vyzdvihovat a privadét ve svétle Bozi lasky
k naplnéni vSechno, co je opravdové lidské.*®

Univerzalni vyznam teologické etiky potvrzuje rovnéz zminény evangelicky etik Wolfgang Hu-
ber, kdyz pfipomina, Ze ,,pro moralni konsensus v pluralistické spolecnosti ma ustfedni vyznam
to, jestli univerzalistické principy, které maji uréovat moralni chovani, jsou zakotveny v presvéd-
¢enich, postojich viry a nabozenskych praktikach riznych skupin ve spole¢nosti“?” A dodava
k tomu, Ze pfi rozdilnosti presvédceni, které se dotykaji az zakladnich hodnotovych orientaci, je
jednim z tkolt teologické etiky uvadét v pluralistické spole¢nosti sobé vlastni étos do vztahu s ji-
nymi etickymi postoji. Soucasti étosu teologické etiky je totiz vzdy, jak spravné pfipomina, i rad
spole¢nosti jako celku. Patfi k nému respekt k distojnosti vsech lidi a garance jejich prav.

22 FRANTISEK, Evangelii gaudium (dale v textu jen EG) Radost evangelia. Apostolskd exhortace o hldsani evangelia v sou¢asném svété.
Praha: Paulinky, 2014, ¢l. 39.

23 Srov. Joseph kardindl RATZINGER, Obnova moralni teologie: Perspektivy 2. Vatikdnského koncilu a encykliky Veritatis splendor,
Communio, 3/2006, s. 304.

24  Joseph kardinal RATZINGER, Nadéje pro Evropu?, s. 24.

25 Srov. tamtéz, s. 23.

26 Srov. RATZINGER, Obnova..., s. 307. Srov. k tomu BENEDIKT XVL., Deus caritas est. Encyklika nejvys$siho pontifika Benedikta XVI.
Praha: Paulinky, 2006, ¢l. 3.

27 Wolfgang HUBER, Etika. Zdkladni otdzky Zivota, Praha: Vy$ehrad, 2016, s. 19.
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Teologicka etika se pritom specificky zastava ,téch, ktefi jsou slabsi, poskozovani ve svych
pravech nebo ohrozeni na zivoté, a to nezavisle na jejich prislusnosti ke spolecenstvi viry
nebo presvédcéeni.?®

Pravé ve zminovanych charakteristikach teologické etiky lze spatfovat opodstatnénost jejiho stu-
dia v ramci univerzitniho vzdélavani, zvlasté pak pro oblast socidlni prace, a to za predpokladu,
jak ho formulovala vy3e zminovand komise na Harvardské univerzité, Ze pii tomto studiu nejde
o to, vtipit studentim konkrétni nabozenské stanovisko, ale pomoci jim pochopit vztah mezi
nabozenskymi a sekularnimi institucemi, myslenkami a formami praxe, ucit se presnéji chapat
svou vlastni viru a hodnoty. Jinak feceno, v ramci tohoto studia jde o to, poskytnout studentiim
komplexni pohled na realitu Zivota, pfi respektu ke svobodé svédomi a vyznani. Tento respekt
je pritomny i v nabidce, kterou prednesl pred lety Josef Ratzinger nevéticimu svétu — zkusit Zzit
tak, jako kdyby Buh byl (veluti si Deus daretur). Podle Pery jde o nabidku respektu k ,laickému®
Bohu, jimz je svédomi ¢lovéka, které z ného déla mravné jednajici bytost.”” K této nabidce vede
Ratzingera presvédceni, Ze bez Boha, resp. bez kiestanstvi a bez v ném pritomné velké intuice lid-
stva, ztraci ve oporu a méritko a ¢lovéka to vede na okraj propasti, k jeho naprostému odsunuti,*
kdezto ,disponibilita vii¢i Bohu nas ucini disponibilnimi v{i¢i bratfim a sestram i vici Zivotu,
chapanému jako radostné poslani v duchu solidarity“?!

Uvedené charakteristiky a vymezeni teologické etiky vsak jesté dostate¢né nepostihuji jeji kon-
tinualné progresivni posuny v podobé a obsahu jejiho paradigmatu a tim ani jeji plné realny vy-
znam v ramci studia socialni prace. Zvlasté v poslednich letech se tento progres zda byt nemaly,
ne-li prelomovy. Nové se zde reflektuje otazka prirozeného zakona, jeho vyznam a aplikace.
Zatimco papez Benedikt XVI. opétovné vyzdvihuje potfebu respektu k prirozenému zakonu,
ktery predstavuje ,zdkon vepsany do (lidské) pfirozenosti“ a jako takovy ,je skute¢nou zarukou
nabidnutou kazdému, aby mohl svobodné 7it a aby jeho vlastni distojnost byla respektovana®?
pozapominag, jak se zda, zaroven dostatecné zohlednit uskali a moznosti Zivota, které podminuji
jeho naplnovani. Mezindrodni teologickd komise v dokumentu z prosince 2008 vénovanému mo-
ralni teologii a etice tento ,handicap” do jisté miry odstranuje tim, Ze bliZe specifikuje podstatu,
vyznam a aplikaci tohoto zakona. V§ima si vyznamu moralnich dispozic jednajici osoby vzhle-
dem k vysledné podobé eticky ospravedlnitelného jednani, a specifikuje tim zaroven pozadavek
na podobu teologické etiky v pluralistické spolecnosti.

Dokument Mezinarodni teologické komise ¢ini vzhledem k pfirozenému zékonu jistym zpuso-
bem ,,nova", dilezita rozliSeni. Na pfirozeny zakon nelze, jak dokument pfipomina, nahlizet jako
na ,pfedem ustanoveny souhrn norem, jeZ se mravnimu subjektu uklddaji apriorné. Prirozeny
zakon totiz predstavuje pramen objektivni inspirace v procesu, v némz mravni subjekt dospiva ke
svému rozhodnuti.“”’ S odkazem na Tomase Akvinského je zde reflektovana historicita pfirozené-
ho zakona, coz znamena, Ze ,,nelze ziistat pouze na obecné roviné prvnich principii ptirozeného zd-

28 Tamtéz, s. 19.

29 Pera se domniv, Ze takovyto ,laicky Buh dévéa ¢lovéku moznost uvédomit si svou konecnost, ubohost i velikost. Je to Buh, ktery
ho tajemné kard nebo chvali. Je to Bith jeho uzkosti i povzneseni. Srov. Marcello PERA, Ndvrh, ktery je tfeba ptijmout, In Joseph
RATZINGER, Evropa Benedikta z Nurie v krizi kultur, Kostelni Vydii: KNA, 2006, s. 19.

30 Srov. RATZINGER, Evropa Benedikta z Nursie v krizi kultur..., s. 38-43, (zde zvlasté s. 41.)

31 BENEDIKT XVL, Caritas in veritate. (dale v textu jen CV) Laska v pravdé. Encyklika o integrdlnim lidském rozvoji v lasce a pravdé.
Kostelni Vydii: KNA, 2009, ¢l. 78.

32 Tamtéz, s. 23.

33 Dokumenty Mezindrodni teologické komise vénované moralni teologii a etice (ddle v textu jen MTK). Uvodni studie C. V. POSPISIL,
Kostelni Vydii: KNA, 2010, ¢l. 59.
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kona“** ale stejné tak je tfeba zaroven jit i do konkrétna a byt pritom o to vice konfrontovan s va-
riabilitou aplikace a s nejistotou. V této souvislosti zminény dokument pfipomina, ,,ze konkrétni
aplikace predpisii prirozeného zdkona miize nabyvat riiznych podob v odlisnych kulturdch nebo
také v odlisnych epochdch v ramci totozné kultury®> Tedy ,zZe mordlka se zaobird kontingentnimi
skutecnostmi, které se v priitbéhu casu proménuji“’®* V navaznosti na pozadovanou podobu teolo-
gické etiky, které z tohoto poznani pro ni plynou, vychazi, ze ,v mordlce Cird sylogistickd dedukce
nepredstavuje adekvdtni prostredek®’” Pti posuzovani konkrétnich situaci je dilezité uchylovat se
k moudrosti, ktera stavi na zkuSenosti.*®

Tou zasadni vypovédi vzhledem k teologické etice je zde to, ze se ,,nemlize omezovat pouze na
vyslovovani norem",* nybrz musi zaroven podporovat formaci subjektu, aby byl v konkrétni situa-
ci schopen aplikovat univerzalni ptikazy ptirozeného zakona na konkrétni podminky existence
v raznych kulturnich kontextech. Jde pritom predevsim o péstovani ctnosti rozvaznosti (pruden-
tia), ktera bere zfetel na jednotlivosti pfi posuzovani konkrétniho jednani, aniz by hledala laciny
kompromis vzhledem k mravnim hodnotam. Jinak feceno, rozvazny ¢lovék musi mit poznani
nejen univerzalniho, ale také partikularniho, pricemz na zakladé presvédc¢eni Tomase Akvinské-
ho, na kterého se zminény dokument odvolava, je tfeba upfednostnit poznani partikularnich sku-
tecnosti, jeZ se uzce tyka onoho jednani.*’

Etické pristupy a argumentace obsazené v dokumentu MTK (odkazy na Tomase Akvinského)
jsou vlastni i v soucasnosti hojné diskutované apostolské exhortaci papeze Frantiska Amoris
laetitia (2016). Papez nejenze tyto etické pristupy prejima, ale s ohledem na pastoralni charakter
jim predkladaného dokumentu je dale rozpracovava a specifikuje vzhledem k pastorac¢ni praxi,
a dotvari tak podobu a vyznam teologické etiky na jejim evangelijnim zakladé, ktery je znovu
akcentovan 2. vatikanskym koncilem. Umoznuje nam tim 1épe pochopit zde rovnéz reflektovany
vyznam etiky pro oblast praxe socialni prace. Jde o fadu principialnich a metodickych podnétt.
Je to predev$im diraz na osobni odpovédnou svobodu a ohled na distojnost clovéka, ktera vylu-
¢uje praxi zaloZenou na striktni aplikaci etické normy, zakona, schovavani se za nastavena kritéria
a standardy v socialni praci bez patficného zohlednéni konkrétniho Zivotniho pribéhu klienta,
jeho aktualnich dispozic, moznosti a limith ristu, jeho osobni odpovédnosti apod. Neptimo je
zde vysloven pozadavek na realizaci angazované osobni interakce mezi socidlnim pracovnikem
a klientem, ktera ma byt ze strany pomahajiciho pracovnika ur¢ovana logikou souciténi. Tato
logika vylucuje prili§ tvrdé a unahlené soudy a definitivni odsouzeni lidi v nouzi. Naopak re-
spektuje proces zrani u kazdého clovéka a je charakteristicka casovou disponibilitou, vytrvalosti
a trpélivosti, respektem ke svédomi klienta atd.*!

34 MTK, ¢l 53. Podle Tomdse Akvinského se ,,prakticky rozum zaobird nahodilymi zélezitostmi, mezi néz patii lidské skutky, a proto,
ackoli na obecné roviné je urcitd nutnost, ¢im vice se sestupuje k vlastnim zaleZitostem, tim vice shledavime porusenost [...]. Ve
skutcich vak neni tatdz prakticka pravdivost nebo spravnost u véech lidi, kdyz se jednd o vlastni skutky, nybrz shleddvame ji, kdyz se
jedna o to obecné. A ti, u kterych je tdZ spravnost ve vlastnich zaleZitostech, nemaji o tom stejné poznéni [...]. Cim vice se sestupuje
k jednotlivinam, tim vice se shleddva nedostate¢nost.“ Tom4s AKVINSKY, Summa theologiae, la-1lae, q. 94, a 4.

35 MITK, ¢l. 53. Dokument vyslovné zminuje zmény v postojich v ramci kiestanské tradice k otroctvi, ptij¢kdm a trokiim, souboji ¢i trestu
smrti. Srov. tamtéz.

36 MTK, ¢l. 53.

37 MTK, ¢l 54.

38 Srov. MTK, ¢l. 54. Za zmifiovanym poZzadavkem mutiZeme vidét vysSe prezentovanou obecnou proménu teologie, kterd je postavena na
odklonu od ryze deduktivni metody smérem k induktivnimu pfistupu.

39 MTK, ¢l 56.

40 Srov. MTK, ¢l. 56, 58. Déle srov. Tomas AKVINSKY, Sententia libri Ethicorum, Lib. V1, 6 (ed. Leonina, t. XLVII, 353-354).

41 Srov. FRANTISEK, Amoris lactitia. Radost z lisky (dale v textu jen AL). Posynodélni apostolskd exhortace o lisce v rodiné. Praha:
Paulinky, 2016, zde zvl. 6. a 8. kapitola.
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Zavér

Na zavér je mozné nabidnout stru¢nou odpovéd na zde feSenou otazku po vyznamu teologie,
zvlasté pak teologické etiky v ramci vysokoskolského studia socidlni prace a potazmo také jeji
praxe, resp. po jeho ospravedlnéni.

Etika, jak jiz bylo vySe naznaceno, je jednou z tstfednich véd pro socidlni praci. Sehrava zde vy-
znamnou roli. Zda se vSak stane vyznamnou i v samotné praxi socialni prace, zavisi do zna¢né
miry na tom, jak je etika chapana, jak je ji rozuméno. Pri studiu etiky v socidlni praci si nelze
vystacit jen se znalosti ¢i vyctem faktl, pouhou znalosti etického kodexu, etickych teorii, etickych
dilemat a metodikou jejich zvladani, vyctem lidskych prav, anebo ulpivanim na ne vzdy podstat-
nych detailech etického diskurzu a znalostech dil¢iho charakteru, nybrz predevsim je zde nezbyt-
ny diraz na zachyceni a porozuméni souvislosti a kontextu etickych pristupti a jejich vyznamu
ve vztahu k praxi socialni prace v jeji problemati¢nosti, vyzvach a perspektivach véetné reflexe
otazek tykajicich se osobni odpovédnosti zainteresovanych, tj. socidlnich pracovnika a klientt,
resp. vyznamu individudlné etickych motivaci v kontextu socidlné etickych relaci pomahajici or-
ganizace, jejiho nastaveni a fungovani, potazmo v kontextu spolecnosti.

Zda se, ze studium teologie, resp. teologické etiky, v ramci socidlni prace lze z titulu vyse fecené-
ho povazovat za opodstatnéné. Jeho vyznam se pfitom nezda byt jen akcidentalni povahy. Toto
studium, potazmo studium teologie, totiZ zprostfedkovava komplexni, univerzalni pohled na ¢lo-
veka a realitu Zivota. Vytvari tim nezbytny predpoklad pro vnimadni souvislosti jednotlivych déjua
a vztahd, které zivot ¢lovéka a konkrétni oblasti lidské praxe zahrnuji, a reflektuje v nich transcen-
dentni horizonty. Reflektuje to, co je v oblasti socidlni prace lidsky rozhodujici. Nechce se omezo-
vat jen na vycet relevantnich znalosti z oblasti etiky, nybrz ma za cil podnitit osobni odpovédnost
socidlnich pracovniki a klientd, jejich individualné etické motivace apod. Teologicka etika totiz
ve své nejnoveéjsi podobé klade diraz pravé na osobni odpovédnost ¢lovéka, na jeho schopnost
etického rozliSovani a rozhodovani v kontextu jim prozivané komplexni, nezfidka komplikované
reality, a poukazuje pfitom na vyznam ctnosti, zvlasté pak ctnosti moudrosti ¢i prozretelnosti.
Pravé v tomto durazu, ktery ma své hodnotové obsahy, je dle naseho ndzoru mozné spatfovat
onen podstatny vyznam studia etiky v socidlni préci, ktery zaroven podminuje i kvalitu jeji praxe,
v niz se docenuje diistojnost ¢lovéka, lidska prava, svoboda, solidarita ¢i socialni spravedlnost,
tedy pro ni obecné definované zakladni hodnotové ramce.
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The Importance of Theology, Especially Theological
Ethics, within Higher Education in the Field of Social
Work Study

Jindfich Srajer

Abstract

This paper reflects the importance of theology studies and theological ethics in higher edu-
cation in the field of social work. The article clarifies the essence of theology and theological
ethics in their substantiality and transformation. It particularly emphasises the post-conciliar
form of these sciences, especially theological ethics and its accents. These include the empha-
sis on personal responsibility (conditioned by the ability to distinguish and to make a decisi-
on, that is, to acquire wisdom and providence). In these accents (besides other benefits, e.g.,
a complex view of reality) one can see the current importance of theology studies, respecti-
vely the importance of theological ethics in higher education (specifically for social work and
the quality of its practice).

Keywords: theological ethics, social work, social worker, theology, education, personal re-
sponsibility, natural law, Christianity

Looking at the minimum standards of social work studies compiled by the Association of Educa-
tors in Social Work, we find that their integral part is philosophy and ethics - they are even men-
tioned in the first place — but there is no mention of theology, respectively of theological ethics. In
the Ministry of Education, Youth and Sports documents (for the area of education in social work),
we find only a note stating that in the 1990s when the study of social work was newly conceived in
the Czech environment, those studies were done in the form of so-called supplementary studies
to the basic programme of the universities. Studies in social work were combined with psycholo-
gy, sociology, pedagogy, economics, law, health, and also theology. Even today, it is noted in the
documents mentioned that

The current content of the university studies of social work continues to be largely shaped
by the fact that it is created at workplaces with different fields of study and with a primary
orientation on sociology, pedagogy, theology, etc. !

1 Petr CERNIKOVSKY, Jiti HNILICA and Eva PASACKOVA (eds), Ndrodni kvalifikacni rdmec tercidrniho vzdélavdni Ceské republiky,
MSMT, 2. dil. Oblasti vzdélavani, Praha: Tauris, 2012, p- 130.
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This fact itself raises questions and it is undoubtedly appropriate to answer them adequately. For
us, the crucial issue is the importance of the role of theology, respectively the role of theological
ethics when studying social work. Is it possible to perceive theology, or theological ethics (as part
of a social work studies framework which has a distinctly interdisciplinary character) as a disci-
pline beyond such a framework, as an imaginary icing on a cake that may or may not be there? Or
does it have an important or perhaps even exclusive position within those studies and the practice
of social work, given the theoretical and methodological foundations of social work which pre-
destine its quality?

The question of higher education in theology is not only a relevant issue in the study of social
work but also in university education in general. Not surprisingly, in 2006, Harvard University,
one of the oldest universities in the US, established a commission in order to reform the compul-
sory general education base at the University. This commission has identified the relationship of
faith and reason as one of the central subjects of university education. In this education process,
it should not be about embedding a specific religious attitude in students but to help them under-
stand the relationship between religious and secular institutions, thoughts, and forms of practice.
Students should learn more precisely to understand their own beliefs and values. It should, among
other things, help them to become more educated and therefore more competent.?

The abovementioned general aims of studying the relationship of faith and reason (respectively
theology), which justify its importance in university education due to the requirement of compre-
hensive education of students, can be transferred without reservation to the area of education in
social work. This is emphasised by the words of Joseph Ratzinger, later Pope Benedict XVI (2005-
13). In the diagnosis of the moral problems of the times, he points, among other things, to a new
inclination to morality and religion (respectively to the need to revitalise the motivation to serve
suffering people), and emphasises that no matter how important the professional qualification
for this service is (in our case, social work), without a deep moral and religious basis it remains
merely a technique and does not do what is humanly decisive.’

What are the humanly decisive factors in social work that can be found in reference to the basic
value framework of social work, respectively in reference to the identified educational objectives
in this area? These include: the emphasis on protecting and promoting human dignity, human ri-
ghts, and social justice, as well as the application of critical thinking; understanding the situation
of the client and/or groups in their overall life context (respectively in the overall social context);
increasing the competence of clients leading to a qualitative change in their lives; improving the
conditions for the graduate’s own professional and personal development, especially with regard
to working with clients in difficult life situations, etc.* These basic definitions or requirements,
however, assume value content and motivational incentives. Without that, they remain less effec-
tive, because they are often very poorly understandable and unachievable for involved ones. Theo-
logy, respectively theological ethics, works with these contents and incentives a priori, trying to
understand them. However, this discipline is not protected against the risks and challenges that
can confront it over time in the framework of a presented paradigm.

In an effort to fulfil the purpose of this treatise — to point out the importance of theology, respec-
tively theological ethics, as part of the study of social work - first, we try briefly to characterise
the reality, a kind of foothills in the layout of social work. Without that, it is impossible to fully

2 Cf. © RC MONITOR, USA: Teologie patii k zakladu univerzitniho vzdéldni, 19th October 2006 (on-line), see: https://www.rcmonitor.
cz/download/2006-16.pdf, p. 3.

3 Joseph kardindl RATZINGER, Nadéje pro Evropu? Cirkev a svét. stav - diagnézy - prognézy, Praha: Scriptum, 1993, p. 17.

4 See CERNIKOVSKY, HNILICA and PASACKOVA (eds.), Ndrodni..., pp. 132-133.
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understand the actuality of concrete needs and challenges when talking about the study and prac-
tice of social work and thus the significance of theology, respectively theological ethics in them.
In particular, we will focus on the absence or weakening of individual ethical motivations based
on the analysis offered by the theologian Joseph Ratzinger. This includes, among other things, the
requirement to clarify the theology, respectively theological ethics, its dynamics and transforma-
tions, which can and want to be a response to the demands of the present time and specific areas
of human practice, in our case to the demands of social work.

1. The Absence or Weakening of Individual Ethical Motivation

The fundamental question of theological ethics in its post-conciliar form (which reflects the newly
discovered responsive structure of the biblical ethos) is the question of the importance and level
of individual ethical motivations, of their stimulation. This also assumes the reflection of the real
level of this motivation, as to how much we can capture it.

The theologian Ratzinger speaks about the current moral boom, a newly seen attachment towards
morality and religion. However, like the philosopher and sociologist Gilles Lipovetsky, they do
not neglect the reality of a real weakening of individual ethical motivation. Both agree that mo-
ral values have lost their prominence (thanks to technology, and respectively thanks to a society
determined by consumption) and hence their claimed component. They note that there is no
commitment to moral values that become binding for man even when those have negative con-
sequences for him or her (when his or her personal freedom and his or her own peace are at risk).
The decisive factor here, according to them, is not reason and will, but just feeling. Ratzinger
attributes this to the understanding of religion as a mere enhancement of emotion, respectively
the non-acceptance of religion as the order of reason and will, and its binding moral forces (that
bind both the community and the individual).’

Ratzinger adds that only a small number of people in modern society believe in the existence of
God’s commandments and even less believe that those are unmistakably mediated by the Church,
and the religious community, and that our being becomes true in the harmony of our will and
God’s will. At the same time, he reminds us that since ancient times, there has been a ‘fundamen-
tal feature of human life, something inherent to all cultures, that is, the teaching of the objective
values that emerge in the world and its being. Human beings are subject to duties, morals, and
there are attitudes in accordance with the human nature, and attitudes that contradict it. In other
words, Ratzinger recalls, all the great cultures have a common basic intuition regarding the moral
character of being itself and the necessary harmony of the human being with the message of na-
ture, and that these are therefore both common and great moral imperatives.®

According to Ratzinger, the contemporary moral problem is that we have separated ourselves
from the abovementioned prehistoric obvious understanding, from that basic common intuition.
As a result of natural science thinking, the gap between the world of feelings and the world of
reality is being created. Morality and religion have no place in the objective world; they fall into
a subjective sphere. Man is objectivised in the mechanical evolutionary process of the world, the-
reby deprived of his or her essence. In other words, according to Ratzinger, the world is reduced to
just reality and reason narrowed and being seen as the perception of quantity. What is inherent to
humans is pushed into the subjective sphere and deprived of reality. It is denied here that practical

5  Cf. Joseph kardinal RATZINGER, Nadéje pro Evropu?..., pp. 16-17.
6 Ibid, p. 19.
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reason is the real reason, the holder of moral cognition. It is seen only as an expression of subjecti-
ve feelings without cognitive value.” According to Ratzinger, our challenge is to learn to re-under-
stand that the great moral knowledge of mankind is just as reasonable and as true as experimental
knowledge from the field of natural and technical sciences. They are more true because they go
deeper into the core of being and contribute more decisively to the humanness of man.?

The fundamental thing that Ratzinger wants to say with his analysis of the moral problem of the
present era is that practical (or moral) reason is reason in the highest sense, because it penetrates
deeper into the actual secret of reality than the experimental sense.’

At the same time, even if practical reason needs an experimental guarantee, it has to be stronger
than what can be done in laboratories: it needs an experiment of undergone humanity, and this can
only happen thanks to the experience of history. That is why practical reason has always been placed
in a great interrelation of the experience and verification of complex ethical-religious visions.'

The decisive role in this ‘experiment’ is (according to Ratzinger) attributed to Christian faith, re-
spectively to its moral vision, which is nothing specifically Christian, but ‘a synthesis of the great
intuition of mankind," and as such does not represent a restriction or paralysis of reason, but its
tull development. In its essence, it represents the guardian of moral duty, which is the very content
of human dignity and human freedom.'*

In principle, the abovementioned considerations indirectly go back to the question of the just-
ness of studying the relationship of reason and faith, that is, theology or even social work within
university studies. Among other things, it is about the fact that theology can unmask the dange-
rous tendencies of reducing man to the level of a machine (degrading and seeing him or her as
a thing and trying to eliminate or dehumanise him or her), and can discover his or her full value.
Theology mediates transcendence to man, the need for ethos (with the objectivity of duty and
ultimate responsibility), and belief in creation (in the meaningfulness of being and its immorta-
lity). It reminds us that morality is not a matter of calculus, computation, or subjective whim; it
is not something that is invented. It is found in a continuous process of discovery, development,
and purification of knowledge. Even if we give to Christian theology the necessary exclusivity at
this level, this does not exclude the constant requirement for the deepening and purification of its
knowledge, respectively there being a duty ‘which is natural to it and values shaping the mind of
man which need to be newly formulated and justified’"

2. The Nature of Theology

From the point of view of the aforementioned and overall intent of our discourse, it is relevant at
this point, at least in rough terms, to point out also the essence of theology, its assumptions, and
its present form.

The fundamental, historically dogmatic problem of theology is the abovementioned relationship
of faith and reason. The components of that relationship are also prerequisites for theology.

7 Cf ibid,, pp. 20-22.

8 Ibid, p.22.

9 Ibid, p.23.

10 Tbid, p. 23.

11 Ibid, p. 24.

12 Cf.ibid, p. 23.

13 Franz X. KAUFMANN, Ehe und Familie zwischen kultureller Normierung und gesellschaftlicher Bedingtheit, In Anton RAUSCHER,
Handbuch der Katholischen Soziallehre, Berlin: Duncker & Humblot, 2008, p. 257.
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Theology ‘is, in its essence, the believer’s explicit, diligent listening to the inherent historical
(realised) revelation of the Word of God, a scientific methodical effort which helps to know
God, and a reflexive development of this subject of knowledge’"*

Theology thus expects man to be a rational being capable of knowledge, reflection, speech, and to
be the revealed Word of God. In seeking to know the basis of all reality, theology relies not only
on reason, but also on a certainty which goes above reason (revelation).

Theology is, by its nature, a serving discipline. It listens carefully to the Word of God presenting
it as a saving word for man. It cannot remain only with theoretical, abstract knowledge without
proper participation in the life of man. It cannot be an ‘existentially non-participating science’.®
Otherwise, its knowledge becomes fruitless and meaningless. In other words, when talking about
the word of God (which as a judgment and redemption affects the whole human being) and theo-
logy (which is bound by its character), there is no other way for it than to reflect the life of man
and related questions, including the possibilities and limitations of human knowledge of the facts
of faith and their understanding. The task of theology is to listen to and try to understand the
historical experience of man, and his or her possibilities of understanding his or her own life in
the light of God’s Word. In connection with faith and the Church, theology has a meditative and
a kerygmatic function in this respect. As part of the Church, it has also a critical role to play in the
Church and in the Churchs life in faith.'

The present form of theology (which was formed in the first half of the 20th century and reso-
nated in the statements of the Second Vatican Council and evolved immediately after it) is cha-
racterised by a historical and biblically oriented way of theological reflection, by a new reflection
of history with the reinforcement of the meaning of anthropology and the knowledge of exact
sciences. It leaves an abstract reflective deductive method of ‘clearly defined and purely objective
facts and content’."” It rather uses the inductive method, the form of ‘essential statements’ which,
based on different historical expressions and forms and abstract reflection, open themselves to
a phenomenologically and ontologically documented perspective.'®

3. The Nature of Theological Ethics and its Importance in Social Work

A brief explanation of the nature of theology, its assumptions, and its present form allows us to go
to a presentation of theological ethics, which is an integral part of it, and try to clarify the impor-
tance of this ethics in the study and practice of social work.

The present form of theology, which represents a breakaway from the almost legal and legitimate
character of neo-scholastic fundamental theology and dogmatics (which in effect have sealed mo-
ral theology into rigid legal and casuistic thinking)," gives the theological ethic the opportunity
to re-develop. Officially, the Vatican Council in Optatam totius invited it to improve itself. In its
scientific knowledge, moral theology should feed itself more richly with the teachings of Bible,
and to illuminate the nobility of believers” vocations in Christ and their duty to bring benefit to

14 Karl RAHNER, Teologie, In Karl RAHNER and Herbert VORGRIMLER, Teologicky slovnik, Praha: Zvon, 1996, p. 349.

15 TIbid., p. 350.

16 Cf. RAHNER, Teologie, pp. 350-351.

17 Peter HUNERMANN, Gaudium et spes véera a dnes: Kontrastni aktualizace znameni ¢asu neboli situace ¢lovéka v dne$nim svété, in
Jind¥ich SRAJER, Lucie KOLAROVA, Gaudium et spes padest let poté, Brno: CDK, 2015, p. 103.

18 Cf. HUNERMANN, Gaudium et spes v¢era a dnes, p. 103.

19 Cf. ibid.
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the world with love.? In this invitation given by the council to moral theology, there is an imagi-
nary culmination of moral theological discourse of the first half of the 20th century, given mostly
by an intense confrontation with personalistic philosophy and the newly discovered responsorial
structure of biblical ethos. In this discourse, personal responsibility is about to be promoted as
a central category.*! A substantial paradigm shift in moral theological discourse is well illustrated
by the change or new preference in using the designation of this moral theological discipline. The
term moral theology is being withdrawn and is replaced by the concept of theological ethics. While
the term moral theology implies that first there is a requirement that needs to be fulfilled, and only
then is it possible to speak about theology, that is to say, of the relation to God (which is justified
by that fulfilment), the term theological ethics introduces the opposite. First, there is God’s action
for the benefit of man, God’s demand for love. Man is being challenged to give a free answer, to be
responsible. In other words, the first is not the morality but the gospel, the joyous proclamation of
the redemption of man and his or her salvation, which does not exclude anyone from it. It is this
gospel faith (or biblical ethos) that is the basis of the numerous statements and texts written by
Pope Francis. Biblical, evangelical, theological ethics is not, as he says, stoic ethics. It is more than
asceticism. It is not just a practical philosophy, nor a catalogue of sins and mistakes. The Gospel
firstly invites us to respond to God, who loves and rescues us, by recognising Him in others, by
coming out of ourselves and seeking the good for all.*?

For theological ethics, it also means not concentrating primarily on human failure, not on a hu-
man’s no but on God’s yes, in the light of which it is possible to judge properly a human negative
response.”

However, the presented character of theological ethics does not yet fully reflect the question of the
importance of this ethics in the study of social work and its practice. This is so especially in situati-
ons where the impulses contained in theological ethics are conditioned by their Christian under-
standing, which is not a prerequisite for social work and its students. Is this generally not expected
or required? In seeking answers to this question, it is necessary to go back to the abovementioned
ideas of Joseph Ratzinger, adding them to the ideas he later formulated as Pope Benedict XV1, as
well as to the ideas of the evangelical ethics of Wolfgang Huber.

Ratzinger, as we have shown above, reflects on the universality of Christian faith, respectively
its moral vision, which, according to him, is nothing specifically Christian. On the contrary, as
a synthesis of ‘the great intuition of mankind’,** it represents the full development of reason and
by its essence becomes a guardian of moral duty, which is the very content of the dignity and
freedom of man.” In other words, Ratzinger - later as Pope Benedict XVI - wants to point to

20 Cf. Optatam totius, Dekret o vychové ke knézstvi, in Dokumenty 2. vatikanského koncilu, Praha: Zvon, 1995, article 16.

21 Cf. HILPERT, Zentrale Fragen christlicher Ethik. Fir Schule und Erwachsenenbildung, Regensburg: Pustet, 2009, p. 17. However, it is
also despair over the consequences of an ‘obedient’ responsibility which causes a fundamental transformation of the theological-ethical
paradigm of this period. Perhaps this transformation of morally theological paradigm is represented the most clearly in the moral
theology of Bernhard Hiring (1912-1998) Based on his life experience from World War II, he states: ‘However, I have experienced,
unfortunately, even the most absurd obedience of Christians towards the criminal regime. And it has radically manifested itself in my
thinking and acting in moral theology. After the war, I returned to moral theology with a firm commitment to teach it so that its core is not
obedience, but willingness to accountability, courage to accountability. And I believe I have remained faithful to this determination, certainly
not to the detriment of true obedience, namely responsible obedience, associated with freedom and critical thinking’ Bernhard HARING,
Meine Erfahrung mit der Kirche (Anm. 6), 35, cited in HILPERT, Zentrale Fragen christlicher Ethik, p. 18.

22 FRANTISEK, Evangelii gaudium (hereinafter referred to as EG) Radost evangelia. Apostolska exhortace o hlaséni evangelia v sou¢asném
svété. Praha: Paulinky, 2014, article 39.

23 Cf. Joseph kardinal RATZINGER, Obnova moralni teologie: Perspektivy 2. Vatikanského koncilu a encykliky Veritatis splendor,
Communio, 3/2006, p. 304.

24 Joseph kardinal RATZINGER, Nadéje pro Evropu?, p. 24.

25 Cf.ibid., p. 23.
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the profoundly inspiring potential of theological ethics that far exceeds the boundaries of the
Church community, especially in its attitudes which are not distant from the general human
experience, the reality of this world, and associated issues. Theological ethics brings into this
general human experience a specific view that aims to purify, transform, differentiate, and heal
this experience, respectively to raise it and bring it in the light of God’s love in order to fulfil all
that is truly human.?

The universal significance of theological ethics is also confirmed by the mentioned evangelical
ethicist, Wolfgang Huber, when he recalls that for moral consensus in pluralistic society, it is of
central importance whether universalist principles, most likely determining moral behaviour, are
embedded in the beliefs and religious practices of different groups in society.”

And he adds that, in the case of differences of belief (which touch even the basic value orienta-
tion), one of the tasks of theological ethics is to place (in the pluralistic society) its own ethos in
relation to other ethical attitudes. Part of the ethos of theological ethics is, as he rightly points out,
the order of society as a whole. It includes respect for the dignity of all people and the guarantee
of their rights.

Theological ethics specifically stay by ‘those who are weaker, injured in their rights, those

whose lives are threatened, regardless of their belonging to a community of believers or of
their belief’*®

It is precisely in the abovementioned characteristics of theological ethics where one can see the le-
gitimacy of ethical studies in university education. Especially in the field of social work, provided
that (as the abovementioned commission at Harvard University has stated) it is not a matter of
instilling a particular religious view but to help understand the relationship between religious and
secular institutions, thoughts, and forms of practice, and to learn more accurately to understand
one’s own beliefs and values. In other words, this study is about giving students a comprehensive
view of the reality of life, respecting freedom of conscience and religion. This respect is also pre-
sent in the offer that Joseph Ratzinger gave to the unbelieving world years ago - to try to live as
if God were (veluti si Deus daretur). According to Pera, this is an offer of respect towards the ‘lay’
God, which is the conscience of a person. It makes him or her a morally active being.*” To this
offer Ratzinger was brought by the conviction that without God, respectively without Christianity
and without the great intuition of mankind, everything loses support and measure, and that this
situation leads man to the edge of the abyss, to his or her complete displacement,*® whereas ‘avai-
lability to God makes us open towards brothers and sisters and to life as well, which is understood
as a joyful mission in spirit of solidarity’*!

However, these characteristics and delimitation of theological ethics do not sufficiently affect its
continuous progressive shifts in the form and content of its paradigm and thus its full real sig-

26 Cf. RATZINGER, Obnova..., p. 307. Cf. also BENEDIKT XVI., Deus caritas est. Encyklika nejvy$siho pontifika Benedikta XVI. Praha:
Paulinky, 2006, article 3.

27 Wolfgang HUBER, Etika. Zdkladni otdzky Zivota, Praha: Vy$ehrad, 2016, p. 19.

28 Ibid,, p. 19.

29 Pera believes that such a layman’ God gives man the opportunity to realise his or her finality, poorness and importance. It is the God
who is rebuking or praising man mysteriously. He is the God of man’s anxieties and enlightenment. Cf. Marcello PERA, Ndvrh, ktery je
tfeba pfijmout, In Joseph RATZINGER, Evropa Benedikta z Nurie v krizi kultur, Kostelni Vydti: KNA, 2006, p. 19.

30 Cf. RATZINGER, Evropa Benedikta z Nursie v krizi kultur..., pp. 38-43 (mainly p. 41.)

31 BENEDIKT XVI,, Caritas in veritate (hereinafter referred to as CV) Laska v pravdé. Encyklika o integralnim lidském rozvoji v lasce
a pravdé. Kostelni Vydii: KNA, 2009, article 78.
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nificance in the study of social work. Particularly in recent years, this progress seems to be quite
powerful, if not a breakthrough. The issue of natural law, its significance and application, is newly
reflected here.

While Pope Benedict XVI reiterates the need for respect for the natural law, which is a ‘law in-
scribed in (human) nature, and as such it is a real guarantee offered to everyone - to live freely
and to honour one’s own dignity,* it seems, at the same time, he forgets to take sufficiently into
account the pitfalls and the possibilities of life which determine its fulfilment. The International
Theological Commission, in a December 2008 issue on moral theology and ethics, removes this
‘handicap’ to a certain extent by specifying the essence, meaning and application of this law. It
notes the importance of the moral dispositions of the person in charge (with respect to the final
form ethically justifiable behaviour), and also specifies the requirement for theological ethics in
a pluralistic society.

The document of the International Theological Commission, with regards to natural law, gives in
some way ‘new, important distinctions. Natural law cannot, as the document recalls, be viewed
as ‘a predetermined set of norms imposed on a moral entity a priori. A natural law is the source
of objective inspiration in the process in which the moral entity arrives at his or her decision.*
With reference to Thomas Aquinas, the historicity of natural law is reflected here. It means that
‘one cannot remain only on a general level when talking about the first principles of natural law’*
but it is equally necessary to also go into the concrete issues and thereby be even more confronted
with the variability of application and the uncertainty. In this context, the document mentions
that ‘concrete application of natural law regulations may take different forms in different cultures
or in different epochs within an identical culture’® Thus, ‘morality is concerned with contingent
facts which change over time’*® In connection with the desired form of theological ethics and
the outcome which this knowledge implies it is evident that ‘clear syllogistic deduction is not an
adequate means in morality’” When considering specific situations, it is important to choose
wisdom which builds on experience.*®

The fundamental testimony when talking about theological ethics is that it ‘cannot be restricted
only to the act of pronouncing the norms;* but it must also support the formation of a subject so
that in a particular situation one is able to apply universal commands of natural law to specific
conditions of existence in different cultural contexts. In particular, it is the cultivation of a pru-
dentia virtue which takes into account the particularities when assessing concrete actions without
seeking a cheap compromise with regard to moral values. In other words, a wise man must have
knowledge not only of a universal one but also of a particular one, and on the basis of Thomas

32 Ibid,, p. 23.

33 Dokumenty Mezindrodni teologické komise vénované moralni teologii a etice (hereinafter referred to as MTK). Initial study by C. V.
POSPISIL, Kostelni Vydri: KNA, 2010, article 59.

34 MTK (International Theological Commission), article 53. According to Thomas Aquinas, ‘practical reason deals with random matters,
among which there are human deeds, and therefore, although on the general level there is a certain need, the more one descends to his or
her own affairs, the more one finds some faultness [...]. In deeds, however, there is not the same practical truth or correctness in all human
deeds when one speaks about their own ones. On the other hand, one finds it when dealing with the general ones. And those, who are equally
correct in their own affairs do not have the same knowledge about it [...]. The more one descends to individualities, the more insufficiency he
or she can find. Thomas AQUINAS, Summa theologiae, la-1lae, q. 94, a 4.

35 MTK, article 53. The document explicitly mentions changes in attitudes within the Christian tradition to slavery, loans and interest,
fights, or death. Cf. ibid.

36 MTK, article 53.

37 MTK, article 54.

38 Cf. MTK, article 54. The above-mentioned requirement can be seen in the above-mentioned general transformation of theology, which
is based on a departure from the purely deductive method toward an inductive approach.

39 MTK, article 56.
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Aquinas’s belief (to which the document refers), it is necessary to prioritise the knowledge of the
particular facts closely related to that act.*

The ethical approaches and arguments contained in the International Theological Commission
document (links to Thomas Aquinas) are inherent in the widely discussed apostolic exhortation
written by Pope Francis Amoris laetitia (2016). The Pope not only adopts these ethical approaches
but (considering the pastoral character of the document presented by him), he further elaborates
and specifies them with regard to pastoral practice, thus he completes the form and significance of
theological ethics on its gospel basis (which was again accented by the Second Vatican Council).
It allows us to better understand here the previously reflected meaning of ethics for the field of
social work practice. This is a series of principles and methodical suggestions. It is primarily an
emphasis on personal responsible freedom and respect for the dignity of a person, which excludes
a practice based on the strict application of the ethical norm, the law, hiding behind set criteria
and standards in social work without proper consideration of a particular client’s life story, his
or her current dispositions, growth limits, personal responsibility, and so on. Indirectly, there is
a demand for the realisation of a committed personal interaction between the social worker and
the client, which is to be determined by the logic of sympathy by the assisting worker. This logic
excludes overly hard and rash trials and the final conviction of people in need. On the contrary, it
respects the process of maturity in every person and is characterised by time availability, perseve-
rance and patience, respect for the client’s conscience, etc.*!

Conclusion

In conclusion, it is possible to offer a brief answer to the question solved here about the impor-
tance of theology, especially theological ethics within the university study of social work and,
consequently, its practice, and respectively its justification.

Ethics, as outlined above, is one of the central sciences for social work. It plays an important role
here. Whether it becomes important in the practice of social work itself, however, depends to
a large extent on how ethics is understood. When studying ethics in social work, it is not possible
to learn only knowledge or a list of facts, the mere knowledge of the ethical code, ethical theories,
ethical dilemmas and coping methods, the enumeration of human rights, or the adherence to not
always essential details of ethical discourse, and to partial knowledge. The emphasis is primarily
on capturing and understanding the contexts of ethical approaches and their importance in re-
lation to the practice of social work in its problems, challenges, and perspectives, including the
reflection of issues related to the personal responsibility of the interested parties, that is, social
workers and clients, respectively the importance of individual ethical motivations in the context
of socially ethical relations of the helping organisation (its settings and functioning), or in the
context of society.

It seems that the study of theology, respectively of theological ethics, as part of social work can be
considered as justified by the above. Its significance does not seem to be merely of an occasional
nature. This study, or study of theology, provides a complex, universal view of man and the reality
of life. It creates the necessary prerequisite for perceiving the contexts of the individual stories
and relationships that human life and specific areas of human practice involve while reflecting

40 Cf. MTK, articles 56, 58. Cf. also Thomas AQUINAS, Sententia libri Ethicorum, Lib. VI, 6 (ed. Leonina, t. XLVII, 353-354).
41 Cf. FRANTISEK, Amoris laetitia. Radost z lasky (hereinafter referred AL). Posynoddlni apostolské exhortace o lasce v rodiné. Praha:
Paulinky, 2016, especially chapters 6 and 8.
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transcendent horizons. It reflects what is humanly decisive in the area of social work. Not only is
it limited to the relevant knowledge of ethics, it is aimed at encouraging the personal responsibi-
lity of social workers and clients, their individual ethical motivation, etc. Theological ethics, in its
latest form, emphasises the personal responsibility of a person, and his or her ability to ethically
distinguish and decide in the context of his or her complex, often complicated reality. It points out
the importance of virtues, especially the virtues of wisdom and providence. It is precisely in this
emphasis (with its value content) where (in our opinion) it is possible to see the essential impor-
tance of studying ethics in social work, which also determines the quality of social work practice,
in which human dignity, human rights, freedom, solidarity or social justice are valuable. These are
generally defined basic value frameworks for it.
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Koreny sluzebného sklonéni se k ¢lovéku
FrantiSek Burda

Abstrakt

Studie je zaméfena na téma identity sluzby, pricemz si klade zakladni otazku po povaze vztahu
mezi tzv. identitou sluzby a teologicko-antropologickym pojetim obrazu ¢lovéka. Teologické
principy jsou rozpracovavany a studovany v ramci diskurzu dogmatické teologie a rozvijeny
kulturni fenomenologicko-antropologicka fakta (jevy) tykajici se metadogmatické potreby po
spase ve fenoménu sluzby. Ze zjeveni vztahovych diferenci uvnitf Trojice pro identitu ¢lovéka
vyplyva potfeba propojeni esence s existenci a teorie s praxi. Identita, aby byla sama sebou,
musi byt konkretizovana. Platformou konkretizace vztahové identity je konkrétni sluzebna
praxe. Fenomén sluzby v kultufe nelze vnimat jen jako kulturni segment, ktery se tyka pouze
vybranych jedinc(, nybrz je tfeba ho chapat jako zakladni civiliza¢ni prostfedek sebeuskutec-
novani identity lidského jedince.

Klicova slova: sluzba, teologie kultury, kulturni a sociadlni antropologie, troji¢ni vztahové di-
ference, synkatabaze

Obecné mtizeme na zakladé pozorovani a historickych prament fici, Ze vSechny kultury v sobé
obsahuji urcité formy prvku solidarity. Avsak to nam nevysvétluje, odkud se v evropské kulture
vzal, a tak mohutné rozvinul diiraz na prvek sluzby. Sir$i a rozvinutéjsi systém solidarity a struk-
turalni pomoci, ktery je pfedznamenanim sluzby, se na historické scéné objevuje teprve se staro-
zakonnimi zidy, jenomze projevy této solidarity jsou poskytovany pouze uvnitt etnického spole-
¢enstvi zidovského naroda. Situace se radikalné proménuje pravé s prichodem krestanstvi. Onou
radikdlni zménou, kterd s nim souvisi, je konceptualizace kazdého ¢lovéka jako blizniho.' Tato
zména pusobila jako nepfijatelny kulturni $ok i pro nejblizsi Jezisovy stoupence. Pozvolna, avsak
nezadrzitelné spousti proces interaktivniho jednani a chovani, které produkuje socialni systém
fungujici zpétné jako model pro nasledné interaktivni chovani. Mizeme hovofit jednak o logic-
ko-vyznamové kulturni integraci kolektivniho védomi® a jednak o pricinné-funkciondlni integraci,
ktera vytvari kauzalni sité a formuje socialni systém.’ Nabozenska zkusenost se tak stava zakla-
dem kulturni zkusenosti a zpétné se zase prostfednictvim kulturni zkusenosti ,,nevyslovitelné
- transcendentni” stava reflektovatelnym a institucionalizovatelnym v symbolickych strukturach
kultury a v normach chovani. Takovou kulturni zménu ptsobi pravé prakticko-intencionalni vliv

1 Srov. Nikolaj BERDAJEV, Filosofie svobodného Zivota IL, Cerven}'f Kostelec: Pavel Mervart, 2009, s. 56.
2 Srov. Maurice HALBWACHS, Kolektivni pamét, Praha: Slon, 2009, s. 26nn.
3 Srov. Clifford GEERTZ, Interpretace kultur. Vybrané eseje, Praha: Slon, 2000, s. 168.
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osoby a pribéhu JeziSe Krista. JeziSova pneumaticko-parakleticka a miméticka pritomnost v cirk-
vi ma dtsledky nejen pro zivot kiestanské komunity, ale jejim prostfednictvim také pro zivot celé
spole¢nosti. Praxe nasledovani této paradigmatické zmény vyzaduje permanentni zménu smysle-
ni (metanoia), coz nemuze byt nikdy nahrazeno pouhou institucionalni ptislusnosti. Biblické po-
jeti Boha i clovéka, zvlasté v novozakonni podobé, je podstatné spojeno ,,s praxi lidi, jez osvobo-
zuje blizni“* Univerzalizované, a tudiz sekularizovatelné hodnoty se uvolnuji z kfestanské tradice
zku$enosti ve prospéch vsech lidi a stavaji se soucasti kulturni zkusenosti, ktera je dale predavana.
Sekularnost pfi blizsi analyze neustale poukazuje na zdroj a zaklad, inspiraci a orientaci, ze které
a diky které vzchazi.’

Co stoji v zakladu prohloubeni nebo dokonce zmény konceptualizace ¢lovéka, ve které se otvira
cesta pro sluzbu? Z jakého obrazu ¢lovéka fenomén sluzby vychazi? V pozadi fenoménu sluzby
stoji kiestanské pojeti ¢lovéka jako osoby. Toto pojeti clovéka se utvari na zakladé jeho stvore-
nosti. Clovék je stvofen jako obraz a podoba Bozi. Na jedné strané je obdaren svobodnou viili
a rozumem - ¢im vice je ¢lovék svobodny a ¢im lépe pouziva rozum, tim vice je sam sebou — a na
druhé strané je bytosti omezenou, ale schopnou transcendence, sebepiekroceni, coz ho vybavuje
schopnosti otevienosti, receptivity a darovani, sebesdileni.® Je tim vic sam sebou, ¢im vice ptijima
a ¢im vice se daruje. Oba principy svobodné viile / rozumu a receptivity/sebesdileni jsou k sobé
v komplementarnim vztahu a vzdjemné se nevylucuji, ba naopak funguji ve vzajemném dialogu.
Odkud ale ¢lovék takovéto poznani cerpa? Jsou skutecnosti, ke kterym ¢lovék na zédkladé ome-
zenosti rozumu pristup nema, ale ke kterym je rozum privadén na zakladé kulturniho dialogu
se Zjevenim,” na zakladé lidské schopnosti sebetranscendence. Ze Zjeveni se naptiklad dozvida
o tom, ze lidsky jedinec je obrazem a podobou Bozi. Dialogické setkani obou principd, rozumu
a viry ve zjevujici se pravdu, se pak odrazi ve svédomi, které je sice ¢lovéku vlastni, av§ak sou-
casné clovéka prekracuje.® Respektive, vede ho k tomu, aby sam sebe prekracoval. Ve svédomi se
jedinec otevira ,,smyslu” nebo ,,pravdé dialogu.’ Ve svédomi se ¢clovék, jeho rozum i vile, stava
prostupnym smyslu, milosti ¢i Pravdé, které saim nevlastni. Odpovédi na dialog uvnitt svédomi
pak nemuze byt ,vlastnéni® ¢i zmocnéni se pravdy, ale zodpovédnost vii¢i poznané pravdé, ktera
se projevuje sluzbou pravdé neboli diakonii pravdy.'

,Clovék se bytostné nachdzi v dialogu.“!" Intenzita vnitiniho dialogu je ndsledné projektovdna
navenek do naseho jedndni, a pfedevsim do nasich vzajemnych vztaht. Vnitini dialogicky princip
odhaluje fundamentalni zamérenost ¢lovéka na jinou osobu. Clovék svoji receptivitu a sebesdile-
ni plné uskutecnuje v konkretizované lasce rovnocennych vztaht Ja/Ty."* Vyrazem konkretizace
lasky je pak sluzebna praxe, konkrétni vztah komunikace mezi dvéma subjekty, ve které se ode-
hrava kreativni snaha vystoupeni ze sebe a touha se do druhého vcitit a pochopit ho. To je ale
mozné pouze na pudorysu setkani funkéniho a prostupného svédomi jednoho clovéka s dtivérou
druhého ¢lovéka.

Clovék je soucasné vyobrazen jako ten, ktery se sim sebeuskutec¢iiuje prostiednictvim tsili o sou-

4 Srov. Edward SCHILLEBEECKX, Lidé jako Bozi ptibéh, Brno: CDK, 2008, s. 196.

Srov. SCHILLEBEECKX, Lidé..., s. 262; Srov. téz Francis FUKUYAMA, Konec déjin a posledni clovék, Praha: Rybka Publishers, 2002,
s. 72, 195n; Umberto GALIMBERTTL, Psiche e techne. L uomo nell eta della tecnica, Milano: Feltrinelli, 1999, s. 289n; Toma$ PETRACEK,
Adaptace, rezistence, rezignace. Cirkev, spolecnost a zména v novovékych déjindch, Ostrava, Moravapress, 2013, s. 80.

Srov. Norris W. CLARKE, Osoba a byti, Praha: Karmelitinské nakladatelstvi - Krystal OP, 2007, s. 81.

Respektive s historickou podobou Zjeveni, kterd je kodifikovana v textu Pisma a v Tradici.

Srov. Jiti KABELE, Pferody. Principy socidlniho konstruovdni, Praha: Karolinum, 1998, s. 78.

9  Srov. Emerich CORETH, Co je clovék?, Praha: Zvon, 1996, s. 183-186.

10 Srov. Ctirad Véclav POSPISIL, Teologie sluzby, Kostelni Vydii: Karmelitdnské nakladatelstvi, 2002, s. 19.

11 Romano GUARDINI, Svét a osoba, Svitavy: Trinitas, 2005, s. 115.

12 Srov. GUARDINI, Svét..., s. 96; 118n.
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lad jednani a mysleni, teorie a praxe, pravdy a lasky. Tato charakteristika je odvozena na zakladé
propojeni bozské a lidské podstaty v osobé JeziSe Krista a z nedilné jednoty Kristovy praxe s jeho
uc¢enim. Na zakladé hermeneutického vztahu téchto faktort vyplyva, ze ¢lovék nemize pravdu
mit, ale mtze byt pravdivy v pripadé, ze jeho pravda vydechuje lasku a z lasky se nadechuje,
a soucasné, kdyz se jeho laska nadechuje z pravdy a pravdu vydechuje. Oddélovani teorie a praxe,
nauky a jednani je pouhou abstrakci. Pravdivost lidské existence vyzaduje sluzebné vychazeni ze
sebe sama vstfic druhému a soucasné prijimani druhého v jeho pravde.

Dulezitym znakem, od kterého se odviji pojeti clovéka, které aktivizuje kulturni fenomén sluzby;,
je synkatabaticky nebo kenoticky charakter Bozi identity. Sklanéni se Boha ke stvoreni, k ¢lové-
ku, vtéleni Boha do déjin, zapfeni sebe sama, omezeni vlastni véemohouci moci, vydani se lidské
bolesti, utrpeni a smrti v lidském téle a v lidské smrtelné slabosti vytvari predpoklad pro etiku
participace, kohabitace, konsenzu a dialogu.”’ Bih biblického poselstvi stoji radikalné na strané
trpiciho, na strané obéti, kterou odhaluje vzdy jako nevinnou.' ,Nesouhlas Boha s obéti je dule-
zitou antropologickou stopou.“"” Bozska autorita stoji na strané slabého, handicapovaného, pro-
nasledovaného, zavrzeného, nemocného, spolecensky vytésnéného, jednoduse na strané obéti.
Biih se dokonce s obéti solidarizuje natolik, Ze se stavi na jeji misto, sam se stava obéti. Biblicky
koncept vede po staleti clovéka skrze kulturu k vétsi citlivosti srdce, aby ¢clovék vidél to, co pred-
tim kulturné nevnimal a nevidél, aby se zajimal o véci, o které pfedtim nejevil zajem. Citlivost
srdce ma hluboce biblickou povahu a soucasné povahu hluboce lidskou. Evropsky humanismus
je genealogickou odnozi biblického humanismu.'

Biih se v osobé Jezise Krista stava figurou napodobovani, ktera ovliviiuje kulturni dynamiku figu-
race, semiotizace a biografizace kulturné-socialniho déni.'” Kristovo synkatabatické vyjiti ze sebe
(sklonéni se) je prototypem dokonalé otevienosti, vyjiti ze sebe vii¢i druhému a jeho situaci. Toto
synkatabatické vyjiti bez vyhrady otevira perimetr lasky ve prospéch vsech lidskych jedinct.' Je
vyraznym modelem, ve kterém se rovina ,,smysleni“ zcela konkretizuje ve specifickou podobu
sluzebného ,,jednani“. Vyzva k napodobovani sklonéni ma tedy dvé od sebe neoddélitelné roviny:
napodobovani smysleni a napodobovani jednani. Synkatabatické sklonéni spociva na tfech pili-
fich: 1) vyvedeni z otroctvi / nouze, utrpeni, nemoci, uzkosti, ochromeni, strachu do svobody;
2) naslouchani a prijimani svéta toho, ke komu se sklanime. Sklanime se do zptsobu vnimani,
prozivani a reflektovani druhého, do jeho vnitfniho svéta; 3) vystupovani ze sebe sama, opousténi
svych vychodisek, predstav, pocitu prevahy, nadrazenosti, sobéstacné sebejistoty, pocitu, Ze néco
je pod nasi uroven.

Dal$im antropologickym znakem, ktery stoji v pozadi fenoménu sluzby, je pojeti ¢lovéka v dyna-
mickém napéti mezi obrazem a podobou Bozi. Clovék je chapén jako ten, kdo uz je tim, ¢im je,
a soucasné jako ten, kdo se teprve stava tim, ¢im je. Antropologicky mizeme tento dynamismus
chépat také jako dynamiku pati/agere. Clovék je vymezen jak pasivni receptivitou, tak aktivni
tvorivosti."” Privilegovanym mistem Boziho obrazu v clovéku je jeho nitro, srdce. Zde se odehrava

13 Gianni VATTIMO - Pier Aldo ROVATTI, Pensiero debole, Milano: Feltrinelli, 1983, s. 82.

14 Evangelia odhaluji skute¢nost, ze vstoupi-li do srdce ¢lovéka zloba a nenavist, otravi ho, byt se domniva, Ze bojuje se zlem. ,,Boj se
zlem se snadno muzZe zvrtnout v pachdni zla ... nendvist k nositelim zla byva ¢asto pouze projevem naseho sobectvi.“ Srov. Nikolaj
BERDAJEV, Filosofie svobodného Zivota L., Cerven)'/ Kostelec: Pavel Mervart, 2009, s. 228; 245.

15 Michael KIRWAN, René Girard. Uvedeni do dila, Brno: CDK, 2008, s. 82. Dale srov. tamtéz, s. 81-89.

16 Srov. POSPISIL, Teologie..., s. 16; Erich FROMM, Uméni milovat, Praha: Orbis, 1967.

17 Srov. KABELE, Pferody..., s. 42-67; 91-129; 157-199.

18 Srov. POSPISIL, Teologie..., s. 62.

19 Srov. FrantiSek BURDA, Obraz clovéka ve filosofickém svété Karola Wojtyly, Usti nad Orlici: Oftis, 2011, s. 147-155; Srov. téZ CLARKE,
Osoba..., s. 88-98.
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rozhodujici zapas o lidskou identitu. Podle toho, co ¢lovék v srdci nosi na prvnim misté, podle
toho také jednd a uskutecnuje sebe sama. To, co miluje, co ve svém srdci klade na prvni misto, ho
zasadnim a urcujicim zptisobem formuje, pretvari a stava se symbolicky jeho Bohem. To, co mi-
luje, doslova ovlada a ovliviiuje jeho mysleni i jednani a stejné tak ovliviuje to, jakym zptisobem
pojimd vlastni identitu.”* Clovék tedy vzdy Zije a realizuje jistou formu spirituality, protoze své
jednani, i sebe sama, vzdy spodobuje podle ,,Boha®, kterého nosi ve svém srdci na prvnim misté
a jehoz témér absolutni autorité nasloucha.

Clovék chépany jako obraz Bozi je zékladem pro jednotu vsech lidi v nezaménitelné, nezpochyb-
nitelné, nezcizitelné a nepredatelné distojnosti a jedinecnosti lidského jedince. Clovek, ktery si
ve svédomi uvédomuje, Ze vSichni lidé maji stejnou dtistojnost, ale nékomu je né¢im nebo nékym
upirana ¢i odnata, citi vybidnuti k ¢inu. Z toho divodu se obraci k nejslabsim, nejzavrzenéjsim,
nejopusténéjsim a tém, kdo nejvice stradaji. Hlavnim prostfedkem sebeuskutecnéni jedince se
stava odpovéd vlastnimu svédomi vybizenému milosti k sluzbé lidské dtstojnosti.

Jenomze biblicka antropologie odhaluje clovéka také jako bytost, ktera neustale podléha klamim
a faleSnym transcendencim. Ukazuje ho jako toho, kdo do svého srdce stavi neustale na prvni
misto falesné bohy, ktefi ho vedou k sobectvi, nasili, zneuzivani nebo dokonce zabijeni druhych.
Falesné obrazy lidské identity ¢lovéka vtahuji do viru bolesti, kfivd, zasti, nespokojenosti, zloby
a resentimentd, ublizovani druhym i sobé, neporozuméni, nesouladu, pocitu uzkosti, frustrace,
neklidu, pocitu prazdnoty, projevt sobectvi, lhostejnosti, ponizeni a ponizovani, zavisti, nedtvé-
ry, jesitnosti, touhy druhé ovladat, manipulovat atp. Clovék mé téméf nevycerpatelnou schopnost
sam sebe obelhdvat a klamat.

Jestlize je biblicky Bith podstatné vymezen vychdzenim ze sebe sama,* sklanénim se ke stvoreni
a Clovéku, pak faktor vychazeni ze sebe sama souvisi také s identitou ¢lovéka.? Sebestfednost ¢lo-
véka naopak od jeho vlastni identity vzdaluje. Konkretizované vychazeni ze sebe sama se odehra-
va ve sluzebnych vztazich, které jsou naplnény citlivosti pro druhého a jeho potteby. Naopak ne-
citlivost vii¢i druhym a jejich potfebam ve vztazich rozehrava formy sobecky ucelového jednani.
Falesny obraz se pro ¢lovéka stava fetiSem,* ktery ovliviiuje jeho mysleni a jednani, ¢asto aniz si
to uvédomuje. MtiZe jim byt moc, kariéra, majetek, slava, uspéch, vykon, prestiz, télesna zdatnost,
smyslové vjemy, krasa atp., prakticky cokoliv. Diky falesnym obrazitim ¢lovék v druhych postupné
prestava vidét blizni. Naproti tomu identifikace a boreni falesnych obrazi ¢lovéka osvobozuje ke
vztahu a dava mu impulz k praktické lasce sluzebného charakteru. Sluzba ¢lovéku umoznuje své
blizni v druhych skute¢né spattit. Sluzba tedy na prvnim misté neznamena riizné zptisoby pomo-
ci bliznimu, sluzba je na prvnim misté cestou a moznosti k tomu, aby byl ¢lovék sam sebou, je
konkretizovanou cestou k vlastni identité. Sluzba se neodehrava pouze v institucializované nebo
dokonce profesializované praxi, ale je cestou k naplnéni jakéhokoliv mezilidského vztahu a také
cestou k naplnéni vlastni identity.

Ovsem hlavni antropologicky zdroj, ze kterého cerpa fenomén sluzby svtij specificky charakter,
dale souvisi s vnitrobozskym zivotem uvnitf nejsvétéjsi Trojice. Sluzba je urcitou specifickou po-
dobou vztahu. Ten je odvozen od vztahti mezi bozskymi osobami uvnitt nejsvétéjsi Trojice. Clo-
vek jako bytost stvorend k obrazu a podobé Bozi je stvofeny k obrazu nejsvétéjsi Trojice. Vztahy
v Trojici jsou vnimany jako predobrazy lidskych vztahti. Pokud jde o diferenci Bozskych osob, ze

20 Srov. POSPISIL, Teologie..., s. 50.

21 Srov. Ctirad Vaclav POSPISIL, Jako v nebi, tak i na zemi. Ndért trinitdrni teologie, Kostelni Vydri: Karmelitanské nakladatelstvi — Krystal
OP, 2007, s. 358n.

22 Srov. Martin VASEK, Aurelius Augustinus. O voli, milosti a predurcent, Bratislava: Iris, 2007, s. 79.

23 Srov. Milan MACHOVEGC, Smysl lidské existence, Praha: Akropolis, 2008, s. 55.
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Zjeveni se nedozvidame témér nic, s vyjimkou tzv. vztahové diference uvnitt Trojice.

Jednotlivym osobam Trojice jsou vSechny vlastnosti totozné, jediné, v cem se lisi, je nepredatelné
otcovstvi Otce, nepredatelné synovstvi Syna a nepredatelné pasivni nadechovani a aktivni vy-
dechovani Ducha svatého. Vzajemné vztahy mezi nimi uvnitf jediného Bozstvi jsou vymezeny
na trojicnim ptdorysu jako: Milujici, ktery je souc¢asné Milovany © Milovany, ktery je zaroven
Milujici, mezi nimiz proudi nadechovani a vydechovani Lasky; Darujici, ktery je sou¢asné Obda-
rovany € Obdarovany, ktery je souc¢asné Darujici, mezi nimiz proudi nadechovani a vydechovani
Daru; Vyslovujici, ktery je zaroven Vyslovovany © Vyslovovany, ktery je soucasné Vyslovujici,
mezi kterymi cirkuluje nadechovani a vydechovani Prostoru znéni; Vztahujici se, ktery je zaroven
Tim, k némuz se vztahuje © Ten k némuz se vztahuje, ktery je souc¢asné Vztahujici se, mezi nimiz
cirkuluje nadechovani a vydechovani Vztahu.*

Clovék stvoteny k obrazu Trojice, kterd je definovana vztahovymi vzorci, se tedy sam sebou stavé
predevsim ve vztazich. Vztahy uvnitf Trojice nam poskytuji diilezity model vyznamové struktury
vztahu. Vztahem, ve kterém se realizuje identita, se nestava jakykoliv druh vztahu. Skute¢nym
vztahem je pouze tehdy, kdyz je naplnén laskou, kdyz se v ném soucasné realizuje darovani sebe
a prijimani druhého, a kdyz se v ném soucasné poskytuje druhému prostor respektu, rovnocen-
nosti a partnerstvi.”> Paklize jediny prvek této rovnice absentuje nebo je nedostate¢ny, tak nas
takto ochuzeny vztah stejnou mérou, jakou absentuje, od nasi pravé identity spise vzdaluje, nez
priblizuje.

Na obrazu Trojice vidime, Ze vztahy se soucasné realizuji uvnitf i navenek (Vtéleni). Clovék je
pak ten, kdo je z jedné strany obrazem Bozim, ale soucasné je také tim, kdo se z druhé strany
stava podobou Bozi prostfednictvim konkretizovani vlastni identity navenek ve sluzebnych vzta-
zich (tim, Ze konkretizuje lasku, vztah, dar a rovnocennost). Lidska identita je tak chapana jako
identita sluzebnd. Sluzba (laska, vztah, dar, rovnocennost) predpoklada vychazeni ze sebe sama
prostrednictvim respektovani lidské distojnosti, ktera je pfijimana jako nezpochybnitelna a da-
rovana. Soucasné predpoklada vychazeni ze sebe sama prostfednictvim realizovani existence jako
darujici se a obdarované. Dale predpoklada vychazeni ze sebe sama prostfednictvim realizovani
existence jako milujici a milované. A soucasné predpoklada vychazeni ze sebe sama prostiednic-
tvim konkretizovani v rovnocennych vztazich.

24 Srov. POSPISIL, Jako..., s. 346nn.
25 Srov. POSPISIL, Jako..., s. 493.
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Podstata a zaklad sluzebné praxe ¢lovéka nespociva v metodologii, ta je pouze jejim nastrojem.
Podstata a zaklad sluzby koresponduje s podstatou a zdkladem lidské identity. Ustedni lidskou
potrebou je touha byt sdm sebou. Nicméné ¢lovék sam sebe odhaluje jako otazku a jako tkol,
ktery ma uskutecnit. Teologicka antropologie pred nim otevira perspektivu, ve které cesta k sebe-
uskute¢néni, seberealizaci, sebeakceptaci a sebeaktualizaci vede skrze kenotické vychazeni a skla-
néni se k druhému ¢lovéku konkretizujici se na padorysu sluzebnych vztaht. Mtizeme fict, Ze zde
plati vztahova rovnice identita©sluzba, ktera je odvozena od pojeti ¢lovéka jako obrazu Boziho.
Sluzebna povaha identity ¢lovéka je tedy soucasné dusledkem vztahové rovnice Trojice©iden-
titaesluzba. V tomto smyslu je kiestanska teologie soucasné antropologii, ktera stoji v pozadi
kulturni integrace kolektivniho védomi vytvarejiciho kauzalni sité a formujictho socialni systém.
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The Roots of the Helping Approach towards Man

Frantisek Burda

Abstract

The study focuses on the topic of service and its identity, while opening up the fundamental
question of the nature of the relationship between so-called service identity and the theolo-
gical and anthropological concept of the human image. Theological principles are elaborated
and studied within the framework of the discourse of dogmatic theology. Cultural phenome-
nological and anthropological facts regarding the metadogmatic need for salvation in the
service phenomenon are developed. The revelation of the relationship differences within the
Trinity is relevant to the identity of man given the need for the connection of essence with
existence and theory with practice. The identity to be one’s own self must be concretised. The
platform of concrete identity is a specific service practice. The phenomenon of service in cul-
ture cannot be perceived only as a cultural segment which concerns only selected individuals,
but it must be understood as the basic means within civilisation of the self-realisation of the
individual’s identity.

Keywords: service, theology of culture, cultural and social anthropology, Trinitarian relation-
ship differences, syncatabasis

In general, based on observations and historical sources, we can say that all cultures contain
certain forms of solidarity. However, it does not explain to us the existence and enormous deve-
lopment of the element of service in European culture. A wider and more developed system of
solidarity and structural assistance (which is a predecessor of service) appears in the historical
scene for the first time with the Old Testament Jews. However, the manifestations of this solidari-
ty are provided only within the ethnic community of the Jewish nation. The situation is radically
transformed with the coming of Christianity. The radical change (which is associated with it) is
the conceptualisation of each person as neighbour.! This change was also an unacceptable cul-
tural shock even for the immediate followers of Jesus. Gradually, but relentlessly, it initiates the
process of interactive behaviour that produces a social system (functioning then again as a model
for subsequent interactive behaviour). We can talk about the cultural integration (attributed with
logic and meaning) of collective consciousness® and about the integration attributed with causali-
ty and function that creates causal networks and shapes the social system.? Religious experience

1 Cf. Nikolaj BERDA]JEV, Filosofie svobodného Zivota IL., Cerven}'f Kostelec: Pavel Mervart, 2009, p. 56.
2 Cf. Maurice HALBWACHS, Kolektivni pamét, Praha: Slon, 2009, pp. 26ff.
3 Cf Clifford GEERTZ, Interpretace kultur. Vybrané eseje, Praha: Slon, 2000, p. 168.
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thus becomes the basis for cultural experience, and in turn (through the cultural experience) the
‘unspeakable - transcendental’ gains the ability to be reflected and institutionalised in the sym-
bolic structures of culture and standards of behaviour. Such a cultural change is the practical and
intentional influence of the person and the story of Jesus Christ. Jesus’ pneumatic-paracletic and
mimetic presence in the Church has consequences not only for the life of the Christian commu-
nity but also for the life of society as a whole. The practice of following this paradigm shift requi-
res a permanent change of mind (metanoia), which can never be replaced by mere institutional
affiliation. The biblical conception of both God and man, especially in the New Testament form,
is essentially associated with ‘the practice of people which frees their neighbours’* Universalised,
and therefore secularisable values are released from the Christian tradition of experience for the
benefit of all people and become a part of cultural experience that is passed on continually. Se-
cularity, in closer analysis, constantly points to the source and foundation, and inspiration and
orientation from which and through which it emerges.’

What is the basis for deepening or even changing the conceptualisation of a person in which the
way for service becomes open? From what image of man does the service phenomenon come
from? In the background of the phenomenon of the service is the Christian concept of man as
a person. This concept of man is formed on the basis of the fact that he or she is created. Man
is created as the image and form of God. On one hand, he or she is endowed with free will and
reason — the more one is free and the better he or she uses his or her mind, the more he or she is
him or herself - and, on the other hand, the human being is limited but capable of transcendence
and self-transcendence. That gives him or her the ability of openness, receptivity and gifting, and
self-sharing.®

The more he or she receives and the more he or she gives, the more he or she becomes him or her-
self. Both principles of free will / reason and receptivity / self-sharing are complementary to each
other and do not deny themselves; on the contrary, they function in mutual dialogue.

But where does man gain such knowledge? There are facts to which man has no access (due to the
limits of reason) and to which (on the other hand) reason is brought on the basis of cultural dia-
logue with Revelation,” on the basis of the human ability of self-transcendence. From Revelation,
for example, he or she learns that a human individual is the image and form of God. The dialogue
of both principles (reason and belief in the revealing truth) is then reflected in the conscience that
is natural for man, but at the same time it transcends him or her.® Respectively, it leads him or her
to transcend him or herself. In the conscience, the individual opens him or herself to the ‘sense’ or
to the ‘truth’ of the dialogue.” In conscience, man, his or her intellect and his or her will, becomes
penetrable for sense, grace, or truth, which he or she does not own. The answer to the dialogue
within the conscience is not ‘possessing’” or usurping the truth. It is rather responsibility for the
known truth, which is manifested in the service to truth or the diakonia of truth.'®

‘Man essentially find him or herself in the dialogue." The intensity of the internal dialogue is then

4  Cf. Edward SCHILLEBEECKX, Lidé jako Bozi p#ibéh, Brno: CDK, 2008, p. 196.

Cf. ibid., p. 262; cf. also Francis FUKUYAMA, Konec déjin a posledni ¢lovék, Praha: Rybka Publishers, 2002, pp. 72, 195f; Umberto
GALIMBERTT, Psiche e techne. L "uomo nell eta della tecnica, Milano: Feltrinelli, 1999, p. 289f; Tomas PETRACEK, Adaptace, rezistence,
rezignace. Cirkev, spolecnost a zména v novovékych déjindch, Ostrava, Moravapress, 2013, p. 80.

Cf. Norris W. CLARKE, Osoba a byti, Praha: Karmelitanské nakladatelstvi and Krystal OP, 2007, p. 81.

Respectively with the historical form of Revelation, which is codified in the Scriptures and Tradition.

Cf. Jiti KABELE, Pferody. Principy socidlniho konstruovdni, Praha: Karolinum, 1998, p. 78.

Cf. Emerich CORETH, Co je clovék?, Praha: Zvon, 1996, pp. 183-186.

Cf. Ctirad Vaclav POSPISIL, Teologie sluzby, Kostelni Vydii: Karmelitanské nakladatelstvi, 2002, p. 19.

Romano GUARDINTI, Svét a osoba, Svitavy: Trinitas, 2005, p. 115.
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projected externally, into our acting and above all into our mutual relationships. The inner dialo-
gue principle reveals the fundamental focus of man on another person. Man is fully realising his
or her receptivity and self-sharing in the concrete love of the equal ‘me/you’ relationship.'? The
expression of love’s concretisation is then a helping practice, a concrete relationship of commu-
nication between two entities, in which a creative effort of becoming less selfish, and the desire
to be empathic and to be able to understand takes place. This is only possible on the ground
plan for the meeting of a functional and penetrable conscience of one person with the trust of
the other person.

Man is at the same time portrayed as one who creatively changes him or herself by means of ef-
forts to reconcile action and thought, theory and practice, truth and love. This characteristic is de-
rived from the interconnection of divine and human nature in the person of Jesus Christ and from
the integral unity of Christ’s practice with his teaching. Based on the hermeneutic relationship of
these factors, it is clear that one cannot own the truth but can be true if his or her truth spreads
love and lives from love, and at the same time when his or her love lives from the truth and spre-
ads the truth. The dividing of theory and practice, doctrine and action, is merely an abstraction.
The truth of man’s existence requires a helping and unselfish attitude towards the other, and at the
same time the acceptance of the other in his or her truth.

An important sign (from which the concept of a person who activates the cultural phenomenon
of service is based on) is the syncatabitic or kenotic nature of God’s identity. God kindly brings
himself closer to creation, to man, in the incarnation of God in history, self-denial, the limitation
of his own omnipotent power, the acceptance of human pain, suffering and death in the human
body, and in human mortal weakness — these create the prerequisite for ethics of participation,
cohabitation, consensus, and dialogue.? The God of the biblical message is radically on the side
of the sufferer, on the victim’s side (which he always reveals as innocent)." ‘God’s disapproval
with the sacrifice is an important anthropological sign’'*> Divine authority stands on the side of
the weak, handicapped, persecuted, condemned, ill, socially displaced, simply on the victim’s side.
God shows such a deep compassion for the victim that he even stands in his or her place - he
himself becomes a victim. The biblical concept has led man (for centuries and through culture) to
a greater sensitivity of the heart. That has caused, firstly, that one could see what he or she previou-
sly did not see or did not perceive, and, secondly, that he or she could be interested in things he or
she was not interested in before. The sensitivity of the heart is deeply biblical in character and dee-
ply human in character. European humanism is the genealogical branch of biblical humanism.'®
God, in the person of Jesus Christ, is becoming a figure of imitation that influences the cultural
dynamics of figuration, semiotisation, and biography of cultural and social events.'” Christ’s co-
ming out of himself (syncatabasis, the lowering of himself) is a prototype of a perfect openness,
of a coming out of oneself towards another person and his or her situation. This syncatabasis
without reservation opens the perimeter of love for the benefit of all human individuals.' It is

12 Cf. ibid., pp. 96, 118f.

13 Gianni VATTIMO, Pier Aldo ROVATTI, Pensiero debole, Milan: Feltrinelli, 1983, p. 82.

14 The Gospels reveal the fact that anger and hatred come into the heart of man and will poison him or her (even though he or she feels
that he or she is fighting evil). “The struggle with evil can easily change into committing evil ... hatred towards the bearers of evil is often
only a manifestation of our selfishness’ Cf. Nikolaj BERDAJEV, Filosofie svobodného zivota L., Cerven}'/ Kostelec: Pavel Mervart, 2009,
pp. 228, 245.

15 Michael KIRWAN, René Girard. Uvedeni do dila, Brno: CDK, 2008, p. 82. Cf. also ibid. pp. 81-89.

16 Cf. POSPISIL, Teologie..., p. 16; Erich FROMM, Uméni milovat, Praha: Orbis, 1967.

17 Cf. KABELE, Prerody..., pp. 42-67, 91-129, 157-199.

18 Cf. POSPISIL, Teologie..., p. 62.
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a distinctive model in which the level of ‘thinking’ is fully concretised in the specific form of the
serving ‘attitude’ The challenge of imitating such an act (the lowering of oneself) therefore has
two inseparable levels: imitation of mind and imitation of behaviour. The syncatabasis rests on
three pillars: 1) leading out from slavery/misery, suffering, sickness, anxiety, paralysis and fear,
and bringing into freedom; 2) listening to and accepting the world of the one who is the object
of the lowering of ourselves — we lower ourselves to the way he or she perceives, experiences and
reflects, into his or her inner world; and 3) coming out of oneself, abandoning own origins, ima-
gination, power, superiority, self-confidence, feeling that something is below our level.

Another anthropological feature behind the phenomenon of serving is the concept of a person
in dynamic tension between the image and the form of God. Man is perceived as the one who
is already what he or she is, and, at the same time, as one who is becoming what he or she is.
Anthropologically, we can also understand this dynamism as the dynamics of the pati/agere. Man
is defined as both passive receptivity and active creativity."” The privileged place of God’s image in
man is his or her soul, his or her heart. Here the decisive struggle for human identity takes place.
Depending on what one brings to the heart in the first place, he or she also acts and realises him
or herself. What he or she loves (what he or she puts in the first place in his or her heart) is that
which shapes and transforms him or her and that symbolically becomes his or her God. What he
or she loves literally controls and influences his or her thoughts and actions, and also influences
how he or she treats his or her own identity.*® Thus man always lives and realises a certain form of
spirituality, because his or her actions, and he himself or she herself, are always created according
to the ‘God’ he or she carries in his or her heart in the first place, and to whose absolute authority
he or she listens to.

Man understood as the image of God is the foundation for the unity of all people in the unmista-
kable, indisputable, inalienable dignity (which cannot be passed on), and uniqueness of the indi-
vidual. A person who, in consciousness, realises that even if all people have the same dignity, it is
still denied to some of them, or it is taken from them by someone or something, feels a call to ac-
tion. For this reason, he or she comes to the weakest, the most condemned, the most abandoned,
and to the ones who suffer the most. The main means of self-realisation of an individual becomes
the answer to one’s own conscience, which is called by grace to serve in favour of human dignity.
But biblical anthropology also reveals man as a being constantly subject to deceit and false tran-
scendence. It shows him or her as the one who constantly puts false gods in his or her heart,
leading him or her to selfishness, violence, abuse or even the killing of others. False images of
human identity draw one into a spiral of pain, injustice, indignation, dissatisfaction, anger and
resentment, harm to others and to oneself, misunderstanding, mismatch, a feeling of anxiety,
frustration, restlessness, feelings of emptiness, manifestations of selfishness, indifference, humi-
liation and humiliation of others, distrust, vanity, and the desire to control, manipulate, etc. Man
has an almost inexhaustible ability to deceive him or herself.

If the biblical God is substantially defined by the coming out of himself,*! by approaching Creati-
on and man, then the factor of coming out of oneself is also related to the identity of man.?? The
egoism of man, on the contrary, grows away from his or her own identity. Coming out of him or

19 Cf. FrantiSek BURDA, Obraz clovéka ve filosofickém svété Karola Wojtyly, Usti nad Orlici: Oftis, 2011, pp- 147-155; cf. also CLARKE,
Osoba..., pp. 88-98.

20 Cf. POSPISIL, Teologie..., p. 50.

21 Cf. Ctirad Vaclav POSPISIL, Jako v nebi, tak i na zemi. Ndcrt trinitdrni teologie, Kostelni Vydfi: Karmelitanské nakladatelstvi - Krystal
OP, 2007, pp. 358f.

22 Cf. Martin VASEK, Aurelius Augustinus. O voli, milosti a predurcent, Bratislava: Iris, 2007, p. 79.
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herself (in its concretised form) takes place in service relationships which are filled with sensiti-
vity for others and their needs. On the other hand, insensitivity to others and their needs in rela-
tionships is a form of egoistically aimed behaviour. A fake image becomes a fetish for a person.”
It affects his or her thinking and behaviour (often without his or her awareness). It may be power,
career, property, glory, success, performance, prestige, physical fitness, sensual perceptions, beau-
ty, etc., or practically anything. Thanks to false images, man gradually ceases to see his or her
neighbour in others. On the other hand, the identification and elimination of false images of man
frees him or her and opens him or her up for the relationship and gives him or her an impulse to-
wards the practical love of service character. The service enables one to truly see neighbours in the
others. Thus, the service does not mean (in the first place) different ways of helping a neighbour,
but the service is, foremost, a way and a possibility for any human to be truly him or herself. It
is a concrete way to our own identity. The service does not only take place in institutionalised
or even professionalised practice; it is a way of fulfilling any interpersonal relationship as well as
a way of fulfilling one’s own identity.

However, the main anthropological source (from which the service phenomenon draws its spe-
cific character) is further related to the inner life within the Holy Trinity. The service is a specific
form of relationship. It is derived from the relationship among the divine persons within the Holy
Trinity. Man as an entity created according to the image and form of God is created according to
the image of the Holy Trinity. Relationships in the Trinity are perceived as pre-images of human
relationships. Regarding the difference of the Divine Persons, nothing can be learned from Reve-
lation except the so-called relationship difference within the Trinity.

The individuals of the Trinity are all identical in character. The only difference among them is the
fatherhood of the Father, the sonhood of the Son, and the unpredictable passive inhalation and
active exhalation of the Holy Spirit — these characteristics cannot be passed on. The interrelation-
ships among them within a single Divinity are defined in the Trinitarian plan as the Loving One,
who is simultaneously the Beloved One © the Beloved One, who is also the Loving One, and in
between them, the inhalation and exhalation of Love flows; the Giver, who is at the same time the
One who Receives © the One who Receives, who is at the same time the Giver, and in between
them, the flow of breathing and exhalation of Gift flows; the Speaker who is also the Spoken One
© the Spoken One, who is at the same time the Speaker, and in between them, the inhalation and
exhalation of the Sounding Space circulates; the One Able to Relate, who is at the same time the
Subject of Relation © the Subject of Relation who is at the same time the One Able to Relate, and
in between them, the inhalation and exhalation of the Relationship circulates.*

Man, created in accordance with the image of the Trinity (which is defined by the relationship
formulas), therefore becomes him or herself in relationships. The relationships within the Trinity
provide us with an important model of the relationship structure. The relationship in which the
identity is realised is special and such a process does not occur with all kinds of relationship. The
real relationship is only when it is filled with love when it is (at the same time) self-giving and
receiving of the other, and (at the same time) when there is space for respect, equivalence, and
partnership provided.” If the only element of this equation is absent or inadequate, then such
a relationship is incomplete. The measure of incompleteness equals the measure of moving far
away from our true identity.

23 Cf. Milan MACHOVEC, Smysl lidské existence, Praha: Akropolis, 2008, p. 55.
24 Cf. POSPISIL, Jako..., pp. 346ff.
25 Cf. ibid., p. 493.
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In the image of the Trinity we can see that relations are simultaneously realised both inside and
outside (Incarnation). Man is then the one who is an image of God on one side, but at the same
time he or she is the one who becomes the form of God on the other side, by concretising his or
her own identity externally in service relationships (by concretising love, relationship, gift, and
equivalence). Human identity is thus understood as an identity defined by serving. Service (love,
relationship, gift, equivalence) implies coming out of oneself through respect for human dignity,
which is accepted as undeniable and given. At the same time, it is conditioned by going out of
oneself through realising one’s existence in donating and accepting as well. One is also expected to
come out of him or herself by realising his or her existence as a loving and loved one. At the same
time, one is expected to come out of him or herself in concrete equal relationships.

Holy Spirit
relation relation
love love
gift gift service
space space
YN
4 \
4 \
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7 N
4 \
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’ N e
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/ > N
O-m e T - -0
Father <€ Son
relating one / to whom one can relate to whom one can.relale / relating one
loving one / beloved one beloved one / loving one N
giving one (generous) / the one who receives (thankful) ~ the one who receives (thankful) / giving one (generous)
adressing one / adressed one adressed one / adressing one

The nature and basis of service practice does not lie in methodology. Methodology is only a tool.
The nature and basis of service corresponds to the nature and foundation of human identity. The
central human need is the desire to be true to oneself. However, man reveals him or herself as
a question and as a task to accomplish. Theological anthropology opens up a perspective in which
the path to self-realisation, self-acceptance, and self-actualisation leads through the kenotical co-
ming out of oneself and approaching the other person. The process is concretised on the ground
of service relations. We can say that here is the relationship equation identity € service, which is
derived from the concept of man as the image of God. Thus, the service character of human iden-
tity is at the same time a consequence of the relation equation Trinity€identity©service. In this
sense, Christian theology is at the same time anthropology which stands in the background of the
cultural integration of the collective consciousness. This kind of consciousness creates the causal
network and forms the social system.
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Teologie a socialni prace ve Spanélsku - piehled,
zkusenosti a koncepce v magisterském studijnim
programu Socialni rozvoj na Katolické univerzité San

Antonio v Murcii
Rainer Gehrig

Abstrakt

Predlozeny clanek popisuje situaci ohledné nabidek studijnich moznosti pro Socialni praci
a Socialni pedagogiku ve Spanélsku na soukromych katolickych univerzitdch a ohledné inte-
grace teologickych obsah studia do kurikul. Ve druhé ¢asti jde o specifickou situaci a zku3e-
nosti s integraci teologie na Katolické univerzité San Antonio v Murcii (Spanélsko), a to zejmé-
na v kombinovaném magisterském studijnim programu ,Socialni rozvoj".

Klicova slova: socialni prace, socialni pedagogika, teologie, socialni rozvoj, kurikula

1. Socialni prace ve Spanélsku

Vyvoj moderni sociélni prace ve Spanélsku lze - vidéno z historického hlediska — zkoumat ve
spojitosti s rozvojem vzdélavacich zafizeni a jejich programu.' Tato institucionalizace pocinajici
ztizenim prvni $koly v Barceloné v roce 1932 na pocatku druhé republiky a pred vypuknutim
Spanélské ob&anské valky (1936-1939) ukazuje vyvoj socidlni prace ve Spanélsku v obdobich za-
lozeni, Frankovy diktatury, konsolidace $kol v 60. letech a integrace do univerzitniho vzdélavani
v roce 1983 coby prozatimniho konce institucionalizace profese. V predpoli téchto $kol stoji vedle
$iroce rozvétvené, relativné nekoordinované oblasti charitativnich organizaci také reformni ini-
ciativy $panélského ,,socialniho katolicismu® s jeho katolickymi krouzky délniki, odbory a fory
reflektujicimi situaci, jako jsou ,,Spanélské socialni tydny*? pro néjz byla vyznamnym podnétem
prvni socidlni encyklika Rerum novarum papeze Lva XIII (1891). Vliv katolické cirkve ve Spanél-
sku v 50. a 60. letech 20. stoleti, zejména také diky organizaci Caritas Espafiola zalozené v roce
1947, vedl k rozvoji cirkevnich vzdélavacich center (15 zafizeni jen v roce 1958 a 30 celkem) a ke
koordinaci zptsobii vzdélavani prostiednictvim Spanélského svazu cirkevnich skol socidlni prdce

1  Srov. Maria Victoria MOLINA SANCHEZ, Las ensefianzas del trabajo social en Espafia, 1932-1983: estudio socio-educativo, Madrid:
Universidad Pontificia de Comillas, 1994.

2 Srov. Jos¢é ANDRES-GALLEGO, Pensamiento y accién social de la Iglesia en Espafia, Madrid: Espasa-Calpe, 1984.

3 Jsou organizovény od roku 1906 kazdé dva roky a v soucasné dobé jsou pofadény Spanélskou biskupskou konferenci.
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(FEEISS, Federacion Espanola de Escuelas de la Iglesia de Servicio Social).* Tim se katolicka cir-
kev stala hybnou silou v procesu profesionalizace socialni prace ve Spanélsku v té dobé.
»Profesionalizace“ ¢innosti, ke které doslo v Némecku s konceptem ,,péce®, je ve Spanélsku po
dlouhou dobu zalezitosti cirkevnich koncepci socialni péce, zasazenych do rudimentarniho, au-
toritdfského a korporativniho modelu socidlniho stitu, ktery s demokratizaci Spanélska naby-
va univerzalnich rysi a vyviji se ve svébytny stfedomorsky, katolicky rezim socialniho statu.’
V tomto procesu se socialni pracovnici emancipuji od cirkevniho kontextu a vzdélavani probiha
pod statni kontrolou zejména na statnich univerzitach, coz vede k tomu, ze tézistém ve studijnich
oborech se stavaji témata socialni politiky a socialniho prava a nesrovnatelné mensi podil zau-
jima metodika a vyzkum. Nabidka statem organizovaného studia vytvaii na cirkevni skoly tlak
na prizptisobeni se, coz nasledné z rtiznych divodi (ubytek poctu studentd, prestarlé vedouci
struktury, chybéjici zajem vedeni cirkvi, problémy s financovanim atd.) vede k jejich postupnému
uzavirani. Tim samoziejmé zanikaji i ramcové podminky teologického studia, jako napft. zapojenti
cirkve do institucionalniho vzdélavani u diecéznich kol do roku 1983. Pfesto by vsak teoreticky
mohly pro vzdélavani socidlnich pracovniki existovat stycné body s teologii i na statnich univer-
zitach v etickych, antropologickych a kulturnich socialnich situacich, v nichz miize byt jednani
socialnich pracovniki svébytnym ptispévkem. Jde zde predevsim také o otazku hodnot v socialni
praci a o referencni modely pro odbornou praxi, jakoz i o kritické vyrovnavani se s obrazem ¢lo-
véka, ktery odrazi socialni politiku.°®

2. Nabidky studia socidlni prace ve Spanélsku

Spanélsko meélo v akademickém roce 2015/2016 celkem 84 univerzit, z toho 50 statnich (1,81
univerzit na milion obyvatel) s celkem 343 studijnimi misty (campus) a 1 529 730 imatrikulo-
vanymi studenty (31,1 % mladych mezi 18 a 24 lety véku studuje).” Celkové jsou studijni obory
Socialni prace a Socidlni pedagogika v roce 2016/2017 nabizeny na 33 statnich a 6 soukromych
univerzitach.® Na statnich univerzitach je nabizeno 4 036 studijnich mist pro prvni rok studia
a v akademickém roce 2016/2017 se imatrikulovalo 3 765 novych studenti. Celkem studovalo
v akademickém roce 2015/2016 21 680 studentti Socidlni praci na statnich univerzitach, z toho
bylo 17 718 zen. Na soukromych univerzitach naproti tomu studovalo v roce 2015/2016 pouze
802 studentti (637 Zen a 165 muzi), tzn. pouze kolem 3,7 % vsech studentt voli soukromou uni-

4 Srov. Maria Victoria MOLINA SANCHEZ, Las ensefianzas del trabajo social en Espania..., s. 65-67.

5  Srov. Stefan LESSENICH, Wohlfahrtsstaat, Arbeitsmarkt und Sozialpolitik in Spanien. Eine exemplarische Analyse postautoritiren Wandels,
Opladen: Leske und Budrich, 1995; Luis MORENO FERNANDEZ - Sebastian SARASA URDIOLA, Génesis y desarrollo del Estado de
bienestar en Espafia, Revista Internacional de Sociologia 6/1993, s. 27-69; Gregorio RODRIGUEZ CABRERO, The Consolidation of the
Spanish Welfare State (1975-2010), In Anna Marta GUILLEN - Margarita LEON (Eds.), The Spanish Welfare State in European Context,
Farnham: Ashgate, 2011.

6  Srov. Antonio GUTIERREZ RESA (Ed.), Origenes y desarrollo del Trabajo Social, Madrid: Ediciones Académicas, 2010, s. 301nn;
Francisco IDARETA GOLDARACENA - Maria Jesis URIZ PEMAN - Juan Jesus VISCARRET GARRO, 150 afios de historia de la
ética del Trabajo Social en Espafia: periodizacion de sus valores éticos, Cuadernos de Trabajo Social, 2017, 30/1, s. 37-50.

7 Zdroj: MINISTERIO DE EDUCACION, CULTURA Y DEPORTE, Datos y cifras del sistema universitario espafiol Curso 2015-2016,
Madrid: Publicaciones del Ministerio, 2016, s. 3. Socidlni prace a socidlni pedagogika jsou ve statistice ministerstva vedeny pod
zdravotnimi a nikoli pod socidlnimi védami. Na univerzitich jsou studijni programy vyucovany bud v kontextu socidlnich nebo
humanitnich véd, nebo dokonce na samostatnych fakultach (napt. na statni univerzité v Granad¢, na univerzité Complutense v Madridu
a v Murcii). Model za¢lenéni socidlni prace do teologickych fakult, jako je tomu v Némecku, Rakousku, Polsku, na Slovensku nebo
v Ceské republice s katedrami charitativni prace, neni v soucasné dobé ve Spanélsku mozny, nebot tyto nejsou opravnény vydavat
osvédceni o statni zavérecéné zkousce.

8  Zdroj: S. G. DE COORDINACION Y SEGUIMIENTO UNIVERSITARIO, Sisterma Integrado de Informacion Universitaria (SIIU),
Ministerio de Educacion, Cultura y Deporte, 2017.
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verzitu,’ vét§inou se pritom jedna o katolické univerzity. Tim je pocet potencialnich ptijemct
teologické nabidky v ramci studijniho oboru Socidlni prace relativné maly. Tento studijni obor
nabizeji katolické univerzity ve Valencii, jezuité v Comillas (Madrid) a Deustu (Bilbao a San Se-
bastiano). Dalsi katolicky inspirovana centra jsou univerzity Ramoén Llull (Barcelona), La Salle
v Madridu (zac¢lenéna do Autonomni univerzity v Madridu) a Diecézni $kola v Lednu (zaclenéna
do Univerzity v Lednu). Studijni obor je nabizen vétsinou ve spojeni s oborem Socialni pedagogi-
ka s moznosti ziskani tzv. double-degree.

Podle udajti SIUU je u katolickych univerzit a katolicky inspirovanych center s nabidkou studia
Socialni prace nasledujici situace:

Tabulka 1: Imatrikulovani studenti v oboru Socidlni prdce na katolickych univerzitdch (pfedndskovy cyklus 2015/2016)

Univerzita Imatrikulovani studenti ~ Muzi Zeny

Katolicka univerzita ve Valencii - - o -

Ramon Llull (Barcelona) 165 24 141
]ezu1ts}<’a univerzita: Deusto (Bilbao a San 331 86 245
Sebastidn)

Jezuitska univerzita: Comillas (Madrid) 68 10 58
La Salle zaclenéna do Autonomni univerzity 76 16 60
v Madridu (Madrid)

Dle?ezm $kola zaclenénd do Univerzity Ledn 46 g 38
(Ledn)

Zdroj: Tabulka vytvorena podle dat SIUU. U Katolické univerzity ve Valencii chybi data

3. Integrace teologickych obsahii do studijnich plana

Na zakladé analyzy studijnich planti a danych informaci o pfednaskach na webovych strankach
vzdélavacich center se v prvnim kroku pokusime podat obecny prehled o obsazich a ramcovych
tématech, u nichz se vyskytuji sty¢né body s teologickymi obsahy v nejsir§im slova smyslu. Dal-
$im kritériem pro zkoumani mista teologie ve studijnich planech je jeji zatazeni coby povinného
¢i volitelného predmeétu do studijnich plana a velikost pfedmétu co do hodinové dotace. Analyzu
integrace teologie souhrnné uvadi nasledujici tabulka.

Tabulka 2: Integrace ndboZenskych a teologickych obsaht do studijnich pldnd Socidlni prdce na katolickych univerzitdch (pred-
ndskovy cyklus 2016/2017)

Univerzita Nabidka predmétii / kreditni Volitelny / povinny
systém ECTS

Katolicka univerzita ve Antropologie (18): z toho Socidlni ~ Povinny

Valencii uceni cirkve (6)

Ramén Llull (Barcelona) Nabozensky dialog a Socialni akce ~ Volitelny
(3) z 23 nabizenych.
Socialni antropologie (6): podtéma  Povinny
Spiritualita

9  Zdroj: webova stranka S. G. de Coordinacién y Seguimiento Universitario s daty za obdobi 2015-2016, dostupné na: http://
www.educacion.gob.es/educabase/tabla.do?path=/Universitaria/Indicadores/2017/2_Academico/1_Grado/10/&file=EIU02101.
px&type=pcaxis&L=0%3C/font%3E
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Jezuitska univerzita: Deusto Bible a kultura (6) Jeden z 9 nabizenych
(Bilbao a San Sebastian) Vychod a Zapad ve svych velkych ~ musi byt zvolen jako
nabozenskych tradicich (6) volitelny

Socialni participace a hodnoty (6)
Kritické opce socialniho zivota (6)

Jezuitska univerzita: Comillas  Kfestanstvi a socidlni etika (6) Povinny

(Madrid)

La Salle (Madrid) Antropologie: nabozenstvi, kultura  Povinny
a obc¢anstvi (6)

Diecézni skola zaclenéna do Interkulturalita, naboZenstvi Volitelny

Univerzity Le6n (Ledn) a zpusoby pohledu na realitu (6) -

sociologie nabozenstvi.

Zdroj: Tabulka vytvorena na zdkladé Studijniho privodce zverejiovaném na webovych strdnkdch univerzit

Na zakladé tohoto prehledu lze konstatovat, ze i pres nabidku studijnich moznosti obou jezuit-
skych univerzit nelze stanovit jednotnou linii v tom smyslu, Ze socialni uceni cirkve je nejrozsire-
né&jsi a ostatni teologické obsahy spadaji do kontextu naboZenskych teorii a spirituality. Cetnost
nabidek v oboru Antropologie poukazuje na sty¢ny bod s teologickymi obsahy. Pro varianty vo-
litelnych predméta ¢i povinnych prednasek nelze stanovit zadnd jasna kritéria. Prekvapujici je,
ze na Diecézni $kole spociva teologické tézisté v Sociologii nabozenstvi nabizené jako volitelny
predmét.

Martin Lechner popisuje ve svém tvodu k analyze teologie v socidlni praci' situaci v Némecku,
ktera v fadé aspektd vykazuje paralely se $panélskou situaci v roce 2017. Je mimotadné obtizné
stanovit soucasného teologického zastupce ve studijnich nabidkach pro Socialni praci / Socialni
pedagogiku; nabidky predmétt jsou soucasti $iroké, vétsinou jen volitelné nabidky, ktera zahr-
nuje rtizna socialni, kulturni, filosoficka, eticka a teologicka témata; stézi lze nalézt systematic-
ky reflektovanou ,,Teologii pro Socialni praci® Tento vysledek vede celkové k zavéru, Ze teologie
v téchto studijnich programech, a to i na katolickych univerzitach, je pfitomna margindlné.

4. Situace a zkuSenosti integrace teologie na UCAM

Identita Katolické univerzity San Antonio v Murcii (UCAM) se odviji od ¢tyi dulezitych prv-
kti: vyuky, vyzkumu, sportu a evangelizace - spolu se zakladni orientaci na nabidku studijnich
moznosti zaméfenou na studenty (tutor) a na kvalitu (mensi skupiny). Jako katolicka univerzita,
ztizena laiky v roce 1997 se souhlasem biskupa (Ex Corde Ecclesiae, ¢l. 3 § 3, 1990), méla UCAM
v poslednim akademickém roce 2016/2017 cca 15 000 studentti. Na UCAM je na zaklad¢ katolic-
ké identity vSem studenttim v bakalafském studijnim programu nabidnuto, zpravidla jako modul
integrované vychovy, v prvnich tfech letech studia $est povinnych prednasek, které jsou organizo-
vany Katedrou humanitnich a nabozenskych véd podle jednotného studijniho planu. Zde je tfeba
poznamenat, Ze ve Spanélsku je vétsina bakaléiskych studijnich programt koncipovéna jako étyi-
leté studium. Vyjimku tvori zvlastni obory, jako je zdravotnictvi (medicina, farmacie, podologie,
odontologie) a inZenyrstvi, které maji zpravidla formu pétiletého studijniho programu. V magi-
sterskych studijnich programech, které jsou pouze jednoleté, nedochdzi k zadné integraci prvka
teologie. Existuji pouze tfi magisterské studijni obory, které maji specifictéjsi kfestansky profil:

10  Srov. Martin LECHNER, Theologie in der Sozialen Arbeit. Begriindung und Konzeption einer Theologie an Fachhochschulen fiir Soziale
Arbeit, Miinchen: Don Bosco Verlag, 2000, s. 27.
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magistr v oboru Bioetika, v oboru Kfestanska filosofie a v oboru Socialni rozvoj. Celkové je v ba-
kalarskych studijnich programech rozdéleno 18 ECTS na nasledujicich Sest prednasek v prvnich
trech letech: Teologie 1, Teologie 2 a Socialni nauka cirkve (vzdy 3 ECTS, celkem tedy 9 ECTS),
Etika a Specialni etika (6 ECTS) a Humanitni védy (3 ECTS). Metodika pocita pro vSechny tyto
pfedméty s tradicnimi prednaskami (2 hodiny tydné v semestru), jednim seminafem z nabid-
ky nabozenskych véd (celkem 6 hodin za semestr), domacimi tkoly a pisemnymi zkouskami.
Prednasky z teologie jsou vyrazné orientovany na obsah a obsahy uciva v oboru teologie jsou
vétsinou redukovany na dtilezité katechismové obsahy viry. Kazdy docent ma vsak volny prostor
pro prizptisobeni stylu prednasek posluchacim a rtiznym obortim a pro zarazeni atraktivnich
kulturnich, socidlnich nebo spole¢enskych aktivit do seminaf. V ostatnich prednaskach jsou
zprostfedkovany z casti cirkevni obsahy tykajici se bioetiky, v socialnim uceni cirkve jsou pred-
staveny principy a dokumenty. V humanitnich védach jde o vSeobecny uvod do déjin riznych
kultur a kulturnich projevt.

Dosud nebyly na univerzité provadény zadné specifické kontroly kvality téchto prednasek, ani
nebylo vlastni katedrou analyzovano, jakych vysledki bylo u studentek a studentti dosazeno, s vy-
jimkou znamek, které jsou zpravidla velmi dobré, a zkousek, u kterych témér vsichni studenti
uspéji. Vysoky pocet knézi v ucitelském sboru (10 knézi a 12 laika, v oboru Teologie pouze 2
teologové — laici) a uzké propojeni s univerzitni pastoraci ma nabizet evangelizujici podnéty ve
vyuce, zejména ma probihat katecheze zaméfena na svatost birmovani, kterou rada studenti ne-
ptijala, déle slaveni liturgie, dny ztiSeni a meditace ¢i pouté (Caravaca, Lourdy, Fatima, Svétové
dny mladeze). Vyucujici prochazeji stejné jako vsichni profesofi v kazdém semestru studentskym
hodnocenim podle v§eobecnych univerzitnich méftitek (planovani vyuky, program, evaluace atd.).
Srovnani vyucujicich Teologie a ostatnich obort dosud neexistuje. Souhrnné lze fici, ze UCAM
dava dotaci 18 ECTS ve tfech letech a prifazenim Teologie a Etiky k povinnym pfedmétim to-
muto oboru vysokou dtlezitost. Vétsina studenti vSak chape tuto strategii povinnych prednasek
spiSe jako vynucovani ucasti, na niz nakonec zavisi moznost ziskani univerzitniho diplomu. Je zde
snaha o zapojeni do univerzitni pastorace, neprobiha vsak témér zadné kooperativni planovani
a nabidky jsou koordinovany univerzitnim kaplanem s vedoucim katedry. Lze konstatovat, Ze
ochota profesort zapojit se do téchto aktivit je omezena, zejména tam, kde se jedna o laiky, ktefi
sleduji i akademickou kariéru (akreditace). Knézi jsou ochotni spolupracovat v urcitych situacich
a predsedat napfiklad dennimu slaveni Eucharistie. Protoze vSak vykonavaji prace v ramci mist-
nich farnosti a vyucuji v knézském seminari, jsou pro UCAM k dispozici jen v omezené mire.

5. Teologie a Socialni rozvoj v magisterském studijnim programu

5.1 Studijni plan

Magistersky studijni program Socialni rozvoj je adaptaci freiburgského studijniho oboru Teorie
charity na Spanélskou situaci na univerzitach s dvouletym studijnim planem koncipovanym jako
kombinované studium, které se sklada ze 4 modult s 11 studijnimi bloky a celkem 90 ECTS:
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Tabulka 3. Studijni pldn magisterského studijniho programu Socidlni rozvoj, UCAM (pldn 2013)

Modul 1: Teoreticky
zéklad oboru Socialni
roZvoj

1. Socialni rozvoj

a sluzby dobrovolnika
(8 ECTYS)

2. Socidlni ucent cirk-
ve a teologie charity
(5 ECTS)

3. Rozvoj a socidlni
pomoc (10 ECTYS)

4. Globalizace a roz-
vojova kooperace (6
ECTYS)

29 ECTS
1-1a2-2

Modul 2: Profesio-
nélni vzdélavani pro
obor Socialni rozvoj
1. Komunika¢ni kom-
petence pro pomaha-
jici vztah (5 ECTS)

2. Zdravotnicka peda-
gogika jako socialni
intervence (6 ECTS)
3. Vyzkumné metody
(10 ECTS)

4. Projektové
planovéani a man-
agement kvality (6
ECTS)

5. Socialni
pedagogika a rozvoj
(9 ECTS)

36 ECTS
1-2a2-1

Modul 3
Praxe

Praxe (10 ECTS)

10 ECTS
2-2

Modul 4

Zavérecna
magisterskd prace
Zéavére¢nd
magisterska prace (15
ECTS)

15 ECTS
2-2

fos
elveritas

Zahajeni studia je mozné kazdoro¢né k mésici fijnu. V akademickém roce 2017/2018 je nabizeno
12. vydani akreditovaného studijniho planu. Studenti jsou z vice nez 80 % zaméstnani a pficha-
zeji z riznych studijnich obort (Socidlni védy, Pedagogika, Zdravotni védy, Teologie atd.); cast
studentl je z Latinské Ameriky. Pocet studentt kolisa mezi 15 a 35 studenty za rok u novych
studentd, celkovy pocet studentt je 50-60 v obou cyklech. Kolem 70 % studentti jsou Zeny, coz
pfiblizné odpovida vyraznému poctu zen v socialni oblasti. Nasledujici tabulka ukazuje rtzné
vékové struktury studijniho oboru s vyraznym poctem starsich studentd, kteti po nékolika letech
prace hledaji komplementarni doplnujici vzdélani nebo potfebuji magistersky titul pro svou pro-
fesni drahu ve verejnych sluzbach:
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Graf 1: Vékové skupiny studentt magisterského studijniho programu v letech 2010-2016
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5.2 Integrace teologie do konceptu Socialniho rozvoje

Spolecenské zmény, socidlni rozvoj, socidlni soudrznost a posilovani autonomie a sebeurcenti ¢lo-
veka jsou cile, které chce socidlni prace podporovat.'! Tim se ndvrhy na vytvofeni teologického
zékladu socidlniho rozvoje dostavaji do napéti s riznymi diskursy tykajicimi se rozvoje a politik,
které z perspektivy socidlni prace obsahuji urcity autonomni obraz ¢lovéka, ktery pomoci vlast-
nich teorii socidlni prace a hodnot socidlni spravedlnosti, lidskych prav, spole¢né odpovédnosti,
ucty k rozmanitosti, jakoz i interdisciplindrné a s indigennim védénim podnécuje lidi a struktu-
ry k tomu, aby zvladali a zlepsovali vyzvy zivota. V definicich socidlni prace se tudiz nachazeji
hodnoty a soteriologické postulaty, které veskrze koreluji s teologickymi koncepty, ale mohou se
docela dobfe obejit i bez nich. Pro pokus integrovat teologii do konceptu Socialniho rozvoje byly
na UCAM ndpomocné nasledujici uvahy.

Od roku 1967 zde diky encyklice Populorum progressio (Pavel VI.) a dalsim dokumentim v této
linii tradice socidlniho uceni cirkve (Sollicitudo rei socialis, 1987; Caritas in veritate, 2009; Lau-
dato si’, 2015) existuje reflektujici horizont, ktery krystalizuje v pojmu ,,integralniho lidského
rozvoje®, a socialni uceni cirkve tak poskytuje zakladni kimen k pochopeni konceptu rozvoje. Ne-
jde pritom az tolik o teologicky pojem, nybrz, vyjadreno s Herbertem Blumerem, o ,sensitizing
concept“!? Jde o pojmy, které poskytuji orientaci ohledné smyslu, ktery chce byt komunikovan
a mUze naznacit smér vyzkumu, jako je podle Blumera napf. pojem kultura, instituce, socidlni
struktury, zvyklosti nebo osobnost. Tato omezena funkce a dosah ma svijj zaklad ve vlastnostech
socidlniho svéta, kazdodenni zkusSenosti, v niz je kazdy objekt jediny, odli$ny a partikularni. Teo-
logie pouziva rovnéz ,,senzibilizujici koncepty*, jako napft. integralni lidsky rozvoj, které umoznuji

11 Globdlni definice IFSW, 2014.
12 Herbert BLUMER, ,What is wrong with social theory?”, American Sociological Review 1954/19(1), s. 7.
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dialog mezi transcendentnimi horizonty smyslu z nabozenské oblasti a sekularnimi koncepty.
Mizeme zde hovorit o dvoji funkci senzibilizace:

a) Jedna se o evangelizacni funkci, ktera pomoci téchto koncepti komunikuje z teologického po-
hledu celostni kfestansky obraz clovéka a stvofeni, zejména vztah k transcendentnu.

b) Jedna se rovnéz o funkci mostu k jinym disciplinam, jako jsou hospodarstvi, socialni védy, filo-
sofie, sociologie atd., pomoci niZ mtze teologie uchopit aktualni problémy a pokusit se integrovat
je do svého teologického pohledu na clovéka, déjiny a svét. Koncepty mosti umoznuji zptisob
komunikace, ktery je v nabozenském jazykovém svété obvykle vzdaleny od sekuldrnich oblasti
ekonomie, diskursti ohledné rozvoje a jeho politickych obsaht.

Senzibilizujici koncepty jako kfestansky humanismus, integralni ekologie, integralni lidsky rozvoj
jsou ,branami“ k diskursivnim realitdm a spojenim s uznavanymi sekularnimi oblastmi, jako jsou
Spojené narody, vlady, hnuti, NGOs a spole¢nost viibec."

5.3 Integrace Teologie do kurikula magisterského studijniho programu

V magisterském studijnim programu jsou teologické obsahy zafazeny do prvniho roku studia
v modulu 1 a v modulu 2. Konkrétni podoba se odviji od teoretickych zakladt konceptu ,,Socidl-
niho rozvoje® z perspektivy teologickych disciplin, jako je Socidlni uceni cirkve (SUC) a Teologie
charity (TCH) ve vyukovém programu 1 (1. semestr), jako tematického celku sméfujiciho ke
konceptu ,,integralniho lidského rozvoje® ve vyukovém programu 2 (1. semestr) se 2 predndskami
a 2,5 ECTS. Je-li v oboru SUC nabizen v§eobecny tivod k socidlnim principtim a k déjindm SUC
se $irokou vazbou k tématu ,,Socidlni rozvoj“ z perspektivy SUC, doplnuje prenaska Teologie cha-
rity teologické zaklady kiestanského jednani vzhledem k napéti mezi nabozenstvim a rozvojem.
Jsou zde probirany pri¢iny existujicich deficit integrace nabozenskych obsaht a praktik do sta-
vajicich politickych a ideologickych koncepti rozvoje, praktik a vyzkumu v oblasti socialnich véd.
Poté jsou na centralnich konceptech jako spravedlnost, chudoba a bohatstvi, inkluze a exkluze,
solidarita predstaveny potencialy nabozenstvi z biblické, charitativné-filosofické a mezinabozen-
ské perspektivy.

Ve vyukovém programu 4 (5 ECTS, 2. semestr) ,,Techniky a komunika¢ni kompetence poma-
hajiciho vztahu® jsou reflektovany kfestanské tradice pomoci (Jezisovo uzdravujici jednani) ko-
relujici se zakladnimi psychologickymi postoji humanistické psychologie a jejich uzitecnost pro
praxi. V praxi (3. semestr, 10 ECTS) je studentim nabidnuta moznost seznamit se s rozvojovymi
projekty a kfestanskymi organizacemi. Zavére¢na magisterskd prace (4. semestr, 15 ECTS) md
rovnéz integrovat ziskané poznatky konceptu socidlniho rozvoje.

Stavajicim problémem napf. zlstava, jak zajistit pfitomnost hlavnich teologickych myslenek, kte-
ré by se jako cervena nit prolinaly i dal$imi nabidkami studijnich moznosti. Studenti nastupujici
ke studiu z jinych univerzit nejsou z odbornych teologickych obort, nybrz prichdzeji ze zcela
rozdilnych profesnich a zkuSenostnich kontextti bez predchoziho teologického vzdélani, takze je
nezbytna didaktika vztazend ke zkusenosti, nikoli didaktika indoktrina¢ni. Studenti z UCAM si
prinaseji pfedchozi védomosti, které mohou byt v magisterském studijnim programu prohloube-
ny a na néz se Ize zameérit. Obecné je zdjem o teologickou a praktickou ¢ast velmi pozitivni, ackoli
zpocatku existuji i ,,predsudky*

13 Srov. Rainer GEHRIG, El desarrollo humano integral: puente entre lo sagrado y lo profano. Ptispévek na symposiu ,,Desarrollo Humano
Integral: una aportacion del Pensamiento Social Cristiano al servicio dela justicia global”. En el 50 aniversario de la Populorum Progressio
(1967-2017). Bilbao, Juni 2017. http://www.researchgate.net/publication/318260400_El_desarrollo_humano_integral puente_entre_
lo_sagrado_y_lo_profano
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Celkove Ize k situaci ve Spanélsku konstatovat, ze je zapotiebi dalstho vyzkumu, aby bylo mozné
vénovat se témto otazkam a vést dialog s riznymi vzdélavacimi zafizenimi, coz by napomohlo
participovat na zkusenostech jinych zemi a byt efektivnim zptisobem pfitomny s cirkvi a teologii
v tak dulezité oblasti, jakou je vzdélavani socialnich pedagogt a socidlnich pracovniki. To by $pa-
nélské teologii a cirkvi umoznilo vyraznéjsi spojeni s pal¢ivymi socidlnimi otazkami a $panélské
Caritas nasledné usnadnilo integraci profesionalnich pracovnika do krestansko-cirkevni identity
organizace.

Preklad: Mgr. et Mgr. Jana Maryskova

Kontakt

Assoc. Prof. Rainer Gehrig, PhD.

Universidad Catélica San Antonio de Murcia (Spanien)

Department fiir Religions- und Humanwissenschaften

Internationales Institut flr Caritas und Freiwilligendienste Johannes Paul Il.
Campus de los Jeronimos s/n, E-30107 Guadalupe-Murcia
gehrig@ucam.edu



119 2018 ngk]/seri’ros

Theologie und Soziale Arbeit in Spanien -
Uberblick, Erfahrungen und Konzeptionen im
Masterstudiengang fiir Soziale Entwicklung an der

Katholischen Universitat San Antonio Murcia
Rainer Gehrig

Abstract

Der vorliegende Beitrag beschreibt die Situation der Studienangebote fiir Sozialarbeit und
Sozialpadagogik in Spanien an den privaten katholischen Universitaten und im Blick auf die
Integration theologischer Studieninhalte in den Studiencurricula. Im zweiten Teil geht es um
die spezifische Situation und Erfahrungen der Integration der Theologie an der katholischen
Universitat San Antonio in Murcia (Spanien), insbesondere im Fernstudium ,Master fiir Soziale
Entwicklung”.

Schliisselworter: Sozialarbeit, Sozialpadagogik, Theologie, Soziale Entwicklung, Studien-
curricula

1. Sozialarbeit in Spanien

Die Entwicklung der modernen Sozialarbeit in Spanien kann historisch gesehen mit der Entwick-
lung der Ausbildungsstitten und ihrer Programme untersucht werden'. Dieser institutionelle
Ansatz zeigt mit der Errichtung der ersten Schule 1932 in Barcelona am Beginn der zweiten Repu-
blik und im Vorfeld des Spanischen Biirgerkrieges (1936-1939), die Entwicklung der Sozialarbeit
in Spanien in Epochen beginnend mit der Griindungszeit, der Diktatur Francos, die Konsolidierung
der Schulen in den 60er Jahren und die Integration in die universitire Ausbildung 1983 als vor-
ldufigen Endpunkt der Institutionalisierung des Berufes. Im Vorfeld dieser Schulen stehen neben
einem weitverzweigten, relativ unkoordiniertem karitativen Organisationsfeld, reformatorische
Initiativen eines spanischen ,Sozialen Katholizismus“* mit seinen katholischen Arbeiterzirkeln,
Gewerkschaften und Reflexionsforen wie die ,,Spanischen Sozialen Wochen™, der wie in anderen
europdischen Landern einen besonderen Auftrieb durch die erste Sozialenzyklika Rerum Nova-
rum (1891) von Papst Leo XIII erhielt. Der Einfluss der katholischen Kirche in Spanien in den 50er

1 Cf Maria Victoria MOLINA SANCHEZ, Las ensefianzas del trabajo social en Espaia, 1932-1983: estudio socio-educativo. Madrid:
Universidad Pontificia de Comillas, 1994.
Cf. José ANDRES-GALLEGO, Pensamiento y accién social de la Iglesia en Espafia. Madrid: Espasa-Calpe, 1984.

3 Diese werden seit 1906 alle zwei Jahre organisiert und heute durch die spanische Bischofskonferenz durchgefiihrt.
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und 60er Jahren des 20. Jahrhunderts, besonders auch durch die 1947 gegriindete Organisation
Caritas Espafiola, fihrte zum Wachstum der kirchlichen Ausbildungszentren (15 Errichtungen
allein im Jahr 1958, und 30 insgesamt) und zur Koordination der Ausbildungswege durch den
Spanischen Verband der Kirchlichen Schulen der Sozialarbeit (FEEISS, Federacion Espaiola de
Escuelas de la Iglesia de Servicio Social).* Damit war die katholische Kirche mit ihrer Caritas
Impulsgeber im Professionalisierungsprozess der Sozialarbeit in Spanien in dieser Zeit.

Die ,,Professionalisierung” einer Tatigkeit, die in Deutschland unter dem Konzept der ,,Fiirsorge®
Einzug hielt, steht in Spanien lange Zeit im Feld kirchlicher Wohlfahrtskonzeptionen, umrahmt
von einem rudimentiren, autoritdren und korporativen Wohlfahrtstaatsmodells, das mit der De-
mokratisierung Spaniens universalere Ziige annimmt und sich zu einem eigenstdndigen medi-
terranen, katholischen Wohlfahrtsstaatsregime entwickelt.” In diesem Prozess emanzipieren sich
die Sozialarbeiter ebenso vom kirchlichen Kontext und die Ausbildung erfolgt unter staatlicher
Kontrolle hauptsiachlich an den staatlichen Universititen, was zu einem Schwerpunkt der The-
men der Sozialpolitik und dem Sozialrecht in den Studiengingen fithrt, und einem vergleichs-
weise geringerem Anteil an Methodik und Forschung. Das Angebot eines staatlich organisierten
Studiums iibt einen Anpassungsdruck auf die kirchlichen Schulen aus, die aus unterschiedlichen
Griinden (Riickgang der Studentenzahlen, tiberalterte Leitungsstrukturen, fehlendes Interesse
der Kirchenleitungen, Finanzierungsprobleme, etc.) mit der Zeit schliessen. Damit fallen natiir-
lich auch theologische Rahmenbedingungen des Studiums weg wie zum Beispiel eine institutio-
nelle kirchliche Einbindung bei den diozesanen Schulen bis 1983. Trotzdem gébe es theoretisch
tiir die Ausbildung der Sozialarbeiter Ankniipfungspunkte mit der Theologie auch an staatli-
chen Universitdten in den ethischen, anthropologischen und kulturellen sozialen Situationen in
denen sozialarbeiterisches Handeln einen eigenstindigen Beitrag liefern will. Es geht hier vor
allem auch um die Frage nach den Werten in der Sozialarbeit und ethischer Referenzmodelle fiir
die berufliche Praxis, sowie eine kritische Auseinandersetzung mit dem Menschenbild, das die
Sozialpolitik widerspiegelt.®

2. Studienangebote fiir Sozialarbeit in Spanien

Spanien hat im akademischen Studienjahr 2015-2016 insgesamt 84 Universitdten, davon 50 staat-
liche (1,81 Universitdten pro Million Einwohner) mit insgesamt 343 Studienorten (Campus) und
1 529 730 matrikulierten Studenten (31,1 % zwischen 18 und 24 Jahren studieren).” Insgesamt
werden die Studiengénge Sozialarbeit und Sozialpadagogik an 33 staatlichen Universititen und

4 Cf. Marfa Victoria MOLINA SANCHEZ, Las ensefianzas del trabajo social en Espaiia, pp.65-67.

5  Cf. Stefan LESSENICH, Wohlfahrtsstaat, Arbeitsmarkt und Sozialpolitik in Spanien. Eine exemplarische Analyse postautoritiren Wandels.
Opladen: Leske und Budrich, 1995; Luis MORENO FERNANDEZ und Sebastian SARASA URDIOLA, Génesis y desarrollo del Estado
de bienestar en Espafia. Revista Internacional de Sociologia, 6/1993, pp.27-69; Gregorio RODRIGUEZ CABRERO, The Consolidation of
the Spanish Welfare State (1975-2010). In A. M. Guillén, & M. Leén (Eds.), The Spanish Welfare State in European Context. Farnham:
Ashgate, 2011, pp.17-38; Klaus SCHRIEWER, Spanien — en katolsk-foderalistisk velfeerdsstatsmodel. In T. Hojrup, & K. Bolving (Eds.),
Velferdssamfund - velfeerdsstaters forsvarsform?. Kopenhagen: Museum Tusculanums Vorlag, 2007, pp. 321-354.

6  Cf. Antonio GUTIERREZ RESA (Ed.), Origenes y desarrollo del Trabajo Social. Madrid: Ediciones Académicas, 2010, pp.301ss; Francisco
IDARETA GOLDARACENA; Maria Jestis URIZ PEMAN; Juan Jestis VISCARRET GARRO, 150 afios de historia de la ética del Trabajo
Social en Espaia: periodizacion de sus valores éticos. Cuadernos de Trabajo Social, 2017, 30/1, pp.37-50.

7 Quelle: MINISTERIO DE EDUCACION, CULTURA Y DEPORTE, Datos y cifras del sistema universitario espafiol Curso 2015-2016.
Madrid: Publicaciones del Ministerio, 2016, p.3. Sozialarbeit und Sozialpadagogik werden in der Statistik des Ministeriums unter
den Gesundheitswissenschaften gefithrt und nicht unter den Sozialwissenschaften. An den Universititen werden die Studienginge
entweder im Kontext der Sozial- oder Humanwissenschaften gelehrt oder sogar an eigenstiandigen Fakultiten (z.B. so an der staatlichen
Universitit in Granada, Madrid-Complutense und Murcia). Ein Modell der Einbindung der Sozialarbeit in theologischen Fakultiten
wie in Deutschland, Osterreich, Polen, der Slowakei oder Tschechien mit den Caritaslehrstiihlen ist derzeit in Spanien nicht moglich, da
diese nicht autorisiert sind staatliche Studienabschliisse zu vergeben.
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sechs privaten Universititen im Jahr 2016-2017 angeboten.® An den staatlichen Universititen
werden 4 036 Studienplitze fiirs erste Studienjahr angeboten, und es matrikulieren sich 3 765
neue Studenten im Studienjahr 2016-2017. Insgesamt studieren im Studienjahr 2015-2016 21
680 Studenten Sozialarbeit an den staatlichen Universitaten, davon waren 17 718 Frauen. An den
privaten Universititen studieren im Jahr 2015-2016 dagegen nur 802 Studenten (637 Frauen und
165 Minner), d. h. nur rund 3,7 % aller Studierenden wihlen eine private Universitit,” zumeist
handelt es sich hierbei um katholische Universititen. Damit ist die Zahl der potentiellen Nutz-
nieper eines theologischen Angebots innerhalb des Studienganges Sozialarbeit relativ gering. Als
katholische Universitaten bieten Valencia, die Jesuiten in Comillas (Madrid) und Deusto (Bilbao
und San Sebastian) den Studiengang an. Weitere katholisch inspirierte Zentren sind die Univer-
sitait Ramon Llull (Barcelona), La Salle in Madrid (angegliedert an die Autonome Universitét
in Madrid) sowie eine Diozesane Schule in Leén (angegliedert an die Universitat in Ledn). Der
Studiengang wird meist auch in Verbindung mit Sozialpadagogik als Doppelabschluss angeboten.
Laut den Daten des SIUU ergiebt sich folgende Situation fiir die katholischen Universitaten und
katholisch inspirierten Zentren mit einem Studienangebot in Sozialarbeit:

Tabelle 1: Matrikulierte Studenten im Fach Sozialarbeit an katholischen Universitcten (Kurs 2015-2016)

Universitat Matrikulierte Minner Frauen
Studenten

Katholische Universitit Valencia o.D. o.D. o.D.

Ramon Llull (Barcelona) 165 24 141

Universitat der Jesuiten: Deusto (Bilbao 331 86 245

und San Sebastidn)

Universitat der Jesuiten: Comillas 68 10 58

(Madrid)

La Salle angegliedert an Autonome 76 16 60

Universitat Madrid (Madrid)

Didzesane Schule angegliedert an die 46 8 38

Universitat Leén(Ledn)

Quelle: Eigene Erstellung nach den Daten des SIUU. Katholische Universitdt in

Valencia ohne Daten (0.D.).

3. Die Integration theologischer Inhalte in den Studienplidnen

Eine Analyse der Studienpldne und jeweiligen Vorlesungsinformationen auf den Webseiten der
Ausbildungszentren versucht in einem ersten Schritt einen generellen Uberblick iiber die Inhalte
und Rahmenthemen zu geben, bei denen sich Ankniipfungsstellen mit theologischen Inhalten im
weitesten Sinne ergeben. Ein weiteres Kriterium fiir den Platz der Theologie in den Studienplanen
ist die Zuordnung als verpflichtendes Element oder Wahlfach im Studienplan sowie die Grosse
des Faches in seinem Stundenumfang. Zusammenfassend ergibt die Analyse der Integration der
Theologie folgende Tabelle.

8  Quelle: S.G. DE COORDINACION Y SEGUIMIENTO UNIVERSITARIO, Sistema Integrado de Informacién Universitaria (SIIU).
Ministerio de Educacion, Cultura y Deporte, 2017.

9  Quelle: Webseite S.G. de Coordinacién y Seguimiento Universitario mit den Daten von 2015-2016: http://www.educacion.gob.es/
educabase/tabla.do?path=/Universitaria/Indicadores/2017/2_Academico/1_Grado/10/&file=EIU02101.px&type=pcaxis&L=0%3C/
font%3E
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Tabelle 2: Integration religidser und theologischer Inhalte in den Studienplénen der Sozialarbeit an katholischen Universitdten
(Kurs 2016-2017)

Universitdt Lehrangebot / ECTS Optional / Verpflichtend
Katholische Universitat Anthropologie (18): Darin Verpflichtend
Valencia Kirchliche Soziallehre (6)
Ramon Llull (Barcelona) Religioser Dialog und Soziale Optional
Aktion (3) aus 23 Angeboten.
Sozialanthropologie (6): Verpflichtend
Unterthema Spiritualitét
Universitat der Jesuiten: Bibel und Kultur (6) Eine aus 9 Angeboten
Deusto (Bilbao und San Orient und Okzident in ihren muss optional gewahlt
Sebastidn) grofen religiosen Traditionen (6)  werden.

Soziale Partizipation und Werte (6)
Kritische Optionen des Sozialen

Lebens (6)
Universitat der Jesuiten: Christentum und Sozialethik (6) Verpflichtend
Comillas (Madrid)
La Salle (Madrid) Anthropologie: Religion, Kultur Verpflichtend
und Biirgerschaft (6)
Diozesane Schule angegliedert Interkulturalitdt, Religionen und Optional
an die Universitat Leon(Ledén)  Sichtweisen der Realitét (6) —
Religionssoziologie.

Quelle: Eigene Erstellung aufgrund der Studienfiithrer auf den Webseiten der Universititen

Eslasst sich in dieser Ubersicht feststellen, dass selbst bei den beiden Studienangeboten der Jesuiten
keine einheitliche Linie festzustellen ist, dass die Kirchliche Soziallehre am weitesten verbreitet
ist und andere theologische Inhalte im Kontext von Religionstheorien und Spiritualitit angesie-
delt sind. Die Haufung der Einordnung der Angebote im Bereich der Anthropologie verweist
auf den akademischen Bezugspunkt der theologischen Inhalte. Fiir die Wahlfachvarianten oder
verpflichtenden Vorlesungen lassen sich keine klaren Kriterien feststellen. Uberraschend ist, dass
an der Di6zesanen Schule der theologische Fokus im Sinne einer Religionssoziologie gefithrt wird
und nur als Wahlfach angeboten wird.

Martin Lechner beschreibt in seiner Einfithrung zur Analyse der Theologie in der Sozialen Ar-
beit" eine Situation in Deutschland, die in vielen Aspekten mit der spanischen Situation im Jahr
2017 Parallelen aufweist. Es ist d&uPerst schwierig, den jeweiligen theologischen Fachvertreter an
den Studienangeboten fiir Sozialarbeit/Sozialpadagogik der privaten Universititen festzuma-
chen; die Lehrangebote sind Teil eines breiten, meistens auch nur optionalen Angebotes, das ganz
unterschiedliche soziale, kulturelle, philosophische, ehtische und theologische Themen umfasst;
es lasst sich kaum eine systematisch reflektierte ,,Theologie fiir Sozialberufe® finden. Dieser Be-
fund fiihrt insgesamt zum Urteil, dass die Theologie in diesen Studienprogrammen selbst an den
katholischen Universititen ein marginales Dasein hat.

10 Martin LECHNER, Theologie in der Sozialen Arbeit. Begriindung und Konzeption einer Theologie an Fachhochschulen fiir Soziale Arbeit.
Miinchen: Don Bosco Verlag, 2000, p. 27.
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4. Situation und Erfahrungen der Integration der Theologie an der UCAM

Die Identitat der Katholischen Universitit San Antonio Murcia (UCAM) wird von vier wesentli-
chen Elemente getragen: die Lehre, die Forschung, der Sport und die Evangelisierung zusammen
mit einer Grundausrichtung auf ein studentenzentriertes (Tutoriat) und qualitdtsorientiertes
Studienangebot (reduzierte Gruppen). Als katholische Universitit von Laien im Jahr 1997 mit bi-
schoflicher Erlaubnis errichtet (Ex Corde Ecclesiae, art.3 §3, 1990), erreichte die UCAM im letzten
Studienjahr 2016-2017 rund 15 000 Studenten. An der UCAM werden aufgrund der katholis-
chen Identitt fiir alle Studierenden in den Bachelorstudiengéngen in der Regel als Modul einer
integrierten Erziehung, sechs verpflichtende Vorlesungen in den ersten drei Studienjahren an-
geboten, die vom Department fiir Human- und Religionswissenschaften nach einem einheitli-
chen Studienplan organisiert werden. Hierbei ist anzumerken, dass in Spanien in den meisten
Bachelor Studiengingen ein vierjahriges Programm vorliegt. Ausgenommen sind Sonderfelder
wie der Gesundheitsbereich (Medizin, Pharmazie, Podologie, Odontologie) und Ingenieurswi-
ssenschaften, die in der Regel ein fiinfjahriges Programm beibehalten. In den Masterstudiengin-
gen, die nur einjéhrig sind, findet keine Integration theologischer Elemente statt. Es gibt nur drei
Masterstudienginge, die ein spezifischeres christliches Profil haben: Master in Bioethik, Mas-
ter in christlicher Philosophie, und ein Master in Sozialer Entwicklung. Insgesamt werden in
den Bachelorstudiengdngen 18 ECTS auf folgende sechs Vorlesungen in den ersten drei Jahren
verteilt: Theologie 1, Theologie 2 und Kirchliche Soziallehre (jeweils 3 ECTS, also insgesamt 9
ECTY), Ethik und spezielle Ethik (6 ECTS) sowie Humanwissenschaften (3 ECTS). Die Methodik
sieht fiir alle diese Veranstaltungen traditionelle Vorlesungen vor (2SWS), ein Seminar aus dem
Angebot der Religionswissenschaften (insgesamt 6 Stunden pro Semester), sowie Hausarbeiten
und schriftliche Priifungen. Die Kompetenzen im Bereich der Vorlesungen in der Theologie sind
stark inhaltsorientiert und die Lehrinhalte im Bereich der Theologie meist auf die wesentlichen
Glaubensinhalte des Katechismus reduziert. Jeder Dozent hat aber einen Gestaltungsfreiraum,
den Vorlesungsstil an die Horer und unterschiedlichen Fachbereiche anzupassen, sowie in den
Seminaren attraktive kulturelle, soziale oder gemeinschaftliche Aktivitdten zu platzieren. In den
anderen Vorlesungen werden zum Teil kirchliche Inhalte beziiglich der Bioethik vermittelt oder
in der Kirchlichen Soziallehre die Prinzipien und Dokumente vorgestellt. In den Humanwissen-
schaften geht es um eine allgemeine Einfithrung in die Geschichte der unterschiedlichen Kulturen
und kulturellen Ausserungen.

Bisher wurden an der Universitit keine spezifischen Qualititskontrollen fiir diese Vorlesungen
durchgefiihrt, noch vom eigenen Department analysiert, welche Ergebnisse bei den Studentinnen
und Studenten erzielt werden, abgesehen von den Noten, die in der Regel sehr gut ausfallen
und den Priifungen, die fast alle Studenten bestehen. Durch eine hohe Prasenz von Priestern
im Lehrkorper (10 Priester und 12 Laien, im Bereich der Theologie nur 2 Laientheologen) und
die enge Verbindung mit der Universitdtspastoral, sollen evangelisierende Impulse im Unterricht
erfolgen, insbesondere die Katechese im Blick auf das Sakrament der Firmung, die viele Studen-
ten nicht erhalten haben, die Feier der Liturgie und Einkehrtage oder Wallfahrten (Caravaca,
Lourdes, Fatima, Weltjugendtage). Die Lehrenden werden wie alle Professoren in jedem Semes-
ter von den Studenten nach allgemeinen Universitdtsmafistiben beurteilt (Unterrichtsplanung,
Programm, Evaluation, etc.). Ein Vergleich der Lehrenden der Theologie und anderer Ficher
liegt bisher nicht vor. Zusammenfassend kann gesagt werden, dass die UCAM mit 18 ECTS tiber
drei Jahre und Theologie und Ethik als verpflichtende Fécher, diesem Bereich einen hohen Stel-
lenwert einrdumt. Die meisten Studenten sehen in dieser verpflichtenden Vorlesungsstrategie
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allerdings eher eine erzwungene Teilnahme, um letztlich einen universitdren Abschluss erlangen
zu konnen. Der Einbezug in die Pastoral der Universitat wird angestrebt, jedoch findet kaum eine
kooperative Planung statt, und die Angebote werden vom Universitéits-Kaplan mit dem Direktor
des Departments koordiniert. Es lasst sich eine begrenzte Bereitschaft der Professoren feststellen,
sich in diese Aktivitaten einbeziehen zu lassen, besonders dann, wenn es Laien sind, die auch
eine akademische Karriere verfolgen (Akkreditierung). Die Priester sind bereit in bestimmten
Sitautionen mitzuarbeiten und zum Beispiel der tdglichen Eucharistiefeier vorzustehen. Durch
die Einbindung der Priester in die lokale Pfarreiarbeit und Lehrtatigkeit am Priesterseminar sind
diese fiir die UCAM nur begrenzt verfiigbar.

5. Theologie und Soziale Entwicklung im MA
5.1 Studienplan des MA

Der MA fiir Soziale Entwicklung ist eine Adaption des Freiburger Caritaswissenschaftlichen Stu-
diengangs an die spanische Universitétssituation mit einem zweijahrigen Studienplan konzipiert
als Fernstudium bestehend aus 4 Modulen mit 11 Studienbldcken und insgesamt 90 ECTS:

Tabelle 3. Studienplan Master fiir Soziale Entwicklung, UCAM (Plan 2013)

Modul 1: Theoretische Basis ~ Modul 2: Professionelle Modul 3 Modul 4
Soziale Entwicklung Ausbildung fiir die Soziale  Praktikum Master Thesis
Entwicklung
1. Soziale Entwicklung 1. Praktikum (10 Master Thesis (15
und Freiwilligendienste (8 =~ Gesprachskompetenzen =~ ECTYS) ECTYS)
ECTS) fir die Helfender
2. Kirchliche Soziallehre Beziehung (5 ECTYS)
und Caritastheologie (5 2. Gesundheitspadagogik
ECTS) als Soziale Intervention
3. Entwicklung und Soziale (6 ECTS)
Hilfe (10 ECTS) 3. Forschungsmethoden
(10 ECTS)
4. Globalisierung und 4. Projektplanung und
Entwicklungskooperation Qualitdtsmanagement (6
(6 ECTS) ECTS)
5. Sozialpadagogik und
Entwicklung (9 ECTS)
29 ECTS 36 ECTS 10 ECTS 15 ECTS
1-1 und 2-2 1-2 und 2-1 2-2 2-2

Der Einstieg ist jahrlich zum Oktober méglich. Im Studienjahr 2017-2018 wird die 12. Ausgabe
des akkreditierten Studienplanes angeboten. Die Studenten sind mit tiber 80 % berufstitig und
aus unterschiedlichen Studiengdngen (Sozialwissenschaften, Padagogik, Gesundheitswissen-
schaften, Theologie, etc.) mit einem Anteil an Studenten aus Lateinamerika. Die Studentenzahl
schwankt zwischen 15 und 35 Studenten pro Jahr als Neueinsteiger mit insgesamt 50-60 Studen-
ten in beiden Kursen. Rund 70 % der Studenten sind Frauen, was ungefédhr der deutlichen Pra-
senz von Frauen im sozialen Bereich entspricht. Die folgende Tabelle zeigt die unterschiedlichen
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Altersstrukturen des Studiengangs mit einem deutlichen Gewicht der élteren Studenten, die nach
einigen Berufsjahren eine komplementire Weiterbildung suchen, oder den Master als Ergdnzung
tiir eine Laufbahn im 6ffentlichen Dienst benétigen:

Grafik 1: Altersgruppen der Studenten im Masterstudiengang 2010-2016
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5.2 Integration der Theologie im Konzept der Sozialen Entwicklung

Gesellschaftliche Veranderungen, soziale Entwicklung, sozialer Zusammenhalt, sowie Starkung
der Autonomie und Selbstbestimmung des Menschen sind Ziele, die Sozialarbeit férdern will."!
Damit stehen Entwiirfe einer theologischen Grundlegung der sozialen Entwicklung im Span-
nungsfeld unterschiedlicher Entwicklungsdiskurse und Politiken, die aus der Perspektive der
Sozialarbeit ein bestimmtes autonomes Menschenbild beinhalten, das mittels eigener Sozialar-
beitstheorien, und den Werten von sozialer Gerechtigkeit, den Menschenrechten, gemeinsamer
Verantwortung, der Achtung der Vielfalt sowie transdisziplinar und mit indigenem Wissen, Men-
schen und Strukturen bewegt, die Herausforderungen des Lebens zu bewiltigen und zu verbes-
sern. In den Definitionen von Sozialarbeit finden sich entsprechend Werte und soteriologische
Postulate, die durchaus mit theologischen Konzepten korrelieren, aber auch ganz gut ohne sie
auskommen konnen. Fiir den Versuch die Theologie im Konzept der Sozialen Entwicklung zu
integrieren, sind an der UCAM die folgenden Uberlegungen hilfreich gewesen.

Zum einen gibt es seit 1967 mit der Enzyklika Populorum Progressio (Paul VI) und den
weiterfithrenden Dokumenten in dieser Traditionslinie der Kirchlichen Soziallehre (Sollicitudo
Rei Socialis, 1987; Caritas in Veritate, 2009; Laudato Si’, 2015) einen Reflexionshorizont, der
sich im Begrift der ,Integralen Menschlichen Entwicklung® kristallisiert und damit einen

11 Globale Definition IFSW, 2014.
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Verstindnisbaustein des Entwicklungskonzepts aus der Soziallehre liefert. E geht dabei nicht
so sehr um einen theologischen Begriff, sondern, um es mit Herbert Blumer auszudriicken,
um ein ,sensitizing concept®'? Diese sind Begriffe, die Orientierung tiber den Sinn geben, der
kommuniziert werden will und Forschungsrichtungen andeuten kann. Blumer fiihrt als Beispiel
Begriffe wie Kultur, Institutionen, Soziale Strukturen, Gewohnheiten oder Personlichkeit an.
Diese begrenzte Funktion und Reichweite hat ihren Grund in den Eigenschaften der sozialen
Welt, der téglichen Erfahrung, in der jedes Objekt einzig, verschieden und partikuldr ist. Die
Theologie verwendet ebenso ,Sensibilisierende Konzepte wie zum Beispiel die integrale
menschliche Entwicklung, die es moglich machen, transzendente Sinnhorizonte des religidsen
Feldes ins Gesprach mit sakularen Konzepten zu bringen. Man kann hier von einer doppelten
Funktion der Sensibilisierung sprechen:

a) Es geht um eine Evangelisierende Funktion, die mittels dieser Konzepte vom Theologischen
Bereich her das ganzheitliche christliche Menschenbild und der Schépfung kommuniziert,
besonders den Transzendenzbezug.

b) Es geht auch um eine Briickenfunktion zu anderen Disziplinen wie Wirtschatft,
Sozialwissenschaften, Philosphie, Soziologie, etc., mit der die Theologie aktuelle Probleme
aufgreifen kann und in ihre theologischen Ansichten des Menschen, der Geschichte und der Welt
zu integrieren versucht. Das heifdt Briickenkonzepte ermdglichen einen Kommunikationsweg,
der normalerweise in der religiosen Sprachwelt distanziert bleibt gegentiber sdkularen Feldern
der Okonomie, der Diskurse zur Entwicklung und deren politische Gehalte.

Die sensibilisierenden Konzepte wie christlicher Humanismus, integrale Okologie, integrale
menschliche Entwicklung sind eine Offnung gegeniiber den diskursiven Realititen und eine
Verbindung zu anerkannten sekularen Rdumen wie die Vereinten Nationen, Regierungen,
Bewegungen, NGOs und die Gesellschaft insgesamt."?

5.3 Integration der Theologie im Curriculum des MA

Im Studienprogramm des MA werden die theologischen Inhalte im ersten Studienjahr im Modul
1 und im Modul 2 angesiedelt. Die konkrete Gestaltung bezieht sich einmal auf die theoretische
Fundierung des Konzepts ,Soziale Entwicklung® aus der Perspektive der theologischen Dis-
ziplinen der Kirchlichen Soziallehre (KSL) und der Caritastheologie (CT) im Lehrprogramm1
(1. Semester) mit einer thematischen Einheit als Hinfithrung zum Konzept ,,Integrale Humane
Entwicklung® und im Lehrprogramm 2 (1. Semester) mit 2 Vorlesungen a 2,5 ECTS. Werden im
Bereich der KSL eine generelle Einfithrung zu den Sozialprinzipien und zur Geschichte der KSL
angeboten mit einer breiten Einheit zum Thema ,Soziale Entwicklung® aus der Perspektiver der
KSL, erganzt die Vorlesung der Caritastheologie die theologische Fundierung des Christlichen
Handelns im Blick auf dem Spannungsverhiltnis von Religion und Entwicklung. Dort werden
die Ursachen der bestehenden Defizite einer Integration religiéser Inhalte und Praktiken in die
bestehenden politischen und ideologischen Entwicklungskonzepte, Praktika und sozialwissen-
schaftlicher Forschung erortert. Sodann werden die Potentiale der Religionen aus einer biblischen,
caritasphilosophischen und interreligiosen Perspektive an zentralen Konzepten wie Gerechtig-

12 Herbert BLUMER, “What is wrong with social theory?” American Sociological Review, 1954/19(1), p. 7.

13 Cf. Rainer GEHRIG, El desarrollo humano integral: puente entre lo sagrado y lo profano. Konferenzbeitrag beim Simposio “Desarrollo
Humano Integral: una aportacion del Pensamiento Social Cristiano al servicio de la justicia global”. En el 50 aniversario de la Populorum
Progressio (1967-2017). Bilbao. Juni 2017. http://www.researchgate.net/publication/318260400_El_desarrollo_humano_integral
puente_entre_lo_sagrado_y_lo_profano
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keit, Armut und Reichtum, Inklusion und Exklusion sowie Solidaritit dargestellt.

Im Lehrprogramm 4 (5 ECTS, 2. Semester) ,,Techniken und kommunikative Kompetenzen der
helfenden Beziehung“ werden christliche Hilfetraditionen (Heilshandeln von Jesus) mit den psy-
chologischen Basishaltungen der humanistischen Psychologie korreliert, reflektiert und fiir die
Praxis nutzbar gemacht. Im Praktikum (3. Semester, 10 ECTS) werden den Studierenden Mog-
lichkeiten geboten, Entwicklungsprojekte und christliche Organisationen kennen zu lernen. Die
Master Thesis (4. Semester, 15 ECTS) soll ebenfalls die angesammelten Erkenntnisse des Sozialen
Enwicklungskonzepts integrieren.

Bestehende Schwierigkeiten bleiben zum Beispiel, wie die Prasenz der Theologischen Leitideen
als roter Faden auch in den anderen Lehrangeboten gewéhrleistet werden kann. Die Studenten
sind nicht aus den theologischen Fachbereichen, sondern kommen aus ganz unterschiedlichen
Berufs- und Erfahrungskontexten ohne eine theologische Vorbildung, wenn es sich um Studen-
ten anderer Universititen handelt, so dass eine erfahrungsbezogene und nicht indoktrinire Di-
daktik notwendig ist. Studenten aus der UCAM bringen Vorkenntnisse mit, die im MA vertieft
und fokussiert werden konnen. Generell ist das Interesse fiir den theologischen und praktischen
Teil sehr positiv, obwohl der Beginn auch ,,vorbelastet ist.

Insgesamt kann fiir Spanien festgestellt werden, dass es einen weiteren Forschungsbedarf gibt,
diesen Fragen nachzugehen und einen Dialog der verschiedenen Ausbildungsstitten zu fiithren,
um an den Erfahrungen anderer Lander partizipieren zu kénnen und in einer effektiveren Weise,
koordiniert in dem so wichtigen Bereich der Ausbildung von Sozialpadagogen und Sozialarbei-
tern als Kirche und mit der Theologie présent zu sein. Dies wiirde auch der spanischen Theologie
und Kirche eine deutlichere Anschlussfahigkeit an die brennenden sozialen Fragen ermdglichen
und der spanischen Caritas die Integration von professionellen Mitarbeitern in die christlich
-kirchliche Organisationsidentitit erleichtern.

Kontakt

Assoc. Prof. Rainer Gehrig, PhD.

Universidad Catélica San Antonio de Murcia (Spanien)

Department fiir Religions- und Humanwissenschaften

Internationales Institut flr Caritas und Freiwilligendienste Johannes Paul Il.
Campus de los Jeronimos s/n, E-30107 Guadalupe-Murcia
gehrig@ucam.edu
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Potencialy a rizika implementace vyuky teologie do
studijnich programu Socialni prace
Wiestaw Przygoda

Abstrakt

Socialni prace je ve svém zakladnim smyslu formou pomoci lidem, ktefi jsou socidlné vylou-
Ceni. Jedna se také o védeckou disciplinu v ramci spolecenskych véd, jejimz cilem je rozvijet
a zdokonalovat prakticky model podpory s cilem dosahnout efektivni Urovné psychosocialni-
ho fungovani. Na konci 20. stoleti vznikla socidlni prace jako samostatny studijni obor zamére-
ny na profesni pfipravu sociadlnich pracovnikl na jejich budouci povolani. Nékteré univerzity
studium zavedly v rdmci teologickych fakult, coz dava urcitou nadéji na rozvoj discipliny, ale
také vyvolava urcité pochybnosti. Lze se ptat: do jaké miry mlZe byt teologie prospésna pfi
studiu socidlni prace a odborné pripravé budoucich socidlnich pracovnik(, a do jaké miry je
treba ji povazovat za piekazku v dosahovani téchto cilli? Autor se snazi tyto problémy resit
s prihlédnutim ke zkuSenostem Katolické univerzity Jana Pavla Il. v Lublinu a ji nalezici teo-
logické fakulté. Autor analyzuje studijni plany a hodnoti potencialni pfinosy a rizika studia
socialni prace na teologické fakulté.

Klicova slova: socialni prace, spolecenské védy, katolicka teologie

Socialni prace je v zakladnim smyslu formou pomoci lidem v socidlni nouzi. V Evropé byla usku-
tecniovana od dob antiky a zejména od pocatki kiestanstvi prostfednictvim neustdle se rozvijejici
sité zafizeni a spolkt. Dulezité je pritom rozliSeni mezi profesionalni socidlni praci a socialni
pomoci, nebot oba pojmy jsou nékdy zaménovany. Socidlni pomoc ma mnohem §irsi vyznam
a zahrnuje jak socialni praci, tak i mnoho jinych aktivit slouzicich v§eobecnému prospéchu.

V polském pravnim systému byla vypracovana definice socialni prace, ktera byla nasledné pouzi-
ta v Zdkoné o socidlni pomoci z 18. bfezna 2004": ,,Socialni prace je profesi zaméfenou na pomoc
osobam a skupinam pfi posileni resp. znovuziskani jejich schopnosti fungovat ve spole¢nosti pl-
nénim odpovidajicich socidlnich roli a vytvorenim pfiznivych podminek” (¢l. 6 a 12). Socialni
prace tedy znamena profesionalni a dlouhodoba pomocna opatieni za pouziti metod vypraco-
vanych specidlné k tomu tcelu a dodrzovani zasady, Ze ¢lovék neni objektem, nybrz subjektem
spolecenského zivota. To vyzaduje nejen profesionalismus, ale také osobni pristup ke kazdému
¢lovéku a kazdé socidlni dysfunkci.

Oznaceni ,socialni prace” se vztahuje také na samostatnou védni disciplinu v ramci socialnich

1 Dziennik Ustaw, Nr. 64/2004, poz. 593.
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véd, kterd je zaméfena na vypracovani a zdokonalovani praxeologickych modeld slouzicich
k podpore lidi v jejich snaze o efektivni uroven jejich psychosocialniho fungovani. Na konci 20.
stoleti se objevila ,,socialni prace” jako samostatny studijni obor na vysokych skolach, v némz
jsou vzdélavani profesionalni socialni pracovnici. Na mnohych univerzitach (napf. v Lublinu,
v Ceskych Budéjovicich) byl zaloZen studijni obor ,,Socidlni prace“ na teologickych fakultach.
To na jedné strané vzbuzuje nadéji, ze se toto védni odvétvi dale rozvine, na druhé strané pritom
vznikaji opravnénd napéti a obavy. VSechny lze shrnout do otazky: Nakolik mize byt teologie
napomocna pri studiu socidlni prace a profesni ptipravé budoucich socialnich pracovniki
a nakolik je tfeba ji povazovat za prekazku a obtiz, ktera stoji v cesté k dosazeni tohoto cile?
V ramci predlozeného prispévku bude tento problém pojednan se zfetelem k polskym a zejména
lublinskym zkus$enostem.

1. Studijni programy Socialni prace na Katolické univerzité v Lublinu (KUL)

Socialni prace jako samostatny studijni obor byla zfizena na Katolické univerzité v Lublinu, na
Teologické fakulte, Ustavu pro védy o rodiné, v akademickém roce 2010/2011.% Je tfeba zminit,
ze na Teologické fakulté je pouze tfileté studium prvniho stupné, po némz student ziska licenciat
(titul bakalar) a je tak opravnén vykonavat profesi socialntho pracovnika. V souc¢asné dobé exis-
tuji v ramci studia prvniho stupné dveé specializace: 1) Profylaxe a socialni rehabilitace; 2) Potirani
socialnich problému - streetwork.?

Studium druhého stupné v oboru Socidlni prace probiha na Fakulté socidlnich véd KUL, kde
mohou studenti ziskat titul ,magistr”. Mnozi studenti vS§ak pokracuji ve studiu ve studijnim obo-
ru Védy o roding, v némz mohou ziskat titul magistr ve dvou specializacich: 1) Odborné po-
radenstvi; 2) Socidlni podnikani. Na soucasném stupni etablovani ,,Socidlni prace” jako védni
discipliny neni v Polsku zatim udélovan védecky titul doktor. Absolventi tohoto studijniho oboru
s magisterskym titulem v§ak mohou promovat ze sociologie, pfipadné pedagogiky.

Absolventi Socialni prace na KUL jsou pfipraveni pfedev$im na vykon profesi jako socialni pra-
covnik, streetworker, popf. pracovnik nevladni organizace. Ziskavaji kompetence k vykonu ukolt
a profesnich roli v pec¢ovatelskych a vychovnych zafizenich, dennich stacionarich, komunalnich
zafizenich socidlni pomoci, institucich pro socidlni profylaxi a v takovych zafizenich, ktera jsou
spojena se socialni politikou, jejim utvafenim a realizaci jak ve vefejném sektoru, tak v obecné
prospésnych organizacich piisobicich v oblasti socialni pomoci. Kromé toho nachazeji absolventi
tohoto studijniho oboru uplatnéni v pecovatelskych domech pro seniory a osoby s postizenim,
v tstavech pro vykon trestu odnéti svobody, v uprchlickych zatizenich a v organech statni spravy
zabyvajicich se pomoci pfi hledani prace a potirani nezaméstnanosti.*

Specifi¢nost tohoto studijniho oboru na KUL spoc¢iva v nasledujicich aspektech: Studijni obor byl
zalozen pii Ustavu pro védy o rodiné a sociélni préci, takze absolventi jsou v prvni fadé pfipra-
veni na praci s dysfunkénimi rodinami. Vyse uvedeny ustav zahrnuje tyto katedry: Katedru pro
socialni zZivot a rodinu, Katedru pro socialni, hospicovou a paliativni péci, Katedru psychope-
dagogiky rodiny, Katedru verejného zdravi a Katedru pro socidlni integraci osob s postizenim.

2 Jarostaw JECZEN, Praca socjalna w Instytucie Nauk o Rodzinie i Pracy Socjalnej KUL. Historia, paradygmat, innowacje, Roczniki
Teologiczne 1/2014, s. 7.

3 Srov. © KUL, Praca socjalna (on-line), dostupné na: http://www.kul.pl/praca-socjalna,16780.html, aktualizace dne 12.02.2016, cit. dne
25.08.2017.

4 Srov. © KUL, Praca socjalna (on-line), dostupné na: http://www.kul.pl/praca-socjalna,art_49833.html, aktualizace dne: 14.01.2015, cit.
dne 25. 08. 2017.
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V lednu 2017 ¢ital Ustav pro védy o rodiné a socialni praci 17 védeckych pracovnikii, z toho 6 pro-
fesord. Prednasky a semindre vedlo rovnéz 40 pracovnikd jinych fakult, tzn. Fakulty teologické,
filosofické, socialnich véd a pravnich véd. Absolventi Socidlni prace zdokonaluji své védomosti
pfi odborné praxi zajistované Univerzitou, kterou vykonavaji v zafizenich socidlni pomoci a v in-
stitucich a nevladnich organizacich pro socialni pomoc a socialni praci.

Cilem studia ,,socialni prace” je ziskdni odbornych védomosti a potfebné zptisobilosti pro budou-
ci profesi, jakoz i socialnich kompetenci. Podle podminek stanovenych Katolickou univerzitou
v Lublinu ma absolvent tohoto studijntho oboru disponovat vseobecnymi filosofickymi a socio-
logickymi védomostmi, diky nimz muaze dospét k poznani lidské osoby i socidlnich procest.
Ma rovnéz disponovat védomostmi z oblasti pfirodnich véd a psychologie, které mu poskytnou
potfebny zaklad pro porozuméni systému clovék — prostredi, jakoz i procestim probihajicim v lid-
ském organismu, které ovliviuji spravné biologické, psychické a socialni fungovani. Kromé toho
ma mit ekonomické a pravni védomosti, aby rozumél mechanismtim ovliviujicim rozdélovani fi-
nanci a ¢innost socialnich sluzeb. Jeho védomosti mu maji rovnéz umoznit poznat mikroprostre-
di, tzn. domacnost, v niz jsou uspokojovany potreby jednotlivce a rodiny.

Absolvent Socialni prace na Katolické univerzité v Lublinu ma mit dale kompetence a schopnosti,
které budou potiebné pro jeho praci v oblasti socialnich sluzeb: Ma 1) stanovit diagnézu situaci
a jevu, které jsou pri¢inou obtizné situace jednotlivci, skupin (i rizikovych skupin) a mistnich
spolecenstvi; 2) pouzivat v podniknutych opatfenich metody, techniky a prostredky socidlni in-
tervence a evaluace, aby bylo mozné fesit problémy pfi ziskavani prostredkd na obzivu za neptiz-
nivych podminek a pfi chybéjicich schopnostech, problémy s dysfunkéni rodinou vzhledem
k jeji funkci pecovatelské a vychovné, se zdravotnimi postizenimi, socialni patologii, se socidlnim
neprizptisobenim a s migraci; 3) obnovit, resp. udrzet spravnou interakci mezi jedincem a spo-
le¢nosti (zlepsit socialni fungovani); 4) aktivovat jednotlivce, rodiny, skupiny a socialni kruhy
k individudlni svépomoci (svépomocné jednani); 5) vést socialni sluzby a projekty a 6) inspirovat
socialni zmény, zavadét nové formy pomoci pro jednotlivce a rodiny a zfizovat pomocna zafizeni,
zejména na lokalni trovni.

Absolvent Socialni prace na KUL muize fesit problémy v uvedenych oblastech socialni skute¢nosti,
v nichz je potfebna profesionalni pomoc - nebot zde dochazi mj. v diisledku chudoby, osifeni, do-
maciho nasili, bezdomovectvi, nezaméstnanosti, postiZeni, stafi, neschopnosti plnit pec¢ovatelskou
a vychovnou funkci (zejména v dysfunkénich rodinach a rodinach s velkym poctem déti), alko-
holismu, drogové zavislosti, kriminality, problémi s adaptaci po pobytu v tstavu pro vykon trestu
odnéti svobody, migrace a pobytu v uprchlickych zafizenich k oslabeni individualniho a socialni-
ho fungovani. Absolvent ma byt pfipraven na praci v regionalnich centrech pro socilni politiku,
krajskych centrech pro pomoc rodindm a v zatizenich socialni pomoci i na praci s péstounskymi
rodinami, v pecovatelskych a vychovnych zatizenich, pecovatelskych domech pro seniory a osoby
s mentalnim, psychickym a télesnym postizenim, v organizacnich jednotkach pro ziskani zameéstna-
ni a potirani nezaméstnanosti, v pomocnych zatizenich, domovech pro lidi bez domova, alkoholiky
a drogove zavislé, v ustavech pro vykon trestu odnéti svobody, uprchlickych zarizenich a v nevlad-
nich organizacich pro diagnostiku a potirani vyse uvedenych problémi. Absolvent ma ovladat cizi
jazyk na urovni B2 spole¢ného evropského referencniho ramce a ma byt schopen pouzit cizi jazyk
z oblasti socialni problematiky. Absolvent ma byt pfipraven na studium druhého stupné.’

Ve studijnim oboru Socialni prace na KUL neni mnoho prednasek a seminarii z oboru teologie.

5  Srov. © KUL, Praca socjalna. Kwalifikacje absolwenta kierunku studiéw praca socjalna (on-line), dostupné na: http://www.kul.pl/praca-
socjalna,art_49839.html, aktualizace dne 25.04.2014, cit. dne 25. 08. 2017.
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Studijni program pro akademicky rok 2016/2017 obsahuje napt. prednasky: ,Manzelstvi a rodina
ve svétovych kulturach®, ,,Rané krestanské rodiny®, ,,Neformalni vztahy v cirkvi a ve spole¢nosti®,
konversatoria: ,,Charitativni ¢innost katolické cirkve v Polsku® ,,Dobrovolnictvi a streetwork® Je
treba dodat, Ze od roku 2014 je jeden ze svazkt nejdutlezitéjsiho ¢asopisu vydavaného na Teo-
logické fakult¢ KUL ,,Roczniki Teologiczne® urcen k publikovani védeckych prispévka z oboru
Socialni prace.

Specifi¢nosti studijniho oboru ,,Socidlni prace® na KUL je propagované antropologicko-kulturni
paradigma socialni prace, ktera se jako teorie miize rozvijet nejen na Cisté praktickém zaklade,
ale ma se opirat také o prislusné kulturni vzory dané spole¢nosti. Na KUL je na zakladé perso-
nalistické filosofie Karola Wojtyty — pozdéjsiho papeze Jana Pavla II. —, jakoz i na zakladé perso-
nalistické teologie (W. Granat, C. S. Bartnik, K. G6zdz, K. Guzowski aj.) rozvijeno personalistic-
ké paradigma socialni prace. Zajimavym prikladem uplatnéni tohoto paradigmatu bylo zfizeni
studia prvniho stupné v letech 2013-2016 ve vysetfovaci vazbé v Lublinu. Prezené¢ni studium
v prostorach vySetrovaci vazby absolvovalo 30 osob. Tato myslenka ma svij ptivod ve vyzkum-
ném projektu ,,Socialni skupina misto vézeni — podpora pozitivni readaptace osob v konfliktu se
zékonem a ohrozenych vyloucenim®. Projekt, vedeny prof. M. Kalinowskim ve spolupréci s Usta-
vem psychologie KUL, byl spolufinancovan Evropskou unii v ramci Evropskych socialnich fond.
Iniciator projektu zdtraznil, Ze personalisticky socialni fad tvori zaklad lidskych aktivit a v tomto
ramci predstavuje diistojnost lidské osoby sama o sobé hodnotu, kterou nemutize zadny lidsky ¢in
znicit.” Studium Socialni prace zcela jist¢ pomohlo osobam ve vysetfovaci vazbé nalézt zdroj své
vlastni diistojnosti a prispélo k tomu, Ze mohly ziskat profesni kvalifikaci socialniho pracovnika.

2. Potencialy implementace studia teologie do studijnich programu Socialni
prace

Je otazkou, co lze ocekavat od teologie, je-li na univerzité implementovana do studijnich progra-
mi Socidlni prace. Vznikaji jisté potencialy vyvoje tohoto relativné mladého studijniho oboru ne-
jen prostfednictvim prednasek, proseminarii a konversatorii z oboru teologie, ale také samotnou
skutecnosti, Ze tento studijni obor byl na Teologické fakulté zalozen. Zdroj védéni, schopnosti
a kompetenci nepredstavuji pro studenta pouze prednasky, seminare a odborna praxe, které tzce
souviseji s danym studijnim oborem, nybrz vSechno to, co utvari zivot univerzity, tzn. kongresy,
symposia, kulturni akce, socidlni projekty a - to, co je pro Teologickou fakultu zvlasté dualezité —
nabozenské slavnosti. To vSe dava prilezitost doplnit strnulé predstavy a klisé o ¢loveéku, smyslu
a ucelu jeho zivota, jakoz i modely socialniho Zivota a kulturni ¢innosti védomostmi, které posky-
tuje soucasna krestanska teologie.

V tomto prispévku nelze uvést vsechny potencialy teologie, které mohou mit pozitivni vliv na
vzdélavani budouciho socidlniho pracovnika. Bude zde pojednano o potencidlech teologické an-
tropologie a socidlniho uceni cirkve. Obé tyto discipliny teologického védéni se jevi jako nanej-
vy$ napomocné pri vykonu profese socidlniho pracovnika — zejména v téch evropskych zemich,
v nichz kfestanstvi plati za vyznamny socialné-kulturni faktor identity spolecnosti.

Pro socialniho pracovnika jsou antropologické védomosti dtilezité proto, Ze se musi casto vy-
rovnavat s otazkami z této oblasti. Navstivi-li rodinu s postizenym ¢i na rakovinu umirajicim

6  Srov. ]ECZEN, Praca socjalna vy S. 14-19.
7 Srov. Mirostaw KALINOWSKI, Ksztalcenie na kierunku praca socjalna w Katolickim Uniwersytecie Lubelskim Jana Pawla II wiezniow
przebywajacych w Areszcie Sledczym w Lublinie, Roczniki Teologiczne 1/2014, s. 27-38.
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ditétem, ¢te z oci rodict, naplnénych bolesti, nevyslovenou otazku: Proc je nase dité stizeno timto
nestéstim? Podobné otazky se mohou objevit v nemocnicich, hospicech, pec¢ovatelskych domech.
Nemocni lidé se ¢asto ptaji: Pro¢ musim tak trpét? Stari lidé se tvari v tvar smrti Castéji ptaji: Co
mé ¢eka po smrti? Béhem socialni sluzby v ustavu pro vykon trestu odnéti svobody, ve vysetfo-
vaci vazbé nebo v napravném zatizeni pro nezletilé mtize byt socialni pracovnik konfrontovan
s otazkou: Z jakého diivodu ucinil mlady ¢lovék rozhodnuti, které je pro néj osudové, které bude
urcovat celou jeho budoucnost? Jak vznika zlo a jak se proti tomu lze branit? Jak psychologie, tak
filosofie se snazi dat odpovéd na tyto otazky. Odpovédi, které nabizeji, vétSinou nejsou pro mo-
derniho ¢lovéka uspokojivé, nebot chce védét vic, chee hledat stale dal a hloubéji. Proto surfuje
na nescetnych internetovych strankdch a narazi pritom na neuvétitelné konstrukty fantazie ast-
rologl a esoterikd. Teprve teologie mtize poskytnout hlubsi odpovédi na obtizné antropologické
otazky. Pro¢ by ji socialni pracovnik nemél vyuzit a pro¢ by nemél své védomosti sdilet s osobami,
jimz poskytuje svou socialni intervenci?

Krestanskd antropologie nachazi odpovédi na nejobtiznéjsi existencialni otazky, které si clovék
klade: Odkud prichazim? Kam jdu? Pro¢ vibec Ziji? Na KUL rozvinul Czestaw Stanistaw Bart-
nik svou teologickou antropologii za pomoci filosofického personalismu (E. Gilson, J. Maritain,
K. Woijtyla - Jan Pavel I1.). Podle jeho teorie pouziva teologicka antropologie dva spolu souvisejici
obrazy clovéka: skutecny a idealni (cilovy obraz, modelovy obraz). Skute¢ny c¢lovék je objektem
reflexe fady védnich odvétvi z oblasti pfirodnich véd, historickych véd a socialnich véd i z oblas-
ti filosofie a teologie. Idealnim obrazem clovéka je pro krestany Jezis.® Jezi§ jako model nového
¢lovéka je reflektovan vylucné teologickymi védami. Teologicka antropologie obsahuje védéni
o ¢lovéku pochazejici z prirozenych a nadpfirozenych zdrojt, aby pro néj mohla vypracovat opti-
malni vyvoj jeho Zivotni drahy v télesné, psychické, socialni a duchovni dimenzi. Terminus a quo
tohoto vyvoje tvori realny ¢lovek, pristupny empirickym vyzkumtim, se vSemi svymi pfednostmi
a nefestmi, terminus ad quem tohoto vyvoje — ,,novy ¢clovék® jako obraz Jezise Krista.

Teologicka antropologie predstavuje ¢lovéka nejen jako télesné-duchovni bytost (ens composi-
tum), ale téZ jako mystérium osoby, ktera v sobé zahrnuje télesny a duchovni svét, aniz by je na-
vzajem sméSovala tak, ze by vzniklo néco tretiho.’ Biblické liceni antropogeneze ukazuje, Ze ¢lo-
vek je stvoren k obrazu Bozimu (Gn 1,26; srov. 1 K 15,49). O velikosti ¢lovéka rozhoduje stupen
podobnosti s Bohem, ktery ¢lovéku dava existenci spolu s moznosti individualniho a socialniho
rozvoje, rozmnozovani a nadprirozeného osobniho rozvoje. I kdyz ¢lovék zhresil, neprestava byt
- podle Jana Pavla II. - obrazem Bozim, nybrz ,,stdle nese odlesk Bozi sily, ktera souvisi se schop-
nosti poznavat, a se svobodnou vali“'

Teologicka antropologie zdiraznuje zvlastnost clovéka v ramci ptirody. Duchovni element z néj
déla tvora, kterému neni v celém stvofeni rovno. Je sice ¢asti svéta, zaroven vsak svét prevysuje
a presahuje jej. II. vatikansky koncil to formuloval takto: ,Tim, co ma ve svém nitru, pfevysuje
vesmir véci“!' Kvili svému hmotnému télu je clovék zakorenén ve svété, ktery je jeho domovem.
Clovék vsak neni oby&ejnou ¢asti prirody. Protoze je ¢lovék osobou, subjektem, stavd se partne-
rem osobniho Boha. I pfes svou ontologickou akcidentalitu mize ¢lovék svét prirody — prostredi

8 ,Kristus, novy Adam, pravé zjevenim tajemstvi Otce a jeho lasky plné odhaluje ¢lovéka jemu samému a ddvd mu poznat vzne$enost jeho
povolani.“ in Gaudium et spes, 22.

9  Srov. Czeslaw Stanistaw BARTNIK, Antropologia pastoralna, in: Leksykon teologii pastoralnej, hg. Ryszard KAMINSKI - Wieslaw
PRZYGODA - Marek FIALKOWSKI, Lublin: TNKUL, 2006, s. 52-55.

10 JOHANNES PAUL II, Czlowiek stworzony na obraz Boga. Katecheza srodowa, 9.04.1986, in: Wierze w Boga Ojca Stworzyciela, hg.
Stanistaw DZIWISZ [u.a.], Citta del Vaticano: Libreria Editrice Vaticana, 1987, s. 259.

11 Gaudium et spes, 14.
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svého pozemského Zzivota — transcendovat tim, Ze se obrati k nadpfirozené skutecnosti."
Prednosti clovéka, ktera ho odlisuje od kazdého jiného stvoreného jsoucna a ktera potvrzuje jeho
podobnost s Bohem, je skutecnost, ze sama jeho existence predstavuje cil. Ve svétle teologické
antropologie ma ¢lovék takovou cenu, zZe nikdy nema byt druhym ¢lovékem pouzit jako nastroj
nebo prostredek k cili. II. vatikansky koncil vyjadril tuto moudrost klasickou formulaci, ze ¢lo-
vék je ,jediny tvor na zemi, kterého Bih chtél pro ného samého“."® Na rozdil od kazdého jiného
jsoucna, které se ve svété jednoduse vyskytuje, existuje clovék jako osoba, jako obraz Bozi. Timto
zptisobem existence je ¢lovéku dan nejen rozum a svoboda, ale také sila, ktera mu byla dana od
Boha (Sir 17,3), kdyz jej Bih nechal vladnout nad veskerym stvofenim (Gn 1,28; 7.8,7). Dokonce
vznik vesmiru a déjin svéta byly podfizeny vztahu mezi clovékem a Bohem a nikoli naopak. Rov-
néz konec vesmiru a déjin byl urcen s ohledem na povolani ¢lovéka k ucasti na Bozi prirozenosti
a Bozim zivoté."

Ve svétle teologické antropologie neni ¢lovék abstraktni, resp. statické jsoucno, nybrz nejdokona-
lejsi cast svéta s dynamickym charakterem - Zije, vyviji se, tvofi dila, personalizuje a socializuje
se.'” Clovék je stale v pohybu - v ontologickém, existencialnim, déjinném a kulturnim sméru, od
svého pocatku az k eschatologickému stavu, od pozemského zivota az k zivotu vé¢nému.'® Po-
dobnost ¢lovéka s Bohem se nejsilnéji manifestuje tim, Ze byl stvofen z lasky a byl povolan k part-
nerstvi lasky s bozskou osobou. Diky svému rozumu a své svobodé je ¢lovék schopen poznanim
a laskou vytvorit vztah k osobam Nejsvétéjsi Trojice. Jde zde o osobni, partnersky vztah lidského
»Ja“ k bozskému , Ty“. Aby byl takovy vztah mozny, stvoril Bih clovéka jako bytost otevienou
transcendenci a schopnou lasky. Proto je ¢lovék schopen poznat Boha a ,,zaroven jsou i jeho srdce
a vtle schopny sjednotit se s Bohem™"”

Teologicka antropologie zjevuje celou pravdu o ¢lovéku ohledné jeho povolani ke svatosti a ke
spase duse. Clovék je hmotnd a duchovni bytost, objekt a subjekt, fenomendlni a empirické jsouc-
no. Nelze jej redukovat ani na stranku ¢isté materialni, ani na duchovni, nebot se uskutecnuje na
vy$$i osobni roviné. Podle papeze Frantiska je clovék pro druhého ¢lovéka darem.'® Zvlastni pri-
vilegium clovéka predstavuje jeho schopnost sebereflexe a riiznych forem imanence, proniknuti
do hloubky vlastniho Ja, subjektu. Z teologického uhlu pohledu se ¢lovék jevi jako bytost s neko-
ne¢né mnoha zivotnimi obsahy, plna dynamiky, intenzity a dramati¢nosti, jako ne zcela vypoci-
tatelna a soucasné vyznacujici se velkou nestalosti, nahodnosti a tékavosti. To ma za nasledek, ze
se nemuze v pozemském zivoté plné uskutecnovat a inklinuje k tomu, hledat nékdy vztazné body
a podporu u jinych lidi: psychologt, jasnovidct, astrologii, duchovnich pastyti a prilezitostné
i u socialnich pracovnikd. Clovék tedy neni odkdzan jen sam na sebe, ale hled vnitini a vnéjsi
osvobozeni, pravé lidstvi, dokonalost, §tésti, vé¢nou existenci a komunikaci s Nejsvétéjsi Trojici.”
Krestanska antropologie se zasadné odlisuje od sekularni antropologie tim, ze predstavuje plnou
pravdu o ¢lovéku z hlediska moralniho dobra a zla. Clovék je konfrontovan s moralni ambivalenci
dobra a zla (Gn 2,9-17; 3,1-7.11), neni proto ,,dobrym“ (Gn 1,12.18.25) resp. ,velmi dobrym" di-

12 Antropologia, in: Maty stownik teologiczny, ed. Karl RAHNER - Herbert VORGRIMLER, Warszawa: PAX, 1996, s. 18.

13 GS§, 24.

14 Antropologia, in: Maty stownik teologiczny, s. 19.

15 Srov. GS, 6, 25, 54, 75.

16 Srov. Czeslaw Stanistaw BARTNIK, Dogmatyka katolicka. Traktat III. O czlowieku, Bd. 1, Lublin: RWKUL, 2000, s. 370-374.

17 JOHANNES PAUL II., Czlowiek - obraz Bozy jako podmiot poznania i wolnoéci. Katecheza $rodowa, 23. 04. 1986, in: Wierze w Boga
Ojca Stworzyciela, op. cit., s. 271.

18 FRANCISKUS, Das Wort Gottes ist ein Geschenk. Der andere ist ein Geschenk. Botschalft fiir dsterlichen Busszeit, 2017, 18. 10. 2016, (on-
line) in: https://w2.vatican.va/content/francesco/de/messages/lent/documents/papa-francesco_20161018_messaggio-quaresima2017.
html, cit. dne 09. 01. 2018.

19  Srov. Czeslaw Stanistaw BARTNIK, Personalizm, Lublin: Oficyna Wydawnicza CZAS, 1995, s. 183-189.
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lem Bozim (Gn 1,31), ale stale se nachazi v dosahu potencialniho nebo skute¢ného hrichu (homo
peccabilis und peccator). Z tohoto diivodu musi byt clovék vychovavan k dobrému, chranén pred
zlym, podporovan ve svém dobrém dile a ve svém moralnim zdokonalovani. Teologicka antro-
pologie vychazi ze stanoviska, Ze ¢lovek je otevieny osobnimu Bohu, Bozimu kralovstvi, Bozi
milosti, evangeliu, cirkvi, posvatnému a nadptirozené spase.”’

Na zakladé této mimoradné distojnosti a hodnoty lidské osoby hovofi papez Jan Pavel II. o ,vel-
kém pokladu lidstva“?' Slovu ,,poklad® 1ze rozumét v dvojim smyslu. Na jedné strané vyzaduje ne-
konec¢na hodnota lidské osoby tctu a ochranu, je-li ohrozena. Niciteli lidské diistojnosti mohou
byt jak vnéjsi agresoti a sebedestruktivni subjekt, tak také socidlni, globalni struktury ovlivnéné
hrichem a zlem. Proto jsou vSichni kiestané a celé spolecenstvi Boziho lidu vyzyvani, aby se sta-
rali o distojnost kazdého ¢lovéka a chranili ji.

Prilezitostné mohou k ochrané ohrozené lidské diistojnosti prispét i intervence socialnich pracov-
nikd a manifestovat starost o ,,vzacny poklad lidstva“ Diky své po cela staleti trvajici charitativni
¢innosti ma cirkev bohaté zkusenosti s podporou lidi v nouzi a tyto zkusenosti jsou predavany
mj. studentdm Socialni prace.

Krestanska teologie hodnoti socidlni aspekt lidské ptirozenosti a usiluje o to, aby synteticky re-
kapitulovala velmi obsahlé védomosti o vztazich, pochazejici z mnoha oblasti socialnich véd, do
nichz ¢lovék vstupuje resp. miize vstupovat. Slozky spolecenstvi, v némz ¢lovék Zije, jsou: rodina,
kmen, vice ¢i méné blizka spolecenstvi specifickych prostiedi (tzv. Lebensnischen), spolecenstvi
statll, narod, rodina narodu a globdlni spolecenstvi. Teologie predpoklada, ze prednost maji pri-
rozena spolecenstvi a Ze spolecenstvi vznikla na zékladé smlouvy k héjeni prav a socialné-hospo-
darskych, resp. politickych zajmt jsou druhorada. Teologicka reflexe tykajici se clovéka ze social-
niho hlediska, kterd je systematizovana socialnim ucenim cirkve, tvori zdklad pro vyvoj riznych
forem socialni pomoci. Socialni uceni cirkve se proto zda byt vedle teologické antropologie tou
védou, ktera se muze v profesi socialniho pracovnika osvédcit.

Na zakladé socialniho uceni cirkve byla vypracovana pravidla spole¢enského zivota, které je tieba
zohlednit pfi vykonavani rtiznych tkolt v oblasti socialni pomoci. Tato pravidla vyplyvaji ze so-
cialni povahy clovéka, jsou zakotvena v jadru spolecenského Zivota a tykaji se organizacni roviny
tohoto zivota. Pravidla spolecenského Zivota se opiraji o pfikaz rozumu vytvaret spole¢na dila,
ktera slouzi k rozvoji lidské osoby. Z fady pravidel spolecenského zivota uvedme nasledujici tfi
jako nejdilezitéjsi: obecné blaho, subsidiarita a solidarita.?

Pfi realizaci riznych ukolt v oblasti socialni pomoci musi byt podle socidlniho uceni cirkve vzdy
bran zfetel na obecné blaho, které vyzaduje ochotu k obéti, angazovanost a nezistnou socialni
praci, aby mohly byt realizovany spolecné cile mistniho spolecenstvi, statu nebo globalniho spo-
lecenstvi. Obecné blaho se zaklada na dulezitém faktoru spolecenského zivota, ktery je oznaco-
van jako ,,davani® Jednd se o pfispéni jednotlivcti ke spole¢nému blahu a mensich spole¢nosti ke
spole¢nému blahu vétsich spolecnosti, zejména statd a globalniho lidského spolecenstvi. Podle
tohoto pravidla maji vSechny subjekty spolecenského Zivota povinnost angazovat se a podilet se
na spolecenském zivoté. Bez této angazovanosti by v mnoha oblastech spolecenského Zivota nebyl
mozny ani rozvoj, ani bohatstvi. V socidlni praci mohou byt stavajici organizacni struktury vyu-
zity k tomu, aby jednotlivci a mensi spole¢nosti prispivali ke spole¢nému blahu naroda, resp. ce-
1ého lidstva. V souvislosti se socidlni praci je pti respektovani tohoto pravidla zadouci souc¢innost

20 Srov. BARTNIK, Antropologia pastoralna, s. 54.

21 Redemptor hominis, 18.

22 Srov. Wladystaw PIWOWARSKI, Podstawowe zasady zycia spolecznego, in: Stownik katolickiej nauki spotecznej, hg. ders., Warszawa:
PAX, 1993, 5. 130.
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mezi statnimi zafizenimi, samospravnymi zatrizenimi a svazy i nevladnimi organizacemi (NGO).
V kone¢ném disledku miize socidlni prace prispét nejen k podpofte lidi v nouzi, ale i k aktivizaci
druhych obc¢ant.

Subsidiarita se zaklada na dilezité tendenci v ramci spolecenského Zivota, ktera je oznacova-
na jako ,brani®. Zavazuje vétsi spole¢nosti k ,,podplirné pomoci“ mensim a vSechny spole¢nosti
k pomoci lidské osobé jako pivodu, zakladu a cili veskerého spolecenského zivota.”® Subsidiarita
(lat. subsidium) ma pritom pozitivni a negativni aspekt. Prvné jmenovany spociva v tom, Ze jsou
respektovany iniciativy, kompetence a védomi odpovédnosti, Ze je garantovana autonomie a svo-
boda jednani osob vici spole¢nostem i mensich spolecnosti vici vétsim spole¢nostem. V po-
zitivnim ohledu je podle principu subsidiarity pozadovana pomoc tam, kde je nezbytnd. Nejde
pfitom o trvalou pomoc, ale 0 pomoc v nouzi tak, aby jednotlivci nebo malé spole¢nosti mohli
v budoucnu samostatné realizovat své vlastni cile. Tento zptisob pomoci se vét§inou oznacuje jako
~pomoc ke svépomoci“?* Princip subsidiarity chrani autonomii a svobodu lidské osoby, proto je
treba soustredit se v socialni praci na vytvareni podminek, za nichz se lidé v nouzi stavaji samo-
statnymi a mohou se rozvijet. Subsidiarita predpoklada, ze socidlni pracovnik ma hledat podporu
pro lidi se socialnimi dysfunkcemi nejprve v kruhu jejich rodiny a v sousedstvi. Teprve ukaze-li se
byt tato podpora nedostatecnou, maji byt pouzity institucionalni formy socialni intervence, které
nabizi dana obec, kraj resp. vojvodstvi.

Na zakladé svého psychofyzického uzptisobeni je ¢lovék spontanné zaméren na zZivot ve spolec-
nosti. Ma sice pravo na soukromou sféru, ale teprve ve spole¢nosti a ve spolupraci s druhymi se
muze plné rozvijet. Timto rozhodnutim ucastnit se spolecenského zivota je zapojen do cild, po-
vinnosti, zkusenosti, déjin, kultury, nabozenstvi apod. této spolecnosti. Spolecensky zivot nabizi
autonomnimu subjektu Sanci byt spoluodpovédny za druhé - tzn. za rodinu, socialni skupinu,
politickou stranu, spolecenstvi stati, svétové spolecenstvi. Zodpovédny postoj vede k presvédce-
ni, ze solidarita je principem spolecenského zivota.” Princip solidarity predstavuje zaklad vsech
forem socialni pomoci, protoze vyplyva z védomi odpovédnosti za druhé lidi a vyzyva k projeveni
soucitu, pomoci lidem v nouzi a poskytovani konkrétni pomoci. Solidarita umoznuje lidem uvé-
domit si, Ze jsou vSichni ¢leny jednoho spolecenstvi a Ze na jejich schopnosti spolupracovat zavisi
stésti véech a kazdého jednotlivce. Solidarita ndam dava moznost pomahat vsem vylouc¢enym a so-
cialné slabym. Na zakladé solidarity maji zatfizeni socialni pomoci odstranovat pri¢iny vylouceni
a zejména chudoby, nemoci, zavislosti na alkoholu a drogach, bezdomovectvi, nezaméstnanosti,
chybéjiciho vzdélani, migrace atd. Instituce, které zaméstnavaji socialni pracovniky, tvori vedle
ostatnich subjektti socialni pomoci (Charita, Diakonie, nevladni organizace NGO) soucast dobre
fungujici spole¢nosti, v niz je solidarita akceptovana prinejmensim vét§inou obcant.

3. Rizika implementace vyuky teologie do studijnich programiu Socialni prace

Implementace teologie do studijnich programi Socidlni prace mize na kazdé univerzité vyvolat
rovnéz napéti a nedorozuméni. Z toho vyplyva problém, ktery lze shrnout do nasledujicich ota-
zek: Jaké riziko s sebou nese zaclenéni prvki teologie do studijnich programu Socialni prace a jak
by bylo mozné se tomuto riziku vyhnout, resp. jej odstranit?

23 Srov. GS, 25.

24 Srov. Heinrich POMPEY - Paul-Stefan ROSS, Kirche fiir andere. Handbuch fiir eine diakonische Praxis, Mainz: Matthias-Griinewald,
1998, s. 321-347.

25 Srov. Stanistaw KOWALCZYK, Czlowiek a spoleczno$¢. Zarys filozofii spolecznej, Lublin: RWKUL, 1994, s. 256; srov. POMPEY -
ROSS, Kirche fiir andere, s. 291-320.
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Prvky teologie zaclenéné do studijnich programu Socialni prace mohou vyvolat namitku, ze stu-
dium tak bude mit nabozensky ¢i konfesni charakter. Tento problém je vazny a nelze jej, zejména
v silné sekularizované Evropé, bagatelizovat. Jak lze takovou namitku odmitnout? Teologické vé-
domosti nemaji byt studentiim vnucovany, nybrz nabizeny. Véficim by asi mélo byt pfipomenuto,
ze teologické védéni patii vedle dalsich souborti védéni k evropskému kulturnimu dédictvi a bylo
by vhodné jej ziskat. Nelze porozumét clovéku - i nevéficimu - bez jeho vztahu, a to i negativ-
niho, k zidovsko-kfestanskému dédictvi Evropy. Evropa jako kulturni skute¢nost ma ve svych
zakladech krestanské nabozenstvi vychazejici z judaismu, feckou filosofii a fimské pravo. Otazka
budouci podoby Evropy zistava nezodpovézenou, historické dédictvi Evropy vsak nelze popirat,
a proto je tfeba jej znat.*®

Z hlediska katolické teologie je ¢lovék otevieny pro Boha (capax Dei). Protoze od pocatku svych
déjin az dodnes hledal rtiznymi zptisoby Boha a toto hledani je chdpano jako obecné platna zku-
$enost, lze ¢lovéka oznadit za bytost nabozenskou.”” Existuje vSak mnoho dtéivodu pro potlaceni
této otevienosti pro transcendenci a ptijeti nabozensky indiferentniho ¢i nepratelského postoje.
K nejcastéji zminovanym pricinam odmitnuti myslenky Boha patfi: existence zla ve svété, chy-
béjici nabozenské védomosti, svétské starosti a bohatstvi, Spatny priklad, ktery véfici (mezi nimi
i cirkevni hierarchie) davaji, duchovni proudy nepratelské k nabozenstvi i sklon htisného ¢lovéka
skryt se pfed Bohem a uprchnout pred jeho vyzvou.? Skute¢nou vyzvou pro kiestanské spolecen-
stvi je skutecnost, ze pocet nevéricich stoupd zejména v Evropé. Aby se z cirkve nestala pevnost,
a nebyla tak v rozporu s eklesiologickou vizi, vytvorenou II. vatikdnskym koncilem a papezem
Frantiskem, musi zahgjit dialog s nevéricimi. Univerzita je zvlasté predisponovana k tomu, aby
oteviené prezentovala rizné nazory na svét a lidsky Zivot a iniciovala setkavani lidi, ktefi maji
rozdilné nazory.

V kontextu velmi pokrocilé sekularizace v Evropé by méla byt teologie v ramci studia Socialni
prace zaméfena na to, aby utvarela kompetence k dialogu mezi véficimi a nevéticimi. Cilem to-
hoto dialogu je predev$im seznamit se s jinymi svétonazory a spole¢né prispét k rozvoji svéta,
¢lovéka a kultury. Pfedpokladem dialogu je rovnéz spole¢né hledani pravdy a dospéni k pravdé,
tzn. k obrazu, ktery se shoduje se skutecnosti. Jestlize dialog neusiluje o pravdu, je jen zdanlivym
dialogem. Papez Jan Pavel II. varoval, Ze negace objektivni pravdy ve vefejném Zivoté vede dfive
¢i pozdéji k totalitarismu a ponizeni lidi.”

Ukolem teologie je ukézat lidem - i nevéficim — nejprve cestu k objeveni metafyzického v sobé
a poté k vytvoreni osobniho vztahu k absolutnimu. Btih chce, aby byli spaseni vsichni lidé (srov.
Tt 2,11), proto maji i ateisté pravo na to, aby se jim dostalo pokladu kfestanské viry ve srozumitel-
né, vérohodné, ucelené a prijatelné formé. Toto pravo maji na zakladé univerzalniho charakteru
spasy a Bozi lasky ke kazdému ¢lovéku.”® Vira nemiize byt nikomu vnucovana, ale pouze nabid-
nuta v dialogu, ktery se mize uskute¢nit formou verbalni nebo nonverbalni - tzn. jako svédectvi
zivota ve spolecenstvi s Bohem. Ostatné, v kazdé formé dialogu vériciho s nevéficim prichazi ke
slovu Bih a jeho evangelium.

Sekretariat pro nevérici, zalozeny papezem Pavlem VI. v dubnu 1965, zvefejnil v roce 1968 doku-

26 Srov. Tomas HALIK, Czy Europa doznala dechrystianizacji. Perspektywy dialogu miedzy chrzeécijanistwem, $wieckoscia
i neopoganstwem, in: W poszukiwaniu cztowieka w czlowieku. Chrzescijatiskie korzenie nadziei, hg. Stawomir NOWOSAD - Augustyn
ECKMANN - Tomasz ADAMCZYK, Lublin: KUL, 2012, s. 329-337; Wolfgang KLAUSNITZER - Bernd Elmar KOZIEL, Atheismus -
in neuer Gestalt? Frankfurt am Main: Peter-Lang-Verlag, 2012.

27 KATECHISMUS KATOLICKE CIRKVE, ¢l. 28.

28 KATECHISMUS KATOLICKE CIRKVE, ¢l. 29.

29  Srov. Centesimus annus, 44; Veritatis splendor, 99.

30 Srov. Katarzyna PARZYCH-BLAKIEWICZ, Dialog z ateistami i niewierzacymi, Ateneum Kaplanskie 153/2009/3, s. 502.
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ment s nazvem O dialogu s nevéticimi, v némz jsou navrzeny tfi formy dialogu: a) osobni setkani
lidi rozdilnych nazor, kteti chtéji prekonat vzajemnou nedtvéru a vytvofrit pratelskou atmosféru;
b) seznament se s rozdilnymi nazory, které umozni hlubsi a vicestranné poznani pravdy (dogma-
ticky dialog); c) setkani na roviné spole¢ného jednani.”

Univerzita je dobrym mistem pro vSechny formy dialogu mezi véficimi a nevéricimi. Dogmatic-
ky dialog s nevéricimi je obtizny. Pfispiva k tomu skute¢nost, ze mentalita dnesniho ¢lovéka je
utvarena imanentnim a tudiz relativnim chapanim pravdy. Ve vétsiné proudi moderni filosofie je
pojem absolutni pravdy odmitan.** Misto toho panuje domnénka, Ze pravda zavisi pouze na clo-
véku a jeho svobodé a tim je relativni. Kfestané nemohou s takovym chapanim pravdy souhlasit.
Kvili této zcela rozdilné definici pravdy pokladaji mnozi dialog mezi kfestany a nevéricimi za
zcela nemozny. To je ovSem extrémni a neakceptovatelny postoj. I kdyz je dialog obtizny, vyplati
se jej zahdjit, protoze clovék byl stvoren k dialogu.*

Nelze ve vSech otazkach ocekavat shodny postoj véficich a nevéficich. I dialog, v némz dojde
byt jen k ¢aste¢nému priblizeni a k lep$imu porozuméni metodologii a zptisobim argumentace
partnera, mutiZe byt prospésny. Nesmime zapominat, ze mimo nabozenskou oblast existuje mno-
ho véci, které se vztahuji k pozemskému radu. V téchto vécech je mozné sjednotit se na priblizné
stejném pojeti a vytvorit tak zaklad pro spole¢né jednani.** I kdyz se obcas zda byt obtizné imple-
mentovat dogmaticky dialog, existuji jesté dvé jiné formy dialogu mezi véficimi a nevéficimi. So-
cialni prace mnohdy nabizi jedine¢né moznosti dialogu véticich s nevéricimi formou bratrského
setkani a na roviné spolecné ¢innosti.

Katechismus katolické cirkve obsahuje poznamku, ktera mize byt studenttim Socialni prace velmi
uzitecna: ,,Svou otevienosti k pravdé a krase, svym smyslem pro mravni dobro, svou svobodou
a hlasem svého svédomi, svou touhou po nekonecnu a po $tésti se clovék ptd, zda existuje Bith.“*
Zda se, ze tim jsou vytvoreny konkrétni cesty, na nichz je tfeba nevéfici doprovazet a podporo-
vat je v jejich hledani Boha. Maji byt povzbuzovani k hledani pravdy, ktera predstavuje predmét
kritického rozumu, a maji dospét k presvédceni, ze bychom museli lidsky rozum povazovat za
bezpfedmétny a zbytecny, pokud by pravda byla jen iluzi. Pravda objevena intelektualni cestou
a podporovana dobrymi ¢iny vede k harmonii, ktera tvoti zaklad etického radu a pokoje svédomi.
Dobro, které ¢lovék podle pravdy vykona, je nejlepsim plodem svobody a muze ¢lovéka naplnit
Stéstim. Zde je blizko touha po nekonecnu, protoze ¢lovék, ktery jiz jednou zakusil stésti, si jej
chce zachovat navzdy. Jen Btih ve své nekonecné lasce mtize ¢lovéku darovat nekonecnost. Vyse
uvedeny myslenkovy pochod se zda byt jednoduchy a pro pokorné lidi skute¢né také je. Pro
nevérici, ktefi riznym zpasobem zakusili zlo v jeho mnoha podobach, se v§ak pristup k tomuto
zptisobu nazirani mtize ukazat byt tak zdlouhavy a namahavy jako horska tura. Se zfetelem na
stanoveny vzneseny cil, kterym je nekonecné $tésti, je tfeba jim pomoci odstranit vSechny obtize
a prekazky, aby mohli pfijmout viru v Boha.*

31 Srov. SEKRETARIAT FUR UNGLAUBIGE, O dialogu z niewierzacymi, in: Posoborowe prawodawstwo koscielne, Bd. 2/2, hg. Edward
SZTAFROWSKI, Warszawa: ATK, 1970, ¢l. 3240-3242.

32 Srov. Renata ZIEMINSKA, Spér relatywizmu z absolutyzmem na temat pojecia prawdy, Roczniki Filozoficzne 1/2009, s. 299-314.

33 Srov. Emmanuel LEVINAS, Die Zeit und der Andere, Hamburg: Meiner 1995; Die Spur des Anderen: Untersuchungen zur
Phianomenologie und Sozialphilosophie, Freiburg (u. a.) Alber, 1983; Martin BUBER, Das dialogische Prinzip, Heidelberg: Schneider,
1984; Franz ROSENZWEIG, Der Stern der Erlosung, Frankfurt am Main: Suhrkamp, 1988; Jan Andrzej KLOCZOWSKI, Filozofia
dialogu, Poznan: W drodze, 2005.

34 Srov. GS, 31, 59.

35 KATECHISMUS KATOLICKE CIRKVE, 33.

36 Srov. Eugeniusz SAKOWICZ, Dialogue of believers in God with non-believers: the challenge facing the catholic Church in the new
century, Roczniki Teologiczne 6/2017, s. 27-40; Marek FIALKOWSKI, Niewierzacy i obojetni religijnie wyzwaniem dla Koéciola w
Polsce, Ateneum Kaplariskie 165/2015/2, s. 229-237.
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Benedikt XVI. zastava nazor, ze ,svét rozumu a svét viry — svét sekularni racionality a svét
nabozenské viry - se navzajem potiebuji a nemély by se obavat vstoupit do hlubokého a tr-
valého dialogu k prospéchu nasi civilizace™*” Nabozenstvi by neméla mit strach ze spravedlivého
a otevieného laicismu, ktery kazdému dovoli zit podle svého presvédceni a v souladu se svym
svédomim. Chce-li Evropa vytvaret takovy svét, v némz vladne svoboda, rovnost a bratrstvi, musi
se v ném vérici i neveérici citit svobodné a mit stejné pravo na osobni a spolec¢ensky zpusob Zivota
podle svého presvédcéeni. Pii otevieni nadvori dialogu v Pafizi 25. bfezna 2011 sméfoval Bene-
dikt XVI. svou vyzvu predev$im k mlady lidem - véficim i nevéficim -, aby zahdjili dialog,
vzajemné se respektovali a aby je pojily pratelské svazky. Vzdajemny respekt je pfi tom prvnim
predpokladem kazdého dialogu. Papez povzbuzoval mladé lidi k tomu, aby udélali i druhy krok,

kterym ma na mysli vymeénu Zivotnich zkusenosti a modlitbu k Bohu, i kdyz to pro nevértici bude
modlitba k neznamému Bohu.?®

Zavér

Socialni prace predstavuje na jedné strané profesionalni formu podpory lidi v nouzi, na druhé
strané relativné novy studijni obor vzdélavajici socialni pracovniky. Tento studijni obor se social-
nim a praktickym profilem je mnohdy zfizovan i na teologickych fakultach. Nevérici se tudiz mo-
hou obavat konfesni profilace vzdélavani budoucich socidlnich pracovnikt. Vedouci studijniho
programu by proto méli zajistit, aby teologicky pohled na ¢lovéka na individualni a socidlni roviné
byl studenttim nabizen, nikoli vnucovan. Teologicka antropologie a pravidla spolecenského Zivo-
ta vypracovana v ramci socialniho uceni cirkve se mohou v budouci socidlni praci ukazat jako
velmi uzitecna, proto by vyse zminéné védomosti mély byt zprostiedkovany véem studentim
Socialni prace. Kromé toho funguje ve v8ech evropskych zemich rada charitativnich zafizeni ve-
denych kfestanskymi cirkvemi (Charita, Diakonie, Eleos aj.), s nimiz pfijdou budouci socidlni
pracovnici do kontaktu pfi své podpore socialné dysfunkénich lidi. Z toho déivodu by méli mit
dikladné védomosti o téchto organizacich a pravidlech jejich fungovani. Divame-li se na teologii
jako védu, ktera slouzi holistickému rozvoji ¢lovéka, pak ma Socidlni prace jako studijni obor na
teologickych fakultach opravnéné své misto.
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37 BENEDIKT XVIL, Begegnung mit Vertretern der Gesellschaft Grofibritanniens in Westminster Hall, 17. 09. 2010; (on-line) in: http://
w2.vatican.va/content/benedict-xvi/de/speeches/2010/september/documents/hf_ben-xvi_ spe_20100917_ societa-civile.html, cit. dne
23.09.2017.

38 BENEDIKT XVI, Videobotschaft von Papst Benedikt XVI. am Abschlussabend des ,Vorhofs der Volker*, einer Initiative des Papstlichen
Rates fiir die Kultur in Paris, 25. 03. 2011; (on-line) in: http://w2. vatican.va/ content/benedict-xvi/de/ messages/pont-messages/2011/
documents/hf_ben-xvi_mes_20110325_parvis-gentils.html, cit. dne 25. 09. 2017.
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Potentiale und Risiken der Implementation des
Theologieunterrichts in Studienprogrammen der

Sozialen Arbeit
Wiestaw Przygoda

Abstract

Soziale Arbeit ist im grundlegenden Sinn eine Form von Hilfe fiir Menschen in sozialer Not-
lage. Es ist auch eine wissenschaftliche Disziplin innerhalb der Sozialwissenschaften, deren
Ziel es ist, das praxeologische Unterstiitzungsmodell zu entwickeln und zu vervollkommnen
um ein effektives psychosoziales Funktionsniveau zu erreichen. Ende des 20. Jahrhunderts
wurde die soziale Arbeit als ein eigenstandiger Studiengang ins Leben gerufen, der auf eine
professionelle Vorbereitung von Sozialarbeitern fur ihren zukiinftigen Beruf abzielte. Einige
Universitaten haben sie an der Theologischen Fakultat eingerichtet, was einige Hoffnungen
bei der Entwicklung der Disziplin gibt, aber auch gewisse Zweifel aufkommen lasst. Man kann
sie in der Frage zusammenfassen: Inwieweit kann die Theologie beim Studieren der Sozia-
len Arbeit und der professionellen Vorbereitung kiinftiger Sozialarbeiter behilflich sein, und
inwieweit ist sie als ein Hindernis anzusehen, das dem Streben nach diesen Zielen im Wege
steht? Der Autor versucht diese Probleme unter Berticksichtigung der Erfahrungen der Katho-
lischen Universitat Lublin Johannes Paul Il. zu [6sen. Der Autor analysiert Studiencurricula und
bewertet mogliche Nutzen und Risiken der sozialen Arbeit an der Theologischen Fakultat.

Schliisselworter: soziale Arbeit, Sozialwissenschaften, katholische Theologie

Soziale Arbeit ist im grundlegenden Sinn eine Form von Hilfe fiir Menschen in sozialer
Notlage. Sie wurde in Europa schon seit der Antike, und ganz besonders seit den Anfiangen des
Christentums, durch ein stindig weiter entwickeltes Netz von Einrichtungen und Verbanden
durchgefithrt. Wichtig scheint dabei, zwischen der professionellen sozialen Arbeit und der
Sozialhilfe zu unterscheiden, weil beide Begriffe gelegentlich miteinander verwechselt werden.
Sozialhilfe hat eine viel breitere Bedeutung und umfasst sowohl die soziale Arbeit als auch viele
andere Aktivitdten, die dem allgemeinen Wohlstand dienen.

Im polnischen Rechtssystem wurde folgende Definition der sozialen Arbeit erarbeitet und
in dem Gesetz iiber Sozialhilfe vom 18. Mérz 2004 verwendet': ,Die soziale Arbeit ist eine
Berufstatigkeit, die darauf ausgerichtet ist, den Personen und Gruppen bei der Verstarkung bzw.

1 Dziennik Ustaw, Nr. 64/2004, poz. 593.
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Wiedergewinnung ihrer Fahigkeit zu helfen, durch die Erfiillung entsprechender sozialer Rollen
und das Schaffen von giinstigen Bedingungen in der Gesellschaft zu funktionieren® (Art. 6 u. 12).
Soziale Arbeit bedeutet demnach professionelle und langfristig angelegte Hilfsmafinahmen unter
Anwendung von speziell dafiir erarbeiteten Methoden und Einhaltung des Grundsatzes, dass der
Mensch kein Objekt, sondern das Subjekt des gesellschaftlichen Lebens ist. Das macht nicht nur
den Professionalismus, sondern auch personalistische Einstellung zu jedem Menschen und jeder
sozialen Dysfunktion erforderlich.

Die Bezeichnung ,Soziale Arbeit“ bezieht sich auch auf eine selbststindige wissenschaftliche
Disziplin innerhalb der Sozialwissenschaften, die darauf ausgerichtet ist, praxeologische
Modelle zur Unterstiitzung von Menschen bei ihrem Streben nach einem effektiven Niveau ihres
psychosozialen Funktionierens zu erarbeiten und zu vervollkommnen. Ende des 20. Jahrhunderts
tauchte ,,Soziale Arbeit” an den Hochschulen als ein selbststindiger Studiengang auf, in dem
professionelle Sozialarbeiter ausgebildet werden. An manchen Universitaten (z. B. Lublin, Budweis)
wurde der Studiengang ,Soziale Arbeit® an theologischen Fakultiten gegriindet. Einerseits
erweckt das die Hoftnung, dass sich dieser Wissenschaftszweig weiter entwickelt, andererseits
entstehen dabei begriindete Spannungen und Befiirchtungen. Man kann sie alle in der Frage
zusammenfassen: Inwieweit kann die Theologie beim Studieren der Sozialen Arbeit und der
professionellen Vorbereitung kiinftiger Sozialarbeiter behilflich sein, und inwieweit ist sie dabei
als Hindernis und Schwierigkeit anzusehen, die dem Streben nach diesem Ziel im Wege stehen?
Im Rahmen des vorliegenden Beitrags wird man auf dieses Problem unter Beriicksichtigung
polnischer, und ganz besonders Lubliner Erfahrungen, eingehen.

1. Studienprogramme der Sozialen Arbeit an der Katholischen Universitit
Lublin (KUL)

Soziale Arbeit als ein selbststindiger Studiengang wurde an der Katholischen Universitdt Lublin
im Studienjahr 2010/2011 an der Theologischen Fakultdt, am Institut fiir Familienwissenschaften,
errichtet.? Es ist zu bemerken, dass an der Theologischen Fakultdt nur das dreijéhrige Studium
ersten Grades gefiihrt wird, nach dem der Studierende den Berufstitel Lizenziat (Bachelor) erwirbt
und somit berechtigt ist, den Beruf des Sozialarbeiters auszuiiben. Zurzeit gibt es im Rahmen
des Studiums ersten Grades zwei Spezialisierungen: 1) Prophylaxe und soziale Rehabilitation;
2) Bekdmpfung sozialer Probleme - Streetwork.’

Das Studium zweiten Grades im Bereich der Sozialen Arbeit wird an der Fakultét fiir Sozial-
wissenschaften KUL gefiihrt, wo die Studierenden den Berufstitel ,,Magister” erwerben konnen.
Manche Studenten setzen ihr Studium jedoch in der Studienrichtung Familienwissenschaften
fort, wo sie den Berufstitel Magister in zwei Spezialisierungen erwerben kénnen: 1) Fachbera-
tungswesen; 2) Soziales Unternehmertum. Auf der jetzigen Etablierungsstufe der ,,Sozialen Ar-
beit“ als einer Wissenschaftsdisziplin wird in Polen der wissenschaftliche Grad eines Doktors
noch nicht verliehen. Absolventen dieser Studienrichtung mit Magister-Titel konnen jedoch in
Soziologie bzw. Pddagogik promovieren.

Die Absolventen der Sozialen Arbeit an der KUL sind hauptsichlich auf die Ausiibung von sol-
chen Berufen vorbereitet, wie Sozialarbeiter, Streetworker bzw. Mitarbeiter einer Nichtregierungs-

2 Jarostaw JECZEN, Praca socjalna w Instytucie Nauk o Rodzinie i Pracy Socjalnej KUL. Historia, paradygmat, innowacje, Roczniki
Teologiczne 1/2014, S. 7.

3 Vgl © KUL, Praca socjalna (on-line), see: http://www.kul.pl/praca-socjalna,16780.html, aktualizace dne 12.02.2016, Zugriff 25. 08.
2017.
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organisation. Sie gewinnen Kompetenzen zur Durchfithrung von Aufgaben und Berufsrollen
in Pflege- und Erziehungsanstalten, unterstiitzenden Tagesstéitten, kommunalen Sozialhilfeein-
richtungen, Institutionen fiir soziale Prophylaxe und denjenigen Einrichtungen, die mit der
Sozialpolitik, ihrer Gestaltung und Umsetzung sowohl im offentlichen Sektor als auch in den
im Bereich der Sozialhilfe titigen gemeinniitzigen Organisationen, verbunden sind. Dariiber
hinaus werden die Absolventen dieses Studienganges in Pflegeheimen fiir Alte und Behinderte,
Justizvollzugsanstalten, Fliichtlingsheimen und in den fiir Arbeitssuche und Bekdmpfung der
Arbeitslosigkeit zustaindigen Organen der Staatsverwaltung beschaftigt.*

Die Eigenart dieses Studienganges an der KUL besteht in folgenden Aspekten: Der Studiengang
wurde am Institut fiir Familienwissenschaften und Soziale Arbeit errichtet, wodurch die Absol-
venten in erster Linie auf die Arbeit mit dysfunktionalen Familien vorbereitet sind. Das oben
genannte Institut umfasst folgende Lehrstiihle: Lehrstuhl fiir soziales Leben der Familie, Lehr-
stuhl fiir soziale Betreuung, Hospizbetreuung und palliative Betreuung, Lehrstuhl fiir Psychopa-
dagogik der Familie, Lehrstuhl fiir 6ffentliche Gesundheit und Lehrstuhl fiir soziale Integration
der behinderten Menschen. Im Januar 2017 zahlte das Institut fiir Familienwissenschaften und
Soziale Arbeit 17 wissenschaftliche Mitarbeiter, darunter 6 Professoren. Die Lehrveranstaltungen
wurden auch von 40 Mitarbeitern anderer Fakultiten, d.h. der Fakultit fiir Theologie, Philoso-
phie, Sozialwissenschaften und Rechtswissenschaften gefiithrt. Absolventen der Sozialen Arbeit
vervollstandigen ihr Wissen durch die von der Universitit veranstalteten Berufspraktika, die in
Sozialhilfeeinrichtungen sowie Institutionen und Nichtregierungsorganisationen fiir Sozialhilfe
und soziale Arbeit stattfinden.

Das Ziel des Studiums ,,Soziale Arbeit® ist Erwerb von Fachwissen und den fiir die kiinftige Be-
rufsarbeit erforderlichen Fahigkeiten und sozialen Kompetenzen. Nach den von der Katholischen
Universitdt Lublin festgelegten Voraussetzungen soll der Absolvent dieses Studienganges iiber
das allgemeine philosophische und soziologische Wissen verfiigen, wodurch er zur Kenntnis
des menschlichen Wesens sowie sozialer Prozesse gelangen kann. Er soll auch tiber das Wissen
aus dem Bereich der Naturwissenschaften und Psychologie verfiigen, das ihm die notwendige
Grundlage fiir das Verstehen vom System Mensch — Umfeld liefert sowie von den im menschlichen
Organismus verlaufenden Prozessen, die das richtige biologische, psychische und soziale Funk-
tionieren bedingen. Dariiber hinaus soll er das 6konomische und juristische Wissen besitzen,
um die Mechanismen zu verstehen, die die Verteilung von Finanzmitteln und die Tatigkeiten der
sozialen Dienste beeinflussen. Sein Wissen soll ihm auch erméglichen, das Mikromilieu, d. h. den
Haushalt, in dem die Bediirfnisse des Individuums und der Familie befriedigt werden, kennen-
zulernen.

Der Absolvent der Sozialen Arbeit an der Katholischen Universitdt Lublin soll dariiber hinaus
iber alle Kompetenzen und Fihigkeiten verfiigen, die fiir seine Arbeit im Bereich der sozialen
Dienste erforderlich werden: Er soll (1) Diagnose der Situationen und Phanomene stellen, die
Ursachen fiir die schwere Lage von Individuen, Gruppen (darunter auch Risikogruppen) und
lokalen Gemeinschaften sind; (2) Methoden, Techniken und Mittel der sozialen Intervention und
Evaluation der eingesetzten Mafinahmen anwenden, um Probleme bei dem Erwerb des Lebens-
unterhalts unter ungiinstigen Bedingungen und mangelnden Fédhigkeiten, bei dem Dysfunk-
tionieren der Familie in Bezug auf ihre Betreuungs- und Erziehungsaufgaben, Behinderungen,
soziale Pathologie, soziale Unanpassung und Migration zu 18sen; (3) richtige Interaktionen zwi-

4 Vgl © KUL, Praca socjalna (on-line), see: http://www.kul.pl/praca-socjalna,art_49833.html, aktualizace dne: 14.01.2015, Zugriff 25. 08.
2017.
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schen Individuum und Gesellschaft wiederherstellen bzw. aufrechterhalten (soziales Funktionie-
ren verbessern); (4) Individuen, Familien, Gruppen und soziale Kreise zur individuellen Selb-
sthilfe anregen (Selbsthilfehandlungen); (5) soziale Dienste und Projekte leiten und (6) soziale
Veranderungen inspirieren, neue Hilfsformen fiir Individuen und Familien einleiten und Hilfs-
einrichtungen, besonders auf lokaler Ebene, errichten.

Der Absolvent der Sozialen Arbeit an der KUL kann Probleme in diesen Bereichen der sozia-
len Wirklichkeit 16sen, wo professionelle Hilfe erforderlich ist — weil es u. a. wegen der Armut,
Verwaisung, hauslichen Gewalt, Obdachlosigkeit, Arbeitslosigkeit, Behinderung, des Alters, der
Hilflosigkeit in Bezug auf Betreuungs- und Erziehungsangelegenheiten (besonders in dysfunkti-
onalen und kinderreichen Familien), des Alkoholismus, der Drogenabhéngigkeit, Kriminalitat,
Anpassungsprobleme nach einem Aufenthalt in der Justizvollzugsanstalt, der Migration und
des Aufenthalts in Flichtlingseinrichtungen zur individuellen und sozialen Funktionsschwiche
kommt. Der Absolvent soll auf die Arbeit in regionalen Zentren fiir Sozialpolitik, Bezirkszen-
tren fiir Familienhilfe und Sozialhilfeeinrichtungen sowie auf die Arbeit mit Pflegefamilien, in
Betreuungs- und Erziehungsanstalten, in Pflegeheimen fiir Alte und geistig, psychisch und kor-
perlich Behinderte, in Organisationseinheiten fiir Beschiftigung und Arbeitslosigkeitsbekamp-
fung, in Hilfseinrichtungen, Heimen fiir Obdachlose, Alkoholiker und Drogensiichtige, in Jus-
tizvollzugsanstalten, Fliichtlingsheimen und Nichtregierungsorganisationen fiir Diagnostik und
Bekdampfung der oben genannten Probleme vorbereitet sein. Der Absolvent soll eine Fremdspra-
che auf der Niveaustufe B2 des Gemeinsamen Europdischen Referenzrahmens beherrschen und
Fachsprache aus dem Bereich der Sozialproblematik verwenden kénnen. Der Absolvent soll auf
das Studium zweiten Grades vorbereitet sein.

In der Studienrichtung Soziale Arbeit gibt es an der KUL nicht zu viele Lehrveranstaltungen aus
dem Bereich der Theologie. Das Studienprogramm fiir das Jahr 2016/2017 umfasst beispielsweise
die Vorlesungen: ,,Ehe und Familie in den Weltkulturen®, , Frithchristliche Familien®, ,,Informelle
Beziehungen in der Kirche und Gesellschaft®, Konversatorien: ,Caritative Tétigkeit der Katholi-
schen Kirche in Polen®, ,Volontariat und Streetwork® Es ist hinzuzufiigen, dass seit 2014 eins der
Hefte der wichtigsten, an der Fakultét fiir Theologie KUL herausgegebenen Zeitschrift: ,,Roczniki
Teologiczne® fiir die Veroffentlichungen der wissenschaftlichen Beitridge aus dem Bereich der So-
zialen Arbeit bestimmt ist.

Die Eigenart der Studienrichtung ,,Soziale Arbeit® an der KUL ist das propagierte anthropolo-
gisch- kulturelle Paradigma der sozialen Arbeit, die sich als Theorie nicht nur auf der rein praktis-
chen Grundlage entwickeln kann, sondern auch auf die jeweiligen Kulturmuster einer gegebenen
Gesellschaft stiitzen soll. An der KUL wird auf der Grundlage der personalistischen Philosophie
von Karol Wojtyla — dem spdteren Papst Johannes Paul II. — wie auch der personalistischen Theo-
logie (W. Granat, C. S. Bartnik, K. G6zdz, K. Guzowski u. a.) das personalistische Paradigma
der sozialen Arbeit entwickelt.® Ein interessantes Beispiel fiir die Umsetzung dieses Paradigmas
war das 2013-2016 in der Untersuchungshaft in Lublin errichtete Studium ersten Grades. Das in
den Raumlichkeiten der Untersuchungshaft veranstaltete Direktstudium haben tiber 30 Perso-
nen abgeschlossen. Diese Idee geht auf das Forschungsprojekt ,,Soziale Bande statt Gefingnisse
- Unterstiitzung der positiven Readaptierung von den mit dem Gesetz in Konflikt geratenen und
von Ausschluss bedrohten Personen® zuriick. Das von Prof. M. Kalinowski in Zusammenarbeit

5 Vgl. © KUL, Praca socjalna. Kwalifikacje absolwenta kierunku studiéw praca socjalna (on-line), see: http://www.kul.pl/praca-
socjalna,art_49839.html, aktualizace dne 25.04.2014, Zugriff 25. 08. 2017.
6 Vgl Jaroslaw ]ECZEN, Praca socjalna ..., S. 14-19.
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mit dem Institut fiir Psychologie KUL geleitete Projekt wurde durch die Européische Union im
Rahmen des Européischen Sozialfonds mitfinanziert. Der Initiator des Projekts betonte, dass die
personalistische soziale Ordnung die Grundlage der menschlichen Aktivitét bildet und in diesem
Rahmen die Wiirde der menschlichen Person an sich einen Wert darstellt, den keine menschli-
che Tat vernichten kann.” Das Studium der Sozialen Arbeit hat den Inhaftierten in der Unter-
suchungshaft ganz sicher geholfen, die Quellen ihrer personlichen Wiirde zu finden, und dazu
beigetragen, dass sie Berufsqualifikationen eines Sozialarbeiters erworben haben.

2. Potentiale der Implementation des Theologieunterrichtes in
Studienprogrammen der Sozialen Arbeit

Die Frage ist, was man von der Theologie erwarten kann, wenn sie in Studienprogrammen der
Sozialen Arbeit an einer Universitit implementiert wird. Es entstehen gewisse Entwicklungspo-
tentiale dieser relativ jungen Studienrichtung nicht nur durch Vorlesungen, Proseminare und
Konversatorien aus dem Bereich der Theologie, sondern auch durch die Tatsache selbst, dass die-
se Studienrichtung an dieser Fakultdt gegriindet wurde. Die Quelle des Wissens, der Fahigkeiten
und Kompetenzen stellen fiir den Studierenden nicht nur Lehrveranstaltungen und Berufsprak-
tika dar, die eng mit einer gegebenen Studienrichtung zusammenhingen, sondern all das, was
das Leben der Universitdt pragt, d. h. die Kongresse, Symposien, Kulturveranstaltungen, soziale
Projekte und - was fiir die Theologische Fakultdt besonders wichtig ist — religiose Feierlichkeiten.
All das bietet die Gelegenheit, erstarrte Vorstellungen und Klischees {iber Menschen, den Sinn
und Zweck seines Lebens sowie die Modelle des sozialen Lebens und der Kulturtéitigkeit um das
Wissen zu ergdnzen, das durch die zeitgendssische christliche Theologie geliefert wird.

In diesem Beitrag ist es nicht mdglich, alle Potentiale der Theologie zu nennen, die sich auf die
Ausbildung eines kiinftigen Sozialarbeiters positiv auswirken kénnen. Man wird hier auf die Po-
tentiale der theologischen Anthropologie und der christlichen Soziallehre eingehen. Diese beiden
Disziplinen des theologischen Wissens scheinen bei der Ausiibung des Berufs Sozialarbeiter
duflerst hilfreich zu sein - ganz besonders in diesen europdischen Lindern, in denen das Chris-
tentum als ein bedeutender sozial-kultureller Identitatsfaktor der Gesellschaft gilt.

Fiir einen Sozialarbeiter ist das anthropologische Wissen deshalb wichtig, weil er sich oft mit
den Fragen aus diesem Bereich auseinandersetzen muss. Wenn er eine Familie mit einem be-
hinderten oder an Krebs sterbenden Kind aufsucht, liest er den Eltern die unausgesprochene
Frage von ihren schmerzerfiillten Augen ab: Warum wird unser Kind von diesem Ungliick be-
troffen? Ahnliche Fragen konnen in Krankenhdusern, Hospizen, Pflegeheimen auftauchen. Kran-
ke Menschen fragen oft: Warum muss ich so leiden? Alte Menschen fragen o6fters im Angesicht
des Todes: Was erwartet mich driiben? Wahrend des Sozialdienstes in der Justizvollzugsanstalt,
Untersuchungshaft oder Besserungsanstalt fiir Minderjihrige kann man mit der Frage konfron-
tiert werden: Aus welchem Grund hat der Jugendliche eine fiir ihn so verhdngnisvolle Entschei-
dung getroften, die seine ganze Zukunft pragen wird? Wie entsteht das Bose und wie kann man
sich dagegen wehren? Sowohl die Psychologie als auch Philosophie bemiihen sich diese Fragen
zu beantworten. Die Antworten, die sie liefern, sind fiir den modernen Menschen meistens nicht
zufrieden stellend, weil er mehr wissen, immer weiter und tiefer suchen will. Deshalb surft er auf
unzihligen Internetseiten und sto6{3t dabei auf unglaubliche Konstrukte der Phantasie von Ast-

7 Vgl. Mirostaw KALINOWSKI, Ksztalcenie na kierunku praca socjalna w Katolickim Uniwersytecie Lubelskim Jana Pawla II wigzniow
przebywajacych w Areszcie Sledczym w Lublinie, Roczniki Teologiczne 1/2014, S. 27-38.
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rologen und Esoterikern. Erst die Theologie kann tiefere Antworten auf schwierige anthropolo-
gische Fragen liefern. Warum sollte ein Sozialarbeiter sie nicht nutzen und sein Wissen mit den
von seinen sozialen Interventionen betroffenen Personen nicht teilen?

Die christliche Anthropologie findet Antworten auf die schwierigsten existentiellen Fragen, die
sich ein Mensch stellt: Woher komme ich? Wohin gehe ich? Warum lebe ich iiberhaupt? An der
KUL hat Czeslaw Stanistaw Bartnik seine theologische Anthropologie entwickelt, indem er sich
auf die Errungenschaften des philosophischen Personalismus stiitzte (E. Gilson, J. Maritain, K.
Wojtyla — Johannes Paul II.). Nach seiner Theorie nutzt die theologische Anthropologie zwei mit-
einander zusammenhédngende Menschenbilder: das tatsdchliche und das ideale (Ziel-, Modell-
bild). Der wirkliche Mensch ist Objekt der Reflexion vieler Wissenschaftszweige aus dem Bereich
der Natur-, Geschichts- und Sozialwissenschaften wie auch Philosophie und Theologie. Das Ideal-
bild des Menschen ist fiir Christen Jesus.? Jesus als Modell des neuen Menschen wird ausschlief3-
lich durch theologische Wissenschaften reflektiert. Die theologische Anthropologie umfasst das
aus natirlichen und ubernatiirlichen Quellen stammende Wissen vom Menschen, um fir ihn
eine optimale Entwicklungslautbahn in der korperlichen, psychischen, sozialen und geisteigen
Dimension zu erarbeiten. Terminus a quo dieser Entwicklung bildet der reale, empirischen For-
schungen zugangliche Mensch mit allen seinen Vorziigen und Lastern, terminus ad quem dieser
Entwicklung - ,,der neue Mensch® als Ebenbild Jesu Christi.

Die theologische Anthropologie stellt den Menschen nicht nur als leib-seelisches Wesen (ens
compositum) dar, sondern auch als ein Mysterium einer Person, die in sich die korperliche und
seelische Welt schlief3t, ohne sie miteinander so zu vermischen, dass etwas Drittes entsteht.’
Die biblischen Darstellungen der Anthropogenese deuten darauf hin, dass der Mensch nach
dem Ebenbild Gottes geschaffen ist (Gen 1,26; vgl. 1 Kor 15,49). Uber die Grofle des Menschen
entscheidet der Grad der Ahnlichkeit mit Gott, der dem Menschen die Existenz mitsamt der
Moglichkeit der individuellen und sozialen Entwicklung sowie der Fortpflanzung und der
tibernatiirlichen personlichen Entwicklung verleiht. Selbst wenn der Mensch gesiindigt hat, hort
er — nach Johannes Paul II. — nicht auf, Ebenbild Gottes zu sein, sondern er ,,tragt stets den Abglanz
von Gottes Kraft, die mit dem Erkenntnisvermégen und dem freien Willen zusammenhangt®
Die theologische Anthropologie betont die Eigenart des Menschen innerhalb der Natur. Das
geistige Element macht ihn zu einem Wesen, das seinesgleichen in der ganzen Schépfung nicht
findet. Er ist zwar ein Teil der Welt, wichst aber zugleich iiber die Welt hinaus und iiberragt sie.
Das Zweite Vatikanische Konzil hat es folgendermafien formuliert: ,,in seiner Innerlichkeit tiber-
steigt er die Gesamtheit der Dinge“'" Wegen seines materiellen Korpers ist der Mensch in der
Welt verwurzelt, die sein Haus ist. Der Mensch stellt jedoch keinen gew6hnlichen Teil der Natur
dar. Weil der Mensch eine Person, ein Subjekt ist, wird er zum Partner personlichen Gottes. Trotz
seiner ontologischen Akzidentialitdt kann der Mensch die Welt der Natur — das Umfeld seines
diesseitigen Lebens - transzendieren, indem er sich der iibernatiirlichen Wirklichkeit zuwendet."?
Ein Vorzug des Menschen, der ihn von jedem anderen erschaffenen Dasein unterscheidet und
seine Ahnlichkeit mit Gott bestitigt, ist die Tatsache, dass seine Existenz selbst das Ziel darstellt.

8  ,Christus, der neue Adam, macht eben in der Offenbarung des Geheimnisses des Vaters und seiner Liebe dem Menschen den Menschen
selbst voll kund und erschlief3t ihm seine hochste Berufung® in Gaudium et spes, 22.

9  Vgl. Czestaw Stanistaw BARTNIK, Antropologia pastoralna, in: Leksykon teologii pastoralnej, hg. Ryszard KAMINSKI - Wieslaw
PRZYGODA - Marek FIALKOWSKI, Lublin: TNKUL 2006, S. 52-55.

10 JOHANNES PAUL II., Czlowiek stworzony na obraz Boga. Katecheza srodowa, 9.04.1986, in: Wierze w Boga Ojca Stworzyciela, hg.
Stanistaw DZIWISZ [u. a.], Citta del Vaticano: Libreria Editrice Vaticana 1987, S. 259.

11 Gaudium et spes, 14.

12 Antropologia, in: Matly stownik teologiczny, hg. Karl RAHNER, Herbert VORGRIMLER, Warszawa: PAX 1996, S. 18.
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Im Lichte der theologischen Anthropologie ist der Mensch so viel wert, dass er von einem anderen
Menschen nie als Instrument oder Mittel zum Ziel genutzt werden soll. Das Zweite Vatikanische
Konzil hat diese Weisheit mit einer klassischen Formulierung ausgedriickt, dass er Mensch ,,auf
Erden die einzige von Gott um ihrer selbst willen gewollte Kreatur ist“"* Im Gegensatz zu jedem
anderen Dasein, das in der Welt einfach nur vorhanden ist, existiert der Mensch als Person, als
Ebenbild Gottes. Durch diesen Existenz-Modus werden dem Menschen nicht nur Verstand und
Freiheit gewdhrt, sondern auch die Kraft, die ihm von Gott verliehen wurde (Sir 17,3), als Gott
ihn tiber die ganze Schopfung herrschen liefS (Gen 1,28; Ps 8,7). Sogar die Entstehung des Univer-
sums und die Weltgeschichte wurden der Beziehung zwischen Mensch und Gott untergeordnet
und nicht umgekehrt. Auch das Ende des Universums und der Geschichte wurden in Hinsicht auf
die menschliche Berufung zur Teilnahme an Gottes Natur und Leben bestimmt."

Im Lichte der theologischen Anthropologie ist der Mensch kein abstraktes bzw. statisches Da-
sein, sondern der vollkommenste Teil der Welt mit dynamischem Charakter — er lebt, entwickelt
sich, schaftt Werke, personalisiert und sozialisiert sich."> Der Mensch ist stets in Bewegung -
in ontologischer, existentieller, geschichtlicher und kultureller Hinsicht, von seinem Anfang an
bis hin zum eschatologischen Zustand, von Diesseits bis hin zum Jenseits'®. Die Ahnlichkeit des
Menschen mit Gott manifestiert sich am starksten dadurch, dass er aus Liebe geschaffen und zur
ewigen Liebespartnerschaft mit gottlichen Personen berufen wurde. Dank seines Verstandes und
seiner Freiheit ist der Mensch fahig, durch Erkenntnis und Liebe eine Beziehung zu den Perso-
nen der Heiligen Dreifaltigkeit herzustellen. Es geht hier um eine personliche, partnerschaftliche
Beziehung des menschlichen ,,Ichs“ zum goéttlichen ,,Du® Um eine solche Beziehung méglich zu
machen, schuf Gott den Menschen als ein fiir die Transzendenz offenes und zur Liebe fdhiges We-
sen. Deswegen ist der Mensch fahig, Gott kennen zu lernen, und ,,zugleich sind auch sein Herz
und sein Wille auch fdhig, sich mit Gott zu vereinigen®."”

Die theologische Anthropologie offenbart die ganze Wahrheit iiber den Menschen in Hinsicht
auf seine Berufung zur Heiligkeit und zur Erlosung der Seele. Der Mensch ist ein materielles und
geistiges Wesen, Objekt und Subjekt, ein phdnomenales und empirisches Dasein. Er ist weder
auf das rein Materielle, noch auf das Geistige zu reduzieren, weil er sich auf einer hoheren per-
sonlichen Ebene vergegenwirtigt. Laut Papst Franziskus ist ein Mann fiir einen anderen Men-
schen ein Geschenk.” Ein besonderes Privileg des Menschen stellt seine Fahigkeit zur Selbstre-
flexion und unterschiedlichen Formen der Immanenz, des Eindringens in die Tiefen des Ichs,
des Subjekts dar. Aus einem theologischen Blickwinkel erscheint der Mensch als ein Wesen mit
unendlich vielen Lebensinhalten, voll Dynamik, Intensitdt und Dramatik, nicht ganz berechen-
bar und zugleich von grofler Unbestiandigkeit, Zufilligkeit und Fliichtigkeit gekennzeichnet. Das
hat zur Folge, dass er sich diesseits nicht verwirklichen kann und dazu neigt, neue Bezugspunkte
und Unterstiitzung mitunter bei anderen Menschen zu suchen: bei Psychologen, Wahrsagern,
Astrologen, Seelsorgern und gelegentlich auch bei Sozialarbeitern. Der Mensch ist also nicht nur
auf sich selbst angewiesen, sondern er sucht nach innerer und duflerer Erlosung, nach echter

13 GS, 24.

14 Antropologia, in: Maty stownik teologiczny, op. cit., S. 19.

15 Vgl GS, 6,25, 54, 75.

16 Vgl Czestaw Stanistaw BARTNIK, Dogmatyka katolicka. Traktat III. O czlowieku, Bd. 1, Lublin: RWKUL 2000, S. 370-374.

17 JOHANNES PAUL IIL, Czlowiek - obraz Bozy jako podmiot poznania i wolnoéci. Katecheza §rodowa, 23.04.1986, in: Wierze w Boga
Ojca Stworzyciela, op. cit., S. 271.

18 FRANCISKUS, Das Wort Gottes ist ein Geschenk. Der andere ist ein Geschenk. Botschaft fiir osterlichen Buf3zeit 2017, 18.10.2016,
in: https://w2.vatican.va/content/francesco/de/messages/lent/documents/papa-francesco_20161018_messaggio-quaresima2017.html,
Zugrift 2018.01.09.



CCJgJ[gxseri’ros 2012 146

Menschlichkeit, Vollkommenbheit, nach Gliick, nach ewiger Existenz und Kommunion mit der
Heiligen Dreifaltigkeit."”

Die christliche Anthropologie unterscheidet sich grundsatzlich von der sakularen Anthropologie
dadurch, dass sie die volle Wahrheit iber den Menschen unter dem Aspekt des moralisch Guten
und Bosen darstellt. Der Mensch wird mit einer moralischen Ambivalenz von Gut und Bose
konfrontiert (Gen 2,9-17; 3,1-7.11), ist demnach nicht nur ein ,gutes“ (Gen 1,12.18.25) bzw.
»sehr gutes Werk Gottes (Gen 1,31), sondern befindet sich stets innerhalb der Reichweite der
potentiellen oder tatsdchlichen Siinde (homo peccabilis und peccator). Aus diesem Grund muss
der Mensch zum Guten erzogen, vor dem Bosen geschiitzt, bei seinen guten Werken und seiner
moralischen Vervollkommnung unterstiitzt werden. Die theologische Anthropologie geht von
dem Standpunkt aus, dass der Mensch fiir personlichen Gott, Gottes Reich, Gottes Gnade, das
Evangelium, die Kirche, das Sacrum und das iibernatiirliche Heil offen ist.*

Aufgrund dieser auflergewdhnlichen Wiirde und des auf3ergewohnlichen Wertes der menschlichen
Person spricht der Papst Johannes Paul II. vom ,groflen Schatz der Menschlichkeit“?! Unter
»Schatz“ lasst sich dabei zweierlei verstehen. Einerseits erfordert der unendliche Wert der
menschlichen Person Achtung und Schutz, wenn er gefahrdet wird. Vernichter der menschlichen
Wiirde kdnnen sowohl ein duflerer Angreifer und selbstdestruktives Subjekt, als auch soziale,
globale von Siinden und vom Boésen geprigte Strukturen sein. Deswegen werden alle Christen
und die ganze Gemeinschaft des Volkes Gottes aufgerufen, fiir die Wiirde jedes Menschen zu
sorgen und sie zu beschiitzen. Gelegentlich kdnnen auch die Interventionen der Sozialarbeiter
zur Rettung der gefahrdeten menschlichen Wiirde beitragen und die Sorge um diesen ,,kostbaren
Schatz der Menschlichkeit“ manifestieren. Dank ihrer jahrhundertelangen karitativen Tétigkeit
verfiigt die Kirche tiber reiche Erfahrung mit der Unterstiitzung von Menschen in Not, die u.a. an
die Studenten der Sozialen Arbeit weitergegeben wird.

Die christliche Theologie wertet den sozialen Aspekt der menschlichen Natur auf und bemiiht
sich darum, das aus vielen Bereichen der Sozialwissenschaften stammende, sehr umfangreiche
Wissen iiber Beziehungen, die der Mensch eingeht bzw. eingehen kann, synthetisch zu rekapitu-
lieren. Die Bestandteile der Gemeinschaft, in der der Mensch lebt, sind: Familie, Stamm, mehr
oder weniger nahe Gemeinschaften der Lebensnischen, Staatsgemeinschaft, Nation, Familie der
Nationen und die globale Gemeinschaft. Die Theologie setzt voraus, dass dabei natiirliche Ge-
meinschaften Vorrang haben und die aufgrund eines Vertrags zur Wahrung der Rechte und der
sozial-wirtschaftlichen bzw. politischen Interessen entstandenen Gemeinschaften zweitrangig
sind. Die theologische Reflexion iiber den Menschen unter dem sozialen Aspekt, die durch die
christliche Soziallehre systematisiert wird, bildet die Grundlage fiir die Entwicklung unterschied-
licher Formen der Sozialhilfe. Die christliche Soziallehre scheint deshalb neben der theologischen
Anthropologie diejenige Wissenschaft zu sein, die sich im Beruf der Sozialarbeiter als niitzlich
erweisen kann.

Aufgrund der christlichen Soziallehre wurden die Regeln des gesellschaftlichen Lebens erarbeitet,
die man bei der Durchfiihrung verschiedener Aufgaben im Bereich der Sozialhilfe berticksichti-
gen soll. Diese Regeln ergeben sich aus der sozialen Natur des Menschen, sind im Kern des
gesellschaftlichen Lebens verankert und betreffen die Organisationsebene dieses Lebens. Die Re-
geln des gesellschaftlichen Lebens stiitzen sich auf ein Gebot der Vernunft, gemeinsame Werte

19 Vgl. Czestaw Stanistaw BARTNIK, Personalizm, Lublin: Oficyna Wydawnicza CZAS 1995, S. 183-189.
20 Vgl Czeslaw Stanistaw BARTNIK, Antropologia pastoralna, S. 54.
21 Redemptor hominis, 18.
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zu schaffen, die der Entwicklung der menschlichen Personen dienen. Unter vielen Regeln des
gesellschaftlichen Lebens sind folgende drei als die wichtigsten zu nennen: Gemeinwohl, Subsi-
diaritat und Solidaritat .*

Bei der Umsetzung von verschiedenen Aufgaben im Bereich der Sozialhilfe muss nach der christ-
lichen Soziallehre stets das Gemeinwohl beriicksichtigt werden, das Opferbereitschaft, Engage-
ment und uneigenniitzige Sozialarbeit erfordert, damit gemeinsame Ziele der lokalen Gemein-
schaft, des Staates oder der globalen Gemeinschaft realisiert werden konnen. Das Gemeinwohl
stiitzt sich auf einen wesentlichen Faktor des gesellschaftlichen Lebens, der als ,,Geben™ bezeich-
net wird. Es handelt sich um den Beitrag der Individuen zum gemeinsamen Wohl und der klei-
neren Gemeinschaften zum gemeinsamen Wohl der grofleren Gemeinschaften, insbesondere
der Staaten und der globalen menschlichen Gemeinschaft. Nach dieser Regel sind alle Subjekte
gesellschaftlichen Lebens zum Engagement und zur Teilnahme am gesellschaftlichen Leben ver-
pflichtet. Ohne dieses Engagement wiren auf vielen Gebieten gesellschaftlichen Lebens weder
Entwicklung noch Reichtum mdglich. In der sozialen Arbeit kdnnen die bereits vorhandenen
Organisationsstrukturen dazu genutzt werden, dass Einzelne und kleinere Gemeinschaften zum
gemeinsamen Wohl einer Nation bzw. der ganzen Menschheit ihren Beitrag leisten. In Bezug auf
die Soziale Arbeit ist bei der Beachtung dieser Regel die Zusammenarbeit zwischen staatlichen
Einrichtungen, Selbstverwaltungseinrichtungen wie auch Verbanden und Nichtregierungsorga-
nisationen (NGO) erforderlich. Im Endeffekt kann die soziale Arbeit nicht nur zur Unterstiitzung
der Menschen in Not, sondern auch zur Aktivierung anderer Biirger beitragen.

Die Subsidiaritit stiitzt sich auf eine wesentliche Tendenz im Rahmen des gesellschaftlichen Le-
bens, die man als ,,Nehmen" bezeichnet. Sie verpflichtet groflere Gemeinschaften zur ,erginzen-
den Hilfe* fur die kleineren, und alle Gemeinschaften zur Hilfe fiir die menschliche Person als
Quelle, Fundament und Ziel jeglichen gesellschaftlichen Lebens.”® Die Subsidiaritét (lat. subsidi-
um) hat dabei einen positiven und einen negativen Aspekt. Der erstere besteht darin, dass Initia-
tiven, Kompetenzen und das Verantwortungsbewusstsein respektiert, die Autonomie und Hand-
lungsfreiheit der Personen gegeniiber den Gemeinschaften sowie der kleineren Gemeinschaften
gegeniiber den grofieren Gemeinschaften garantiert werden. In positiver Hinsicht wird nach dem
Subsidiaritats-grundsatz die Hilfe dort gefordert, wo sie unentbehrlich ist. Es geht dabei nicht um
die Dauerhilfe, sondern vielmehr um die Nothilfe, damit Individuen oder kleine Gemeinschaften
in Zukunft selbststindig ihre eigenen Ziele verwirklichen kdnnen. Diese Art Hilfe wird meistens
als ,Hilfe zur Selbsthilfe” bezeichnet.?* Der Subsidiaritdtsgrundsatz schiitzt die Autonomie und
Freiheit der menschlichen Person, deshalb soll man sich in der sozialen Arbeit auf das Schaffen
von Bedingungen konzentrieren, unter denen Menschen in Not selbststindig werden und sich
entwickeln konnen. Die Subsidiaritét setzt voraus, dass ein Sozialarbeiter nach Unterstiitzung
tiir Menschen mit sozialen Dysfunktionen zunéchst in ihrem Familienkreis und in der Nachbar-
schaft suchen soll. Erst wenn sich diese Unterstiitzung als unzureichend erweist, sollen die von der
gegebenen Gemeinde, dem Bezirk bzw. der Woiwodschaft angebotenen institutionellen Formen
der sozialen Intervention eingesetzt werden.

Aufgrund seiner psychophysischen Beschaffenheit ist der Mensch spontan auf das Leben in der
Gemeinschaft ausgerichtet. Zwar steht ihm das Recht auf Privatsphire zu, erst aber in einer Ge-

22 Vgl. Wiladystaw PIWOWARSKI, Podstawowe zasady zycia spotecznego, in: Sfownik katolickiej nauki spotecznej, hg. ders., Warszawa:
PAX 1993, S. 130.

23 Vgl. GS, 25.

24 Vgl Heinrich POMPEY - Paul-Stefan ROSS, Kirche fiir andere. Handbuch fiir eine diakonische Praxis, Mainz: Matthias-Griinewald
1998, S. 321-347.
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meinschaft und in der Zusammenarbeit mit anderen kann er sich voll verwirklichen. Durch sei-
nen Entschluss, am gesellschaftlichen Leben teilzunehmen, wird er in die Ziele, Pflichten, Erfah-
rungen, Geschichte, Kultur, Religion u. A. dieser Gesellschaft eingebunden. Das gesellschaftliche
Leben bietet einem autonomen Subjekt die Chance, fiir andere - d. h. Familie, soziale Gruppe,
politische Partei, Staats- bzw. Weltgemeinschaft — mitverantwortlich zu sein. Eine verantwor-
tungsbewusste Haltung fithrt zur Uberzeugung, dass Solidaritit ein Prinzip des gesellschaftlichen
Lebens ist.*® Das Solidaritétsprinzip stellt die Grundlage aller Formen der Sozialhilfe dar, weil
es sich aus dem Verantwortungsbewusstsein fiir andere Menschen ergibt und dazu auffordert,
Mitleid zu zeigen, Menschen in Not beizustehen und konkrete Hilfe zu leisten. Solidaritdt macht
den Menschen bewusst, dass sie alle Mitglieder einer Gemeinschaft sind und von ihrer Féhigkeit,
miteinander zusammenzuarbeiten, das Gliick aller und jedes Einzelnen abhéngt. Die Solidaritat
lasst uns allen Ausgeschlossenen und den sozial Schwichsten helfen. Aufgrund der Solidaritat
sollen die Sozialhilfeeinrichtungen Ursachen der Ausgeschlossenheit, und besonders der Armut,
Krankheiten, Alkohol- und Drogensucht, Obdachlosigkeit, Arbeitslosigkeit, mangelnden Bil-
dung, Migration usw. beseitigen. Institutionen, die Sozialarbeiter beschéftigen, bilden neben
sonstigen Subjekten der Sozialhilfe (Caritas, Diakonie, Nichtregierungsorganisationen NGO)
einen Bestandteil der gut funktionierenden Gesellschaft, in der Solidaritdt zumindest von der
Mehrheit der Biirger akzeptiert wird.

3. Risiken der Implementation des Theologieunterrichtes in
Studienprogrammen der Sozialen Arbeit

Implementation der Theologie in Studienprogrammen der Sozialen Arbeit kann an jeder Uni-
versitdt auch Spannungen und Missverstindnisse hervorrufen. Daraus resultiert das Problem,
das in folgenden Fragen zusammengefasst werden kann: Welches Risiko zieht die Einfiigung der
Elemente der Theologie in die Studienprogramme der Sozialen Arbeit nach sich und wie wire das
Risiko zu vermeiden bzw. zu beseitigen?

Die in die Studienprogramme der Sozialen Arbeit eingefiigten Elemente der Theologie kénnen
den Vorwurf hervorrufen, dass dem Studium dadurch religioser oder konfessioneller Charak-
ter verliechen wird. Dieses Problem ist ernst und man darf es, besonders in dem stark sakulari-
sierten Europa, nicht bagatellisieren. Wie kann man einen solchen Vorwurf zuriickweisen? Das
theologische Wissen soll den Studenten nicht aufgezwungen, sondern angeboten werden. Den
Glaubigen soll man vielleicht bewusst machen, dass das theologische Wissen neben anderen Wis-
sensbestainden zum européischen Kulturgut gehort und es angebracht wire, es zu erwerben. Man
kann den Menschen - auch einen Nichtglaubenden - nicht verstehen, ohne seine Beziehung
— auch eine negative Beziehung — zum jiidisch-christlichen Erbe Europas zu verstehen. Europa als
Kulturwirklichkeit entstammt der aus dem Judaismus hervorgegangenen christlichen Religion,
griechischen Philosophie und dem romischen Recht. Es bleibt offen, wie Europa in Zukunft sein
wird, das historische Erbe Europas ist aber nicht zu leugnen und deswegen muss man es kennen.*
Aus der Sicht der katholischen Theologie ist der Mensch offen fiir Gott (capax Dei). Weil er von

25 Vgl Stanistaw KOWALCZYK, Czlowiek a spoteczno$¢. Zarys filozofii spotecznej, Lublin: RWKUL 1994, S. 256; vgl. POMPEY - ROSS,
Kirche fiir andere, S. 291-320.

26 Vgl. Tomas Halik, Czy Europa doznata dechrystianizacji. Perspektywy dialogu migdzy chrzescijanstwem, §wieckoscig i neopoganstwem,
in: W poszukiwaniu czlowieka w cztowieku. Chrzescijariskie korzenie nadziei, hg. Stawomir NOWOSAD, Augustyn ECKMANN, Tomasz
ADAMCZYK, Lublin: KUL 2012, S. 329-337; Wolfgang Klausnitzer, Bernd Elmar Koziel, Atheismus - in neuer Gestalt? Frankfurt am
Main: Peter-Lang-Verlag 2012.
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den Anfingen seiner Geschichte bis heute auf diverse Weisen nach Gott suchte und diese Suche
als allgemein giiltige Erfahrung betrachtet wird, kann man den Menschen als religioses Wesen
bezeichnen.” Es gibt aber leider viele Griinde, diese Offenheit fiir Transzendenz zu verdrangen
und eine religios indifferente oder feindliche Einstellung anzunehmen. Zu den meist erwéhnten
Ursachen fiir die Ablehnung der Idee Gottes zéhlen: Auflehnung gegen das Bose in der Welt,
mangelndes religioses Wissen, irdische Sorgen und Reichtum, schlechtes Beispiel, das die Glau-
bigen (darunter auch kirchliche Hierarchen) abgeben, religionsfeindliche geistige Stromungen,
wie auch die Neigung des stindigen Menschen, sich vor Gott zu verstecken und vor seiner Auf-
forderung fliehen®. Eine echte Herausforderung fiir die kirchliche Gemeinschaft ist die Tatsache,
dass die Zahl der Nichtglaubenden ganz besonders in Europa steigt. Um zu keiner Festung zu
werden und somit der durch das Zweite Vatikanische Konzil und den Papst Franziskus erarbei-
teten ekklesiologischen Vision zu widersprechen, muss seitens der Kirche der Dialog mit den
Nichtglaubenden aufgenommen werden. Die Universitdt ist besonders pradisponiert, um ver-
schiedene Ansichten iiber die Welt und das menschliche Leben offen zu présentieren und Treffen
von Menschen, die unterschiedliche Ansichten vertreten, zu initiieren.

Im Kontext der sehr fortgeschritten Sakularisierung in Europa sollte die Theologie im Rahmen
des Studiums der Sozialen Arbeit darauf ausgerichtet sein, die Kompetenz zum Dialog zwischen
Glaubigen und Nichtglaubigen zu gestalten. Das Ziel dieses Dialogs ist es zuniachst, sich mit der
jeweils anderen Weltanschauung vertraut zu machen und zur Entwicklung der Welt, des Menschen
und der Kultur gemeinsam einen Beitrag zu leisten. Die Voraussetzung fiir den Dialog ist auch die
gemeinsame Wahrheitssuche und das Erlangen von Wahrheit, d. h. von einem Bild, das mit der
Wirklichkeit ibereinstimmt. Wenn der Dialog nicht nach Wahrheit strebt, ist er nur ein Scheindialog.
Papst Johannes Paul II. warnte, dass die Negation objektiver Wahrheit im offentlichen Leben frither
oder spater zum Totalitarismus und zur Entwiirdigung der Menschen fiihrt.”

Die Aufgabe der Theologie ist den Menschen - auch den Nichtglaubenden — zunédchst den Weg
zur Entdeckung des Metaphysischen in sich und dann zur Herstellung des personlichen Bezugs
zum Absoluten zu zeigen. Gott will, dass alle Menschen gerettet werden (vgl. Tit 2,11), deswegen
haben auch Atheisten Recht, den Schatz des christlichen Glaubens in verstdndlicher, glaubwiir-
diger, vollstindiger und annehmbarer Form zu erhalten. Dieses Recht steht ihnen aufgrund des
universellen Charakters des Heils und der Liebe Gottes zu jedem Menschen zu.** Der Glaube
kann niemandem aufgezwungen, sondern nur im Dialog angeboten werden, der in verbaler oder
nonverbaler - d. h. als Zeugnis des Lebens in der Kommunion mit Gott — Form stattfinden kann.
Letzten Endes wird in jeder Form des Dialogs des Gldubigen mit dem Nichtglaubenden tiber Gott
und sein Evangelium gesprochen.

Das durch Papst Paul VI. im April 1965 ins Leben gerufene Sekretariat fiir Nichtglaubende hat
1968 das Dokument Uber den Dialog mit Nichtglaubenden veroffentlicht, in dem drei Formen des
Dialogs vorgeschlagen werden: a) persdnliche Begegnungen der Menschen mit unterschiedlichen
Anschauungen, die gegenseitiges Misstrauen iiberwinden und freundliche Atmosphire erzeugen
wollen; b) Einsicht in unterschiedliche Anschauungen, die eine vertiefte und mehrseitige Wahr-
heitserkenntnis ermdglicht (dogmatischer Dialog); ¢) Begegnung auf der Ebene der gemeinsa-
men Handlung.”!

27 KATECHISMUS DER KATHOLISCHEN KIRCHE, 28.

28 KATECHISMUS DER KATHOLISCHEN KIRCHE, 29.

29 Vgl. Centesimus annus, 44; Veritatis splendor, 99.

30 Vgl Katarzyna PARZYCH-BLAKIEWICZ, Dialog z ateistami i niewierzacymi, Ateneum Kaplariskie 153/2009/3, S. 502.

31 Vgl. SEKRETARIAT FUR UNGLAUBIGE, O dialogu z niewierzacymi, in: Posoborowe prawodawstwo koscielne, Bd. 2/2, hg. Edward
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Es scheint, dass die Universitit ein guter Platz fiir alle Formen des Dialogs zwischen Gldaubigen
und Nichtgldubigen ist. Der dogmatische Dialog mit den Nichtglaubenden ist schwierig. Dazu
tragt die Tatsache bei, dass die Mentalitat des heutigen Menschen vom immanenten und dadurch
relativen Wahrheitsverstandnis geprégt ist. In den meisten Stromungen der modernen Philoso-
phie wird der Begriff der absoluten Wahrheit abgelehnt.”* Stattdessen wird angenommen, dass
Wahrheit nur vom Menschen und seiner Freiheit abhangt und somit relativ ist. Christen konnen
einem solchen Wahrheitsverstindnis nicht zustimmen. Wegen dieser diskrepanten Wahrheits-
definitionen finden manche den Dialog zwischen Christen und Nichtglaubenden vollkommen
unmdoglich. Dies ist jedoch eine extreme und inakzeptable Position. Auch wenn der Dialog schwie-
rig ist, lohnt es sich ihn aufzunehmen, weil der Mensch zum Reden geschaffen wurde.*

Nicht in allen Fragen ist die ibereinstimmende Einstellung der Glaubigen und Nichtglauben-
den zu erwarten. Auch der Dialog, in dem es nur zur partiellen Anndherung und zum besseren
Verstandnis der Methodologie und Argumentationsweise des Partners kommt, kann niitzlich
sein. Man darf nicht vergessen, dass es auflerhalb des religiosen Bereichs viele Angelegenhei-
ten gibt, die sich auf diesseitige Ordnung beziehen. In diesen Angelegenheiten ist es moglich,
sich auf ein anndhernd gleiches Verstiandnis zu einigen und somit die Grundlage fiir das ge-
meinsame Handeln zu erzeugen.** Auch wenn der dogmatische Dialog manchmal schwierig zu
implementieren scheint, gibt es noch zwei andere Formen des Dialogs zwischen Glaubigen und
Nichtgldubigen. Soziale Arbeit bietet manchmal einzigartige Moglichkeiten fiir den Dialog den
Glaubigen mit den Nichtglaubigen in Form von briiderlichen Treffen und auf der Ebene der
gemeinsamen Aktion.

Katechismus der Katholischen Kirche enthilt eine Bemerkung, die den Studenten der Sozialen
Arbeit von grofiem Nutzen sein kann: ,Mit seiner Offenheit fiir die Wahrheit und Schonheit,
mit seinem Sinn fur das sittlich Gute, mit seiner Freiheit und der Stimme seines Gewissens,
mit seinem Verlangen nach Unendlichkeit und Gliick fragt der Mensch nach dem Dasein
Gottes.“* Es scheint, dass damit die konkreten Wege eingeschlagen werden, auf denen man die
Nichtglaubenden begleiten soll, um sie bei ihrer Suche nach Gott zu unterstiitzen. Sie sollen
zur Wahrheitssuche angespornt werden, die Gegenstand einer kritischen Vernunft darstellt,
und zur Uberzeugung gelangen, dass man den menschlichen Verstand fiir gegenstands- und
sinnlos halten miisste, wenn Wahrheit nur Illusion wére. Die auf intellektuellem Wege ent-
deckte und durch gute Werke geférderte Wahrheit fithrt zur Harmonie, die die Grundlage der
ethischen Ordnung und des Gewissensfriedens bildet. Das Gute, das gemaf3 der Wahrheit iiber
das Wesen des Menschen getan wird, ist die beste Frucht der Freiheit und kann den Menschen
mit Glick erfiillen. Da liegt die Sehnsucht nach dem Unendlichen nahe, weil der Mensch, der
schon einmal das Glick erfahren hat, es schon fiir immer behalten will. Nur Gott in seiner
unendlichen Liebe kann dem Menschen die Unendlichkeit schenken. Der obige Gedankengang
scheint einfach zu sein und ist es tatsdchlich fiir demiitige Menschen. Fiir Unglaubige, die das
Bose in seinen vielerlei Gestalten auf diverse Weisen erfahren haben, kann sich jedoch der Zu-
gang zu dieser Anschauungsweise so langwierig und anstrengend wie eine Bergtour erweisen.

SZTAFROWSKI, Warszawa: ATK 1970, Nr. 3240-3242.

32 Vgl Renata ZIEMINSKA, Spér relatywizmu z absolutyzmem na temat pojecia prawdy, Roczniki Filozoficzne, 1/2009, S. 299-314.

33 Vgl. Emmanuel LEVINAS, Die Zeit und der Andere, Hamburg: Meiner 1995; Die Spur des Anderen: Untersuchungen zur
Phianomenologie und Sozialphilosophie, Freiburg (u. a.) Alber 1983; Martin BUBER, Das dialogische Prinzip, Heidelberg: Schneider
1984; Franz ROSENZWEIG, Der Stern der Erlosung, Frankfurt am Main: Suhrkamp 1988; Jan Andrzej KLOCZOWSKI, Filozofia
dialogu, Poznan: W drodze 2005.

34 Vgl. GS, 31, 59.

35 KATECHISMUS DER KATHOLISCHEN KIRCHE, 33.
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In Anbetracht des gesetzten erhabenen Ziels, das das unendliche Gliick darstellt, soll ihnen
geholfen werden, alle Schwierigkeiten und Hindernisse zu beseitigen, um Gottes Glauben an-
zunehmen.’

Benedikt XVTI. vertritt die Ansicht, dass ,,die Welt der Vernunft und die Welt des Glaubens - die
Welt der sikularen Rationalitdt und die Welt religidser Glaubigkeit — einander brauchen und
keine Angst davor haben sollten, zum Wohl unserer Zivilisation in einen tiefen und andau-
ernden Dialog zu treten.“”” Religionen sollen keine Angst vor gerechtem und offenem Laizismus
haben, der jedem erlaubt, nach seinen Uberzeugungen und im Einklang mit seinem Gewissen
zu leben. Wenn Europa eine solche Welt gestalten will, in der Freiheit, Gleichheit und Briider-
lichkeit herrschen, miissen sich darin Glaubige und Ungldubige frei fithlen und gleiche Rechte
auf personliche und gemeinschaftliche Lebensfithrung ihren Uberzeugungen entsprechend ha-
ben. Bei der Eroffnung des Vorhofes des Dialogs in Paris am 25. Marz 2011 richtete Benedikt
XVI. seinen Appell vor allem an junge - glaubige und ungldubige — Menschen, den Dialog auf-
zunehmen, einander zu respektieren und die Freundschaftsbande zu kniipfen. Gegenseitiger
Respekt scheint dabei die erste Voraussetzung jeden Dialogs zu sein. Der Papst ermunterte die
Jugendlichen dazu, auch den zweiten Schritt zu machen, den er als Austausch von Lebenser-
fahrungen und Gebet an Gott versteht, selbst wenn es fiir Ungldubige ein Gebet an den unbe-
kannten Gott sein muss.*

Konklusion

Die soziale Arbeit stellt einerseits eine professionelle Form der Unterstiitzung von Menschen
in Not, andererseits einen relativ neuen Studiengang dar, der Sozialarbeiter ausbildet. Dieser
Studiengang mit sozialem und praktischem Profil wird manchmal an theologischen Fakul-
titen eingerichtet. Nichtglaubende konnen deswegen konfessionelle Profilierung der Ausbil-
dung von zukiinftigen Sozialarbeitern befiirchten. Die Leiter des Studiengangs sollen deshalb
dafiir sorgen, dass die theologische Menschensicht auf der individuellen und sozialen Ebe-
ne den Studenten angeboten und nicht aufgezwungen wird. Die theologische Anthropologie
und die im Rahmen christlicher Soziallehre ausgearbeiteten Regeln des gesellschaftlichen Le-
bens konnen sich in der kiinftigen sozialen Arbeit als sehr niitzlich erweisen, deshalb soll das
oben erwihnte Wissen allen Studenten der Sozialen Arbeit vermittelt werden. Dariiber hinaus
funktionieren in allen europiischen Landern viele von christlichen Kirchen gefiihrte karita-
tive Einrichtungen (Caritas, Diakonie, Eleos u. a.), mit denen die kiinftigen Sozialarbeiter bei
ihrer Unterstiitzung von sozial dysfunktionalen Menschen in Kontakt kommen. Aus diesem
Grund sollen sie grundsiatzliches Wissen iiber diese Organisationen und ihre Funktionsregeln
besitzen. Betrachtet man die Theologie als eine Wissenschaft, die der holistischen Entwick-
lung des Menschen dient, so ist die Soziale Arbeit als ein Studienfach an einer theologischen
Fakultit richtig platziert.

36 Vgl Eugeniusz SAKOWICZ, Dialogue of believers in God with non-believers: the challenge facing the catholic Church in the new
century, Roczniki Teologiczne 6/2017, S. 27-40; Marek FIALKOWSKI, Niewierzgcy i obojetni religijnie wyzwaniem dla Kosciota w Polsce,
Ateneum Kaplariskie 165/2015/2, S. 229-237.

37 BENEDIKT XVI,, Begegnung mit Vertretern der Gesellschaft Grofibritanniens in Westminster Hall, 17.09.2010; in:http://w2.vatican.va/
content/benedict-xvi/de/speeches/2010/september/documents/hf_ben-xvi_ spe_20100917_ societa-civile.html, Zugrift 23.09.2017.

38 BENEDIKT XVI, Videobotschaft von Papst Benedikt XVI. am Abschlussabend des ,Vorhofs der Volker*, einer Initiative des Papstlichen
Rates fiir die Kultur in Paris, 25.03.2011; in: http://w2. vatican.va/ content/benedict-xvi/de/ messages/pont-messages/2011/documents/
hf ben-xvi_mes_20110325_parvis-gentils.html, Zugriff 25.09.2017.
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Socialneé charitativni ¢innost cirkve v ramci

modernich systémii socialni pomoci
Tadeusz Kaminski

Abstrakt:

Cirkevni a s cirkvemi spojené pomahajici organizace tvofi v mnoha zemich dulezitou soucast
systém{ socidlniho zabezpeceni. Takové subjekty, které jsou oznacovany jako Faith-Based Or-
ganisations, maji (nebo by mély mit) silné ndboZensky profil. Je to prfedevsim teologicky za-
kotvena motivace, ktera je zakladem aktivity, ale i postoj k potfebnym. Schopnost sjednotit
materialni a duchovni pomoc je obzvlasté dilezita. Hlavnim problémem, kterému se ¢lanek
vénuje, je tedy fungovani teologicky zaloZzenych organizaci v oblasti vefejné socialni pomoci
se zvlastnim ddrazem na katolickou Charitu. Nejprve jsou definovany zakladni pojmy. Poté
jsou prezentovany politické podminky a konkrétni oblasti socidlné charitativniho zavazku cir-
kve v rdmci systém socidlniho zabezpeceni. V posledni ¢asti jsou diskutovany skute¢né a po-
tencialni obtize takové Cinnosti.

Klicova slova: caritas, socidlné charitativni aktivity, socialni péce, Charita

Cirkevni a s cirkvemi spojené pomahajici organizace tvori dulezitou soucast systémi socialni
pomoci v fadé zemi. Tyto organizace, které jsou oznacovany jako Faith-Based Organisations, maji
(nebo by mély mit) silné nabozensky profil. V prvni radé jde o teologicky zakotvenou motivaci,
ktera je zakladem ¢innosti, ale také o pristup k potfebnym. Zvlast dilezita je rovnéz schopnost
spojit materialni a spiritudlni pomoc. Hlavnim problémem, kterému se tento ¢lanek vénuje, je
tedy fungovani pomahajicich organizaci vychazejicich z teologickych zakladd, a to v ramci ve-
fejné socidlni pomoci se zvlastnim zfetelem k situaci katolické Charity. Nejprve jsou definovany
zakladni pojmy. Nasledné jsou predstaveny politické podminky a konkrétni oblasti socialné cha-
ritativni sluzby cirkve v ramci systémi socialni pomoci. V posledni ¢asti je pojednano o realnych
a potencialnich obtizich takovéto ¢innosti.

1. Vyjasnéni zakladnich pojmii

Pojem socidlné charitativni ¢innost lze definovat riznym zptsobem, pro dalsi uvahy je vSak velmi
vhodny nasledujici koncept: ,,institucionalizovana a organizovana pomoc cirkve, pokud je zamérena
na odstranéni socialni nouze a vytvoreni pomérd, které odpovidaji pozadavkim spravedlnosti a lasky.
Uskute¢nuje se formami, které maji na zreteli socidlni danosti a zmény, zistava vsak vzdy urcovana
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duchem lasky“! V takové definici lze vidét vSechny dulezité prvky, které odlisuji pomahajici aktivity
cirkevnich organizaci od jinych, tak fikajic sekularnich. Jde o institucionalizovanou a organizovanou
pomoc cirkve, cirkev v§ak musi byt chapana jako spolecenstvi vSech véticich. To znamena: socialné
charitativni sluzba je ukolem celé cirkve a zejména laiki. Poméry, které maji byt takovou ¢innosti vy-
tvareny, maji odpovidat nejen pozadavkim spravedlnosti, ale také lasky. Formy socialné charitativni
prace cirkve maji byt ur¢ovany i duchem lasky. Minéna je zde prirozené laska ve smyslu caritas.
Verejna socialni pomoc se zabyva lidmi a jejich zivotnimi poméry. Pokud odstranime z vyse
uvedené definice jen par slov, dostaneme pomérné dobrou vSeobecnou definici socialni pomoci:
institucionalizovand a organizovand pomoc (...), je-li zamérena na odstranéni socidlni nouze
a vytvoreni pomérii, které odpovidaji poZadavkiim spravedinosti (...) Uskutecriuje se formami, které
maji na zreteli socidlni danosti a zmény (...).

Podle Waltera A. Friedldndera je socidlni pomoc organizovany systém socialnich sluzeb a zarize-
ni, ktery podporuje jednotlivce a skupiny v tom, aby dosahli uspokojivého zivotniho a zdravotni-
ho standardu i socialnich vztahi, které jim umozni rozvinout jejich plnou kapacitu a umozni jim
zdravi a blaho v souladu s potfebami jejich rodin a spolecnosti.? Podle polského zakona o social-
ni pomoci patii socialni pomoc k zatizenim socialni politiky statu, jejichz cilem je umoznit oso-
bam a rodinam zvladnout obtiZnou Zivotni situaci, kterou nemohou zmoci vlastnimi prostredky,
moznostmi a pravy. Socialni pomoc je poskytovana urady statni a komunalni spravy ve spolupra-
ci se soukromopravnimi poskytovateli, katolickou cirkvi, jinymi konfesemi, jakoz i pravnickymi
a fyzickymi osobami.’ Ve vSech vyse uvedenych definicich jde o Siroké chapani socialni pomoci,
které pfesahuje pouhou oblast finan¢ni podpory.

Na socialné charitativni ¢innost cirkve lze nahlizet jako na specifickou formu socialni pomoci.
Je to socialni pomoc stavéjici na lasce k Bohu a k bliznimu. Jak lze ¢ist v Dekretu o apostoldtu
laikii 11. vatikanského koncilu: ,,Laici tedy maji vysoce hodnotit a podle svych moznosti podpo-
rovat dila lasky a akce socialni pomoci, a to soukromé a verejné, i mezinarodni. Jimi se poskytuje
ucinna pomoc jednotliveim i celym narodtim, které se ocitnou v nouzi. V tom at spolupracuji se
véemi lidmi dobré vtile“*

Pastoralni konstituce Gaudium et spes jasné 1ika, ze ve stfedu cirkevni péce o ¢lovéka stoji clovék
ve své jednoté a tplnosti, s télem i dusi, srdcem i svédomim, mysli i vili. Cirkvi jde o spasu lidské
osoby. Kazdy ¢lovék ma byt zachranén a lidska spolecnost obnovena.” Pro charitativni sluzbu
a angazovanost kiestanti v dne$ni dobé to znamena, Ze by se neméla omezit na materialni pomoc.
Potfebni nejsou jen ti, ktefi nemaji denni chléb, nybrz ti, ktefi jsou vylouceni z tak zvané moderni
spolecnosti. A ti vSichni potfebuji i viru, nadéji a lasku, které stoji obvykle mimo zajem verejné
socialni pomoci. Socialné charitativni ¢innost cirkevnich pomahajicich organizaci je tedy dilezi-
tym doplnénim verejné socidlni pomoci, ovSem se svou vlastni tlohou.

2. Politické podminky a praktické oblasti socidlné charitativni ¢innosti cirkevnich
pomahajicich organizaci v systémech socialni pomoci vybranych zemi

Nejdilezitéjsim kontextem pro socialné charitativni ¢innost v ramci systémi socialni pomoci je
model vztahu statu a cirkve. Obecné mame v principu co do ¢inéni se dvéma modely - 1) jednot-

Richard VOLKL, Nichstenliebe — Die Summe der christlichen Religion?, Freiburg i.Br.: Lambertus, 1987, s. 110-111.
Srov. Walter A. FRIEDLANDER, Introduction to Social Welfare, New Jersey: Englewood Cliffs, 1961, s. 4.
Srov. Ustawa z dnia 12 marca 2004 o pomocy spotecznej, ¢l. 2.
Apostolicam actuositatem, 8.
Gaudium et spes, 3.
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ny systém / statni cirkev; 2) odluka cirkve od statu. V jednotném systému jde o to, Ze jedno na-
bozZenstvi je oficialnim statnim ndboZenstvim a je statem riznymi zptisoby podporovano. Model
odluky funguje ve vice variantach, které sahaji od striktni odluky nabozenstvi a statu ve vefejném
prostoru az po rozmanité formy spoluprace.® V nasledujici ¢asti budou analyzovany politické
podminky socidlné charitativni ¢innosti cirkevnich pomahajicich organizaci ve vybranych sta-
tech, v nichz existuje model odluky. Jednd se o Francii, Némecko a Polsko.

2.1 Francie

Francie je oznac¢ovana jako laicisticky stat. Ze statti Evropské unie dal pouze francouzsky za-
konodarce do textu ustavy expressis verbis princip sekularismu. Cirkve nejsou v tstavé viibec
zminény.” Francouzsky model odluky byl jiz na zacatku 20. stoleti zakotven ve dvou zakonech:
v zakonu z 1. ¢ervence 1901 o nabozenskych kongregacich a v zakonu z 9. prosince 1905 o odluce
cirkvi a statu. Bylo by tedy mozné domnivat se, Ze socialné charitativni ¢innost cirkve/cirkvi je ve
Francii silné omezena ¢i dokonce nemozna. Laicita vSak zptsobila, ,,Ze se v pozdéjsi dobé socialni
angazovanost ¢i diakonie netykala pouze chudych, nemocnych ¢i déti, ale kazdé formy kiestan-
ského jednani v socialni oblasti — v¢etné odborovych hnuti, politiky nebo vydavatelské ¢innosti“?
Cirkve sméji napt. zakladat obecné prospésné organizace i v oblasti pomahajici ¢innosti, které
mohou byt statem finan¢né podporovany. Z hlediska statni ¢i komunalni spravy pfitom neni
nabozenska orientace organizace relevantni, dtlezité jsou pro-socialni cile jeji ¢innosti.” Jednou
z nich je Francouzska katolicka charita (Secours Catholique), ktera byla v roce 1962 uznana jako
obecné prospésna organizace.'’ Secours Catholique (tedy Katolickd pomoc) je stale jesté nejvétsi
obecné prospésnou organizaci ve Francii, alespon co do poctu dobrovolnikt a darovanych pri-
spévka.!

Celkové se Secours Catholique v roce 2015 sklddala ze 76 delegaci, které jsou rozdéleny do 3 600
mistnich skupin ve Francii a v zamofi. K tomu je tfeba pfipocist jesté tfi pomocna mista (tzv.
tykadla): méstecko Saint-Pierre v Lurdech, diim Abraham v Jeruzalémé a svépomocnou skupinu
pro zadatele o azyl a uprchliky (CEDRE) v Pafizi. Pracovalo v ni 67 500 dobrovolniki a 971 za-
méstnancti. V roce 2015 pomohla 1 460 000 lidi v 2 400 pomocnych zafizenich v celé Francii.'?
Secours Catholique provozuje agentury, které se podileji na poradenstvi a pomoci lidem v nouzi;
svépomocné skupiny; socialni sluzby v oblasti kratkodobého ubytovani pro lidi bez domova, by-
dleni pro byvalé bezdomovce a integraci osob se zdravotnim postizenim a se zménénou pracovni

6  Srov. Piotr BURGONSKI, Modele relacji miedzy religia i pafistwem, in: Piotr BURGONSKI - Michat GIERYCZ (Hg.), Religia i polityka.
Zarys problematyki, Warszawa: Elipsa, 2014, s. 218-230.

7 Srov. Krzysztof ORZESZYNA, Podstawy relacji miedzy paristwem a Kosciotami w konstytucjach patistw czlonkowskich i traktatach Unii
Europejskiej, Lublin: Wydawnictwo KUL, 2007, s. 100.

8  Marc FEIX, Die Caritas im franzésischen Kontext, in: Klaus BAUMANN (Hg.), Theologie der Caritas. Grundlagen und Perspektiven
fiir eine Theologie, die dem Menschen dient. Festschrift fiir Heinrich Pompej aus Anlass seines 80. Geburtstages, Wiirzburg: Echter, 2017,
s. 191.

9  Srov. Brigitte BASDEVANT-GAUDEMET, Panistwo i Ko$ciét we Francji, in: Gerhard ROBBERS (Hg.), Paristwo i Kosciét w krajach Unii
Europejskiej, Wroctaw: Kolonia Limited, 2007, s. 131.

10 Srov. Jean-Paul SCHNEIDER, Piddagogik der Nichstenliebe: Die franzésische Caritas und ihre Identitét, in: Jan-Christof HORN und
Heinrich POMPEY (Hg.), ,Die Liebe Christi dringt uns” (2 Kor 5,14) - Caritaswissenschaftliche Forschung fiir caritativ-diakonisches
Engagement, Band 3: ,,Geht hinaus in die Welt” (Mk 16,15) - Caritaswissenschaft in der Welt und fiir die Welt: Caritaswissenschaft
International & Caritaswissenschaft Interdisziplindr, Nordestedt: Books on Demand GmbH, 2005, s. 116.

11 Srov.Ingo BODE, A New Agenda for European Charity: Catholic Welfare and Organizational Change in France and Germany, Voluntas.
International Journal of Voluntary and Nonprofit Organizations 2/2003, s. 209-210.

12 Srov. © Secoures Catholique - Caritas France, Rapport dActivité 2015, https://www.secours-catholique.org/sites/scinternet/files/
publications/ra_20151.pdf, citovano dne 25. 11. 2017.
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schopnosti na trhu prace.”” Kromé toho podporuje Secours Catholique mnozstvi socialnich pod-
nikd, které pracuji v oblasti recyklace obleceni. Socialni podniky jsou financovany prostrednic-
tvim systém politiky trhu prace.*

Vedle samotné Secours Catholique existuje ve Francii Association des Cités du Secours Catho-
lique (ACSC), ktera byla zapsana na paftizské prefekture 1. cervna 1989. Jedna se o podjednotku
Secours Catholique. Asociace se zabyva drogové zavislymi mladistvymi, Zenami v nouzi, muzi
bez domova atd. Provozuje rovnéz zarizeni pro pomoc lidem se zdravotnim postizenim s nabid-
kou dilen a specialnimi nabidkami napf. pro ubytovani ptibuznych pacientd, kteti byli hospitali-
zovani v nemocnici, ¢i pro reintegraci zdravotné postizenych manualnich pracovnikd.” Aktivity
ACSC jsou finan¢né podporovany vefejnou spravou, urady dokonce zvysily své investice do téch-
to sluzeb, kladou vsak vysoké pozadavky na kvalitu sluzeb. Spoluprace s vefejnou spravou vsak
neni vzdy bezproblémova, nebot organizace napf. nemad jistotu, zda v pristim roce ziska dostatek
prostredkd na svou ¢innost.'¢

Spojeni mezi socialné charitativni ¢innosti a socialnim statem ve Francii se nyni ukazuje byt
podstatné silnéjsim nez v minulosti. Tento krok v§ak neni bez negativ, jako v pripadé recyk-
la¢nich spole¢nosti. Vefejné dotace jsou omezené na urcitou ¢astku nebo na urcitou dobu.
V dutisledku toho zavisi preziti téchto projektt ve velké mife na vyvoji trhu s recyklaci obleceni.
Protoze socialni podniky musi konkurovat soukromym, je jejich ekonomicka zakladna neusta-
le ohrozena. V duasledku toho neni prace v téchto podnicich ,,krokem smérem k jistoté“!” Tyto
obtiZe se ovsem netykaji pouze cirkevnich pomahajicich organizaci. Souhrnné lze fici: ackoli
ve Francii existuje striktni model odluky cirkve od statu, maji cirkevni pomadhajici organizace
moznost realizovat svou diakonickou misi a ptisobit v ramci systému socidlni pomoci v part-
nerstvi s vefejnou spravou.

2.2 Némecko

Na rozdil od svého francouzského protéjsku predstavuje napt. Némecka katolicka charita obrov-
sky komplex agentur pracujicich ve vech druzich socidlnich sluzeb véetné péce o zdravi.'® To
samé plati o evangelické Diakonii, ktera svou pomahajici ¢innost rovnéz $iroce rozvinula. Bylo
to mozné, protoze v Némecku bylo vytvoreno silné, istavné zakotvené, verejné postaveni cirkvi.
Toto postavent je zalozeno na dvou pilifich: ,,respektovani maximalni nezavislosti cirkvi ze strany
statu v apravé jejich vlastnich zalezitosti a, na zakladé vzajemné nezavislosti, partnerska spolu-
prace ve prospéch celku ve vSech otazkach a oblastech, v nichz cirkvim prislusi podle jejich sebe-
pojeti zvlastni povinnost a kompetence.“® Pravni fad v oblasti vztahu statu a cirkve je zalozeny na
trech principech: neutralité, toleranci a parité. Neexistuje statni cirkev, cirkev a stat jsou oddéleny,
ale maji se spole¢né starat o potreby lidi.*

Aby bylo mozné 1épe pochopit situaci cirkevnich poskytovateli pomoci v némeckém systému so-
cidlni pomoci, je nutno se nejdiive seznamit s ustavné zakotvenym principem subsidiarity. Prin-

13 Srov. BODE, A New Agenda..., s. 210.

14 Srov. tamtéz, s. 220-221.

15 Srov. SCHNEIDER, Pidagogik..., s. 121.

16 Srov. IBODE, A New Agenda..., s. 220.

17 Tamtéz,s. 221.

18 Srov. tamtéz, s. 211.

19 David SEEBER, Caritas in Staat und Gesellschaft, in: Hellmut PUSCHMANN (Hg.), Not sehen und handeln. Caritas: Aufgaben,
Herausforderungen, Perspektiven, Freiburg i.Br.: Lambertus, 1996, s. 188-189.

20 Srov. Gerhard ROBBERS, Panstwo i Kosciél w Niemczech, in: Gerhard ROBBERS (Hg.), Patistwo i Kosciét w krajach Unii Europejskiej,
Wroclaw: Kolonia Limited, 2007, s. 279.
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cip byl v encyklice papeze Pia XI Quadragesimo anno definovan takto: ,,To, co mohou jednotlivci
provést z vlastni iniciativy a vlastnim pficinénim, to se jim nema brat z rukou a prenaset na spo-
le¢nost. Stejné tak je proti spravedlnosti, kdyz se prevadi na vétsi a vyssi spolecenstvi to, co mohou
vykonat a dobfe provést spole¢enstvi mensi a niz§i“*' V Némecku vsak byl princip subsidiarity
dlouhou dobu chépan specificky: ,,co mohou volné spolecenské sily vykonat, nemélo by jim byt
odejmuto statnimi a komundlnimi institucemi“.** Hovorilo se dokonce o principialni prednosti
volné socialni péce (tzv. freie Wohlfahrtspflege, pozn. prekl.), nebot podle § 10 Spolkového zako-
na o socialni péci, ktery od roku 1962 do roku 2004 upravoval zptsob a rozsah socialni pomoci
potfebnym obyvatelim Spolkové republiky Némecko, méli poskytovatelé socialni pomoci upustit
od provadéni nékterych opatfeni tam, kde mohla byt zvazovana pomoc poskytnuta v ramci volné
socialni péce.”® Obdobu nalezneme v aktudlnim Socialnim zakoniku, v némz byl vztah k volné
socialni péci stanoven takto:

(1) Postaveni cirkvi a nabozenskych spole¢nosti verejného prava i svazli volné socidlni
péce jako ztizovateld vlastnich socialnich ukoli a jejich ¢innost pfi provadéni téchto tkold nejsou
timto zakonikem dotceny.

(2) Garanti socialni pomoci maji pfi provadéni tohoto zakoniku povinnost spolupracovat
s cirkvemi a nabozenskymi spole¢nostmi vefejného prava stejné jako se svazy volné socialni péce.
Dbaji ptitom na jejich samostatnost pfi stanovovani cild pro jejich tkoly a pfi jejich provadéni.

(3) Spoluprace ma byt zaméfena na to, aby se socialni pomoc a ¢innost volné socialni péce
ucinné doplnovaly ve prospéch osob opravnénych pro poskytovani podpory. Garanti socialni po-
moci maji povinnost pfiméfené podporovat svazy volné socialni péce pfi jejich ¢innosti v oblasti
socialni pomoci.

(4) Je-li podpora v jednotlivém pripadé poskytovana volnou socialni péci, pak maji garan-
ti socialni pomoci upustit od provadéni vlastnich opatfeni. To neplati pro poskytovani finanéni
podpory.

(5) Garanti socialni pomoci obecné mohou do provadéni svych tkola podle tohoto zako-

niku zapojovat svazy volné socialni péce nebo jim provadéni téchto tkolt predat, jsou-li tyto sva-
zy se zapojenim nebo prevedenim srozumeény. Garanti socidlni pomoci ziistavaji zodpovédnymi
vici osobam opravnénym pro poskytovani podpory.
Pro volnou socialni pé¢i ma interakce s verejnou spravou velky vyznam. V 90. letech 20. stoleti
vSak nékolik socialnich reforem zménilo pravidla hry. VSeobecna strategie verejnych uradi nyni
spociva v nastaveni ekonomického tlaku viici poskytovateltim sluzeb, a to jak sjednavanim no-
vych podminek financovani z vefejnych zdrojui, tak systémem hospodarské soutéze. Stat zacal
projednavat nabidku sluzeb s poskytovateli ze sektoru obecné prospésnych organizaci, aby otevrel
volnou soutéz.” Charita a jini velci volni poskytovatelé (napt. Diakonie, Paritdtischer Wohlfahrts-
verband) postupné ztraceji své privilegované postaveni v systému. Charita vsak zastava nejvétsim
zaméstnavatelem v Némecku, ktery provozuje pres 24 000 zatizeni.

21 PIUS XI, Quadragesimo Anno, 79.

22 SEEBER, Caritas..., s. 188.

23 Srov. tamtéz.

24  Sozialgesetzbuch (SGB XII), Verhaltnis zur freien Wohlfahrtspflege, § 5.
25 Srov. BODE, A New Agenda..., s. 216.
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Tab. 1  Socidlni zafizeni Charity Némecko

Oblast ¢innosti
Zdravotnicka pomoc
Pomoc détem a mladistvym
Pomoc rodinam

Pomoc senioriim

Pomoc zdravotné postizenym / psychia-
tricky nemocnym

Dalsi socialni pomoc
CELKEM

Typy zarizeni

Pobytova zarizeni

Denni staciondre

Sluzby socialni pomoci

Centra vzdélavani a dalstho vzdélavani
CELKEM

2.523
11.510
892
2913
2.269

4.284
24.391

4.255
11.073
8.644
419
24.391

Zdroj: Statistika zarizeni Charity Némecko (stav k roku 2014),
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https://www.caritas.de/cms/contents/caritas.de/medien/dokumente/dcv-zentrale/statistik/caritas-statistik-di/ein-

richtungsstatistik-caritas-2014_v2.pdf?d=a&f=pdf, citovdno dne 22. 10. 2017

Cca 620 000 lidi pracuje profesné v zarizenich a sluzbach, které jsou po celém Némecku napojené
na Charitu. Jsou podporovani zhruba ptl milionem dobrovolnika (tzv. Ehrenamt) a dobrovolni-
ki podle zdkona o dobrovolnické sluzbé z 31. fijna 2007 (tzv. Freiwilligendienst) ve vSech oblas-

tech ¢innosti socialné charitativni sluzby.?

Evangelickd Diakonie je rovnéZ velkym zaméstnavatelem, ktery dlouhou dobu ptisobi v oblasti
socialnich sluzeb. Nasledujici diagram k tomuto podava nékolik konkrétnich ¢iselnych udajt.

26 Srov. © Caritas als Arbeitgeber, https://www.caritas.de/fuerprofis/arbeitenbeidercaritas/ arbeitgebercaritas/caritasalsarbeitgeber.aspx,

citovano dne 22. 10. 2017.
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Diagram 1 Diakonie v Cislech

525.707
zaméstnanci 290&

pomoc seniorim

25%
pomoc détem
a mladistvym

21%

pomoc nemocnym

18%
700.000 posttemim

lidi angaZovanych

jako dobrovolnici 7%

pomoc v mimoradnyec situacich,
pomoc rodindm a ostatni pomoc

Zdroj: Diakonie v &islech, https://www.diakonie.de/infografiken/die-diakonie-in-zahlen/, citovdno dne 22. 10. 2017

Pres vdechny zmény, které byly provedeny v systému socidlni pomoci v poslednich dvaceti letech,
maji cirkevni pomahajici organizace v Némecku Siroké moznosti pisobeni a spoluprace se statem
v fadé oblasti.

2.3 Polsko

Pravo na charitativni ¢innost cirkve/cirkvi v Polsku bylo potvrzeno v tstavé a konkordatu. Polska
ustava ze 2. dubna 1997 stanovi, ze cirkve a stat maji spolupracovat k blahu lidi a spole¢nosti.
Konkordat, podepsany v roce 1993 a ratifikovany az v roce 1998, rozhoduje, ze charitativni ¢in-
nost cirkevnich pravnickych osob ma byt postavena na roven socialni ¢innosti vefejnych zafizeni.
Vztah statu a cirkvi i ostatnich nabozenskych spolecnosti v Polsku tedy lze stanovit jako model
vzajemné nezavislosti a spoluprace. Podrobné tipravy spoluprace v oblasti socialni pomoci se na-
chazeji v nékolika zakonech, o kterych bude souhrnné pojednano.

Podle Zdkona o obecné prospésné cinnosti a dobrovolnictvi z roku 2003 byla ¢innost cirkevnich
organizaci postavena na roven ostatnim nestatnim neziskovym organizacim. Proto sméji napf.
diecézni Svazy charity ziskat status obecné prospé$né organizace. Status obecné prospésné orga-
nizace poskytuje rizné danové vyhody, napt. pravo ziskat 1 % z dané z prijmu (Personal Income
Tax). Zakon upravuje spolupraci mezi statnim a nestatnim sektorem, tedy i cirkevnimi organiza-
cemi. Spoluprace zahrnuje predevsim:
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a) smluvni realizaci vefejnych tkoli ndbozenskymi zatizenimi;
b) vzéjemnou vyménu informaci o planovanych oblastech ¢innosti;
¢) podavani stanovisek k navrhované legislativé.

Podle Zdkona o socidlni pomoci z roku 2004 ma byt socialni pomoc organizovana na mistni a cen-
tralni urovni v partnerstvi mj. s cirkvemi. Vefejna sprava dava cirkvim ukoly z oblasti socialni
pomoci a poskytuje prispévky na jejich realizaci. To se déje na zakladé vybérovych fizeni. Kazda
cirkevni organizace tedy musi byt ucastnikem fizeni spolu s dal$imi poskytovateli. Na zakladé
upravy smi cirkve a cirkevni organizace provozovat domy s pecovatelskou sluzbou, azylova zari-
zeni, zafizeni pro déti a mladez, specializovana poradenska stfediska a centra krizové intervence
a byt pfi této ¢innosti spolufinancovany.

V souladu s ustanovenimi Zdkona o podpore rodin a systému péce o déti z 9. Cervna 2011 mohou
cirkevni organizace pomahat rodindm formou poradenstvi, terapie, mediace a pravni pomoci.
Mohou rovnéz organizovat zatizeni pro déti a mladez. Zvlastni soucasti jejich podptrnych aktivit
pro déti je priprava péstounskych rodin a adop¢ni fizeni.

Dtlezitou oblasti ¢innosti Charity v Polsku je pomoc socialné vylou¢enym. Zminme zde Zdkon
o socidlnim zaméstndvani ze 13. ¢ervna 2003 a Zdkon o socidlnich druzstvech z 27. dubna 2006.
V prvnim pfipadé jsou cirkevni instituce opravnéné iniciovat a vést centra a kluby pro socialni
integraci. Sluzby takovych center jsou zaméfeny predevsim na osoby bez domova, dlouhodobé
nezaméstnané, zavislé na alkoholu a drogach a také na zdravotné postizené. Kratce fe¢eno na ty-
pické prijemce cirkevni pomoci. Socialni druzstvo je sdruzeni, které se zasazuje o socidlni a pro-
fesni znovuzaclenéni svych ¢lent. Jadrem jejich ¢innosti je spole¢ny podnik zalozeny na osobni
praci vlastnich ¢lend. Lze tedy fici, Ze socialni druzstvo nabizi dobrou formu svépomoci. Oprav-
néni zakladat socialni druzstva maji v Polsku i cirkevni osoby a Charita tak ¢ini.

Zdkon o pracovni a socidlni rehabilitaci a zaméstnavdini zdravotné postizenych lidi z 27. srpna 1997
umoznuje Charité organizovat a realizovat pracovni terapii a rehabilitacni pobyty. Kromé toho
ma pravo vytvaret tzv. centra pro pracovni aktivity uréena zdravotné postizenym.

Podle Zdkona o podpore zaméstndvini a institucich trhu prdce z 20. dubna 2004 jsou cirkevni
organizace opravnéné vést zatizeni trhu prace. Jedna se zde o zprostredkovani prace a profesni
vzdélavani a dalsi vzdélavani. Charita v této oblasti zalozila tzv. pracovisté pro aktivizaci neza-
méstnanych.

M¢éli bychom rovnéz zminit Zdkon o zdravotnickych zatizenich ze 30. srpna 1991. Zakon umoz-
nuje cirkvim provozovat napt. nemocnice, zdravotnicka centra, kliniky zaméfené na péci a 1écbu,
medicinska rehabilita¢ni centra a hospice. Lze k nim pricist i odvykaci stfediska pro osoby zavislé
na alkoholu a drogach.

Nejvétsi cirkevni pomahajici organizaci v Polsku je katolicka Charita. Jeji kofeny sahaji az do roku
1920. V té dobé byla angazovanost cirkevnich poskytovatelii socialni pomoci statem vitana. V roce
1950 byla rozhodnutim komunistickych arad@ Charita coby cirkevni organizace zrusena. Kratce
pred padem komunismu, v kvétnu 1989, byl schvalen Zdkon o vztahu stdtu a katolické cirkve. V za-
koné byly polska Charita a diecézni charity explicitné uvedeny jako pravnické osoby katolické cirkve.
V diisledku takového zakona doslo ke znovuoziveni Charity a jako prvni zapocala svou ¢innost cha-
rita Diecéze opolské. Bylo to 9. listopadu 1989. Dne 10. fijna 1990 byla etablovana Charita Polsko
jako pastora¢ni instituce Polské biskupské konference.?” Struktura Charity v Polsku se nyni sestava z:

27  Srov. Tadeusz KAMINSKI, Caritas i polityka. Podmioty wyznaniowe w systemie pomocy spolecznej, Warszawa: Wydawnictwo UKSW,
2012, s. 239-244.
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o Charita Polsko;

o 41 charit fimsko-katolickych diecézi;

o 2 charity fecko-katolickych diecézi;

o Charita Ordinariatu polského polniho vojska;
o Charita Hospitalského radu sv. Jana z Boha;

e Charita Pallottinu;

o 4406 skupin farnich charit;

o 560 skolnich okrska charity.

CoriTos

elveritas

Specializovana zafizeni jsou provozovana vét$inou diecéznimi charitami, mnohé jsou vsak orga-
nizovany farnimi charitami. Konkrétni ¢isla podle druhu zafizeni jsou uvedena v tabulce 2.

Tab. 2. Socidlni zafizeni Charity Polsko

Druh zarizeni

Domovy pro téhotné Zeny a matky s détmi

Domovy pro obéti nasili

Denni stacionare pro déti

Détské domovy

Centra pro adop¢ni fizeni

Domy s pecovatelskou sluzbou pro seniory

Kluby a denni stacionafe pro seniory

Charitni strediska socidlni péce

Domdci a luzkové hospice

Poradenska centra a terapeuticka zafizeni pro osoby zavislé na alkoholu a drogach
Dilny pracovni terapie

Chranéné a podporované bydleni

Aktivizacni centra pro nezaméstnané

Centra pro socialni integraci

Kluby pro socialni integraci

Zarizeni pro osoby bez domova a jina centra pomoci pro osoby bez domova

Kuchyné pro chudé

Centra pomoci pro migranty a uprchliky

Pocet
15

67
605

12

55
19
175
43

62
67
10

95
109

Zdroj: W stuzbie ludziom. Raport roczny 2010 Caritas w Polsce, passim.

Zpravy nékterych diecéznich charit ukazuji, Ze jsou spolehlivym partnerem mistni samospravy
a v nékterych pripadech (jako napf. pomoc osobam bez domova) i tstfedni spravy. Ke statnim
uradiim spolupracujicim s Charitou patfi: Ministerstvo pro rodinu, praci a socialni politiku, Mi-
nisterstvo vnitra a administrativy, Statni fond pro rehabilitaci osob se zdravotnim postizenim,
Kancelaf Senatu ¢i Agentura pro agrarni trhy. Na mistni trovni je to mistni samosprava, méstska
sprava, okresni sprava a zemské urady. Nejen organizace diecézni charity, ale i farni charity jsou
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cenénymi poskytovateli socidlntho podptirného systému na lokalni drovni, o ¢emz svéd¢i i to, Ze
jejich aktivity jsou zahrnuty do mistnich strategii feseni socialnich probléma.?

3. Obtize/rizika socialné charitativni ¢innosti v ramci verejné socialni pomoci

Pro cirkevni pomahajici organizace, které spolupracuji s vefejnou spravou v oblasti socidlni po-
moci, existuje nékolik vyhod. Je to napf. moznost ziskat pravidelnou finan¢ni podporu za reali-
zovanou ¢innost, a vybudovat si tak jako poskytovatel sluzeb stabilni postaveni. Diky tomu je
pak mozné investovat do vlastni infrastruktury a zaméstnavat profesionalni zaméstnance. Je vak
treba zminit zvlasteé néktera rizika, ktera pfi tom mohou vzniknout. Néktera z nich se tykaji vSech
nestatnich neziskovych organizaci (NGO’s), néktera jsou specificka pro Faith-Based Organisa-
tions.

Pokud jde o rizika tykajici se véech NGO, existuji dve nejdulezitéjsi.”® Za prvé je to ¢aste¢na nebo
dokonce tplnd ztrata nezavislosti na statnich strukturach. NGO’s by mély byt a ziistat ve vSech
oblastech nezavislé na statu, protoze je to jejich poznavaci znameni. Smlouvy a s nimi spojené
finance z vefejnych/statnich instituci mohou zapficinit, ze formalné nestatni organizace bude
fungovat podobné jako statni agentura. Jsou pfijimana pravidla verejné spravy, ktera nejsou vzdy
vhodnd pro angazovanost ze strany volné socialni péce. Je zde minéna napf. velka byrokracie.
Hovoii se tedy o zestatnéni nestatnich neziskovych organizaci. Stat nebo mistni samosprava by
chtély takovéto organizace kontrolovat, jsou-li jim pridélovany finance. Je to pochopitelné, ale
muze to vést k dalekosahlému zasahu do autonomie organizace. Druhym nebezpecim pro vsech-
ny nestatni neziskové organizace je nebezpeci komercializace ¢innosti. Organizace prebiraji ob-
chodni pravidla, aby byly konkurenceschopnéjsi na otevieném trhu socialnich sluzeb. Funguji-li
vSak NGO'’s jako firma, miize dojit k tomu, Ze ti, ktefi potfebuji pomoc, budou povazovani za
klienty, ktefi slouzi pouze zisku.

Existuji i rizika, ktera jsou specifickd pro cirkevni pomahajici organizace. Organizace napt. mo-
hou ztratit svou vlastni identitu, budou-li povazovany pouze za fadného zaméstnavatele. V tomto
kontextu je tfeba zminit bouilivou diskusi o tzv. Leitbildu Charity, ktera byla v Némeckém charit-
nim svazu vedena pred témér 30 lety. Tehdy fada pracovnik(i némecké Charity prfiznala, Ze jejich
prace nema viibec nic spole¢ného s virou, tzn. v ramci cirkevni instituce pracuji i ti, ktefi viru
v Boha ve své pomahajici ¢innosti povazuji za irelevantni. Hovofilo se dokonce o ,,rostouci seku-
larizaci cirkevnich organizaci Diakonie a Charity“*® A nyni, v dobé nepretrzité profesionalizace
a ekonomizace je to velmi aktualni nebezpeci.

Cirkevni poskytovatelé socidlni pomoci by se proto méli starat o svou hodnovérnost nejen coby
organizace poskytujici profesionalni pomoc, ale i jako organizace, ktera je zakotvena ve vire. Musi
odvadét vysoce kvalitni praci a zistat v souladu s vlastni duchovni misii. Je nutné byt vérohodny
jak pro urady, tak pro vérici. Nékdy to mize byt obtizné, nebot velmi ¢asto zavisi na ideologické
orientaci mistni samospravy, zda cirkevni organizace dostane $anci uchazet se o realizaci tkolt
v oblasti socialni pomoci. I kdyz se to podari, mohou byt ulozeny tézké podminky, napt. v zatize-
ni pro osoby bez domova, které je podporovano z verejnych prostfedkd, nesmi byt slouzena mse
svata. Néco takového mize sponzor pozadovat a organizace musi plnit smluvni podminky.

V socialné charitativni ¢innosti cirkevnich organizaci hraji vyznamnou roli dobrovolnici. Vétsi-
nou prebiraji ukoly, které nevyzaduji zadné zvlastni odborné schopnosti. Existuji vSak i dobro-

28 Srov. tamtéz, s. 285-287.
29  Srov. Piotr FRACZAK, Organizacje pozarzadowe a panstwo — w poszukiwaniu réwnowagi, Trzeci Sektor 20/2010, s. 35.
30 Josef ERNST, Caritas: Biblisch, in: P. Eicher (Hrsg.), Neues Handbuch theologischer Grundbegriffe, Mnchen: Kosel, 1991, svazek 1, s. 255.
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volnici, ktefi jsou vysoce kvalifikovani a mohou i v dtichodovém véku pomahat. Problém spociva
v tom, Ze se v fadé zemi chce v socialni oblasti angazovat stale méné lidi. SniZuje se rovnéz ochota
prispivat na charitativni praci cirkve.’’ Pro organizace, které jsou zalozené predevsim na dobro-
volnické praci a soukromych prispévcich, je velmi obtizné nadéle pokracovat ve svych aktivitach.

Zavér

Socialné charitativni ¢innost zlistava dilezitym tkolem cirkve a jednotlivych kiestant v dnesnim
svété, ackoli v mnoha zemich existuji rozvinuté systémy verejné socidlni pomoci. Ramec pro tyto
aktivity je utvaren vztahem statu a cirkve a dokonce tam, kde funguje striktni model odluky (napf.
ve Francii), maji cirkve moznost spolupracovat se statem ve prospéch téch, ktefi potiebuji pomoc.
Pro cirkevni organizace je velmi dilezité zachovat si pfi takové ¢innosti vlastni identitu a nepro-
ménit se v typické nestatni neziskové organizace ¢i trzni subjekty.

Preklad: Mgr. et Mgr. Jana Maryskova

Kontakt

Dr. hab. Tadeusz Kaminski

Institut fir Politikwissenschaften
Kardinal-Stefan-Wyszynski-Universitat in Warszawa
t.kaminski@uksw.edu.pl

31 Srov. BODE, A New Agenda..., s. 216-217.
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Sozial-caritative Tatigkeit der Kirche im Rahmen der

modernen Sozialhilfesysteme
Tadeusz Kaminski

Abstract

Kirchliche und mit der Kirche verbundene Hilfsorganisationen sind in vielen Landern ein
wichtiger Teil der Sozialsysteme. Solche Trager, die als Faith-Based Organizations bezeichnet
werden, haben (oder sollten haben) ein stark religidses Profil. Es ist in erster Linie die theolo-
gisch verankerte Motivation, die die Grundlage der Aktivitat bildet, aber auch die Einstellung
zu den Bedurftigen. Die Fahigkeit materielle und spirituelle Hilfe zu vereinigen, ist besonders
wichtig. Das Hauptproblem des Beitrags ist daher das Funktionieren theologisch begriindeter
Hilfsorganisationen im Bereich der 6ffentlichen Sozialhilfe mit besonderem Schwerpunkt auf
Katholische Caritas. Zuerst werden die grundlegenden Konzepte definiert. Dann werden po-
litische Rahmenbedingungen und konkrete Bereiche des sozial-caritativen Engagements der
Kirche im Rahmen der Sozialhilfesysteme dargestellt. Im letzten Teil werden die realen und
potentiellen Schwierigkeiten solcher Aktivitaten diskutiert.

Schliisselworter: caritas, sozial-caritative Aktivitaten, Sozialhilfe, Caritas

Kirchliche und mit der Kirche verbundene Hilfsorganisationen bilden einen wichtigen Teil der
Sozialhilfesysteme in vielen Landern. Solche Tréiger, die als Faith-Based Organisations bezeich-
net werden, haben (oder haben sollten) ein stark religiéses Profil. Es geht in erster Linie um die
theologisch verankerte Motivation, die zugrunde der Tédtigkeit liegt, aber auch um die Einstellung
zu den Bediirftigen. Besonders wichtig ist auch die Fahigkeit, materielle und spirituelle Hilfe zu
vereinigen. So ist das Hauptproblem des vorliegenden Beitrags das Funktionieren von theolo-
gisch gegriindeten Hilfsorganisationen im Bereich der offentlichen Sozialhilfe mit besonderem
Schwerpunkt auf die Situation der Katholischen Caritas. Zuerst werden die Grundbegriffe defi-
niert. Dann werden politische Bedingungen und konkrete Bereiche des sozial-caritativen Engage-
ments der Kirche im Rahmen der Sozialhilfesysteme dargestellt. Im letzten Teil werden die realen
und potentiellen Schwierigkeiten in einer solchen Tédtigkeit erortert.

1. Erklirung der Grundbegriffe

Der Begrift sozial-caritative Titigkeit kann man auf unterschiedliche Weise definieren, fiir weitere
Uberlegungen eignet sich jedoch sehr gut folgendes Konzept: ,,die institutionalisierte und orga-
nisierte Hilfeleistung der Kirche, insofern sie auf die Behebung sozialer Notstainde und die Schat-
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fung von Verhiltnissen zielt, die den Erfordernissen von Gerechtigkeit und Liebe entsprechen.
Sie vollzieht sich in Formen, die den sozialen Gegebenheiten und Verdnderungen Rechnung tra-
gen, bleibt aber immer bestimmt vom Geiste der Liebe.“! In solcher Definition sieht man alle
wichtigen Elemente, die helfende Aktivitdt kirchlicher Organisationen von der anderen, so zu
sagen sdkularen, unterscheiden. Es geht um die institutionalisierte und organisierte Hilfeleistung
der Kirche, aber die Kirche muss als die Gemeinschaft aller Glaubigen verstanden werden. Das
heif3t: die sozial-caritatives Engagement ist die Aufgabe der ganzen Kirche und besonders der
Laien. Die Verhdltnisse, die durch solche Tédtigkeit geschaffen werden sollen, sollen nicht nur den
Erfordernissen von Gerechtigkeit entsprechen aber auch der Liebe. Die Formen der sozial-carita-
tiven Arbeit der Kirche sollen auch vom Geiste der Liebe bestimmt werden. Hier wird natiirlich
die Liebe im Sinne von caritas gemeint.

Die offentliche Sozialhilfe beschiftigt sich auch mit Menschen und Verhiltnissen des Men-
schenlebens. Wenn wir nur ein paar Worter von der obigen Definition ausschlieflen, erhalten wir
eine ziemlich gute allgemeine Definition von Sozialhilfe: die institutionalisierte und organisierte
Hilfeleistung (...), insofern sie auf die Behebung sozialer Notstinde und die Schaffung von Verhiilt-
nissen zielt, die den Erfordernissen von Gerechtigkeit (....) entsprechen. Sie vollzieht sich in Formen,
die den sozialen Gegebenheiten und Verdnderungen Rechnung tragen (...).

Nach Walter A. Friedlander, Sozialhilfe ist das organisierte System sozialer Dienste und Ein-
richtungen das Einzelpersonen und Gruppen dabei unterstiitzt, befriedigende Lebens- und
Gesundheitsstandards sowie personliche und soziale Beziehungen zu erreichen, die es ihnen er-
moglichen, ihre vollen Kapazititen zu entwickeln und ihr Wohlergehen im Einklang mit den
Bediirfnissen ihrer Familien und der Gemeinschaft.? Nach dem polnischen Sozialhilfegesetz ge-
hort Sozialhilfe zu den Einrichtungen der staatlichen Sozialpolitik, deren Ziel es ist, Personen und
Familien die Bewaltigung von schwierigen Lebenssituationen zu ermdglichen, die sie mit eigenen
Mitteln, Moglichkeiten und Rechten nicht bewaltigen konnen. Sozialhilfe wird durch die Behor-
den der Staats- und Kommunalverwaltung in Zusammenarbeit mit freien Tragern, der Katho-
lischen Kirche, anderen Konfessionen, als auch juristischen und natiirlichen Personen geleistet.’
In allen obigen Definitionen geht es um ein breites Verstehen der Sozialhilfe, das iber das Gebiet
der Geldleistungen hinausgeht.

Sozial-caritative Tatigkeit der Kirche darf als spezifische Form der Sozialhilfe betrachtet werden.
Es ist die Sozialhilfe aufgrund Gottes- und Néchstenliebe gebaut. Wie man im Dekret iiber das
Laienapostolat des II. Vatikanischen Konzils lesen kann: ,,Die Laien mogen also die Werke der
Liebe und die Unternehmungen der sozialen Hilfe, private oder 6ffentliche, auch die internatio-
nalen Hilfswerke hochschitzen und nach Kriften fordern. Durch sie wird einzelnen Menschen
und ganzen Volkern in ihrer Not wirklich geholfen. Dabei sollen die christlichen Laien mit allen
Menschen guten Willens zusammenarbeiten.“

Die Pastoralkonstitution Gaudium et spes sagt deutlich, dafl im Mittelpunkt der kirchlichen Sorge
um den Menschen steht der eine und ganze Mensch, mit Leib und Seele, Herz und Gewissen,
Vernunft und Willen. Der Kirche geht es um die Rettung der menschlichen Person. Jeder Mensch
soll erlost werden und menschliche Gesellschaft erneuert werden.” Fiir das heutige caritative
Engagement der Christen bedeutet dies, dass es sich nicht auf materielle Hilfe beschranken sollte.

Richard VOLKL, Nichstenliebe — Die Summe der christlichen Religion?, Freiburg i.Br.: Lambertus, 1987, S. 110-111.
Vgl. Walter A. FRIEDLANDER, Introduction to Social Welfare, New Jersey: Englewood Cliffs, 1961, S. 4.
Vgl. Ustawa z dnia 12 marca 2004 o pomocy spolecznej, Art. 2.
Apostolicam actuositatem, 8.
Gaudium et spes, 3.

(S O R S
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Die Bediirftigen sind nicht nur diejenigen, die kein tagliches Brot haben, sondern diejenigen, die
von der so genannten modernen Gesellschaft ausgeschlossen sind. Und die alle brauchen auch
den Glauben, Hoffnung und Liebe, was iiblich aufler Interesse der offentlichen Sozialhilfe steht.
Sozial-caritative Tétigkeit der kirchlichen Hilfsorganisationen scheint also eine wichtige Ergan-
zung der offentlichen Sozialhilfe zu sein, aber mit ihrem eigenen Auftrag.

2. Politische Bedingungen und praktische Bereiche der sozial-caritativen
Tatigkeit der kirchlichen Hilfsorganisationen in Sozialhilfesystemen der
ausgewihlten Linder

Der wichtigste Kontext fiir sozial-caritative Tatigkeit im Rahmen der Sozialhilfesysteme ist das
Modell der Beziehung zwischen Staat und Kirche. Im Allgemeinen haben wir generell mit zwei
Modellen zu tun, erstens: Einheitssystem/Staatskirche und zweitens: die Trennung von Staat und
Kirche. Beim Einheitssystem geht es darum, dass eine Religion die offizielle Staatsreligion ist und
vom Staat auf verschiedene Weise unterstiitzt wird. Das Trennungsmodell funktioniert in mehre-
ren Varianten, die von strikter Trennung zwischen Religion und Staat im 6ffentlichen Raum bis
hin zu vielfdltigen Kooperationsformen reichen.® Im Folgenden werden politische Bedingungen
der sozial-caritativen Tédtigkeit der kirchlichen Hilfsorganisationen in ausgewdhlten Staaten ana-
lysiert, in denen es Trennungsmodell gibt. Es sind Frankreich, Deutschland und Polen.

2.1. Frankreich

Frankreich wird als ein laizistischer Staat bezeichnet. Von den Lindern der Europdischen Union
stellt nur der franzosische Gesetzgeber in den Text der Verfassung expressis verbis das Prinzip des
Sdkularismus. Die Kirchen sind in der Verfassung tiberhaupt nicht erwéhnt.” Das franzosische
Trennungsmodell wurde schon am Anfang des 20. Jahrhunderts in zwei Gesetzen verankert: im
Gesetz vom 1. Juli 1901 tber die religiosen Kongregationen und im Gesetz vom 9. Dezember
1905 zur Trennung von Kirchen und Staat. Man diirfte also denken, dass die sozial-caritative
Tatigkeit der Kirche(n) in Frankreich stark beschrinkt oder sogar unméglich ist. Die Laizitdt
bewirkte aber, ,dass sich fiir die Folgezeit soziales Engagement oder Diakonie nicht allein auf
Arme, Kranke oder Kinder erstreckte, sondern auf jede Form christlichen Handelns auf sozialem
Gebiet - einschliefSlich Gewerkschaftsbewegungen, Politik oder Verlagswesen.®

Kirchen diirfen z. B. gemeinniitzige Organisationen griinden, auch im Bereich der Hilfstéitigkeit,
die vom Staat finanziell unterstiitzt werden konnen. Aus der Sicht der Staats- oder Kommunal-
verwaltung hat dabei eine religiése Orientierung der Organisation keine Relevanz, wichtig sind
pro-soziale Zwecke ihrer Tadtigkeit.” Eine von ihnen ist die Franzosische Caritas (Secours Catho-
lique), die 1962 als gemeinniitzige Organisation anerkannt wurde."’ Secours Catholique (also:

6 Vgl Piotr BURGONSKI, Modele relacji migdzy religia i paristwem, in: Piotr BURGONSKI - Michal GIERYCZ (Hg.), Religia i polityka.
Zarys problematyki, Warszawa: Elipsa, 2014, S. 218-230.

7 Vgl Krzysztof ORZESZYNA, Podstawy relacji migdzy paristwem a Kosciolami w konstytucjach panstw cztonkowskich i traktatach Unii
Europejskiej, Lublin: Wydawnictwo KUL, 2007, S. 100.

8  Marc FEIX, Die Caritas im franzosischen Kontext, in: Klaus BAUMANN (Hg.), Theologie der Caritas. Grundlagen und Perspektiven fiir
eine Theologie, die dem Menschen dient. Festschrift fiir Heinrich Pompej aus Anlass seines 80. Geburtstages, Wiirzburg: Echter, 2017, S.
191.

9 Vgl Brigitte BASDEVANT-GAUDEMET, Panstwo i Koéciél we Francji, in: Gerhard ROBBERS (Hg.), Paristwo i Kosciét w krajach Unii
Europejskiej, Wroctaw: Kolonia Limited, 2007, S. 131.

10 Vgl. Jean-Paul SCHNEIDER, Pidagogik der Néchstenliebe: Die franzésische Caritas und ihre Identitat, in: Jan-Christof HORN und
Heinrich POMPEY (Hg.), ,Die Liebe Christi dringt uns” (2 Kor 5,14) - Caritaswissenschaftliche Forschung fiir caritativ-diakonisches



167 201 3 CCJgJ[g/Seri’rc:s

die Katholische Hilfe) ist immer noch die grofite gemeinniitzige Organisation in Frankreich,
zumindest in Bezug auf die Anzahl der Freiwilligen und die gespendeten Betrége''. Insgesamt
setzte sich der Secours Catholique 2015 aus 76 Delegationen zusammen, die in 3 600 lokale
Teams (Ortsgruppen) in Frankreich und Ubersee unterteilt sind. Dazu sollte man noch drei
Hilfsstatten (sog. Antennes) rechnen: die Stadt Saint-Pierre in Lourdes, das Haus Abraham in
Jerusalem und die Selbsthilfegruppe fiir Asylsuchende und Fliichtlinge (CEDRE) in Paris. Es
waren 67 500 ehrenamtliche und 971 angestellte Mitarbeiter tatig. Im Jahr 2015 wurden 1 460
000 Menschen an 2 400 Hilfsorten in ganzen Frankreich unterstiitzt.'"> Der Secours Catholique
betreibt Agenturen, die an der Beratung und Unterstiitzung von Menschen in Not beteiligt sind;
Selbsthilfegruppen; Sozialdienste in Bereichen wie Kurzzeitunterkunft fiir Obdachlose, Wohnen
fiir ehemalige Obdachlose und Arbeitsmarktintegration von Menschen mit Behinderungen und
geringer Beschiftigungsfahigkeit."” Dariiber hinaus unterstiitzt Secours catholique eine Vielzahl
von Sozialunternehmen, die im Bereich des Recyclings von Kleidung beschiftigt sind. Die sozialen
Unternehmen werden durch Systeme der Arbeitsmarktpolitik finanziert."

Neben dem Secours Catholique selbst besteht in Frankreich die Association des Cités du Secours
Catholique (ACSC), die in der Prifektur von Paris am 1. Juni 1989 eingetragen wurde. Es ist
eine Untereinheit von Secours Catholique. Die Association beschiftigt sich mit drogenabhéngi-
gen Jugendlichen, Frauen im Not, obdachlosen Manner usw. Sie betreibt auch die Behinderten-
hilfeeinrichtungen mit Werkstattangeboten und spezialisierte Angebote z. B. fiir die Aufnahme
von Angehorigen von Krankenhauspatienten oder zur Reintegration behinderter Arbeiter."” Die
Aktivitaten von ACSC sind finanziell von offentlicher Verwaltung unterstiitzt, die Behorden ha-
ben ihre Investitionen in diese Dienste sogar erhoht, doch stellen sie dabei hohe Anforderungen
an die Qualitét der Dienstleistungen. Die Zusammenarbeit mit 6ffentlicher Verwaltung geht aber
nicht immer problemlos, weil z. B. die Organisation nicht sicher ist, ob sie genligend Mittel erhal-
ten wird fiir ihre Tatigkeit im nédchsten Jahr.'®

Die Verbindung zwischen der sozial-caritativen Tatigkeit und dem Wohlfahrtsstaat in Frankreich
erweist sich jetzt als wesentlich stdrker als in der Vergangenheit. Dieser Schritt ist jedoch nicht
ohne Nachteile, wie im Fall der sozialen Recyclingunternehmen. Offentliche Subventionen sind
auf einen bestimmten Betrag oder auf eine bestimmte Laufzeit begrenzt. Infolgedessen hangt das
Uberleben dieser Projekte stark von der Entwicklung des Marktes fiir Kleidungsrecycling ab. Da
die Sozialunternehmen mit privaten konkurrieren miissen, ist ihre wirtschaftliche Basis perma-
nent gefahrdet. Infolgedessen ist die Arbeit in diesen Unternehmen ,kein Schritt in Richtung
Sicherheit“!” Es sind aber Schwierigkeiten, die nicht nur kirchliche Hilfsorganisationen betreffen.
Zusammenfassend kann man sagen: obwohl es in Frankreich ein striktes Trennungsmodell der
Beziehung zwischen Kirche und Staat gibt, haben kirchliche Hilfsorganisationen die Moglichkeit
ihre diakonische Mission zu realisieren und im Rahmen des Sozialhilfesystems in Partnerschaft
mit offentlicher Verwaltung tétig zu sein.

Engagement, Band 3: ,,Geht hinaus in die Welt” (Mk 16,15) - Caritaswissenschaft in der Welt und fiir die Welt: Caritaswissenschaft
International & Caritaswissenschaft Interdisziplindr, Nordestedt: Books on Demand GmbH, 2005, S. 116.

11 Vgl Ingo BODE, A New Agenda for European Charity: Catholic Welfare and Organizational Change in France and Germany, Voluntas.
International Journal of Voluntary and Nonprofit Organizations 2/2003, S. 209-210.

12 Vgl. © Secoures Catholique — Caritas France, Rapport d’Activité 2015 (on-line), https://www.secours-catholique.org/sites/scinternet/
files/publications/ra_20151.pdf [25.11.2017].

13 Vgl Ingo BODE, A New Agenda, S. 210.

14 Vgl ibid,, S. 220-221.

15 Vgl Jean Paul SCHNEIDER, Pidagogik, S. 121.

16 Vgl. BODE, A New Agenda, S. 220.

17 1Ibid, S.221.



CCJgJ[gxseri’ros 2012 168

2.2. Deutschland

Im Gegensatz zu ihrem franzésischen Pendant stellt z.B. Caritas in Deutschland einen riesigen
Komplex von Agenturen beschiftigt in allen Arten von sozialen Dienstleistungen, einschlief3lich
der Gesundheitsfiirsorge'®. Dasselbe betriftt die evangelische Diakonie, die auch ihre helfende
Tédtigkeit breit entwickelt hat. Es war moglich, weil in Deutschland eine starke, verfassungsrecht-
lich verankerte, offentliche Position der Kirchen geschaftt wurde. Diese Position fufit auf den
zwei Pfeilern: ,, Achtung weitestgehender Unabhéngigkeit der Kirchen seitens des Staates in der
Regelung ihrer eigenen Angelegenheiten und, auf der Grundlage gegenseitiger Unabhangigkeit,
partnerschaftliche Kooperation zum Vorteil der Allgemeinheit in allen Fragen und Bereichen,
in denen den Kirchen nach deren Selbstverstindnis eine besondere Verpflichtung und Kompe-
tenz zukommt.“”” Die Rechtsordnung im Bereich der Beziehungen zwischen Staat und Kirche
basiert auf drei Prinzipien: die Neutralitit, der Toleranz und die Paritét. Es besteht keine Staats-
kirche, Kirche und Staat sind getrennt, aber beide sollen sich um die menschlichen Bediirfnisse
zusammen bekiimmern.*

Um die Lage der kirchlichen Hilfstrager in deutschem Sozialhilfesystem besser zu verstehen,
muss man das verfassungsrechtlich verankerte Prinzip der Subsidiaritat herbeirufen. Das Prinzip
wurde in Enzyklika Quadragesimo anno vom Papst Pius XI so definiert: ,Wie dasjenige, was der
Einzelmensch aus eigener Initiative und mit seinen eigenen Mitteln leisten kann, ihm nicht ent-
zogen und der Gesellschaftstatigkeit zugewiesen werden darf, so verstofit es gegen die Gerechtig-
keit, das, was die kleineren und untergeordneten Gemeinwesen leisten konnen, fiir die weitere
und libergeordnete Gemeinschaft in Anspruch zu nehmen.“* In Deutschland war aber das Subsi-
diaritatsprinzip langzeitlich spezifisch verstanden: ,was die freien gesellschaftlichen Krifte leisten
konnen, sollen ihnen staatliche und kommunale Stellen nicht entziehen diirfen®** Man sprach
sogar vom prinzipiellen Vorrang der freien Triger, weil nach § 10 des Bundessozialhilfegesetzes,
das von 1962 bis 2004 Art und Umfang der Sozialhilfe fiir hilfebediirftige Einwohner der Bundes-
republik Deutschland regelte, sollten die Triger der Sozialhilfe von der Durchfithrung eigener
Mafsnahmen dort absehen, wo die in Frage stehende Hilfe durch die freie Wohlfahrtspflege geleis-
tet werden konnte.® Ahnliches finden wir im aktuellen Sozialgesetzbuch, wo das Verhéltnis zur
freien Wohlfahrtspflege so bestimmt wurde:

(1) Die Stellung der Kirchen und Religionsgesellschaften des 6ffentlichen Rechts sowie der
Verbédnde der freien Wohlfahrtspflege als Tréger eigener sozialer Aufgaben und ihre Tatigkeit zur
Erfiillung dieser Aufgaben werden durch dieses Buch nicht beriihrt.

(2) Die Trager der Sozialhilfe sollen bei der Durchfithrung dieses Buches mit den Kir-
chen und Religionsgesellschaften des 6ffentlichen Rechts sowie den Verbanden der freien Wohl-
fahrtspflege zusammenarbeiten. Sie achten dabei deren Selbstindigkeit in Zielsetzung und
Durchfithrung ihrer Aufgaben.

(3) Die Zusammenarbeit soll darauf gerichtet sein, dass sich die Sozialhilfe und die Ttig-
keit der freien Wohlfahrtspflege zum Wohle der Leistungsberechtigten wirksam ergénzen. Die

18 Vgl. ibid., S. 211.

19 David SEEBER, Caritas in Staat und Gesellschaft, in: Hellmut PUSCHMANN (Hg.), Not sehen und handeln. Caritas: Aufgaben,
Herausforderungen, Perspektiven, Freiburg i.Br.: Lambertus, 1996, S. 188-189.

20 Vgl Gerhard ROBBERS, Panstwo i Kosciél w Niemczech, in: Gerhard ROBBERS (Hg.), Patistwo i Kosciét w krajach Unii Europejskiej,
Wroctaw: Kolonia Limited, 2007, S. 279.

21  Quadragesimo Anno, 79.

22 David SEEBER, Caritas, S. 188.

23 Vgl. ibid.
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Trager der Sozialhilfe sollen die Verbdnde der freien Wohlfahrtspflege in ihrer Tatigkeit auf dem
Gebiet der Sozialhilfe angemessen unterstiitzen.

(4) Wird die Leistung im Einzelfall durch die freie Wohlfahrtspflege erbracht, sollen die
Trager der Sozialhilfe von der Durchfithrung eigener Mafinahmen absehen. Dies gilt nicht fiir die
Erbringung von Geldleistungen.

(5) Die Trager der Sozialhilfe konnen allgemein an der Durchfithrung ihrer Aufgaben nach

diesem Buch die Verbande der freien Wohlfahrtspflege beteiligen oder ihnen die Durchfithrung
solcher Aufgaben iibertragen, wenn die Verbiande mit der Beteiligung oder Ubertragung einver-
standen sind. Die Trager der Sozialhilfe bleiben den Leistungsberechtigten gegeniiber verant-
wortlich.*
Fiir freie Hilfstrager ist die Interaktion mit 6ffentlicher Verwaltung von grofler Bedeutung. In
den 1990er Jahren dnderten jedoch ein paar Wohlfahrtsreformen die Regeln des Spiels. Die allge-
meine Strategie der offentlichen Behorden besteht nun darin, die Dienstleistungserbringer unter
wirtschaftlichen Druck zu bringen, sowohl durch Neuverhandlung der Bedingungen der 6ffentli-
chen Finanzierung als auch durch ein System des wirtschaftlichen Wettbewerbs. Der Staat hat be-
gonnen, das Angebot an Dienstleistungen mit gemeinniitzigen Anbietern zu verhandeln, um den
freien Wettbewerb zu 6ffnen.” Caritas und andere grofle freie Trager (z.B. Diakonie, Paritdtischer
Wohlfahrtsverband) verlieren allméhlich ihre privilegierte Position in dem System. Caritas bleibt
aber der grof3te soziale Arbeitgeber in Deutschland, der iiber 24 000 Einrichtungen betreibt.

Tab. 1 Die sozialen Einrichtungen der Caritas in Deutschland

Fachbereiche

Gesundheitshilfe 2.523
Kinder- und Jugendhilfe 11.510
Familenhilfe 892
Altenbhilfe 2913
Behindertenhilfe/Psychiatrie 2.269
Weitere Soziale Hilfen 4.284
INSGESAMT 24.391
Einrichtungstypen

Stationdre Einrichtungen 4.255
Tageseinrichtungen 11.073
Dienste der offene Hilfe 8.644
Aus- und Fortbildungsstitten 419
INSGESAMT 24.391

Quelle: Einrichtungsstatistik der Caritas in Deutschland (Stand: 2014), https.//www.caritas.de/cms/contents/caritas.de/me-
dien/dokumente/dcv-zentrale/statistik/caritas-statistik-di/einrichtungsstatistik-caritas-2014_v2.pdf?d=a&f=pdf [22.10.2017]

Rund 620.000 Menschen arbeiten beruflich in den Einrichtungen und Diensten, die der Caritas

24  Sozialgesetzbuch (SGB XII), Verhaltnis zur freien Wohlfahrtspflege (§ 5).
25 Vgl. BODE, A New Agenda, S. 216.
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bundesweit angeschlossen sind. Sie werden von etwa einer halben Million ehrenamtlichen und
freiwilligen Mitarbeitern in allen Fachbereichen der sozial-caritativen Engagement unterstiitzt®.
Evangelische Diakonie ist auch sehr grofler Arbeitgeber, der im Bereich Sozialdienste seit langem
tatig ist. Einige konkrete Zahlen dazu stellt untenstehende Infografik dar.

Diag. 1 Diakonie in Zahlen

525.707

hauptamtliche

Mitarbeitende 29°/°
Altenhilfe

25%
Kinder- und
Jugendhilfe

21%

Krankenhilfe

18%
Behindertenhilfe

700.000

freiwillig engagierte
Menschen 7%
Hilfen in besonderen

Situationen, Familienhilfe
und sonstige Hilfen

Quelle: Die Diakonie in Zahlen, https://www.diakonie.de/infografiken/die-diakonie-in-zahlen/ [22.10.2017]

Trotz aller Veranderungen, die in Sozialhilfesystem in letzten zwanzig Jahren durchgefithrt wur-
den, haben kirchliche Hilfsorganisationen in Deutschland breite Moglichkeiten tétig zu sein und
mit dem Staat auf vielen Feldern zusammenzuarbeiten.

2.3. Polen

Das Recht auf caritative Tétigkeit der Kirche(n) in Polen wurde im Grundgesetz und Konkordat

26 Vgl. © Caritas als Arbeitgeber, https://www.caritas.de/fuerprofis/arbeitenbeidercaritas/ arbeitgebercaritas/caritasalsarbeitgeber.aspx
[22.10.2017]
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bestitigt. Die Polnische Verfassung vom 2. April 1997 stellt fest, dass Kirchen und Staat zum
Wohle des Menschen und der Gesellschaft zusammenwirken sollen. Das Konkordat, das 1993
unterzeichnet wurde, aber erst 1998 ratifiziert, entscheidet, dass die caritative Tétigkeit kirchli-
cher Rechtspersonen gleichgestellt werden soll mit sozialer Tatigkeit der 6ffentlichen Einrichtun-
gen. Man kann also die Beziehungen zwischen dem Staat und den Kirchen sowie anderen Re-
ligionsgemeinschaften in Polen als Modell gegenseitiger Unabhingigkeit und Zusammenarbeit
bestimmen. Detaillierte Regeln der Zusammenarbeit im Bereich Sozialhilfe werden in ein paar
Gesetze bestimmt, die synthetisch besprechen werden.

Nach dem Gesetz iiber gemeinniitziger Titigkeit und Ehrenamt vom 2003 wurde die Tatigkeit
kirchlicher Organisationen mit der der anderen NGO’s gleichgestellt. Deshalb diirfen z. B. Di6-
zesan-Caritasverbande den Status der gemeinniitzigen Organisation erhalten. Der Status der ge-
meinniitzigen Organisation gibt verschiedene Steuervorteile, z. B. das Recht 1 % von Einkommen-
steuer (Personal Income Tax) zu erhalten. Das Gesetz regelt die Zusammenarbeit zwischen dem
staatlichen und nichtstaatlichen Sektor, also auch kirchlichen Organisationen. Die Zusammen-
arbeit umfasst vor allem:

a) vertragliche Realisierung von 6ffentlichen Aufgaben durch religiose Einrichtungen;
b) gegenseitigen Austausch von Informationen iiber geplante Tatigkeitsbereiche;
c) Abgabe von Stellungnahmen zu Gesetzesvorhaben.

Nach dem Sozialhilfegesetz vom 2004 soll die Sozialhilfe von der lokalen und zentralen Verwal-
tung organisiert werden im Partnerschaft u. a. mit Kirchen. Die 6ffentliche Verwaltung verleiht
den Kirchen Aufgaben aus dem Bereich Sozialhilfe und vergibt Zuschiisse fiir ihre Verwirkli-
chung. Dies geschieht auf der Grundlage offener Ausschreibungen. Jede kirchliche Organisation
muss also im Wettbewerb mit anderen Tragern stehen. Aufgrund der Regelung diirfen die Kir-
chen und kirchliche Organisationen Pflegeheime, Obdachlosenheime, Betreuungseinrichtungen,
spezialisierte Beratungsstellen und Kriseninterventionszentren betreiben und bei solcher Tatig-
keit mitfinanziert werden.

In Ubereinstimmung mit den Bestimmungen des Gesetzes iiber Familienunterstiitzung und Kin-
derpflegesystem vom 9. Juni 2011 kénnen kirchliche Organisationen Familien helfen in Form von
Beratung, Therapie, Mediation und rechtlicher Hilfe. Sie konnen auch Betreuungseinrichtungen
tiir Kinder und Jugendliche organisieren. Ein besonderer Teil ihrer Unterstiitzungsaktivitdten fiir
Kinder ist Vorbereitung der Pflegefamilien und das Adoptionsverfahren.

Ein wichtiger Téatigkeitsbereich der Caritas in Polen ist die Hilfe fiir sozial ausgeschlossenen. Wir
sollten hier das Gesetz iiber soziale Beschdftigung vom 13. Juni 2003 und Gesetz tiber Sozialge-
nossenschaften vom 27. April 2006 erwdhnen. Im ersten Fall sind die kirchlichen Institutionen
berechtigt, Zentren fiir Soziale Integration und Klubs fiir Soziale Integration zu initiieren und zu
tithren. Die Dienstleistungen solcher Zentren richten sich vor allem an Obdachlose, Langzeitar-
beitslose, Alkohol- und Drogenabhangige und auch Behinderte. Kurz gesagt: typische Empfanger
der Hilfe der Kirchen. Und Sozialgenossenschatft ist eine Vereinigung, die sich fiir die soziale und
berufliche Wiedereingliederung ihrer Mitglieder einsetzt. Der Kernpunkt ihrer Tatigkeit ist ein
gemeinsames Unternehmen, das auf der personlichen Arbeit seiner Mitglieder basiert. Man darf
also sagen, dass die Sozialgenossenschaft eine gute Form der Selbsthilfe bietet. Kirchliche Rechts-
personen in Polen sind zur Griindung Sozialgenossenschaften berechtigt und Caritas tut es so.
Das Gesetz iiber berufliche und soziale Rehabilitation und Beschdftigung behinderter Menschen vom
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27. August 1997 ermdglicht der Caritas Beschiftigungstherapie und Rehabilitationsaufenthalte
zu organisieren und durchzufiihren. Dariiber hinaus hat sie das Recht sog. Zentren fiir Berufliche
Aktivitat zu schaffen, die fur Behinderte bestimmt sind.

Gemifd dem Gesetz iiber die Forderung der Beschdftigung und den Institutionen des Arbeitsmarktes
vom 20. April 2004 sind die kirchlichen Organisationen berechtigt Einrichtungen des Arbeits-
markts zu fiihren. Es geht hier um Arbeitsvermittlung und berufliche Aus- und Weiterbildung.
Caritas hat in diesem Bereich sog. Dienststellen fiir Arbeitslosenaktivierung gegriindet.

Wir sollten auch das Gesetz iiber Gesundheitseinrichtungen vom 30. August 1991 erwdhnen. Das
Gesetz ermoglicht Kirchen z. B. Krankenhduser, Gesundheitszentren, Pflege- und Heilkliniken,
medizinische Rehabilitationszentren und Hospize zu betreiben. Man kann dazu auch
Entgiftungszentralen fiir Alkohol- und Drogenabhingige zuzéhlen.

Die grofite kirchliche Hilfsorganisation in Polen ist katholische Caritas. Ihre Wurzeln reichen bis
in die 1920er Jahre zuriick. Zu der Zeit wurde das Engagement die kirchlichen Sozialhilfetrager
von Staat begriifit. Im Jahr 1950 wurde durch die Entscheidung der kommunistischen Behdrden
Caritas als Kirchenorganisation aufgelost. Kurz vor der Wende, im Mai 1989, wurde das Gesetz
iiber Beziehung zwischen Staat und Katholischen Kirche verabschiedet. In dem Gesetz wurden
Caritas Polens und Didzesancaritas als Rechtspersonen der Katholischen Kirche explizit benannt.
Infolge solchen Gesetzes kam es zur Wiederbelebung der Caritas und als erste hat die Caritas von
Ditzese Oppeln ihre Tiétigkeit angefangen. Es war am 9. November 1989. Am 10. Oktober 1990
wurde Caritas Polens etabliert als pastorale Institution der Polnischen Bischofskonferenz?. Die
Caritasstrukturen in Polen bestehen jetzt aus:

« Caritas Polens

o 41 Caritas der rom.kath. Di6zesen

o 2 Caritas der griech.kath. Didzesen

o Caritas der Militardiozese

o Caritas des Hospitalordens des HI. Johannes von Gott
o Caritas der Pallottiner

o 4406 Caritasgruppen in Pfarrgemeinden

o 560 Schulkreise Caritas.

Die spezialisierten Einrichtungen werden am meistens von Didzesancaritas betreibt, aber manche
sind von Pfarrgemeindliche Caritas organisiert. Die konkreten Zahlen nach Art der Einrichtung
werden in der Tabelle 2 dargestellt.

Tab. 2. Die sozialen Einrichtungen der Caritas in Polen

Art der Einrichtung Anzahl
Heime fiir schwangeren Frauen und Miitter mit Kindern 15
Heime fiir Opfer von Gewalt 67
Tagesraume fiir Kindern 605
Kinderheime 12

27 Vgl. Tadeusz KAMINSKI, Caritas i polityka. Podmioty wyznaniowe w systemie pomocy spolecznej, Warszawa: Wydawnictwo UKSW,
2012, S. 239-244.
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Zentren fiir Adoptionsverfahren 4

Pflegeheime fiir alte Menschen 55

Seniorenklubs und Seniorentagesrdume 19
Caritas-Sozialstationen 175

Héusliche- und stationdre Hospize 43

Beratungsstellen und Therapieanstalten fiir Alkohol- und Drogenabhangige 4

Werkstitte der Beschaftigungstherapie 62

Geforderte (Betreute) Wohnungen 67
Aktivierungszentren fiir Arbeitslosen 10

Zentren fiir soziale Integration 3

Klubs fiir soziale Integration 9

Obdachlosenheime und andere Hilfestdtten fiir Obdachlosen 95

Kiiche fiir die Armen 109

Hilfszentren fiir Migranten und Fliichtlinge 5

Quelle: W stuzbie ludziom. Raport roczny 2010 Caritas w Polsce, passim.

Berichte einiger Didzesan-Caritas zeigen, dass sie ein zuverldssiger Partner der lokalen Verwal-
tung und in einigen Fillen (wie die Hilfe fiir Obdachlose) auch der Zentralverwaltung sind. Zu
den mit der Caritas kooperierenden staatlichen Behorden gehoéren: Ministerium fiir Familie,
Arbeit und Sozialpolitik, Ministerium fiir innere Angelegenheiten und Verwaltung, Staatlicher
Fonds fiir die Rehabilitation von Menschen mit Behinderungen, Kanzlei des Senats oder Agentur
tiir Agrarmarkte. Auf der lokalen Ebene sind es Gemeinde-, Stadt- und Landkreisverwaltung und
Landesdmter. Nicht nur die Didzesanorganisationen der Caritas, sondern auch die Pfarrgemein-
dlichen Caritas sind anerkannte und geschitzte Trager des lokalen sozialen Unterstiitzungssys-
tems, was dadurch bestdtigt wird, dass ihre Aktivititen in die lokalen Strategien zur Lésung so-
zialer Probleme einbezogen werden?.

3. Schwierigkeiten/Risiken der sozial-caritativen Tatigkeit im Rahmen der
offentlichen Sozialhilfe

Fiir die kirchlichen Hilfsorganisationen, die mit 6ffentlicher Verwaltung im Bereich der Sozial-
hilfe kooperieren, gibt es einige Vorteile. Es ist z. B. die Moglichkeit eine regelmiafSige finanzielle
Unterstiitzung fiir die Tatigkeit zu erhalten und dadurch eine stabile Position als Dienstleistungs-
trager aufzubauen. Dank dem konnte man in eigene Infrastruktur investieren und professionelle
Mitarbeiter beschiftigen. Es sind aber ein paar Risiken besonders zu nennen, die dabei entstehen
konnen. Manche von ihnen betreffen alle NGO, einige sind fiir Faith-Based Organisations spe-
zifisch.

Wenn es um die Risiken fiir alle NGO’s geht, gibt es zwei allerwichtigsten®. Erstens, ist es ein teilwei-

28 Vgl ibid,, S. 285-287.
29 Vgl Piotr FRACZAK, Organizacje pozarzadowe a pafistwo — w poszukiwaniu rownowagi, Trzeci Sektor 20/2010, S. 35.
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ser oder gar vollstaindiger Verlust der Unabhdngigkeit von staatlichen Strukturen. NGO’s soll-
ten in allen Bereichen vom Staat unabhingig sein und bleiben, weil es ihr Erkennungszeichen
ist. Vertrage und damit verbundene Gelderhaltung von der offentlichen/staatlichen Institutio-
nen konnen bewirken, dass eine formell Nichtregierungsorganisation dhnlich wie eine staatliche
Agentur funktionieren werde. Es werden die Regeln der offentlichen Verwaltung angenommen,
die nicht immer fiir das Engagement der freien Hilfetrager geeignet sind. Es wird hier z. B. grofle
Biirokratie gemeint. Man spricht also tiber die Verstaatlichung der NGO’s. Der Staat oder die
lokale Verwaltung mdochte eine solche Organisation kontrollieren, wenn das Geld dieser Organi-
sation zugewiesen wird. Es ist verstandlich, aber es kann zu einem weitreichenden Eingriff in die
Autonomie der Organisation fithren. Die zweite Gefahr fiir alle Nichtregierungsorganisationen ist
die Gefahr der Vermarktung der Tétigkeit. Organisationen tibernehmen Geschiftsregeln, um im
offenen Markt der Sozialdienstleistung mehr konkurrenzfahig zu werden. Wenn aber NGO’s wie
eine Firma funktionieren, dann kann es dazu kommen, dass Hilfebediirftige als Klienten betrach-
tet werden, die nur dem Gewinn dienen.

Es gibt auch Risiken, die fiir kirchlichen Hilfsorganisationen spezifisch sind. Die Organisationen
konnen z. B. ihre eigene Identitdt verlieren, wenn sie einfach als ordentlicher Arbeitgeber betrach-
tet werden. In diesem Kontext sollte man eine heftige Diskussion iiber sogenanntes Caritas-Leit-
bild erwahnen, die im Deutschen Caritasverband vor fast 30 Jahren gefiihrt wurde. Damals haben
viele deutschen Caritasmitarbeitern zugegeben, dass ihre Arbeit gar nichts mit dem Glauben zu
tun habe, d. h. im Rahmen kirchlicher Institution auch die tétig sind, die den Glauben an Gott in
ihrer helfenden Tétigkeit fiir irrelevant halten. Man hat sogar von ,,zunehmender Sakularisierung
einer kirchlich gebundenen Diakonie und Caritas™® gesprochen. Und jetzt, in Zeiten der fortlau-
fenden Professionalisierung und Okonomisierung ist es eine sehr aktuelle Gefahr.

Die kirchlichen Sozialhilfetrager sollten sich also um ihre Glaubwiirdigkeit kimmern nicht nur
als professionelle Organisationen, sondern auch als solche, die im Glauben verankert sind. Sie
miissen ihre Arbeit mit hoher Qualitédt ausiiben und im Einklang mit eigener geistiger Mission
zu bleiben. Es ist notwendig sowohl fiir die Behorden als auch fiir die Gldubigen glaubwiirdig
zu sein. Es kann manchmal schwierig gehen, weil es sehr oft von ideologischer Orientierung
der lokalen Verwaltung abhingt, ob die kirchliche Organisation eine Chance erhilt, sich um
Realisierung der Sozialhilfeaufgaben zu bewerben. Selbst wenn es gelingt, konnen schwierige
Bedingungen auferlegt werden, z. B. in einem Obdachlosenheim, der aus offentlichen Mitteln
unterstiitzt wird, keine Heilige Messe gefeiert werden darf. So etwas kann Geldgeber anfordern
und die Organisation muss die Vertragsbedingungen erfiillen.

In der sozial-caritativen Téatigkeit der kirchlichen Organisationen spielen bedeutende Rolle ehren-
amtliche Mitarbeitern. Sie iibernehmen am meistens die Aufgaben, die keine besonderen pro-
fessionellen Fidhigkeiten bendtigen. Es gibt aber auch Ehrenamtliche, die hochqualifiziert sind
und sich als pensionierte einsetzen konnen. Das Problem besteht darin, dass sich in manchen
Landern immer weniger Menschen im sozialen Bereich engagieren mochten. Es gibt auch eine
abnehmende Bereitschaft, fiir die caritative Arbeit der Kirche zu spenden.’ Den Organisationen,
die hauptsichlich auf der ehrenamtlichen Arbeit und auf privaten Spenden basieren, ist es sehr
schwierig ihre Aktivitat weiterzufiihren.

30 Josef ERNST, Caritas: Biblisch, in: P. Eicher (Hrsg.), Neues Handbuch theologischer Grundbegriffe, Miinchen: Kosel, 1991, Bd. 1, S. 255.
31 Vgl. BODE, A New Agenda, s. 216-217.
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Konklusion

Sozial-caritative Tatigkeit bleibt eine wichtige Aufgabe der Kirche und einzelner Christen in
heutiger Welt, obwohl es in vielen Landern entwickelte Systeme der 6ffentlichen Sozialhilfe gibt.
Der Rahmen fiir diese Aktivitdt wird vom Verhiltnis zwischen Staat und Kirche gebildet und
sogar dort, wo strikter Trennungsmodell funktioniert (z.B. in Frankreich), haben die Kirchen die
Moglichkeit mit dem Staat zugunsten der Hilfebediirftigen zu kooperieren. Fiir kirchliche Orga-
nisationen ist es sehr wichtig, ihre Identitét bei solcher Tétigkeit zu bewahren und sich nicht in
typische NGO’s oder Marktunternehmen zu verwandeln.

Kontakt

Dr. hab. Tadeusz Kaminski

Institut fur Politikwissenschaften
Kardinal-Stefan-Wyszynski-Universitat in Warszawa
t.kaminski@uksw.edu.pl
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Studie/clanky- varia (Studies - Varia)

V jakém smyslu je podle Bonaventury Buh pokorny

(K osmistému vyroci Bonaventurova narozeni)
Ctirad Vaclav Pospisil

Abstrakt

Autor se vtomto pfispevku snazi rozklicovat problematiku pojeti pokory v dilech Bonaventury
z Bagnoregia (1217-1274) a zejména otazku, zda Blh je podle tohoto myslitele pokorny. Na
zakladé analyzy fady spisti zminéného mistra dospiva autor ke zjisténi, Zze pokora jako pohr-
dani sebou nemuze mit v Bohu své misto, nicméné pokora pravdivosti, ktera je prazdkladem
spolecenstvi, je podle Bonaventury tajemné pfitomna v imanentni Trojici.

Klicova slova: Scholasticka teologie, d&jiny teologie, Bonaventura, frantiskanska spiritualita,
pokora

Uvod

Dluzno predeslat, ze v roce 2017, kdy si pfipominame celou fadu vyznamnych kulatych vyrodi, je
to pravdépodobné 800 let od narozeni velkého kiestanského filosofa, teologa a mystika Bonaven-
tury z Bagnoregia, coz je vyzvou k pfipomince a oslavé. O pfesném datu pocatku zivota Serafické-
ho doktora nam neni zndmo zhola nic. Neni v$ak tajemstvim, Ze titul mistra v oboru teologie na
parizské univerzité nebyl v oné dobé udélovan nikomu, kdo neprekrodil ctyticet let véku. Jelikoz
leto$ni oslavenec dosahl zminéné védecké a pedagogické hodnosti v roce 1257 a jelikoz zaroven
nevime nic o tom, ze by byl od ¢ehokoli dispensovan, je velmi snadné dobrat se nejzazsiho data
jeho narozeni, které by tak pfipadlo pravé na rok 1217. Neni v$ak vylouceno, ze Bonaventura
spatfil svétlo tohoto svéta i o néjaky rok drive.

Pro tplnost si dovolime informovat, Ze ve dnech 14.-16. 11. 2017 se odehral na ptadé rimské Gre-
goriany skute¢né dlouhodobé peclivé pripravovany tfidenni celosvétovy bonaventurovsky kon-
gres, na némz autor této studie prednasel o problematice Bonaventurovy soteriologie a teologie
ktize. Zacatkem letosniho Cervna se konalo velké tfidenni mezinarodni bonaventurovské sym-
posium v polském Krakové, kde autor této studie prednasel na podobné téma. V ceském prostre-
di byly pfipominky tohoto pro vSechny kiestanské filosofy a teology vyznacného data ponékud
skromnéjsi. Na CMTF UP byl v prvnim semestru $kolniho roku 2017-2018 nabidnut studentiim
a véem zajemctim kurs o Bonaventurové teologii krize. Na zacatku zminéného semestru navic ve
spolupraci s kolegy z Filosofické fakulty UP probéhla na ptidé CMTF UP v Olomouci bonaventu-
rovska akademie za ucasti pana rektora UP i olomouckého arcibiskupa. Podaftilo se také ptipravit
vzdélavaci potady pro Radio Proglas. Nakladatelstvi Krystal k tomuto vyrodi prispélo tretim vy-
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danim ceského prekladu nejslavnéjsiho Bonaventurova spisu Itinerarium mentis in Deum (Puto-
vdani mysli do Boha). Na toto tfeti vydani odkazujeme nize v poznamkach. K iniciativam tohoto
druhu patii i nyni predkladana studie.! Doufejme, Ze to malo, co je autor tohoto prispévku scho-
pen poskytnout, probudi i v ¢eskych hlavach trochu vice zajmu o Gzasny poklad, ktery se nachazi
skryt v poli Bonaventurova myslenkového odkazu.

Uvazime-li, jakou roli hraje ve frantiskanské spiritualité a nasledné také christologii i teologii po-
kora, pak se zda byt velmi vhodné zamérit nasi pozornost v roce osmistého vyroci Bonaventu-
rova narozeni pravé timto smérem. Nejde ale pochopitelné jenom o frantiskanskou spiritualitu
a teologii, kterou nékdo miize vnimat jako pouhou teorii, nebot pokora je thelnym kamenem
kazdé autentické krestanské spirituality a praxe. Jak ctenaf uvidi niZe, problematika pokory se po-
chopitelné nemuze tizce nedotykat pastorace, charitativni a socidlni prace, protoze jde o jednu ze
zékladnich pristupovych cest k druhym. Otdzka pokory Boha navic rozhodné neni oddélena od
otazky nasi pokory. Mezi teologii v izkém slova smyslu a antropologii totiZ panuje pomér srov-
natelny se spojitymi nadobami. Nejsme snad stvofeni k obrazu Boha (srov. Gn 1,26) a nemame
usilovat o to, abychom byli dokonali jako nas nebesky Otec (srov. Mt 5,48)? A pravé na tom zavisi
smysluplnost, opravdové krestanska a autenticky humanni motivace veskerého naseho snazeni.
Chceme-li se ponofit do vyse avizovaného tématu, musime si nejprve uvédomit, Ze vyraz ,,poko-
ra” (tapeinotes, humilitas) mize nabyvat vyrazné odli$nych vyznamt. Kuptikladu anticti filosofo-
vé vnimali pokoru jako skromnost, slabost, dokonce jako nevzdélanost. Kuprikladu podle Aris-
totela je pokorny clovék protikladem clovéka velkodusného, tedy nékdo malodusny. Neni tedy
divu, Ze zminény filosof vnimal pokoru ne pravé pozitivné.? Zidovska a kiestanskd myslenkova
tradice nahlizi na pokoru uplné jinak. Jde o primarné pravdivé védomi ¢lovéka ohledné vlastni
stvorenosti, zavislosti na Stvoriteli. Ten, kdo se sam vyvysuje, se dostava do situace nedisponova-
nosti viici Bozimu obdarovani. Protikladem sebepovysovani je povyseni véfictho od Hospodina.
Tento stav nového povzneseni od druhého, tedy od Nejvyssiho vsak neni v protikladu s pokorou.
Cirkevni otcové jako naptiklad Klement Alexandrijsky, Origenes, Rehot Nyssky, Bazil, Hilarius
z Poitiers, Ambroz, Jan Chryzostomos podtrhovali, Ze pokora predstavuje zakladni krestanskou
ctnost, je tudiz do jisté miry rozlisujici znamkou pravého krestana.’ Nejdiiraznéjsi mezi vsemi byl
v tomto smyslu Augustin z Hippo.*

Jiz na tomto misté by mélo byt ziejmé, Ze otazka, zda a zejména v jakém slova smyslu je Biih
podle Bonaventury z Bagnoregia pokorny, bude v zasadé neoddélitelné spjata s problematikou
pojeti pokory, pfipadné s rozliSovanim urcitych druhti pokory. Na odpovédi pak vyrazné zavisi,
jestli pojednani o pokorte patii vylucné do etiky a spirituality, anebo zaroven plnopravné také do
teologie v uzkém slova smyslu.

V prvnim oddilu této studie se zaméfime na to, jak se k otazce pokory Boha stavéji prozatim in-
terpreti Bonaventurova mysleni. Nasledné si kratce pripomeneme, jak na tuto otazku odpovidali
cirkevni otcové, mistfi rodici se scholastiky a svaty Frantisek z Assisi. Ve druhé ¢asti prispévku se
pak zaméfime jednak na to, jaké druhy pokory Bonaventura rozliSoval, jednak na feseni otazky
pokory Boha v jeho podani, a to v dilech vzniklych pfed rokem 1259. Ve tfetim bodu této stu-
die u¢inime totéz, avsak predmétem naseho zajmu budou spisy Serafického doktora z obdobi let

1 Ponékud zarazejici je, Ze Cesti frantiskani k pfipomince daného vyro¢i nepodnikli v zasadé nic.
Srov. Ethica Nicomachea, 1123b-125a 30.

3 Srov. Pierre ADNES, Humilité, in: Dictionnaire de Spitiritualité Ascétique et Mystique VII, ed. Marcel VILLER - Ferdinand CAVALLERA
- Joseph DE GUIBERT, Paris, 1969, s. 1136-1187, zde s. 1152-1153.

4 Srov. Deborah W. REDDY, Umilta, in: Agostino. Dizionario enciclopedico, ed. Allan FITZGERALD - Luigi ALICI - Antonio PIERETTI,
Citta Nuova: Roma, 2007, s. 1414-1422, zde 1415.



ngklxseri’ros 2012 178

1259-1274. V zavéru pak odpovime na otazku, zda je podle Bonaventury Bih pokorny, a pokud
ano, pak v jakém smyslu ma byt tato vypovéd chapana.

1. Predpoklady zkoumani Bonaventurova pojeti pokory

Nejprve upozornime na stav dané otazky v druhotné literatufe, protoze minéni autort nejsou
v této zalezitosti jednoznac¢na. Ve druhém kroku pak pfipomeneme, jak o pokofe Boha smysleli
néktefi cirkevni otcové, mistii rodici se scholastiky a svaty FrantiSek z Assisi.

1. 1. Status questionis

Jestlize se omezime na to nejzasadnéjsi, je vskutku snadné konstatovat, ze hlavnim predstavitelem
minéni, podle néhoz by Bonaventura mél byt zastincem Bozi pokory, je Alexander Gerken.” Ke
Gerkenové interpretaci se hlasi i W. Hiilsbusch® a Z. Hayes’. Musime v3ak zcela oteviené pfiznat,
ze Gerken svoje zakladni tvrzeni o pokore Bozi opird téméf vyhradné o mista, na nichz Bona-
ventura hovofi o pokore vtéleného Boziho Syna. Posledné zminény badatel pak uzavira, ze Bih
je pokorny, protoze v dile vtéleni se Bozi Syn projevil jako pokorny,® vrcholnym a definitivnim
zjevenim této Bozi pokory je kfiz JeziSe Krista.” V dané souvislosti ale neni urcité bez vyznamu, Ze
o podrobnéjsi studii vénované pfimo problematice pojeti pokory v Bonaventurové dile,' kromé
minulych pokust autora této studie, nam zatim neni nic zndmo.

Je vsak teba oteviené priznat, Ze neni pravé snadné nalézt v Bonaventurové dile mista, ktera by
jasné vypovidala o Bozi pokore, o c¢emz svéd¢i mimo jiné to, Ze v prestiznim francouzském slov-
niku spirituality se o Serafickém doktorovi jako zastanci Bozi pokory nehovori."! Na druhé strané
ale znalec Bonaventurova dila intuitivné ddva Gerkenovi za pravdu také proto, Ze o Bohu, ktery
je pokora, se jasné vyjadril zakladatel frantiskanského radu a hnuti. Jistou vahavost naseho mis-
tra vSak dobre pochopime, kdyz si uvédomime, Ze renomované autority v této véci nebyly v jeho
dobé zcela zajedno.

1. 2. Razné nazory na Bozi pokoru v Bonaventurové dobé

Jiz v tvodu k celému tomuto pfispévku jsme upozornili na to, Ze hodnoceni pokory ze strany
antickych filosofti bylo velmi odli$né od toho, s ¢im se setkdvame v Bibli a nasledné v tom, jak vni-
mali pokoru cirkevni otcové, ktefi v ni spatrovali zakladni charakteristiku autentické kfestanské
mentality a spirituality. Jestlize v této véci byly kfestanské autority zajedno, v otazce Bozi pokory
to rozhodné tak jednoznacné nebylo.

5  Srov. Alexander GERKEN, Theologie des Wortes: Das Verhdltinis vom Schopfung und Inkarnation bei Bonaventura, Disseldorf, 1963, s. 315-334.

6  Srov. Werner HULSBUSCH, Elemente einer Kreuzestheologie in den Spitschriften Bonaventuras, Diisseldorf, 1968, s. 182; 184.

7  ,Not onlyis God a mystery of love, but even more, He is a mystery of humble love. The movement of God’s love is not only a descendent,
but a condescension; for He takes the reality of humankind so seriously that He assumes human reality with its pain and misery to
Himself.“ Zachary HAYES, The Hidden Center: Spirituality and Speculative Christology in St. Bonaventure, Paulist Press, New York -
Ramsey - Toronto, 1981, s. 136.

8 ,In der Inkarnation wird also die Demut Gottes sichtbar, die in seiner Ewigkeit als Sinngrund dafiir lebt, dass er sich iiberhaupt nach
auflen verschenken will.“ GERKEN, Theologie..., s. 319-320.

9 ,..dasKreuz... Esist die letzte Manifestation der géttlichen Demut, der Bewegung in das Leere hinein, ein untiberbietbares Zeugnis der
gottlichen, sich neigenden Liebe, ... GERKEN, Theologie..., s. 320.

10 'V tomto prispévku se nejenom shrnuje, ale také vyrazné prohlubuje to, co autor tohoto prispévku o pojeti pokory v dile Serafického
doktora ped lety ptedlozil v monografiich: Ctirad Vaclav POSPISIL, Soteriologie a teologie kiiZe Bonaventury z Bagnoregia, Nakladatelstvi
L. Marek: Brno, 2002; La salvezza delluomo e la teologia della croce di Bonaventura da Bagnoregio, Paolo Gaspari editore: Udine, 2010.

11 Srov. ADNES, Humilité..., s. 1136-1187 (1168-1169).
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Za hlavniho a nejradikalnéjsiho zastance Bozi pokory je nutno oznacit svatého Augustina, jehoz
vyroky o prikladnosti bozské pokory,'* o pokorném Bohu'’ a o Bozi pokofe'* Bonaventura jisté
znal. Hipponsky biskup hovofi o Bozi pokore vcelku pochopitelné v tizké souvislosti s ikonem
vtéleni a s udalosti ukfizovani Jezise Krista.'® Vime jiz, Ze Augustin predstavoval pokoru jako
zékladni rozliSovaci znameni kfestanstvi, které jeho vyznavace odlisuji od pohanskych filosofi."”
Neni tedy divu, ze mezi interprety Augustinova dila panuje naprosta shoda v tom, ze hippon-
sky biskup Bohu skute¢né pripisoval pokoru,'® ktera je opakem pychy a tim padem i jakéhokoli
hrichu. Jestlize Btih je véemocny a vSevédouci, pak tvrzeni o jeho pokornosti vyzniva velmi pro-
vokativné a paradoxné. Pochopitelné to zaroven nebyvale prohlubuje nasi koncepci pokory jako
takové. Tato Bozi pokora je v izkém sepéti s kenozi Slova,' v nizZ se definitivné zjevuje a stava
paradigmatem pro nové smysleni, které je spjato s evangeliem.

Jisté nikdo nebude pochybovat o tom, kdyz fekneme, Ze druhym inspira¢nim zdrojem byl pro Bo-
naventuru bezesporu Frantisek z Assisi, ktery nevaha ve svych modlitbach na zakladé své intuice
vzyvat Hospodina pfimo jako pokoru a jako trpélivost.?

Existoval vsak také opacny nazor, podle néhoz lze pokoru pfipisovat pouze prijaté lidské ptiroze-
nosti vtéleného Slova, a nikoli Bohu jako takovému. Tak vypovidal napriklad svaty Anselm.*! Bozi
Syn se stal pokornym vyhradné proto, ze ¢clovék zhresil pychou, rozhodl se tudiz zachranit ho
svoji lidskou pokorou. Zakladni problém tedy tkvi v tom, zda pokoru ma teolog ptipisovat oso-
bé Slova jako jeji trvalou charakteristiku, a proto ji také vnimat jako vlastnost samotného Boha,
anebo zda ji ma pripisovat pouze prijaté lidské prirozenosti Slova. Tomu plné odpovidaji také dva
zékladni myslenkové proudy v kfestanské tradici. Prvni smér 1ze charakterizovat jako ,,sestupné
kenoticky“ a ma svij pavod v Origenovi a Bazilovi, ktefi pfipisuji Kristovu pokoru a trpélivost
osobé Slova, a vidi proto v Kristové mentalité zjeveni Bozi pokory a trpélivosti. Druhy proud,
ktery lze popsat jako ,vzestupné soteriologicky ¢i asketicky®, vnima Kristovu pokoru pouze jako
reakci na lidsky hrich, a proto pfisuzuje dané charakteristiky jen ptijaté lidské prirozenosti. Mezi
zakladni predstavitele druhého sméru patfi Jan Cassianus, svaty Benedikt, svaty Bernard z Clair-
vaux, svaty Anselm z Canterbury, Alan ab Insulis.?

12 Srov. napt. AUGUSTIN, Epist. 118, 3, 17; PL 33, s. 440-441.

13 Srov. AUGUSTIN, In Iohannis Evangelium Tractatus, 25, 16; PL 35, s. 1604. AUGUSTIN, Enarrationes in Psalmos, 33,1, 4; PL, 36, s. 302.

14 Srov. AUGUSTIN, De Trinitate, 1V, 2, 4; PL 42, s. 889. De Trinitate, X111, 17, 22; PL 42, s. 1031. AUGUSTIN, De civitate Dei, IX, 20; PL 41,
s. 273. AUGUSTIN, Sermo 184, 1, 1; PL 38, s. 995.

15 ,Pochop nejprve Bozi pokoru. Kvili sobé bud pokorny, protoze Biih se uracil byt pokornym pravé kvili tobé, jisté nikoli kvuli sobé.
Pochop tedy pokoru Kristovu, u¢ se byt pokorny a nezpychni.“ AUGUSTIN, Sermo 117, 10, 17; PL 38, 5. 671. — ,,Cape prius humilitatem
Dei. Dignare esse humilis propter te, quia Deus dignatus est humilis esse propter eumdem te; non enim propter se. Cape ergo humilitatem
Christi, disce humilis esse, noli superbire.*

16 Srov. Otto SCHAFFNER, Christliche Demut. Des hl. Augustinus Lehre von der Humilitas, Wiirzburg 1959, s. 106.

17  Srov. napt. AUGUSTIN, Epist., 118, 22; PL 33, s. 442. Sermo 160, 4; PL 38, s. 875. Sermo 151, 4; PL 39, s. 1538. De civitate Dei, 14, 13; PL 41, s. 421.

18 Srov. REDDY, Umilta..., s. 1416; srov. také Vittorio MAURO, Umiltd, in: Lexicon - Dizionario Teologico Enciclopedico, ed. Vito
MANCUSO - Luciano PACOMIO, Casale Monferrato, 1993, s. 1090-1092.

19 Kdyz komnetuje De Trin., IV, 2, 4, Jean Plagnieux poznamendva: ,,Cest 1& quon trouve cette expression étonante: une humilitas Dei, qui
constitue avec sanguinis justi la rangon de notre salut. Humilitas Dei! Et ce nest pas simple communication des idiomes; il sagit bien de la
kénose affectant la divinité. Quel accent neuf dans une contemplation d’allure volontiers philosophique et quel scandale pour des oreills
néoplatonicinnes! Jean PLAGNIEUX, ,Influence de la lutte antipélagienne sur le De Trinitate ou: Christocentrisme de saint Augustin,
in : Augustin Magister. Congres International Augustinien, Paris 21.-24. 9. 1954 11, Paris, 1955, s. 817-826, zde s. 821.

20 ,Tyjsilaska, Ty jsi moudrost, Ty jsi pokora, Ty jsi trpélivost. Laudes Dei Altissimi 4, in Kajetan ESSER, Gli scritti di s. Francesco d’Assisi,
Padova: Messaggero, 1982, s. 171. — ,, Tu es amor, caritas, tu es sapientia,tu es humilitas, tu es patientia, ...“ Velmi dobfe mapuje tuto
problematiku ve FrantiSkovych spisech a v hlavnich legendach zabyvajicich se Zivotem assiského svétce Johannes Baptist FREYER, Der
demiitige und geduldige Gott. Franziskus und seine Gottesbild - ein Vergleich mit der Tradition, Roma, 1989, s. 230-233.

21 Srov. napt. ANSELM, Cur Deus homo, 1, 8, in: ed. SCHMITT, S. ANSELMI CANTAURIENSIS ARCHIEPISCOPI OPERA OMNIA II.,
Romae, 1940, s. 38-133, zde s. 59-60.

22 Pokud se jednd o rozliseni myslenkovych proudu a zatazeni jednotlivych autort srov. FREYER, Der..., s. 222-229.
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2. Pokora v dilech prvniho obdobi Bonaventurovy tvorby, tedy pred rokem 1259

Zkoumat to, jak Bonaventura pojimal pokoru, neni rozhodné jednoduchym podnikem jednak
proto, Ze vyraz ,,pokora”“ se vyskytuje témér na kazdé strané zejména spisii,” predevsim pak téch
vzniklych po roce 1259, jednak proto, ze doposud kupodivu neexistuje systematicka studie za-
méfend na toto téma.” Projdeme tedy postupné nejdulezitéjsi texty, v nichz se na$ mistr danou
problematikou zabyva podrobnéji.

2. 1. Razné druhy pokory v De perfectione evangelica, QD. I

K témto verejnym disputacim i k zdvérecné redakci textu doslo jesté za parizského plisobeni na-
$eho autora na taméjsi univerzité v letech 1255-1256,* setkavame se tedy s Bonaventurovymi na-
zory z obdobi pfed jeho zvolenim za generalniho ministra frantiskanského radu. Dale je tfeba si
uvédomit, Ze disputace se odehrdla v obdobi prvniho stfetu mezi mendikanty a svétskymi univer-
zitnimi mistry o idedl evangelijni chudoby, procez Giovanni Fidanza musel byt velmi obezfetny
a davat si pozor na kazdé své slovo.

Rozhodujici otazkou je, zda pokora ma sviij vé¢ny pravzor v Bohu. Bonaventura odpovida - jak
je jeho zvykem - rozvazné a diferencované:

Ohledné toho, ze kazda ctnost ma pravzor v Bohu, je tfeba fici, Ze vzhledem k tomu, co je
jeji naplni, tedy neprekracovat vlastni meze, ma v Bohu pravzor, av§ak vzhledem k tomu,
co se tyka nedostatku a podfizenosti druhému, nemd pravzor v Bohu, ktery nema zadny
nedostatek, ani nikoho nad sebou. Aby se vSak ¢lovék kviili nedostatku vzoru neopomijel
pokorovat, libilo se Bohu vzit na sebe formu sluzebnika a v ni se pokorovat, znevazovat a se-
bou pohrdat, aby tak ostatni takovym ptikladem podnitil k dokonalému pohrdani sebou.”’

Pokora jakozto ,vilificatio sui“ pravzor v Bohu mit nemtize. Podle Bonaventury nema v Hospodi-
nu pravzor ani pokora jakozto podfizenost nékomu vys$$imu, protoze Biih sam je tim absolutné
nejvyssim. Mezi pokorou vtéleného Boziho Syna a pokorou Bozi je podstatny rozdil, vény pra-
vzor pokory totiZ neobsahuje nic, co je dluzno podfizenosti ¢lovéka, pochopitelné v Bohu nema
misto ani to, co je dluzno hfi$nosti clovéka. Zcela zasadni je ovSem konstatovani, ze urcité rysy
pokory v Bohu sviij pravzor maji, konkrétné se jedna o neprekrac¢ovani vlastnich mezi, o vérnost

23 Srov. Noel MUSCAT, The Life of Saint Francis in the Light of Saint Bonaventure’s Theology on the “Verbum Crucifixum”, Roma, 1989, s. 92.

24 Na tomto misté neni mozné dokazovat, ze zdsadnim predélem mezi prvnim a druhym obdobim dila Serafického doktora je rok 1259,
coz hluboce souvisi se spisem Itinerarium mentis in Deum. Srov. POSPISIL, La salvezza...,s. 191-238; POSPISIL, Soteriologie..., s. 167~
206; Ctirad Vaclav POSPISIL, La via della salvezza nell Ttinerarium mentis in Deum, Antonianum, 1997(78), vol. LXXII/1., s. 53-77. Pro
informaci si dovolim pfipomenout existujici ¢esky preklad spisu Itinerarium: SV. BONAVENTURA. Putovini mysli do Boha, preklad,
poznamky, uvodni studie Ctirad Vaclav POSPISIL, Praha: Krystal OP, 1997, 3. vydani 2017.

25 Srov. GERKEN, Theologie...,s. 315-334. MUSCAT, The Life..., s. 92-93; 211-214. Ambroise NGUYEN VAN SI, La théologie de I'imitation
du Christ daprés saint Bonaventure, Roma: Antonianum, 1991, 105-108. Pravé zminéni autofi jednak necituji Zddnou jinou studii, ktera
by se zabyvala problematikou pokory v dile naseho mistra, jednak sleduji zékladni tématiku své studie, a proto se ani nepokouseji
o to, aby poskytli kompletni pojedndni o problematice pokory u Bonaventury. O obtiznosti tématu svéd¢i i skute¢nost, ze FREYER, Der
demiitige..., se ve svém dile Bonaventurovi jaksi vyhybd a o jeho pojeti pokory ndm netika naprosto nic.

26  Srov. Balduinus DISTELBRINK, Bonaventurae scripta authentica dubia vel spuria critica recensiva, Roma: Istituto Storico Cappuccini,
1975, s. 11; Jacques Guy BOUGEROL, Opere di San Bonaventura - Introduzione generale, Roma: Citta nuova, 1990, s. 209.

27 Perf. ev., QD. 1, resp. 11. 12,; V, 124b. ,,Ad illud, quod omnis virtus habet exemplar in Deo; dicendum, quod humilitas quantum ad hoc
quod est completionis in ipsa, scilicet non excedere metas suas, exemplar habet in Deo; quantum ad hoc autem, quod respicit defectum
et subiectionem ad alterum, non habet exemplar in Deo, qui nullum habet defectum, nullum habet superiorem. Ut tamen homo propter
defectum exemplaris non negligeret humiliari, placuit Deo assumere formam servi et in illa humiliari, contemni et vilificari, ut ceteri ex
tanto exemplari inflammerentur ad vilifictionem sui perfectam.”
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vlastni identité, o pfijeti vlastniho mista ve spolecenstvi, a to v§e v imanentni Trojici u Otce, Syna
a Ducha svatého shledavame. Bozi Syn svym vtélenim tedy nejenom zjevuje to, co je v Bohu ob-
sazeno, ale také jaksi doplnuje terapeutické prvky pokory, které vsak maji pouze prechodny raz.*
Tento rozdil mezi pokorou Vtéleného a pokorou Boha tedy neni diisledkem nedostatku pokory
v Bohu, nybrz disledkem stavu, do néhoz lidstvo upadlo kvuli hfichu. Uvedené zakladni rozliseni
zustane také trvalou charakteristikou Bonaventurova pojimani Bozi pokory.

Velmi dutlezité je, Ze zakladni definici pokory je v pravé analyzovaném dile ono ,,vilificatio sui* -
»pohrdani sebou®? Jelikoz Hospodin je svrchované dokonaly a také sebe sama hluboce pravdivé
poznava a hodnoti, prosté a jednoduse nemuze pohrdat sam sebou.”® Pokud ma ¢lovék pravdivée
pohrdat sam sebou, musi k tomu mit dostate¢né pohnutky, protoze sebepohrdani se stavi proti
jeho zcela pfirozenym inklinacim.

Tém, kdo nejprve namitaji, ze ctnost ladi s pfirozenosti a Ze prirozenost vzdy bazi po postu-
pu, je tieba fici, Ze i kdyz podle své vnéjsi podoby se ukon pokory, jimz je pohrdani sebou,
zda byt v nesouladu se sklonem pfirozenosti, avSak podle pravdy a podle vnitfniho zamé-
feni je opravdu v souladu s touto prirozenosti, a to pokud jde o ptivod a pokud jde o [jeji]
zachovani, i pokud jde o jeji prospéch.... Prospiva tedy v tom, Ze [pfirozenost] touzi pfijimat
pusobeni od nadfazené prirozenosti, jiz se poddava, aby od ni mohla byt dopliovana. Po-
névadz tedy pokora znamena uznavat vlastni nedostatecnost, tak tedy: vracet se sam k jakési
sjednocujici nepatrnosti, zahanét od sebe rozptylujiciho ducha zlehc¢ovani a pychy, podda-
vat se a otevirat se vlivu milosti shiry, to vSe tedy podle pravdy je v souladu s pfirozenymi
ukony a sklony.”!

Pohrdani sebou tedy neni samoucelné a neni také pravym divodem pokory jakozto ctnosti. Ucel
pohrdani sebou musi byt pozitivni, musi odpovidat pfirozenému sklonu k rtstu a pokroku. Pohr-
dani sebou je onou dispozici, jejiz pomoci se ¢lovék otevird piisobeni Boha a jeho milosti. Proto
také diky pokote se ¢lovék miize opravdu tésit z toho, ze md podil na Bozi prirozenosti.”* Toto
zaméfeni k Bohu a k tomu, aby se clovék stale vice Bohu podobal, je hluboce zakofenéno v lidské
prirozenosti. Proto je pokora spojena s celou fadou zasadnich duchovnich dobrodini. Zaroven je

28 ,Tomu, kdo namitd, Ze ctnost je dovednost spocivajici ve sttedovosti, je tfeba odpovédét, ze ... pohrdani sebou neni tolik ukonem ctnosti
formujici pfirozenost, nybrz spide napravujici priklad, proto také ma spise terapeuticky nez doplnujici raz.“ Perf. ev., QD. 1, resp. 3; V,
123ab. ,,Ad illud quod obiicitur, quod virtus est habitus in medietate consistens; dicendum, quod ... vilificatio sui non tantum est actus
virtutis informantis naturam, sed exemplum etiam reparantis; unde plus tenet rationem medicativi quam completivi; ...“

29 ,Kvuli porozumeéni vyse feCenému je tieba podotknout, Ze souhrn veskeré kiestanské dokonalosti spociva v pokote, jejimz vnéjsim
i vnitfnim tkonem je pohrdani sebou.” Perf. ev., QD. I, resp.; V, 120b. — ,,Ad praedictorum intelligentiam est notandum, quod summa
totius christianae perfectionis in humilitate consistit, cuius actus est exterior et interior vilificatio sui.“ Srov. déle Perf. ev., QD. L, resp.; V,
122; Perf. ev., QD. 1, resp. 2; V, 123° Perf. ev., QD. L, resp. 7; V, 124a.

30 ,Tak tedy v Bohu neni pokora, nakolik znamena pohrdani sebou.“ Comp. virt. hum., 111, 1; VIII, 661a. - ,Licet enim in Deum non
cadat humilitas, prout sui contemptum dicit, ...“ K fec¢enému je tfeba dodat nésledujici. I kdyZz dnes neni jisté, zda se jedna o dilo
Serafického doktora, nelze negovat, ze mysleni obsazené v tomto spise je bonaventurovské. Na tom se shodnou jak editoti kritického
vydani, tak B. Distelbrink. Srov. Op. Om. VIII, Prolegomena, s. Clla. DISTELBRINK, Bonaventurae..., s. 102. V této studii budeme
pouzivat zminéného spisu pouze jako doplitkového pramene.

31 Perf ev, QD. 1, resp. 1; V, 122b-123a. - ,,Ad illud quod primo obiicitur, quod virtus consonat naturae, et natura semper appetit
promoveri; dicendum, quod etsi secundum exteriorem faciem actus humilitatis, qui est vilificatio sui, dissonare videatur ab instinctu
naturae, secundum veritatem tamen et intrinsecam rationem plurimum ipsi naturae consonat et quantum ad originem et quantum
ad conservationem, quantum ad profectum. ... Proficit autem in hoc, quod appetit suscipere influentiam a natura superiore, cui se
subiicit, ut ab illa possit compleri. Quoniam ergo humilitas est suum defectum recognoscere: ad quandam parvitatem unitivam se ipsum
redigere, spiritum inflationis et superbiae tanquam dispersivum a se repellere; influentiae supernae gratiae se subiicere et offerre: hinc
est, quod ipsa secundum veritatem consonat actui et instinctui naturali.”

32 Srov. Comp. virt. hum., 11, 1; VIII, 659a.
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ale jasné, ze prirozeny lidsky intelekt neosviceny virou tomu nemtize rozumét. Mané se tu ¢love-
ku vybavuje souvislost s textem svatého Pavla o lidské moudrosti a Bozi posetilosti, ktera se vsak
nakonec ukazuje byt mnohem moudrej$i nez vSechna lidska vychytralost (srov. 1 K 1,18-31).

Pokora je tedy branou moudrosti, zdkladem spravedlnosti a pribytkem milosti.*

Nebudou ale tyto hodnoty clovéka plné zdobit az ve vlasti, tedy ve stavu dovrSeného dila spa-
sy? Neni proto také pokora svou nejhlubsi podstatou cestou privadéjici k Bohu jako k Prameni
moudrosti a milosti? Neni pokora putovanim ke zbozsténi clovéka a zakladni dispozici k prijeti
Boziho sebedarovani?

Kdyz chce Bonaventura definovat ,vilificatio sui“ jako mravni ctnost, setkava se pochopitelné
s mnoha tézkostmi, a proto se pokousi o alternativni feseni.

Dalo by se také fici, Ze definice mravni ctnosti ma jako zaklad rad pfirozenosti. Tento ukon po-
kory se vSak zaklada na vife v JeziSe Krista, coz je ukon pfesahujici rozumu a prekracujici meze
prirozenosti.**

Pokora by tedy nebyla mravni ctnosti, ale — abychom tak fekli — ctnosti evangelijni, protoze jejim
zakladem by byla vira v JeziSe Krista. Pokora je opravdu ¢imsi tajemnym a jen velmi obtizné se da
definovat vycerpavajicim zptisobem. Neni tudiz divu, Ze je téméf nemozné zaradit ji uspokojivé
do katalogu mravnich ctnosti.* Jak vidno, pokoru jakozto postoj otevienosti clovéka viici Bozimu
sebedarovani nelze bez vaznych nasledk zvécnovat.* Tento zakladni postoj neni totiz tolik urc¢en
k definovani, nybrz spise k praktickému zakouseni, vzdyt se jedna o tu nejzakladnéjsi charakte-
ristiku nasledovani Jezise Krista.”” Neni tedy divu, Ze tajemstvi pokory zlistava uzavieno tém, kdo
nemaji dar viry, kdo nemaji hluboky osobni vztah k nazaretskému Mistru.*®

Vratme se ale k pokote jako ,vilificatio sui“. Toto pohrdani sebou sméfujici k plnému spolecenstvi
s Bohem musi hledat zakladni motivaci ve vlastni nedostate¢nosti, vzdyt plné poznani Boha pred-
poklada hluboce pravdivé sebepoznani.** Tato pohnutka mize mit v pripadé cloveéka dvé zakladni
podoby: Prvni vychazi z védomi vlastni stvofenosti, obdarovanosti a zavislosti na Bohu, jedna se
o takzvanou ,,pokoru pravdivosti“; druha se tyka vlastni nedokonalosti vzhledem k Bozi svatosti, jed-
na se proto o védomi vlastni hfiSnosti a Bonaventura hovoti v tomto pripadé o ,,pokore prisnosti®
A podle toho pokora, ktera vzchazi z nahlizeni vlastni nicotnosti, nebo je ji pamétliva, je dvoji.
Prvni lze nazvat pokorou pravdivosti, a ta vzchazi z nahliZzeni nicotnosti vzhledem k byti pfiro-
zenosti, a ta se nenachazi pouze v lidech, nybrz rovnéz v andélech, nejen v poutnicich, ale také
v blazenych. Druhou lze nazvat pokora pfisnosti, a ta vzchazi z nahlizeni viny.*

33 Perf. ev., QD. I, resp., V, 120b. — ,,Est enim humilitas ostium sapientiae, fundamentum iustitiae et habitaculum gratiae.”

34 Perf. ev., QD. 1, resp. 1; V, 123a. — ,,Posset etiam aliter dici, quod illa definitio est virtutis moralis, quae radicatur in naturali dictamine.
Hic autem actus humilitatis fundatur in fide Iesu Christi, qui est actus super rationem et excedit terminos naturae.

35 Bonaventura proto také v Hexaemeronu pokoru nezarazuje mezi mravni ctnosti. Srov. Hex., coll. VI, 6-32; V, 361b-364b.

36 Uvédomme si, ze substancializace pokory neni bez problémt, protoze ve skutecnosti se jednd o pripadeéné urceni podstaty jménem
¢lovék. Nikde neexistuje pokora jako takovd, mtizeme se ale setkévat s pokornymi, anebo nepokornymi lidskymi bytostmi.

37 Neni jisté ndhodou, Ze Bonaventura zahajuje svoji odpovéd v Perf. ev., QD. I, resp.; V, 120b citaci textu Mt 11,25-29: ,\V ten cas fekl
Jezis: »Velebim, té Otce, Pane nebes i zemé, Ze jsi ty véci skryl pfed moudrymi a rozumnymi a zjevil jsi je mali¢kym. Ano, Otce, tak se ti
zalibilo. VSechno je mi ddno od Otce; a nikdo nezné Syna nez Otec, ani Otce nezna nikdo nez Syn - a ten, komu by to Syn chtél zjevit.
Pojdte ke mné vsichni, kdo se namahate a jste obtiZeni bfemeny, a ja vam ddm odpocinout. Vezméte na sebe mé jho a ucte se ode mne,
nebot jsem tichy a pokorného srdce: a naleznete odpocinuti svym du$ime«.*

38 Srov. ,Cristo crocifisso stoltezza ... per i pagani,“ Marco ADINOLFI, II Verbo uscito dal silenzio, Roma: Dehoniane, 1992, s. 143-155.

39  Srov. Perf. ev.,, QD. 1, resp.; V, 120b-121a.

40 Perf. ev., QD. 1, resp.; V, 122a. - ,Et secundum hoc humilitas, quae est per considerationem vel quae est considerativa nostrae nihilitatis,
duplex est: una quidem dici potest humilitas veritatis, quae consurgit ex consideratione nihilitatis per oppositionem ad esse naturae;
et haec non tantum reperitur in hominibus, verum etiam in Angelis, non tantum in viatoribus, verum etiam in Beatis. Alia potest dici
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JelikoZ pokora pravdivosti se nachazi i v andélech a v téch, kdo dospéli k definitivni plnosti spo-
lecenstvi s Bohem, nejedna se o cosi pouze prechodného. Tato vrstva pokory tudiz nema vylu¢né
terapeuticky ucel. Pravé naznaceny postoj proto patfi mezi zakladni hodnoty Boziho kralovstvi.
Védomi vlastni stvofenosti totiZ v sobé zahrnuje sebeptijeti a vyrovnani se s vlastnim ,,mistem"” ve
spolecenstvi. Vzhledem k tomu, Ze tento typ pokory je konstitutivnim prvkem spolecenstvi, mél
by se néjakym zplisobem nachazet ve svrchovaném modelu kazdého spolecenstvi, v Nejsvétéjsi
Trojici. I zde prece Otec, Syn a Duch svaty prijimaji kazdy své vlastni misto ve spolecenstvi, prav-
du o sobé samych. Neni nezajimavé, Ze Bonaventura v pfipadé pokory pravdivosti nepodtrhuje
jako zakladni ukon tohoto postoje ono pohrdani sebou.

Pokora prisnosti se ale nachdzi vyhradné v kajicim se hfi$nikovi, a proto je ¢imsi pouze prechod-
nym a ma vyslovné terapeuticky ucel. Tato podoba pokory nema svij pravzor v Bohu a vtéleny
Bozi Syn ji v urcitém slova smyslu na sebe vzal z lasky k ¢lovéku postizenému htichem a odlou-
¢enému od Boha, aby mu tak projevil svou solidaritu a aby se mohl stat cestou privadéjici clovéka
k Bohu pravé z bidného stavu hfichu. Dana verze pokory je jakymsi antihfichem, protijedem na
mor vse destruujici pychy.

2. 2. Pycha v Breviloquium, p. 11, c. VII

Pokud chceme dobfe porozumét tomu, jak na$ autor pojimal pokoru, je velmi vhodné analy-
zovat také to, co je protikladem této evangelijni ctnosti, tedy pychu. Ve druhé ¢asti Breviloquia
Bonaventura hovori o padu zlych ducht a tvrdi, Ze jejich hlavnim provinénim byla pravé pycha.
Dluzno podtrhnout, ze praveé toto dilo uzavirad a do jisté miry korunuje prvni obdobi tvorby nase-
ho mistra, vzniklo totiz az v roce 1257. Zarazeni nasledujici analyzy na toto misto ma své opod-
statnéni také v tom, ze Breviloquium® je pozdéjsim spisem nez predchozi disputace o evangelijni
dokonalosti. V nasi intepretaci tudiz sledujeme také zrani nazord naseho autora na téma, které je
predmétem naseho zéjmu.

A ponévadz svobodna viile mohla smérovat bud ke svrchovanému dobru, nebo se obracet
k vlastnimu dobru, [tak tedy] Lucifer nahlizel na svoji vlastni krasu a vzneSenost, a tak se
v ném probudila sebelaska a [tihnuti] k vlastnimu dobru, a proto si zacal pfivlastinovat svoji
vzne$enost a usilovat o vlastni vysadnost, jako kdyby to nebyl obdrzel. Kvili tomuto pfi-
vlastnéni si ze sebe sama ucinil ptivodce, sam v sobé se oslavoval a usiloval o to, aby se pro
sebe sama ucinil nejvy$$im dobrem a aby byl sam pro sebe poslednim cilem. Jelikoz ale on
sam nebyl ani nejvys$sim ptivodem ani nejvy$sim dobrem, bylo nezbytné, aby kvtli svému
nezfizenému vyvysovani padnul a aby ze stejného diivodu také [padli] ti, kdo smysleli jako
on. A ponévadz neni zneucténi htichu bez dastojnosti spravedlnosti, proto tedy ihned, jak-
mile upadl do htichu, spolu s témi, kdo k nému prilnuli, musel opustit nejvyssi misto, tedy
nejvyssi nebe, a sestoupit na nejnizsi, tedy do temného povétti, tedy do pekel, aby stejné
jako pad do viny byl kvtili svobodnému rozhodnuti, také pad nebo trest nastal diky Bozimu
soudu.*

humilitas severitatis quae consurgit ex consideratione culpae; ...

41 Snad je vhodné upozornit na existujici preklad tohoto dila do ¢estiny, a to i vzhledem k tomu, Ze nemd v ostatnich slovanskych jazycich
prili§ obdob: BONAVENTURA, Breviloquium — Kompendium scholastické teologie, tvodni studie, preklad, poznamky - Ctirad Véclav
POPISIL, Praha: Vy3ehrad, 2004.

42 Brevil.,, p. 11, c. VIL; V, 225a. - ,,Et quoniam per liberum arbitrium voluntatis poterat tendere in bonum summum, vel converti ad bonum
privatum; lucifer, suae pulcritudinis et altitudinis consideratione excitatus ad se diligendum et suum privatum bonum, praesumsit de
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Zamérit se vyhradné k vlastnimu dobru, ucinit ze sebe ptivod sebe sama a pohlizet na sebe jako
na nejvyssi dobro a jako na posledni cil veskerého svého snazeni, to vse je nejen vzhledem ke spo-
lecenstvi v ktiklavém rozporu s Bohem, ale také se vSéemi ostatnimi. Pycha jako falesné sebezboz-
$téni rozvraci spolecenstvi, proto také Lucifer musel ztratit své misto ve spolecenstvi nebo — jak by
fekl Bonaventura — v hierarchii. Pokora jakozto opak pychy musi byt zaméfenim k zivému Bohu,
k pravému nejvyssimu dobru, ke skute¢nému poslednimu cili, a pravé diky tomu také pokora za-
jistuje clovéku zatazeni do hierarchie, zaclenéni se do spolecenstvi. Pokora je tedy — abychom tak
fekli - vlastné spolecenstvitvornost a zaroven predpoklad pravdivosti.*’ Pycha tedy neni v podsta-
té ni¢im jinym, nez nepfijetim pravdy o sobé, nepfijetim vlastniho mista ve spolecenstvi, s ¢imz
je uzce spjato hluboce klamné sebezbozsténi. Proto také Luciferova pycha vrcholi v tom, Ze od
druhych vyzaduje, aby se mu klanéli, jako kdyby mél byt bohem.*

Na tomto misté si musime polozit otazku: Bith nepfijima své misto ve spoleCenstvi s tvory? Jiz
ukonem stvoreni se totiz stava Bohem nékoho jiného mimo sebe, a to neni samoziejmé. Samo-
zfejmé rovnéz neni to, Ze Blith sebe sama dava tvortim jako posledni cil, ze se tvorim daruje. Btih
také prijima to, ze ve tvorech se nachazi jeho nedokonald podoba, to plati zejména o lidskych
predstavach o Ném. Sklani se k ¢lovéku a komunikuje s nim na takové tirovni, na jaké je toho jeho
stvoreny obraz schopen. To vSe ukazuje na Bozi sklonéni se k ¢clovéku a ke svétu.”” Neni to vse
projevem Bozi blahosklonnosti, Boziho sklonéni se k tvortim, vé¢né Bozi pokory?* Ano, jedna
se 0 Bozi chovani ke stvofeni, nicméné neni Biih striktné pravdivy? Jestlize se chova timto zpuso-
bem vici svétu a nam, pak takovy také musi vécné byt. Nezapominejme na to, ze porad hovofime
o pokofre pravdivosti.

Jestlize pokora je zaméfenim k Bohu, neni pravdou, Ze Bih je rovnéz zaméfen k sobé jako k pra-
vému nejvyssimu dobru? Nema Buh podle Bonaventury skutecnou uctu k sobé samému?* Jis-
té ano. Jelikoz pokora patfi vzdy urcité osobé, pak je zcela na misté vnimat toto tajemstvi Bozi
pokory trinitarné, jak uz jsme to koneckoncii vicekrat naznacili. Neptijimaji jednotlivé osoby
Trojice vécné své vlastni misto v tomto nejdokonalejsim spolecenstvi? Neni troji¢ni Zivot vlastné
totalni nesebestfednosti, kdyz Otec prekracuje sam sebe a daruje Synovi v§echno, co m4, kromé
své nestvorenosti? A darovat vSechno znamena v jistém slova smyslu nabidnout vlastni Zivot za

altitudine habita et ambivit excellentiam propriam, non tamen obtentam; ac per hoc praesumendo constituit se sibi principium, in se
ipso gloriando; et ambiendo constituit se sibi summum bonum, in se ipso quiescendo. Cum autem ipse nec summum esset principium
nec summum bonum; necesse fuit, quod inordinato ascensu rueret; pari ratione et omnes in hoc consentientes. - Et quia »non est
dedecus peccati sine decore iustitiae«; ideo statim, cum cecidit in peccatum, cum ceteris adhaerentibus sibi perdidit locum summum,
scilicet empyreum, descendens ad imum, scilicet caliginosum aérem, vel infernum, ita quod lapsus in culpam fuit per liberum arbitrium,
lapsus vero in poenam per divinum iudicium.“

43 ,Je tedy zfejmé, Ze ona [pokora] je kofenem a matkou v8eho usporadani, v§i pfiméfenosti a umirnénosti, déle pak, kdyz spravné
uvazujeme, je rovnéz matkou veskeré pravdivosti.“ Comp. virt. hum., I, 8; VIII, 658b. — ,,Patet igitur, quod ipsa est radix et mater omnis
ordinis, mensurae et moderationis; et ultra hoc, vere sentiendo, mater est omnis veritatis.“

44 A ponévadz to vée je neusporadané kvili chténi znetvorenému pychou, tak to vSe [opét] ptispiva k naristu jeho pychy, [kdyz] po lidech
pozaduje, aby ho uctivali a klanéli se mu jako bohu.“ Brevil., p. II, c. VII; V, 225ab - ,,Et quia haec omnia deordinata sunt per voluntatem
depravatam per superbiam; ideo haec omnia convertit ad fomentum suae superbiae, quaerens ab hominibus coli et adorari ad modum Dei.“

45  Velmi vystizné mapuje tajemstvi Bozi ,kondescendence® Jan HELLER, Bith sestupujici, Praha: Kalich, 1994, s. 65-84.

46 ,Tak tedy v Bohu neni pokora, nakolik znamend pohrdéni sebou, jasnym nazirdnim v ném v$ak muazeme spattovat zcela dobrovolnou
blahosklonnost, jak se to slusi pro Boha, vii¢i véem jeho tvorim. Bih ma totiz v sobé tolik blahosklonnosti, Ze se neostycha byt
nablizku i tém nejnepatrnéjsim tvortim, dokonce i ¢ervickim, bezprostfedné je k sobé zamétuje, obsahuje je a uchovavd, do vsech
[pak] podle jejich schopnosti rozléva svoji podobnost a dobrotu.“ Comp. virt. hum., 111, 1; VIII, 661a. - ,,Licet enim in Deum non cadat
humilitas, prout sui contemptum dicit, tamen in eo liberalissimam condescensionem, prout decet Deum, ad omnes eius creaturas,
limpida consideratione cognoscere possumus. Deus enim tantae condescensionis est, ut non dedignetur assistere infimis creaturis,
etiam vermiculis, immediate in se omnia portans, continens et conservans, in omnibus suam similitudinem et bonitatem pro earum
capacitate diffundens.“

47 A podle tohoto trojiho je Bith zboznym uctiva¢em sebe sama, pravym vyznavacem a svatym milovnikem sebe sama, a kazda osoba se
ma k sobé zbozné, pravdivé i svaté stejné jako k dalsim [osobdm] ...“ Hex., coll. XXI; n. 7; V, 432b. - ,,Et secundum haec tria Deus est
pius cultor sui, verus professor sui, sanctus amator sui; et quaelibet persona habet se ad se pie, vere, sancte et ad alteram ...
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Syna. Syn pak ¢ini presné to, co vidi, Ze kona jeho Otec. Dokonce lze fici, ze v Trojici zadna osoba
neukazuje na sebe, ale vzdy na druhé dva, které oslavuje. V jistém slova smyslu bychom Bonaven-
turovu intuici o tom, Ze Biih je ctitelem sebe samotného mohli vyjadrit tak, Ze jedinym Bohem
Syna je Otec, pravé proto, Ze jedinym Bohem Otce je Syn.* Tato od sebe sama naprosto svobodna
ucta k druhému neni nikdo jiny nez Duch svaty. Neni toto vyjiti ze sebe, toto sebeptekonani, tedy
v jistém slova smyslu sebezieknuti se, tato totalni svoboda od sebe vlastné nejvyssi formou a vzo-
rem pokory pravdivosti? A Duch svaty jako Bozi pfirozenost coby dar je v zasadé onou naprostou
svobodou od sebe, zosobnénou pokorou pravdivosti. A pravé proto ¢lovek, ktery neni pokorny,
nemiize mit uc¢ast na milosti, jez je nam darovana v Duchu svatém. Dana svoboda od sebe, to-
talni sebeprekroceni je personalisticky vztato nejradikalnéjsi transcendenci a sebetranscendenci,
a pravé proto je pro nas pokora tak tajuplna a svizelné uchopitelna.

Vzhledem k tomu, Ze v bozstvi je toto vSe vyrazem hluboké pravdivosti, neni mozno hovorit
0 pyse, ta prece spociva ve falesném sebezbozsténi. Pokora je naopak pravdivym sebepfijetim
a zaujetim odpovidajiciho mista ve spolecenstvi. Nezbyva nez konstatovat, ze zaméreni clovéka
prostfednictvim pokory v Synu a v Duchu k Otci nakonec nemize nebyt odleskem toho, co se
vécné ,odehrava“ v imanentni Trojici. A pravé proto se v Pismu tolikrat opakuje, Ze ponizené
nakonec Hospodin pozdvihne a da jim ucast na své vlastni slavé, slavé vécné pokory pravdivosti,
ktera je prece, jak vime, podle Bonaventury i v andélech a téch lidech, kteti dospéli k plnosti ne-
beské blazenosti. Ano, tato splecenstvitvornost nemutze nemit v Bohu své misto, protoze Trojice
je prece exemplarnim spolecenstvim, vzorovou idedlni hierarchii.* Pfijmout druhého, darovat se
mu bezvyhradné, zrikat se sebe sama z lasky k druhému, jak je to mezi Otcem a Synem, neni to
vSe opakem pychy a sebestfednosti? Jestlize pokora pravdivosti je zakladem vsech téchto postoji
a druhd smysleni, pak je prosté nemyslitelné, aby Trojjediny Btith nebyl v tomto smyslu pokorny.
Jakmile bychom ale o tajemstvi vé¢né pokory chtéli uvazovat netrinitarné, tedy na zakladé pred-
stavy o jakémsi jednoosobovém Bohu ¢i spise bohu, pak bychom v ném pravy koren pokory asi
hledali jenom stézi.

Jestlize nékdo neni pokorny, pak nezbyva nez fici, Ze je pys$ny. Treti moznost neexistuje. Nezapo-
minejme, Ze hisnik v sobé silné pokftivuje, ba dokonce likviduje obraz Boha, a kofenem kazdého
hrichu je prece pycha, ktera je proto radikalné v rozporu nejen s Bozim obrazem v ¢lovéku, ale
také v rozporu s Otcem, Synem a Duchem svatym, ktefi jsou prece pravzorem dokonalé pokory
pravdivosti.

3. Pokora, ktera privadi v§e k Pavodci dobra, ve druhém obdobi Bonaventurovy
tvorby, tedy po roce 1259

Jestlize jsme se zatim zabyvali tim, jak se tajemstvi pokory odrazi v dilech z prvniho obdobi Bona-
venturovy tvorby, nyni se zaméiime na spisy vzniklé po roce 1259. Nejprve se zamyslime nad
tim, jak Bonaventura pojednava o pokofe ve spisu De perfectione vitae ad sorores, II. Nasledné
se zahledime do jednoho z poslednich spisti naseho mistra, totiz do konferenci o darech Ducha
svatého.

48  Srov. Ctirad Vaclav POSPISIL, Jako v nebi, tak i na zemi. Ndcrt trinitrdni teologie, 2. vyd., Praha: Krystal OP; Kostelni Vydii: Karmelitanské
nakladatelstvi, 2010, s. 181-186.
49  Srov. Brevil., Prol., § 3; 'V, 204b.
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3. 1.Troji cesta pokory podle De perfectione vitae ad sorores, 11

Dilo zminéné v titulu tohoto oddilu spattilo svétlo svéta kolem roku 1260, pravdépodobné po
vzniku De triplici via, a bylo adresovano blahoslavené Isabelle, sestfe krale Ludvika IX., ktera byla
abatysi v Longchamp. Spis je rozdélen do osmi kapitol a pojednava o zakladnich tématech feholni
dokonalosti. Druha kapitola predstavuje kratké pojednani o pokore.”® Stejné jako Breviloquium
a Soliloquium je spis zakoncen citaci z Anselmova dila Proslogion.

Nasi pozornost by mélo zaujmout jiz tvrzeni, které se nachdzi v uvodu druhé kapitoly, Ze ten, kdo
chce byt opravdu pokorny, musi projit troji stezkou pokory.”' Pokora je jistou cestou k dokonalos-
ti, protoze pravé ona je opakem kotrene vsech hrichd, tedy pychy, a také zakladem kazdé ctnosti.”
Ackoli ucitelem a vzorem pokory je sam Kristus,” prvni cesta pokory vede prekvapivé vzhiru,
k Bohu, ktery je darcem vSeho dobra.”* To plné odpovida sméru Sestistupniového vzestupu v osvi-
ceni podle Itineraria. Na tomto vystupu se reformuje obraz Bozi v clovéku, takze na jeho konci

NIYe Y

je odstranéna jeho deformace zapricinéna dédi¢nou vinou.® Druha cesta pokory se vyznacuje,
podobné jako v sedmé kapitole Itineraria, shlizenim z vySe na slitovnici kfize a sestupem spolu
s Kristem do hlubiny.”® Treti cesta pokory stavi na motivech lidské konec¢nosti a hfisnosti, a proto
nema se schématem Itineraria nic spole¢ného.” Ihned potom se ale setkavame s textem, ktery
naznacuje navrat k Panu prostrednictvim sestupu:

A tak jako voda stéka do udoli, také milost Ducha svatého stéka na pokorné. A jako voda
proudi tim silnéji, ¢im vice sestupuje, tak [také] ten, kdo celym srdcem postupuje v pokore,
se vice priblizuje k Panu, aby dochazel milosti.*®

Bonaventura ve svych dilech vicekrat pouziva obraz vody, ktera vystupuje do vyse natolik, nakolik
predtim sestoupila. Jestlize pokora je sestupem, a pfece je zaroven paradoxni cestou k Bohu, pak
to v nas evokuje Bonaventurovo oblibené schéma kruhu (srov. J 16,28). Po vzestupu prvni cesty
pokory a sestupu spolu s Kristem na druhé cesté pokory se na zavér druhé kapitoly nyni predsta-
vovaného spisu opét vraci tematika kruhu milosti, jak ji zname z paradigmatu Itineraria. Lze tedy

50 Srov. DISTELBRINK, Bonaventurae..., s. 20.

51 Jestlize tedy, milovand matko, chce$ dospét k dokonalé pokore, je tfeba, abys progla troji cestou.” Perf. vit., I1, 2; VIII, 110a. — ,,Si igitur, mater
dilectissima, ad perfectam humilitatem vis pervenire, oportet te per triplicem semitam incedere.”

52 ,Jako tedy poc¢atkem kazdého hiichu je pycha, tak zékladem kazdé ctnosti je pokora.“ Perf. vit., II, 1; VIII, 110a. - ,,Sicut enim principium
omnis peccati est superbia, sic fundamentum omnium virtutum est humilitas.”

53 ,Této ctnosti se musis ucit predevsim od Boziho Syna, zboznd matko, nebot on sam fikd (srov. Mt 11,29): »Ucte se ode mne, nebot jsem tichy
a pokorny srdcem«.“ Perf. vit., 11, 1; VIII, 110a. - ,,Hanc virtutem maxime a Filio Dei, mater Deo devota, discere debes, quia ipse dicit »Discite
a me, quia mitis sum et humilis corde».

54 ,Prvni cesta je uvédomovat si Boha. Musi$ si totiz uvédomovat, Ze Biih je ptivodcem vSech dober; ... A ponévadz je takovy, musi§ kazdé
dobro pripisovat jemu, a nikoli sob¢, ...“ Perf. vit., I, 2; VIII, 110ab. - ,Prima semita est consideratio Dei. Debes enim considerare Deum ut
auctorem omnium bonorum; ... Et quia talis est, ideo sibi omne bonum debes tribuere et nihil tibj, ...

55 Na tomto misté neni mozné dokazovat, Ze zdsadnim predélem mezi prvnim a druhym obdobim dila Serafického doktora je rok 1259,
coz hluboce souvisi se spisem Itinerarium mentis in Deum. Bonaventura zde objevil Gplné nové paradigma putovani mysli do Boha.
Po $estistupriovém linedrné znazornéném vystupu mysli k Bohu ve formé osviceni nasleduje v sedmé kapitole uvedeného spisu sestup
s Kristem na zakladé kruhového paradigmatu, které vychazi z Otce a k Otci se zase vraci, protoze pravé tak Bonaventura rozumél
vyroku v J 16,28. Pravé tento prvek nasledné vyrazné ovlivnil celé jeho mysleni ve spisech vzniklych po roce 1259. Srov. POSPISIL, La
salvezza..., s. 191-238; PospiS1L, Soteriologie..., s. 167-206; PospiS1L, ,La via..., s. 53-77.

56 ,Druha cesta je pfipominani si Krista. Musi$ si pfipominat, Ze Kristus se pokotil az k nejpotupnéjsimu druhu smrti a Ze se pokofil natolik, ze
byl povazovan jakoby za malomocného...“ Perf. vit., I, 4; VIII, 111a. - ,,Secunda semita est rememoratio Christi. Rememorari debes, quod
Christus humiliatus fuit usque ad vituperabilissimum genus mortis et in tantum factus est humilis, ut quasi leprosus reputaretur - ...

57  Srov. Perf. vit.,, 11, 5; VIII, 111b.

58  Perf. vit., 11, 6; VIIL, 111b. - ,,Et sicut aqua confluit ad valles, sic gratia Spiritus sancti confluit ad humiles; et sicut aqua tanto fortius fluit,
quanto magis descendit, sic qui toto corde humiliatus procedit magis propinquat ad Dominum, ut impetret gratiam.”
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fici, ze Bonaventura nyni vnima pokoru nikoli jako ,vilifacatio sui’, ale prednostné jako cestu,
ktera privadi ¢lovéka k Bohu, pfipadné do Boha, uvazime-li souvislost se spisem Itinerarium.

3. 2. Pokora v Collationes de septem doni Spiritus Sancti

Z hlediska vzniku jednotlivych predstavovanych Bonaventurovych spisti uvdadime jako posledni
Konference o darech Ducha svatého, které mély vzniknout nékdy kolem roku 1268 jako zaznam
Bonaventurovych vecernich prednasek na parizské univerzité.”® I zde nachazime velmi dutlezité
svédectvi o tom, jak na$ mistr pojimal pokoru:

Kdo je pokorny? Jisté ten, kdo vSechna dobra, ktera ma, pfipisuje svému prvnimu ptivodu.
Naproti tomu pysny pripisuje vSéechno sobé samému. Pokorny pokracuje s vlastnim ptivo-
dem, zatimco pysny se s nim rozchazi, jako kdyby fikal: To jsem od tebe nedostal. A proto
se Lucifer stal temnym, kdyz odstoupil od svého prvniho ptivodu. Naproti tomu Kristus se
navracel do svého prvniho ptivodu prostfednictvim pokory, a tak byl jasny.®

Na prvni pohled je zifejmy protiklad mezi Kristovou pokorou a Luciferovou pychou, coz doklada,
ze nase predchozi ivahy byly v duchu Serafického doktora. Zatimco pokora zajistuje spolecenstvi
a spojeni s Bohem, pycha toho, kdo ze sebe falesné ¢ini praptivod dobra, vede k samoté. Velmi vy-
mluvna je terminologie, jiz Bonaventura v citovaném uryvku pouziva. Predevsim slovo ,,reducit”
ukazuje na redukci, tedy navraceni vSeho k Bohu a do Boha.

4. Zavér - Cesty pokory maji sviij nejhlubsi pravzor v dynamice vnitrobozskych
vztahi

Je v§eobecné znamo, Ze Bonaventura popisuje poslani vtéleného Slova pomoci kruhového sché-
matu, které vyvozuje ze své vlastni Cetby verse ] 16,28. Trinitarni perichorezi pak nas mistr popi-
suje pomoci obrazu kruznice, jejiz prvni a posledni bod spadaji do stejného mista, coz naznacuje
jednotu. Jenomze mezi obéma zminénymi body je také maximalni diference celého obvodu kruz-
nice, coz ukazuje na osobni diferenci mezi Otcem a Synem, z nichz jako z jediného principu opét
kruhové vychazi Duch svaty, ktery zkouma hlubiny Bozi (srov. 1 K 2,10-11), pficemz zjevenim
této tajemné hlubiny Bozi ve stvofeni je kiiz vtéleného Syna. Vyse jsme fekli, ze zakladni problém
tkvi v tom, zda pokoru v Jezisi Kristu mame prisuzovat prijaté lidské prirozenosti, anebo osobé
Slova. Paklize by platilo to druhé, je vice nez snadné uhodnout, Ze pokora by se pak tykala Syna
jako vécného Slova, a proto také vSech osob imanentni Trojice.

Této otazce jsem vénoval nemalo casu a vysledkem bylo konstatovani, ze v Bonaventurovych spi-
sech nechybéji indikace, na jejichz zakladé je mozno zrekonstruovat kruhové trinitarni schéma,
kde kruhova znazornéni poslani Syna a Ducha v déjinach spasy maji svij véény pravzor v kru-
hovém pojimani vychdzeni Syna z Otce a Ducha svatého z Otce i Syna,® pricemz Syn i Duch se

59 Collationes de denis Spiritus Sancti. Podle toho, co vime, Bonaventura pfednesl tyto konference v Pafizi mezi 25. inorem a 7. dubnem
roku 1268. Srov. DISTELBRINK, Bonaventurae..., s. 55.

60 De donis, coll. 1, 10; V, 459ab. - ,,Quis est humilis? Certe, qui omnia bona, quae habet, attribuit suo originali principio; sed superbus
attribuit omnia sibi ipsi. Humilis continuatur cum sua origine, sed superbus discontinuatur et quasi dicit: hoc non accepi a te. Et ideo
lucifer factus est obscurus, quia recessit a suo originali principio; sed Christus reduxit se in suum originale principium per humilitatem,
et ideo clarus fuit.”

61 Natomto misté se zdd byt vhodné upozornit, ze v tomto Bonaventurové kruhovém zndzornéni tajemstvi Trojice paradoxné plati véechny
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dokonalym zptisobem, tedy kruhové, vécné vraceji ke svému Pivodu. Kruh je v Bonaventurové
mysli spjat s dokonalosti.®* Kristtiv kiiz se nachazi v dolni tvrati jeho kruhového putovani od Otce
k Otci a zjevuje vé¢nou hlubinu Bozi pritomnou od vécnosti v imanentni Trojici diky Synovu
vychazeni z Otce a navratu do Otce. To je tedy vé¢ny pravzor JeziSovy pokory zjevivsi se na kii-
zi. Dovolim si je$té upozornit, Ze nacért tohoto kruhového trojicniho schématu zajemce nalezne
v ,Priloze ¢islo 1%

Rici ,,Biih je pokorny* ale neni tak jednoduché, jak by se na prvni pohled mohlo zdat, protoze
pokora jako ,vilificatio sui“ nemtize mit coby pfechodnd a terapeuticka forma pokory v Bohu
svlj pravzor. Tento vécny pravzor pokory se v Bohu tyka pouze pokory pravdivosti, pokory jako
spolecenstvitvornosti. Pokora pravdivosti se tedy v Jezisi Kristu zjevuje na ktizi, ktery je zviditel-
nénim tajemné hlubiny Bozi, v bolestné podobé poznamenané nasim hfichem, a tak se pro nas
stava vzorem i oné pokory pfisnosti, jak o ni Bonaventura hovofil jiz v prvnim obdobi své tvorby.
Mizeme tedy uzavtit, Ze Bonaventura se kloni k tomu, vnimat pravzor pokory v imanentni Tro-
jici, kdyz hovori o ktizi jako o hlubiné Bozi. Nicméné se obava nedorozuméni, které by tkvélo
v pripisovani pokory jako ,,pohrdani sebou” Bohu, coz je podle néj nespravné. Ztistava tak ve véci
Bozi pokory jakoby presné uprostfed mezi svatym Augustinem na jedné strané a svatym Ansel-
mem na strané druhé, ¢imz zaroven doklada, ze jeden i druhy méli z urcitého hlediska pravdu.
Celé toto pojednani zakon¢ime Bonaventurovou citaci, ktera ukazuje na jeho priklon k tvrzeni,
ze Buh je pokorny:

A Slovo se stalo télem, prvni [kapitola] Janova [evangelia] [srov. ] 1,14]. Témito slovy se vyja-
dfuje nebeské mysterium a podivuhodné tajemstvi, velkolepost a nekonecna dobrotivost
toho dila spocivajictho v tom, ze vé¢ny Biih se pokorné sklonil a do jednoty se svou osobou
ptijal hlinu nasi pfirozenosti.”

Ukon vtéleni je dilem samotného Boha, a nikoli jesté boholidsky tkon vtéleného Syna. Je to tedy
sam Hospodin, kdo se pokorné sklani k clovéku. Jestlize se ale sam Hospodin chova pokorné,
pak nemtize nebyt pokorny. Ten, ktery je Pravda, se prosté nemuze jinak chovat v dé¢jinach spasy
a jinak vé¢né byt, na tom prece stoji cela nase trinitarni teologie ve smyslu naseho mentalniho
vystupu od ekonomické Trojice k Trojici vé¢né, imanentni. Btih tedy je pokorny, dluzno opét
podtrhnout, Ze ve smyslu pokory pravdivosti. Navic plati-li podle Bonaventury, Ze pokora nas
pripodobnuje Bohu, pak to opét vede k zavéru, ze zivy Bih neni nepokorny.*

Nami zakousend pokora prisnosti, kterd nema v Bohu pfimy pravzor, neni nic jiného, nez pokora
pravdivosti prozivana v situaci hfi$nosti a vzdalenosti od Boha. Nestoji nakonec pokora pfis-
nosti také na pravdivosti, na pfiznani si smutné skutecnosti, jak jsme na tom realné pred Bohem?
V momenté¢, kdy je hfich pfekonan, nabyva tataz pravdivost povahy nikoli pokory pfisnosti, nybrz
pokory prosté pravdivosti, ktera je zakladnim stavebnim kamenem spolecenstvi svatych.
Teologie je podle Bonaventury zamérena pochopitelné k poznani tajemstvi viry, které sméfuje jako-
by do vysin. Uvedené snazeni ma ale nakonec ustit pfednostné v poznani zaméfeném na kvalitu na-

mozné a myslitelné zptisoby vychazeni Ducha svatého: Vchdzi z Otce i Syna, z Otce skrze Syna, od Otce k Synovi, od Syna k Otci. Srov.
POSPISIL, Soteriologie..., s. 214nn.; POSPISIL, La salvezza..., s. 247nn.

62 Srov. POSPISIL, Soteriologie..., s. 207-227; POSPISIL, La salvezza ..., s. 239-259.

63 Nat. Dom. Sermo II, BOUGEROL, De Div, 3, 1; 98; Op. Om. IX, 106b. — ,, Verbum caro factum est Ioannis 1. Exprimitur in his verbis caeleste
mysterium et admirabile sacramentum, istud opus magnificum et beneficium infinitum, quod Deus aeternus humiliter se inclinans
limum nostrae naturae in suae assumpsit unitatem personae.

64  Srov. Comp. virt. hum., 111, 1; VIII, 661a.
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$eho smysleni, chovani a Zivota, tedy v upfeni pohledu smérem pomyslné dolt, do kazdodennosti.
Ctenéf necht se nepohorsi, ale stredovéci teologové se nékdy vyjadiovali ponékud naturalisticky, jak
o tom svéd¢i nasledujici velmi vystizny vyrok: ,,Dobry teolog ma byt jako krava, ktera se pase v nebi,
ale mléko dava na zemi.“ Shodneme se jisté na tom, ze nereflektovana pokora neni pro dnesniho
zejména mladého clovéka, ktery se chce predevsim prosazovat a kracet k uspéchu, pravé pritazliva.
Situace se v$ak radikdlné méni v okamziku, kdy se my sami ocitime v nevyhodném postaveni jako
neuspésni, nemocni, stafi, protoze potom touzime, aby s nami druzi jednali ohleduplné, laskave,
vnimali nas, coz jsou evidentné projevy pokory jako spolecenstvi-tvornosti. Nejzasadnéjsi duchovni
motivaci k tomu, abychom usilovali o pfistup k druhym na zakladé kfestanské pokory, tedy napl-
novali to, co po nas klienti a svéfené osoby pozaduji, je pochopitelné reflexe o tom, v jakém smyslu
je pokorny Trojjediny. Dluzno jesté podotknout, Ze jiz samo nase poznani Trojjediného neni mozné
bez pokory pravdivosti, ktera nabyva nevyhnutelné i podoby prisnosti, spravedlivého sebehodnoce-
ni. Bez pravdivého a bolestivého sebepoznani totiz neni mozné ono osvobozujici a k nové existenci
motivujici poznani Trojjediného ve svétle nadptirozené viry. Doufame tedy, Ze tato studie prispéje
vSem, kdo pracuji s druhymi v nejriiznéjsich oblastech pastorace, charitativnich a socidlnich aktivit,
aby se nad danou problematikou zamysleli a snad na ni pohlizeli v docela novém svétle. A pravé toto
zaméreni k Zivotu a praxi je - mimochodem - jednim z charakteristickych rysu teologie Bonaven-
tury z Bagnoregia, od jehoz narozeni letos uplynulo osm stoleti.

Ptiloha ¢. 1 Rekonstrukce Bonaventurova schématu tajemstvi Trojice

Buh Otec

Kruh vé¢ného
= | plozeni - imanentni
Trojice

Kruh vééného
= = = | vychazeni -
imanentni Trojice

Christologicko —
soteriologicky kruh
milosti (J 16,28)

Pneumatologicko -

________ soteriologicky kruh
milosti (1 K 2,10)

Duch
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In What Sense God Is Humble According to
St Bonaventure

(On the 800th Anniversary of Bonaventure’s Birth)
Ctirad Vaclav Pospisil

Abstract

The author tries to interpret the issue of humility in the works of Bonaventure of Bagnoregio
(1217-1274) and especially the question of the humility of God. Based on analysing a number
of the master’s works the author concludes that humility as self-depreciation cannot have
a place in God, but humility of truthfulness, which is the basis of community, is mysteriously
present, according to Bonaventure, in the immanent Trinity.

Keywords: scholastic theology, history of theology, Bonaventure, Franciscan spirituality, hu-
mility

Introduction

To begin with let me state that in 2017, when a whole number of important rounded anniver-
saries are being commemorated, it is probably 800 years since the great Christian philosopher,
theologian and mystic Bonaventure of Bagnoregio was born, which calls for commemoration and
celebration. We know nothing at all about the exact date when the Seraphic Doctor’s life began.
But it is known that at the University of Paris at that time the title of Master in the field of theo-
logy was not awarded to anyone who had not reached forty years of age. Since this year’s celebree
attained that scientific and teaching degree in 1257 and since there is no record of him being
dispensed from anything, it is easy to calculate the year when he could have been born at the very
latest, namely 1217. This does not exclude, however, that Bonaventure saw the light of this world
somewhat earlier.

For completeness’s sake let me inform the reader that on 14"-16" November 2017 a long and
rigorously prepared three-day world Bonaventurian congress at the Roman Gregoriana, at which
the author of this study lectured on Bonaventure’s soteriology and theology of the cross. In early
June of this year a large three-day international Bonaventurian symposium took place in Polish
Cracow, where the author of this study lectured on a similar topic. In the Czech milieu comme-
morations of this date, which is for all Christian philosophers and theologians significant, were
somewhat more modest. At the Sts. Cyril and Methodius Faculty of Theology of the Palacky
University in Olomouc a course on Bonaventure’s theology of the cross was offered in the win-
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ter term of 2017-2018 to students and all interested persons. Moreover, at the beginning of that
term a Bonaventurian academy was held at the Sts. Cyril and Methodius Faculty in cooperation
with colleagues from the Faculty of Philosophy with the attendance of the university’s Rector
and the Archbishop of Olomouc. A programme for Radio Proglas was successfully prepared.
The publishing house Krystal contributed to this anniversary with the third edition of the Czech
translation of Bonaventure’s most famous text called Itinerarium mentis in Deum (Journey of the
Mind into God). This third edition is referenced in the footnotes below. The present study is ano-
ther initiative of this kind.! Let us hope that the little that the author of this paper is able to offer
will arouse even in Czech minds more interest in the magnificent treasure which is concealed in
the field of Bonaventure’s intellectual legacy.

Considering the role humility played in Franciscan spirituality and consequently also in Christology
and theology, it seems appropriate on the 800" anniversary of Bonaventure’s birth to focus attention
precisely in this direction. Of course, it is not merely a matter of Franciscan spirituality and theology,
which can be perceived as mere theory by some, since humility is the cornerstone of every authentic
Christian spirituality and practice. As the reader will see below, the issue of humility must of course
closely concern pastoral care, and charitable and social work, because it is one of the basic ways of
accessing others. Furthermore, the issue of God’s humility is in no way separated from the issue of
human humility. For between theology in the narrow sense of the word and anthropology there is
a relationship comparable to communicating vessels. Are we not created in the image of God (cf.
Gen 1:26) and are we not to strive to be as perfect as our heavenly Father (cf. Matt 5:48)? And pre-
cisely this gives meaning and genuinely Christian and authentic human motivation to all our effort.
Wishing to delve into the topic announced above, we must first note that the term ‘humility’ (ta-
peinotes, humilitas) can take on markedly distinct meanings. For example, ancient philosophers
perceived humility as modesty, weakness, even as ignorance. For example, according to Aristotle,
a humble human being is the opposite of a magnanimous human being, i.e., someone low-min-
ded. There is therefore no wonder that the abovementioned philosopher did not perceive humili-
ty in a positive way.? The Jewish and Christian tradition views humility in a very different way. It is
primarily the true awareness of a human being regarding his or her own createdness, dependence
on the Creator. Those who elevate themselves find themselves in the situation of being indisposed
to being endowed by God. The opposite of self-elevation is being elevated by the Lord. However,
this state of being raised by another, namely by the Supreme, does not contradict humility. Chu-
rch Fathers, such as, for example, Clement of Alexandria, Origen, Gregory of Nyssa, Basil, Hilary
of Poitiers, Ambrose, and John Chrysostom, emphasised that humility is a basic Christian virtue
and therefore is to a certain extent a distinguishing mark of a true Christian.’ The most emphatic
of them all in this respect was Augustine of Hippo.*

Now it should already be clear that the question whether and especially in what sense God is hum-
ble according to Bonaventure of Bagnoregio will principally be inseparably linked to the issue of
conceiving humility, or with distinguishing between different kinds of humility. The answer given
will determine whether the treatise on humility belongs exclusively to ethics and spirituality, or
whether it also has a full-fledged theological status in the narrow sense of the word.

1 Itis somewhat bewildering that the Czech Franciscans did fundamentally nothing to commemorate the anniversary.
Cf. Nicomachean Ethics, 1123b-125a 30.

3 Cf. Pierre ADNES, Humilité, in: Dictionnaire de Spitiritualité Ascétique et Mystique VII, ed. Marcel VILLER, Ferdinand CAVALLERA
and Joseph DE GUIBERT, Paris, 1969, pp. 1136-1187, at pp. 1152-1153.

4  Cf. Deborah W. REDDY, Umilta, in: Agostino. Dizionario enciclopedico, ed. Allan FITZGERALD, Luigi ALICI and Antonio PIERETTI,
Citta Nuova: Roma, 2007, pp. 1414-1422, at p. 1415.
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In the first section of this study we will focus on how earlier interpreters of Bonaventure’s thought
approached the issue of humility. Then we will briefly review how the question was answered by
Church Fathers, masters of emerging scholasticism, and St Francis of Assisi. In the second part
of the paper we will first focus on what kinds of humility Bonaventure distinguished and then we
will attempt to solve the question of God’s humility in his interpretation, in works written before
1259. In the third part of this study we will do the same, focusing on the Seraphic Doctor’s works
written 1259-1274. In the conclusion we will answer the question whether God is humble accor-
ding to Bonaventure, and if so, in what sense this assertion is to be understood.

1. Prerequisites of investigating Bonaventure’s conception of humility

We will first review the state of the question in secondary literature, because the authors are not
unanimous in this. In the second subsection we will recall how God’s humility was viewed by
some Church Fathers, masters of emerging scholasticism, and St Francis of Assisi.

1. 1. Status questionis

Limiting the consideration to what is most fundamental, it is quite easy to state that the main pro-
tagonist of the opinion that Bonaventure was an advocate of God’s humility is Alexander Gerken.’
Gerken’s interpretation is also endorsed by W. Hiilsbusch® and Z. Hayes’. But it must be quite
openly acknowledged that Gerken bases his fundamental claim of God’s humility almost exclu-
sively on passages where Bonaventure is speaking about the humility of the incarnate God’s Son.
He then concludes that God is humble because in the Incarnation the Son of God manifested
himself as humble,® the supreme and definitive revelation of God’s humility being the cross of
Jesus Christ.’ But in this context it is certainly not insignificant that nothing is known of a more
detailed study devoted directly to the issue of the conception of humility in Bonaventure’s work,
besides the earlier attempts of the author of the present study."

But it is also necessary to openly acknowledge that it is not easy to find places clearly testifying
to God’s humility in Bonaventure’s work, as evinced among others by the fact that the prestigious
French dictionary of spirituality the Seraphic Doctor is not mentioned as endorsing God’s humi-
lity.!! But on the other hand a person familiar with Bonaventure’s work intuitively affirms Ger-
ken’s claim also because the founder of the Franciscan order and movement made a clear state-
ment about God who is humility. However, Bonaventure’s hesitation is easy to understand when
one realises that the renowned authorities of his time were not quite unanimous in this matter.

5  Cf. Alexander GERKEN, Theologie des Wortes: Das Verhiltinis vom Schopfung und Inkarnation bei Bonaventura, Disseldorf, 1963, pp.
315-334.

6  Cf. Werner HULSBUSCH, Elemente einer Kreuzestheologie in den Spdtschriften Bonaventuras, Diisseldorf, 1968, pp. 182, 184.

7 ‘Not only is God a mystery of love, but even more, He is a mystery of humble love. The movement of God’s love is not only a descendent,
but a condescension; for He takes the reality of humankind so seriously that He assumes human reality with its pain and misery to
Himself! Zachary HAYES, The Hidden Center: Spirituality and Speculative Christology in St. Bonaventure, Paulist Press, New York,
Ramsey and Toronto, 1981, p. 136.

8  In der Inkarnation wird also die Demut Gottes sichtbar, die in seiner Ewigkeit als Sinngrund dafiir lebt, dass er sich tiberhaupt nach
auflen verschenken will. GERKEN, Theologie..., pp. 319-320.

9  “.dasKreuz... Esist die letzte Manifestation der géttlichen Demut, der Bewegung in das Leere hinein, ein uniiberbietbares Zeugnis der
gottlichen, sich neigenden Liebe, ... GERKEN, Theologie..., p. 320.

10  This paper not only summarises but also significantly deepens what its author had written years ago on the conception of humility in the
works of Seraphic Doctor in the monographs: Ctirad Vaclav POSPISIL, Soteriologie a teologie kiize Bonaventury z Bagnoregia, Nakladatelstvi
L. Marek: Brno, 2002; La salvezza delluomo e la teologia della croce di Bonaventura da Bagnoregio, Paolo Gaspari editore: Udine, 2010.

11 Cf. ADNES, Humilité..., pp. 1136-1187 (1168-1169).
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1. 2. Different opinions of God’s humility in Bonaventure’s time

Already in the introduction to this whole paper we have pointed out that ancient philosophers
evaluated humility very differently from what is encountered in the Bible and subsequently how
humility was perceived by Church Fathers, who regarded it as a basic characteristic of an authen-
tic Christian mentality and spirituality. If Christian authorities were unanimous in this, they were
not as unambiguously unanimous regarding God’s humility.

The main and most radical proponent of God’s humility was without doubt St Augustine, whose
statements regarding the exemplarity of divine humility,'* of the humble God" and of God’s hu-
mility'* must have been known to Bonaventure. The Bishop of Hippo quite understandably speaks
of God’s humility in a close connection with the act of Incarnation'” and with the event of Jesus
Christ’s crucifixion.'® It has already been mentioned that Augustine presented humility as a basic
distinguishing mark of Christianity, by which those who confess it differ from heathen philoso-
phers."” It is therefore no wonder that interpreters of Augustine’s work are absolutely unanimous
in that the Bishop of Hippo really ascribed humility to God,'® since it is the opposite of pride and
thus of all sin. If God is omnipotent and omniscient, then asserting his humility sounds provoca-
tive and paradoxical. Of course, at the same time it unprecedentedly deepens our conception of
humility as such. This humility of God is closely linked to the kenosis of the Word," in which it is
definitively revealed and becomes the paradigm for new, gospel-oriented thought.

No one will certainly doubt the claim that Bonaventure’s second source of inspiration was Fran-
cis of Assisi, who did not hesitate to invoke the Lord directly as humility and as patience® in his
prayers based on his intuition.

But there was also the opposite view, according to which humility can only be ascribed to the
human nature assumed by the incarnate Word, not to God as such. That was, for example, St An-
selm’s position.*’ God’s Son became humble exclusively because the human being sinned by pride,
which is why he decided to save him by his human humility. Thus, the fundamental problem con-
sists in whether the theologian ought to ascribe humility to the person of the Word as its perma-

12 Cf,, for example, AUGUSTINE, Epist. 118, 3, 17; PL 33, pp. 440-441.

13 Cf. AUGUSTINE, In Iohannis Evangelium Tractatus, 25, 16; PL 35, p. 1604. AUGUSTINE, Enarrationes in Psalmos, 33, 1, 4; PL, 36, p.
302.

14 Cf. AUGUSTINE, De Trinitate, IV, 2, 4; PL 42, p. 889. De Trinitate, X111, 17, 22; PL 42, p. 1031. AUGUSTINE, De civitate Dei, IX, 20; PL
41, p. 273. AUGUSTINE, Sermo 184, 1, 1; PL 38, p. 995.

15 ‘First grasp God’s humility. Deem to be humble because of yourself, because God has deemed to be humble precisely because of you,
certainly not because of himself. Grasp therefore the humility of Christ, learn to be humble and do not be proud. AUGUSTINE, Sermo
117, 10, 17; PL 38, p. 671. - ‘Cape prius humilitatem Dei. Dignare esse humilis propter te, quia Deus dignatus est humilis esse propter
eumdem te; non enim propter se. Cape ergo humilitatem Christi, disce humilis esse, noli superbire’

16 Cf. Otto SCHAFFNER, Christliche Demut. Des hl. Augustinus Lehre von der Humilitas, Wiirzburg 1959, p. 106.

17 Cf., for example, AUGUSTINE, Epist., 118, 22; PL 33, p. 442. Sermo 160, 4; PL 38, p. 875. Sermo 151, 4; PL 39, p. 1538. De civitate Dei,
14, 13; PL 41, p. 421.

18 Cf.REDDY, Umilta..., p. 1416; cf. also Vittorio MAURO, Umiltd, in: Lexicon — Dizionario Teologico Enciclopedico, ed. Vito MANCUSO
and Luciano PACOMIO, Casale Monferrato, 1993, pp. 1090-1092.

19 When commenting on De Trin., IV, 2, 4, Jean Plagnieux notes: ‘Clest l¢ quon trouve cette expression étonante: une humilitas Dei, qui
constitue avec sanguinis justi la rangon de notre salut. Humilitas Dei! Et ce nest pas simple communication des idiomes; il sagit bien de la
kénose affectant la divinité. Quel accent neuf dans une contemplation d’allure volontiers philosophique et quel scandale pour des oreills
néoplatonicinnes!” Jean PLAGNIEUX, Influence de la lutte antipélagienne sur le De Trinitate ou: Christocentrisme de saint Augustin,
in Augustin Magister. Congres International Augustinien, Paris 21.-24. 9. 1954 I, Paris, 1955, pp. 817-826, at 821.

20 “You are love, You are wisdom, You are humility, You are patience. Laudes Dei Altissimi 4, in Kajetan ESSER, Gli scritti di s. Francesco
dAssisi, Padova: Messaggero, 1982, p. 171. — “Tu es amor, caritas, tu es sapientia,tu es humilitas, tu es patientia, ..." This issue in Francis’
writings and the main legends dealing with his life is well mapped by Johannes Baptist FREYER, Der demiitige und geduldige Gott.
Franziskus und seine Gottesbild - ein Vergleich mit der Tradition, Roma, 1989, pp. 230-233.

21 Cf, for example, ANSELM, Cur Deus homo, I, 8, in: ed. SCHMITT, S. Anselmi Cantauriensis Archiepiscopi Opera Omnia II., Romae,
1940, pp. 38-133, at 59-60.
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nent characteristic, and therefore to perceive it as a property of God himself, or whether it ought
to be ascribed only to the human nature assumed by the Word. Two basic streams of thought in
the Christian tradition correspond to this. One can be characterised as ‘descendingly kenotic’ and
originates in Origen and Basil, who ascribe Christ’'s humility and patience to the person of the
Word, thus regarding Christ’s mentality as a revelation of God’s humility and patience. The other
stream, which can be described as ‘ascendingly soteriological or ascetic, perceives Christ’s humi-
lity merely as a reaction to human sin, which is why it ascribes the characteristics in question only
to the assumed human nature. The basic representatives of this other current are John Cassian,
St Benedict, St Bernard of Clairvaux, St Anselm of Canterbury, Alain de Lille, and others.*

2. Humility in the works of the first period of Bonaventure’s work, that is, before
1259

Investigating how Bonaventure conceived humility is certainly not an easy enterprise, because
the term ‘humility’ appears on almost every page of his spiritual writings and writings devoted
to St Francis of Assisi,” especially those written after 1259, and also because surprisingly, so far,
there is no systematic study focusing on the issue.> We will therefore examine the most important
texts in which the Franciscan Master deals with this issue one by one.

2. 1. Different kinds of humility in De perfectione evangelica, QD I

These public disputations took place and the editing of the text was completed while Bonaventure
was active at the University of Paris in 1255-1256,* thus allowing us to become acquainted with
Bonaventure’s opinions in the period before he was elected Minister General of the Franciscan or-
der. One must also note that the disputation took place at the time when mendicants and secular
university masters first clashed over the ideal of gospel poverty, which is why Giovanni Fidanza
had to be very cautious and carefully consider each word.

The decisive question is whether humility has an eternal exemplar in God. Bonaventure answers
— as was his habit - in a prudent and differentiated manner:

As to whether each virtue has an exemplar in God, it is necessary to say with respect to what
its content, namely not exceeding one’s limits, it has an exemplar in God, but with respect to
what relates to deficiency and submission to another it does not have an exemplar in God,
who has no deficiency, or anyone above him. But in order for the human being not to ne-

22 For distinction between the idea currents and classification of the individual authors cf. FREYER, Der..., pp. 222-229.

23 Cf. Noel MUSCAT, The Life of Saint Francis in the Light of Saint Bonaventure’s Theology on the “Verbum Crucifixum”, Roma, 1989, p. 92.

24 Here it is not possible to prove that the year 1259 represents a fundamental dividing line between the first and second period of the
Seraphic Doctor’s work, which is intimately linked to Itinerarium mentis in Deum. Cf. POSPISIL, La salvezza..., pp- 191-238; POSPISIL,
Soteriologie..., pp. 167-206; Ctirad Vaclav POSPISIL, La via della salvezza nell’ Itinerarium mentis in Deum, Antonianum, 1997(78), vol.
LXXII/1., pp. 53-77. For the sake of information, I permit myself to point out the existing Czech translation of Itinerarium: SVATY
BONAVENTURA. Putovdni mysli do Boha, translation, comments and introductory study by Ctirad Vaclav POSPISIL, Praha: Krystal
OP, 1997, 3. vydani 2017.

25 Cf. GERKEN, Theologie..., pp. 315-334. MUSCAT, The Life..., pp. 92-93; 211-214. Ambroise NGUYEN VAN SI, La théologie de
Pimitation du Christ daprés saint Bonaventure, Roma: Antonianum, 1991, 105-108. The authors just mentioned cite no other study
dealing with the issue of humility in Bonaventure’s work and, since they follow the basic issues of their studies, they do not attempt to
provide a complete treatment of the issue of humility in Bonaventure. The difficulty of the topic is further witnessed by the fact that
FREYER, Der demiitige..., seems to avoid Bonaventure in his work and says nothing at all regarding his conception of humility.

26 Cf. Balduinus DISTELBRINK, Bonaventurae scripta authentica dubia vel spuria critica recensiva, Roma: Istituto Storico Cappuccini,
1975, p. 11; Jacques Guy BOUGEROL, Opere di San Bonaventura - Introduzione generule, Roma: Citta nuova, 1990, p. 209.
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glect humiliating himself for lack of exemplar, God was pleased to take on himself the form
of a servant and humiliate, despise and depreciate himself in it, in order to inflame others by
such an example to perfect self-depreciation.”

Humility as ‘“vilificatio sui’ cannot have an exemplar in God. According to Bonaventure, humility
as being subordinated to someone higher also does not have an exemplar in the Lord, because
God himself is absolutely supreme. There is a substantial difference between the humility of the
incarnate Son of God and the humility of God, for the eternal exemplar of humility contains no-
thing that is due to human subordination, and of course there is no place in God for what is due
to human sin. Fundamental, however, is the statement that certain features of humility do have
an exemplar in God, namely not exceeding one’s limits, being loyal to one’s identity, accepting
one’s place in community - all of this is found in the immanent Trinity in the Father, Son and
Holy Spirit. Thus, the Son of God by his Incarnation not only reveals what is contained in God,
but also in a way supplements therapeutic elements of humility which are merely transitory in
character.?® This difference between the humility of the Incarnate Word and the humility of God
is therefore not due to a lack of humility in God, but to the state into which humanity has fallen as
a result of sin. This fundamental distinction will remain a permanent characteristic of Bonaven-
ture’s conception of God’s humility.

It is very important that in the analysed work the basic definition of humility is ‘vilificatio sui’
- ‘self-depreciation’*” Since the Lord is supremely perfect and deeply and truthfully knows and
evaluates himself, he simply cannot depreciate himself.” In order for a human being to truthfully
depreciate himself, he must have sufficient motives, because self-depreciation stands in oppositi-
on to his entirely natural inclinations.

To those who first object that virtue accords with nature and that nature always wants to
move forward it is necessary to say that even though according to its outer appearance an
act of humility, which is self-depreciation, appears to be in discord with the inclination
of nature, but according to truth and according to inner direction it is in greatest accord
with this nature, regarding both [its] origin and [its] conservation, as well as [its] profit....
It is profitable in that [nature] wants to receive influence from a superior nature, to which
it subjects itself, in order to be able to be completed by it. Since therefore humility means

27 Perf. ev,, QD I, resp. 11. 12.; V, 124b. ‘Ad illud, quod omnis virtus habet exemplar in Deo; dicendum, quod humilitas quantum ad hoc
quod est completionis in ipsa, scilicet non excedere metas suas, exemplar habet in Deo; quantum ad hoc autem, quod respicit defectum
et subiectionem ad alterum, non habet exemplar in Deo, qui nullum habet defectum, nullum habet superiorem. Ut tamen homo propter
defectum exemplaris non negligeret humiliari, placuit Deo assumere formam servi et in illa humiliari, contemni et vilificari, ut ceteri ex
tanto exemplari inflammerentur ad vilifictionem sui perfectam’

28 “To the one who objects that virtues are habits consisting in being in the middle it is necessary to answer that ... self-depreciation is not
so much an act of virtue forming the nature, but rather a renewing example, which is why it is rather therapeutic than completive in
character’ Perf. ev., QD 1, resp. 3; V, 123ab. - ‘Ad illud quod obiicitur, quod virtus est habitus in medietate consistens; dicendum, quod
... vilificatio sui non tantum est actus virtutis informantis naturam, sed exemplum etiam reparantis; unde plus tenet rationem medicativi
quam completive’

29 ‘In order to understand what has been said above it must be noted that the sum of all Christian perfection consists in humility, of which
the external and internal act is self-depreciation. Perf. ev., QD I, resp.; V, 120b. — ‘Ad praedictorum intelligentiam est notandum, quod
summa totius christianae perfectionis in humilitate consistit, cuius actus est exterior et interior vilificatio sui.urther’ Cf. dale Perf. ev.,
QD L resp.; V, 122; Perf. ev., QD 1, resp. 2; V, 123°; Perf. ev., QD 1, resp. 7; V, 124a.

30 ‘Granted there is no humility in God, in so far as it means despising oneself. Comp. virt. hum., 111, 1; VIIL, 661a. - ‘Licet enim in Deum
non cadat humilitas, prout sui contemptum dicit, ..” To what has been said the following must be added. Even though it is not certain
today, whether the work was written by the Seraphic Doctor, it cannot be denied that the thinking contained in it is Bonaventurian. The
editors of the critical edition and B. Distelbrink agree on this. Cf. Op. Om. VIII, Prolegomena, p. CIIa. DISTELBRINK, Bonaventurae...,
p. 102. In this study we will use this work merely as a supplementary source.
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acknowledging one’s deficiency, returning to some kind of unifying smallness, chasing away
the scattering spirit of insolence and pride, subjecting and opening oneself to the influence
of grace from above: all that therefore truly accords with natural acts and inclinations.™

Thus, self-depreciation is not an end in itself and is also not a genuine reason of humility as a vir-
tue. Self-depreciation must have a positive purpose; it must correspond to the natural inclination
to growth and progress. Self-depreciation is the disposition by means of which the human being
opens up to the influence of God and his grace. That is also why humility enables the human being
to truly enjoy the fact that he participates in the divine nature.’® This orientation to God and to be-
coming ever more similar to God is deeply rooted in human nature. That is why humility is linked
to a whole number of fundamental spiritual benefits. But at the same time it is clear that natural
human intellect unilluminated by faith cannot understand this. In this connection one thinks of
St Paul’s text regarding human wisdom and God’s foolishness, which ultimately turns out to be
much wiser than all human cunning (cf. 1 Cor 1:18-31).

Humility is therefore the gate of wisdom, the foundation of justice and the dwelling place of
grace.”

But, will not the human being be fully decorated with these virtues only in his homeland, that
is, when the work of salvation has been completed? Is not therefore also humility by its deepest
essence a path leading to God as the Source of wisdom and grace? Is not humility a journey to-
wards the deification of the human being and the basic disposition for receiving the self-gift of
God?

When Bonaventure wants to define “vilificatio sui’ as a moral virtue, he understandably encoun-
ters numerous difficulties, and therefore attempts an alternative solution.

One could therefore also say that a definition of moral virtue is based in the order of nature. But
this act of humility is based in faith in Jesus Christ, which is an act surpassing reason and excee-
ding the limitations of nature.’*

Humility would thus not be a moral virtue but - so to speak — an evangelical virtue, since its
foundation would be faith in Jesus Christ. Humility is truly something mysterious and is highly
difficult to define in an exhaustive way. It is therefore no wonder that it is almost impossible to
introduce it satisfactorily into the catalogue of moral virtues.”” It is evident that humility as the
attitude of human openness to the self-gift of God cannot be reified without serious consequen-
ces.”® For this basic attitude is not intended so much for defining, as for practical experiencing,

31 Perf ev, QD 1, resp. 1; V, 122b-123a. - ‘Ad illud quod primo obiicitur, quod virtus consonat naturae, et natura semper appetit
promoveri; dicendum, quod etsi secundum exteriorem faciem actus humilitatis, qui est vilificatio sui, dissonare videatur ab instinctu
naturae, secundum veritatem tamen et intrinsecam rationem plurimum ipsi naturae consonat et quantum ad originem et quantum
ad conservationem, quantum ad profectum. ... Proficit autem in hoc, quod appetit suscipere influentiam a natura superiore, cui se
subiicit, ut ab illa possit compleri. Quoniam ergo humilitas est suum defectum recognoscere: ad quandam parvitatem unitivam se ipsum
redigere, spiritum inflationis et superbiae tanquam dispersivum a se repellere; influentiae supernae gratiae se subiicere et offerre: hinc
est, quod ipsa secundum veritatem consonat actui et instinctui naturali’

32 Cf. Comp. virt. hum., I, 1; VIIL, 659a.

33 Perf. ev., QD I, resp., V, 120b. - ‘Est enim humilitas ostium sapientiae, fundamentum iustitiae et habitaculum gratiae’

34 Perf. ev.,, QD L, resp. 1; V, 123a. - ‘Posset etiam aliter dici, quod illa definitio est virtutis moralis, quae radicatur in naturali dictamine. Hic
autem actus humilitatis fundatur in fide Iesu Christi, qui est actus super rationem et excedit terminos naturae’

35 That is also why in the Hexaemeron Bonaventure does not classify humility among the moral virtues. Cf. Hex., coll. VI, 6-32; V,
361b-364b.

36 Note that substantialising humility is not free of problems, since in fact it is an accidental determination of a substance called human.
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since it is the most fundamental characteristic of imitating Jesus Christ.*”” There is therefore no
wonder that the mystery of humility is closed to those who lack the gift of faith, who lack a deep
personal relationship to the Master of Nazareth.?

Let us now return to humility as “vilificatio sui’. This self-depreciation tending towards a full com-
munion with God must seek basic motivation in one’s own deficiency, as full knowledge of God
is enabled by deeply truthful self-knowledge.” In the case of a human being this motive can take
two basic forms: one derives from being aware of one’s own createdness, giftedness and depen-
dence on God, this is so-called ‘humility of truthfulness’; the other has to do with one’s own im-
perfection with respect to God’s sanctity, it is therefore an awareness of one’s own sinfulness and
in this case Bonaventure speaks of ‘humility of strictness.

And according to this humility, which comes from considering one’s own nothingness, or which
considers it, is of two kinds. One can be called humility of truthfulness, which arises from con-
sidering nothingness in opposition to the being of nature; and this is found not only in humans
but also in angels, not only in pilgrims but also in the blessed. The other can be called humility of
strictness, which arises from considering sin.*

Since humility of truthfulness is found even in angels and in those who have already reached the
definitive fullness of community with God, it is not merely a transitory matter. Therefore, this
layer of humility is not merely therapeutic in its purpose. This attitude therefore belongs among
the basic values of God’s Kingdom, as being aware of one’s own createdness comprises self-ac-
ceptance and coming to terms with one’s place in community. Since this type of humility is a con-
stitutive feature of community, it ought to be found in one way or another in the supreme model
of every community, viz. in the Most Holy Trinity, where Father, Son and Holy Spirit each accept
their place in the community, the truth regarding themselves. It is not without interest that in the
case of humility of truthfulness Bonaventure does not underline self-depreciation as the basic act
of such an attitude.

But humility of strictness is found exclusively in a contrite sinner and is therefore a merely transi-
tory matter with an expressly therapeutic purpose. This form of humility has no exemplar in God
and the Incarnate Son of God assumed it in a certain sense of the word out of love for the human
being afflicted with sin and separated from God, in order to manifest his solidarity and become
the way leading human beings to God out of the miserable state of sin. This version of sin is some
sort of anti-sin, an antidote to the plague of all-destroying pride.

2. 2. Pride in Breviloquium, p. 11, c. VII

In order to understand how Bonaventure conceived humility, it is appropriate to analyse also the
opposite of this evangelical virtue, viz. pride. In the second part of the Breviloquium Bonaven-

Nowhere is there humility as such, but we can encounter humble, or non-humble, human beings.

37 It is definitely no accident that Bonaventure begins his answer in Perf. ev., QD I, resp.; V, 120b by quoting the text of Matt. 11:25-29:
‘At that time Jesus declared, I thank thee, Father, Lord of heaven and earth, that thou hast hidden these things from the wise and
understanding and revealed them to babes; yea, Father, for such was thy gracious will. All things have been delivered to me by my Father;
and no one knows the Son except the Father, and no one knows the Father except the Son and any one to whom the Son chooses to
reveal him. Come to me, all who labour and are heavy laden, and I will give you rest. Take my yoke upon you, and learn from me; for
I am gentle and lowly in heart, and you will find rest for your souls’

38 Cf. ‘Cristo crocifisso stoltezza ... per i pagani, Marco ADINOLEL Il Verbo uscito dal silenzio, Roma: Dehoniane, 1992, pp. 143-155.

39 Cf. Perf. ev., QD L, resp.; V, 120b-121a.

40 Perf. ev.,, QD 1, resp.; V, 122a. - ‘Et secundum hoc humilitas, quae est per considerationem vel quae est considerativa nostrae nihilitatis,
duplex est: una quidem dici potest humilitas veritatis, quae consurgit ex consideratione nihilitatis per oppositionem ad esse naturae;
et haec non tantum reperitur in hominibus, verum etiam in Angelis, non tantum in viatoribus, verum etiam in Beatis. Alia potest dici
humilitas severitatis quae consurgit ex consideratione culpae; ...
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ture speaks of the fall of the evil spirits and claims that their major offence was pride. It must be
underlined that the Breviloquium concludes and to some extent crowns the first period of Bona-
venture’s work, for it was only written in 1257. Introducing the following analysis at this point is
also justified in that the Breviloquium®" is later than the preceding disputation on evangelical per-
fection. In our interpretation we therefore also follow the maturation of Bonaventure’s opinions
of the present topic.

And since free will could either tend to the supreme good, or turn to the proper good, [so]
Lucifer, in whom the consideration of his own beauty and dignity aroused self-love and
[a tendency to] his own good, came to appropriate his dignity and embrace his own superi-
ority, as if he had not received it. As a result of this appropriation he made himself into the
originator, glorified himself and strove to make himself the highest good for himself, to be
his own final purpose. But since he was neither the highest origin nor the supreme good, it
was necessary that he should fall as a result of his inordinate self-exultation and that for the
same reason those who thought like him should [fall] too. And since there is no disgrace
of sin without the dignity of justice, that is why once he had fallen into sin he immediately
had to leave the highest place, viz. the highest heaven, together with those who adhered to
him, and had to descend into the lowest [place], viz. into the dark air, or hell, so that just as
the fall into guilt had been due to a free decision, the fall into punishment occurred due to
a divine decree.*

Focusing exclusively on one’s own good, making oneself into one’s own origin and regarding
oneself as the highest good and as the ultimate purpose of all one’s effort, all that with respect to
community stands in a blatant contradiction to God, but also to all others. Pride as a false self-dei-
fication disrupts community, which is also why Lucifer had to lose his place in the community,
or — as Bonaventure would say - in the hierarchy. Humility as the opposite of pride must be an
orientation to the living God, to the true supreme good, to the real ultimate end. And precisely
as a result of that humility it also secures a place in the hierarchy, an incorporation into the com-
munity. Humility therefore is — so to speak - constitutive of community and at the same time
a prerequisite of truth.* Thus pride is essentially nothing other than not accepting the truth of
oneself, not accepting one’s own place in community, which is closely linked to a deeply fallacious
self-deification. That is also why Lucifer’s pride culminates in him requiring others to worship
him as if he were a god.**

41 Perhaps it is appropriate to point out the existing translation of this work into Czech, also considering that it has few parallels in
other Slavonic languages: BONAVENTURA, Breviloquium - Kompendium scholastické teologie, introductory study, translation, notes -
Ctirad Véclav POSPISIL, Praha: Vysehrad, 2004.

42 Brevil., p. 1L, c. VI; V, 225a. - ‘Et quoniam per liberum arbitrium voluntatis poterat tendere in bonum summum, vel converti ad bonum
privatum; lucifer, suae pulcritudinis et altitudinis consideratione excitatus ad se diligendum et suum privatum bonum, praesumsit de
altitudine habita et ambivit excellentiam propriam, non tamen obtentam; ac per hoc praesumendo constituit se sibi principium, in se
ipso gloriando; et ambiendo constituit se sibi summum bonum, in se ipso quiescendo. Cum autem ipse nec summum esset principium
nec summum bonum; necesse fuit, quod inordinato ascensu rueret; pari ratione et omnes in hoc consentientes. - Et quia »non est
dedecus peccati sine decore iustitiae«; ideo statim, cum cecidit in peccatum, cum ceteris adhaerentibus sibi perdidit locum summum,
scilicet empyreum, descendens ad imum, scilicet caliginosum aérem, vel infernum, ita quod lapsus in culpam fuit per liberum arbitrium,
lapsus vero in poenam per divinum iudicium’

43 ‘Tt is therefore evident that that [humility] is the root and mother of all order, measure and moderation; and further that, when we think
correctly, it is also the mother of all truthfulness! Comp. virt. hum., 1, 8; VIII, 658b. — ‘Patet igitur, quod ipsa est radix et mater omnis
ordinis, mensurae et moderationis; et ultra hoc, vere sentiendo, mater est omnis veritatis.

44 ‘And because all that is in disorder due to a will distorted by pride, so all that [again] contributes to the growth of his pride, [when]
he requires people to honour him and worship him as a god. Brevil., p. II, c. VII; V, 225ab - ‘Et quia haec omnia deordinata sunt per
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At this point the following question is in place: Does God not accept his place in community with
creatures? For already by the act of creation he becomes the God of someone else besides himself,
which is not self-evident. It is also not self-evident that God gives himself to creatures as the last
end, that he makes a gift of himself to creatures. God also accepts the fact that an imperfect like-
ness of him is found in creatures, which holds especially of human ideas of Him. He bows down
to the human being and communicates with him at a level at which the created image is able to
communicate. All that points towards God’s condescension to the human being and the world.*
Is not all that a manifestation of God’s benevolence, God’s condescension to creatures, God’s eter-
nal humility?* Yes, it is a matter of God’s behaviour to creatures, but is God not strictly truthful? If
he behaves in this way to the world and to us, then he must eternally be like that. Let us not forget
that we are still speaking of the humility of truthfulness.

If humility is an orientation to God, is it not true that God is also oriented to himself as to the
true supreme good? Does not God according to Bonaventure truly respect himself?*” He cer-
tainly does. Since humility always belongs to a certain person, it is quite in place to perceive the
mystery of God’s humility in a Trinitarian manner, as we have indicated several times already.
Do not the individual persons of the Trinity eternally accept their own proper place in this most
perfect of communities? Is not Trinitarian life in fact total non-self-centredness, when the Father
transcends himself and gives the Son all he has, except his uncreatedness? And to give everything
means in a certain sense to offer one’s own life for the Son. The Son then does exactly what he sees
the Father do. It can even be said that in the Trinity no person points towards itself, but always
towards the other two, whom he glorifies. In a certain sense of the word Bonaventure’s intuition
that God worships himself could be expressed so that the Father is the Son’s only God, precisely
because the Father’s only God is the Son.*® Thus this absolutely free respect for the other is none
other than the Holy Spirit. Is not this coming out of oneself, surpassing oneself, thus in a certain
sense renouncing oneself, this total freedom from oneself in fact the highest form and exemplar of
humility of truthfulness? And the Holy Spirit as God’s nature as a gift is principally that absolute
freedom from oneself, humility of truthfulness personified. And that is precisely why a human
being who is not humble cannot participate in grace, which is given to us in the Holy Spirit. That
freedom from oneself is personalistically speaking the most radical transcendence and self-trans-
cendence, and that is precisely why humility is so mysterious and hard to grasp for us.

Since in the Godhead all of this is an expression of deep truthfulness, it is not possible to speak
of pride, since that consists in false self-deification. Humility, on the other hand, is a truthful
self-acceptance and taking the appropriate place in community. There is no other option than to

voluntatem depravatam per superbiam; ideo haec omnia convertit ad fomentum suae superbiae, quaerens ab hominibus coli et adorari
ad modum Dei’

45 The mystery of God’s ‘condescension’ is cogently mapped by Jan HELLER, Bith sestupujici, Praha: Kalich, 1994, pp. 65-84.

46 “Thus there is no humility in God, insofar as it consists in self-contempt, but by clear consideration we can recognise in him the most
voluntary condescension, as it is fitting for God, to all his creatures. For there is so much condescension in God that he does not refuse to
be close even to the lowliest of creatures, even to worms, immediately bringing everything to himself, containing and conserving it, and
diffusing his likeness and goodness into all according to their capacity. Comp. virt. hum., 111, 1; VIII, 661a. — ‘Licet enim in Deum non
cadat humilitas, prout sui contemptum dicit, tamen in eo liberalissimam condescensionem, prout decet Deum, ad omnes eius creaturas,
limpida consideratione cognoscere possumus. Deus enim tantae condescensionis est, ut non dedignetur assistere infimis creaturis,
etiam vermiculis, immediate in se omnia portans, continens et conservans, in omnibus suam similitudinem et bonitatem pro earum
capacitate diffundens’

47 ‘And according to these three God is a pious worshipper of himself, a true confessor of himself and a holy lover of himself, and each
person relates piously, truthfully and in a holy way to itself, as well as to the other [persons] .. Hex., coll. XXI; n. 7; V, 432b. - ‘Et
secundum haec tria Deus est pius cultor sui, verus professor sui, sanctus amator sui; et quaelibet persona habet se ad se pie, vere, sancte
et ad alteram ...

48 Cf. Ctirad Vaclav POSPISIL, Jako v nebi, tak i na zemi. Ndcrt trinitrani teologie, 2™ ed., Praha: Krystal OP; Kostelni Vyd¥i: Karmelitanské
nakladatelstvi, 2010, pp. 181-186.
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state that the orientation of the human being by means of humility in the Son and in the Holy Spi-
rit to the Father ultimately cannot be but a reflection of what eternally ‘takes place’ in the imma-
nent Trinity. And that is precisely why Scripture repeats so many times that the Lord will eventu-
ally raise the humbled and let them participate in his own glory, the glory of the eternal humility
of truthfulness, which is, as we know, according to Bonaventure, found even in angels and those
human beings who have reached the fullness of celestial beatitude. Yes, this community-consti-
tutiveness cannot but have a place in God, since the Trinity is an exemplary community, a model
ideal hierarchy.® Accepting the other, giving oneself to him without reservation, renouncing one-
self out of love for the other, as it is between the Father and the Son, are not all these the opposite
of pride and self-centredness? If all these attitudes and kinds of thinking are based on humility of
truthfulness, then it is unthinkable that the Triune God is not humble in this sense. But once we
tried to think of the mystery of eternal humility in a non-Trinitarian way, viz. based on a notion
of a unipersonal God or rather god, we would hardly be able to find the true root of humility.

If someone is not humble, then there is no other option than to say that he is proud. There is no
third option. Let us not forget that a sinner heavily distorts or even destroys the image of God in
himself and pride is the root of all sin, which therefore stands in radical contradiction not only
to the image of God in the human being, but also to the Father, Son and Holy Spirit, who are the
exemplar of perfect humility of truthfulness.

3. Humility that brings everything to the Originator of good in the second
period of Bonaventure’s work, viz. after 1259

While so far we have been engaged with how the mystery of humility is reflected in the works of
the first period of Bonaventure’s work, now we will focus on works written after 1259. First, we
will consider how Bonaventure discusses humility in the work De perfectione vitae ad sorores, 1.
Then we will examine one of Bonaventure’s last works, namely the Conferences on the Gifts of the
Holy Spirit.

3. 1. The triple path of humility according to De perfectione vitae ad sorores, 11

The work mentioned in the title of this section came about around 1260, probably after De triplici
via, and was addressed to Blessed Isabelle of France, sister of King Louis IX, who was an abbess
in Longchamp. The work is divided into eight chapters and deals with the basic themes of regular
religious perfection. The second chapter presents a brief treatise on humility.® Like the Brevi-
loquium and the Soliloquium the work is concluded with a quotation from Anselm’s Proslogion.

Our attention ought to be captured early by the claim found in the introduction to the second
chapter, namely that the one who wants to be really humble must walk the triple path of humility.**
Humility is a secure path to perfection, because it is the opposite of the root of every sin, that is,
pride, and also the foundation of every virtue.”* Although Christ himself is the teacher and model
of humility,” the first path of humility surprisingly leads upwards to God, who gives all that is

49 Cf. Brevil., Prol., § 3; V, 204b.

50 Cf. DISTELBRINK, Bonaventurae..., p. 20.

51 ‘Iftherefore, most beloved mother, you want to attain perfect humility, you must walk a triple path’ Perf. vit., I1, 2; VIII, 110a. - ‘Si igitur, mater
dilectissima, ad perfectam humilitatem vis pervenire, oportet te per triplicem semitam incedere’

52 “Thus as pride is the beginning of every sin, so humility is the foundation of every virtue’ Perf. vit., II, 1; VIII, 110a. - ‘Sicut enim principium
omnis peccati est superbia, sic fundamentum omnium virtutum est humilitas’

53 “You must learn this virtue most of all from the Son of God, mother devoted to God, for he himself says (cf. Matt. 11:29): »Learn from me, for
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good.* That fully corresponds to the direction of the six-level ascent in illumination according to
the Itinerarium. During this ascent the image of God in the human being is reformed, so that at
its end the deformation caused by original sin is removed.” The second path of humility is cha-
racterised, like in the seventh chapter of the Itinerarium, by gazing downwards at the mercy seat
of the Cross and descending into the depths with Christ.* The third path of humility elaborates
on the motives of human finitude and sinfulness, and therefore has nothing in common with the
scheme of the Itinerarium.”” But immediately afterwards we encounter a text indicating a return
to the Lord by means of descent:

And as water flows down into a valley, so the grace of the Holy Spirit flows down on the hum-
ble. And as the intensity of water-flow increases as it goes down, so [also] the one who progre-
sses in humility with his whole heart comes closer to the Lord in order to obtain grace.”®

In his works Bonaventure more than once uses the image of water that rises as high as it has
previously gone low. If humility is a descent, and yet it is at the same time a paradoxical path to
God, it evokes Bonaventure’s favourite circle scheme (cf. Jn 16:28). After the ascent of the first
path and the descent with Christ on the second path of humility in the conclusion of the second
chapter of De perfectione vitae ad sorores, 11, the theme of the circle of grace, as we know it from
the paradigm of the Itinerarium, returns again. It can thus be said that Bonaventure now perceives
humility not as “vilifacatio sui, but preferentially as a path leading the human being to God, or into
God, if we take the relationship with the Itinerarium into account.

3. 2. Humility in Collationes de septem doni Spiritus Sancti

With respect to the date of writing, the last of Bonaventure’s works presented here are the Con-
ferences on the Gifts of the Holy Spirit, written probably around 1268 as a record of Bonaventu-
re’s evening lectures at the University of Paris.”® A highly important testimony to how the Fran-
ciscan master conceived humility is found here:

Who is humble? Certainly the one who ascribes all the goods he has to his first origin. On
the other hand the one who is proud ascribes everything to himself. The humble one con-
tinues with his origin, while the proud one departs from it, as if he was saying: I did not get

I am gentle and humble of heart«. Perf. vit., 11, 1; VIIL, 110a. - ‘Hanc virtutem maxime a Filio Dei, mater Deo devota, discere debes, quia ipse
dicit » Discite a me, quia mitis sum et humilis corde«.’

54 “The first path is being aware of God. For you must be aware that God is the originator of all goods; ... And because that is the way he is,
you must attribute all goods to him, and not to yourself, ... Perf. vit.,, IL, 2; VIII, 110ab. - ‘Prima semita est consideratio Dei. Debes enim
considerare Deum ut auctorem omnium bonorum; ... Et quia talis est, ideo sibi omne bonum debes tribuere et nihil tibj, ...

55 Here it is not possible to prove that the year 1259 is the fundamental dividing line between the first and second periods of the Seraphic
Doctor’s work, which is intimately connected with the Itinerarium mentis in Deum. There, Bonaventure discovered a totally new
paradigm of the mind’s journey into God. After a six-step linear ascent of the mind to God in the form of enlightenment there follows in
the seventh chapter a descent with Christ based on the circle paradigm, which proceeds from the Father and returns back to the Father
again, because that is how Bonaventure understood John 16:28. Subsequently, this element had a marked impact on all of his thought
in works written after 1259. Cf. POSPISIL, La salvezza..., pp. 191-238; POSPISIL, Soteriologie..., pp. 167-206; POSPISIL, La via..., pp.
53-77.

56 “The second way is recalling Christ. You must recall that Christ humbled himself down to the most disgraceful kind of death and that
he became so lowly that he was regarded as if he were leprous... ” Perf. vit., II, 4; VIII, 111a. - ‘Secunda semita est rememoratio Christi.
Rememorari debes, quod Christus humiliatus fuit usque ad vituperabilissimum genus mortis et in tantum factus est humilis, ut quasi leprosus
reputaretur —..]

57 Cf. Perf. vit, I, 5; VIIL, 111b.

58  Perf. vit,, 11, 6; VIIL, 111b. - ‘Et sicut aqua confluit ad valles, sic gratia Spiritus sancti confluit ad humiles; et sicut aqua tanto fortius fluit, quanto
magis descendit, sic qui toto corde humiliatus procedit magis propinquat ad Dominum, ut impetret gratiam’

59  Collationes de donis Spiritus Sancti. According to historical data, Bonaventure delivered these conferences in Paris between 25" February
and 7" April of 1268. Cf. DISTELBRINK, Bonaventurae..., p. 55.
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this from you. And that is why Lucifer became dark, when he withdrew from his first origin.
On the other hand Christ restored himself to his first origin through humility, and thus was
bright.®

The oppositeness of Christ’s humility and Lucifer’s pride is evident at first sight, which can serve
as evidence that the preceding reflections were in the Seraphic Doctor’s spirit. While humility
secures community and connection with God, pride leads the one who falsely makes himself
into the origin of good to solitude. The terminology used by Bonaventure in the quoted passage
is very expressive; especially the word ‘reducit’ points towards reduction, that is, to the return of
everything to God and into God.

4. Conclusion - the deepest exemplar of the paths of humility is the dynamics of
intra-divine relationships

It is generally known that Bonaventure represents the mission of the Incarnate Word by means of
a circular scheme, which he derives from his own reading of John 16:28. He describes Trinitarian
perichoresis by means of the image of a circle, of which the first and last point occupy the same
point, indicating unity. But between these two points there is also the maximum difference of the
circle’s entire circumference, which points to the personal difference between the Father and the
Son, from whom as from a single principle the Holy Spirit, who investigates the depths of God (cf.
1 Cor 2:10-11), circularly proceeds, whereby this mysterious depth of God is revealed in Creation
by the cross of the incarnate Son. As mentioned above, the basic problem consists in whether the
humility in Jesus Christ is to be ascribed to the assumed human nature, or to the person of the
Word. If the latter were the case, then it is not difficult to guess that humility would concern the
Son as the eternal Word, and therefore all the persons of the immanent Trinity.

We have devoted ample time to this issue with the result that in Bonaventure’s works indications
are not lacking based on which it is possible to reconstruct the circular Trinitarian scheme, where
the circular representations of the missions of the Son and the Spirit in the history of salvation
have their eternal exemplar in the circular conception of the Son’s procession from the Father and
the Holy Spirit’s procession from the Father and the Son,” whereby both the Son and the Spirit
perfectly, that is, circularly, eternally return to their Origin. In Bonaventure’s mind the circle is
associated with perfection.®* Christ’s cross is found at the bottom turning point of his circular
pilgrimage from the Father to the Father and reveals the eternal depth of which is from eternity
present in the immanent Trinity thanks to the Son’s procession from the Father and his return to
the Father. That is the eternal exemplar of Jesus” humility that has revealed itself in the cross. Let
me also point out that a sketch of this circular Trinitarian scheme is available in Appendix 1.

But saying ‘God is humble’ is not as easy as it might seem to be at first glance, because humility
as ‘vilificatio sui’ as a transitory and therapeutic form of humility cannot have an exemplar in
God. This eternal exemplar of humility in God concerns only humility of truthfulness, humility

60 De donis, coll. 1, 10; V, 459ab. - ‘Quis est humilis? Certe, qui omnia bona, quae habet, attribuit suo originali principio; sed superbus
attribuit omnia sibi ipsi. Humilis continuatur cum sua origine, sed superbus discontinuatur et quasi dicit: hoc non accepi a te. Et ideo
lucifer factus est obscurus, quia recessit a suo originali principio; sed Christus reduxit se in suum originale principium per humilitatem,
et ideo clarus fuit’

61 Here it appears appropriate to point out that in Bonaventure’s circular representation of the Trinitarian mystery all possible and thinkable
ways of the procession of the Holy Spirit paradoxically hold: he proceeds from Father and Son, from Father through Son, from Father
to Son, from Son to Father. Cf. POSPISIL, Soteriologie..., pp. 2141t POSPISIL, La salvezza..., pp- 2471t

62 Cf. POSPISIL, Soteriologie..., pp. 207-227; POSPISIL, La salvezza ..., pp. 239-259.
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as community-constitutiveness. Thus, humility of truthfulness is revealed in Jesus Christ on the
cross, which is a manifestation of the mysterious depth of God, in a painful form marked by our
sin, and in that way becomes for us an exemplar even of that humility of strictness, as Bonaventure
spoke of it even in the first period of his work.

It can thus be concluded that Bonaventure tends to perceive the exemplar of humility in the imma-
nent Trinity when he speaks of the cross as the depth of God. However, he is afraid of the misun-
derstanding that would consist in ascribing humility as self-contempt to God, which he holds to
be false. Thus, regarding humility he stays as if precisely in the middle between St Augustine on
the one hand and St Anselm on the other, thereby at the same time testifying to the fact that both
were right from a certain point of view.

We will conclude this discussion with a quote from Bonaventure, which indicates his endorse-
ment of the claim that God is humble:

And the Word became flesh, the first of [Gospel according to] John [cf. John 1:14]. With these
words the heavenly mystery and astonishing sacrament is revealed, that splendid work and
infinite goodness consisting in that the eternal God humbly bowed down and assumed the
slime of our nature into a unity with his person.®

The act of incarnation is a work of God himself, not yet a divine-human act of the incarnate Son.
Thus, it is the Lord himself who humbly bows down to the human being. But if the Lord himself
behaves humbly, then he cannot but be humble. The one who is Truth simply cannot behave di-
fferently in the history of salvation than he eternally is, that is, after all, the foundation of all our
Trinitarian theology in the sense of our mental ascent from the economic Trinity to the eternal
immanent Trinity. Thus, God is humble, albeit it must again be underlined that in the sense of hu-
mility of truthfulness. Further, if Bonaventure holds that humility likens us to God, then it again
leads to the conclusion that the living God is not unhumble.**

The humility of strictness experienced by us, which has no direct exemplar in God, is nothing
other than humility of truthfulness experienced in the situation of sinfulness and distance from
God. Is humility of strictness not ultimately also based in truthfulness, on acknowledging the
sorry fact how we really stand face to face with God? Once sin is overcome, that same truthfulness
is transformed from humility of strictness into humility of simple truthfulness, which is the basic
construction block of the community of saints.

The goal of theology according to Bonaventure is understandably to know the mystery of faith,
which seems to be heading to the heights. But ultimately that effort ought to lead to a knowledge
focused on the quality of our thought, behaviour, and life, that is, to directing our gaze as if in
a downward direction, into the mundaneness of everyday life. Let the reader not take offence,
but medieval theologians sometimes spoke quite naturalistically, as evinced by the following ex-
pressive statement: ‘A good theologian ought to be like a cow grazing in heavens but giving milk
on earth! We will certainly agree that unreflected humility is not attractive for the contemporary,
especially young, human being who wants to assert himself and walk towards success. But the si-
tuation changes radically when we find ourselves in a disadvantageous position as those who are

63 Nat. Dom. Sermo II, BOUGEROL, De Div, 3, 1; 98; Op. Om. IX, 106b. — ‘Verbum caro factum est Ioannis 1. Exprimitur in his verbis
caeleste mysterium et admirabile sacramentum, istud opus magnificum et beneficium infinitum, quod Deus aeternus humiliter se
inclinans limum nostrae naturae in suae assumpsit unitatem personae’

64 Cf. Comp. virt. hum., I11, 1; VIII, 661a.
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unsuccessful, ill, or old, because then we want others to treat us respectfully, kindly, to perceive
us, which are evidently manifestations of humility as community-constitutiveness. The most fun-
damental spiritual motivation to striving to approach others on the basis of Christian humility,
that is, to fulfil what clients and entrusted persons request from us, is of course a reflection on the
sense in which the Triune God is humble. It must further be noted that the very knowing of the
Triune God is not possible without the humility of truthfulness, which inevitably also takes the
form of humility of strictness, or just self-evaluation. For without a truthful and painful self-k-
nowledge there is no liberating and to a new existence motivating knowledge of the Triune God in
light of supernatural faith. I therefore hope that this study will be beneficial to all those who work
with others in various spheres of pastoral care and charitable and social activities, so that they will
reflect on the issue and perhaps see it in a whole new light. And precisely this orientation on life
and practice is — incidentally — one of the characteristic features of the theology of Bonaventure
of Bagnoregio, who was born eight centuries before this year.

Appendix 1 Reconstruction of Bonaventure’s scheme of the Trinitarian mystery

God the Father

Circle of eternal
== | generation -
immanent Trinity

Circle of eternal
= == = | procession —
immanent Trinity

Christological -
— | soteriological circle
of grace (John 16:28)

Pneumatological -
________ soteriological circle
of grace (1 Cor 2:10)
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Teologické a socialni souvislosti inkluzivni podpory
pro clovéka s postizenim ze strany krestanského

spolecenstvi
Alena Vyskocilova, Josef Slowik

Abstrakt

Studie predstavuje teoretické souvislosti inkluzivniho pfistupu k lidem s postizenim a zne-
vyhodnénim, a to nejenom jako moderniho spole¢enského fenoménu, ale také z pohledu
kiestanské teologie a praktického krestanstvi v ramci cirkevniho spolecenstvi. Na kvalitativni
vyzkumné sondé vyuzivajici metodu fenomenografického rohovoru se Zzenou s pohybovym
postizenim a jejimi dvéma prateli z kiestanského spolecenstvi jsou pfedstaveny moznos-
ti i uskali inkluzivni podpory takového spolecenstvi pro jedince se zdravotnim postizenim.
Vypovédi respondentl ukazuji na nékteré kategorie potreb u osob s postizenim, pfi jejichz
napliovani mlze pravé prirozené proinkluzivni kiestanské spolecenstvi sehravat dlezitou (Ci
pfimo nezastupitelnou) roli, a dokonce i z hlediska socialni prace tak v sobé tento zdroj pod-
pory skryva vyznamny potencial.

Klicova slova: socidlni inkluze, inkluzivni podpora, ¢lovék s postizenim, kiestanské spolecen-
stvi

Uvod

Prestoze je medialni obraz slova inkluze u nas v poslednich letech vefejnosti vniman zejména ve
spojeni s oblasti vzdélavani a skolstvi, jedna se ve skutecnosti o fenomén podstatné $irsi, zahrnujici
prakticky vSechny oblasti socialni existence ¢lovéka. Podstatou a principem inkluzivniho pristupu
je (zjednodusené vyjadieno) respekt k odlisnosti a pravu kazdého jedince na rovnopravné ¢lenstvi
v komunité a spolecnosti.! Nejcastéji je proto pojem inkluze zminovan v souvislosti s témi, kdo jsou
nejvice ohrozeni pravé nedostatkem tohoto respektu ze strany majoritni populace a leckdy i svého
blizkého okoli, tedy s lidmi ohrozenymi urcitou mirou socialniho vylouceni - a to byvaji prevazné
lidé se zdravotnim postizenim nebo socialnim (¢i sociokulturnim) znevyhodnénim.

Jak se v tomto prispévku dale pokusime ukazat, z pohledu socidlni prace, ktera v nasi kultufe
podle nékterych zasadnich autort primarné vychazi z tradice kfestanského humanizmu (a jejiz

bliz$i defini¢ni vymezeni nabidneme ve 2. kapitole), patfi prvek inkluzivniho pfistupu jednoznac-

1 Srov. Thomas P. LOMBARDI, Inclusion: policy and practice, Bloomington: Phi Delta Kappa Educational Foundation, 1999, s. 10.



ngklxseri’ros 2012 208

né do zakladniho hodnotového systému tohoto oboru. Souc¢asné mtizeme jiz z alespon struc¢né-
ho vymezeni aktudlniho diskurzu sociani inkluze (v 1. kapitole) teoreticky vyrozumét, zda, proc¢
a jak by mohlo a mélo krestanstvi a krestanské spolecenstvi (resp. cirkev) samo reflektovat tento
pristup a stavat se spoleenstvim proinkluzivnim (resp. vykazovat tento hodnotovy smér). Cilem
nasi studie ovSéem bude dale zmapovat skutecny potencial a definovat konkrétni moznosti kres-
tanského (cirkevniho) spolecenstvi v podpore inkluzivniho a kvalitnéjsiho Zzivota clovéka s po-
stizenim s vyuzitim kvalitativniho zkoumadni pfibéhu konkrétni osoby s naslednou interpretaci
nékterych obecnéji vyuzitelnych vystupt.

1. Socialni inkluze a podpora osob s postizenim a znevyhodnénim

Jedna z moznych definic vymezuje inkluzi velmi jednoduse jako opak exkluze, tedy socialniho
vylouceni, k némuz dochazi tehdy, kdyz se jedinec po urcitou dobu netcastni klicovych aktivit
ve spolecnosti z divodi, které nemtize sam ovlivnit.? Podle Boardmana je totiz skute¢nd socidlni
inkluze zalozena na moznostech osobni volby v takovych zalezitostech, jako s kym budu v kon-
taktu, jak proziji svij cas apod. (event. také na volném piistupu k relevantnim informacim). Tato
moznost volby je pfitom velmi casto zavisla na rozhodnuti a zajmu obou stran, nikoliv pouze
jedince samotného’.

O'Halloran vidi socialni inkluzi jako moderni sociologicky koncept se starovékymi kofeny, ktery
se aktualizuje jako soucasny pristup priblizné od 70. let 20. stol. Neni to podle néj pouze politika,
ale proces zalozeny na vyuziti kombinace rtznych socialnich strategii. Socidlni inkluze pfitom
sméfuje proti realité spolecenského vylouceni (tedy socialni exkluze), ke kterému dochazi, jestlize
se jedinec po urcitou vyznamnou dobu netcastni urcitych (klicovych) aktivit ve své spolecnosti
z diivod, které nemuze ovlivnit, pfestoze by se on sam téchto aktivit ucastnit chtél.*
Sociologicky slovnik definuje socialni inkluzi také jako ,vyssi stupen integrace postizenych nebo
znevyhodnénych jedincti do spolecnosti a jejich instituci®; predpokladem uspé$né inkluze je
pfitom pfijeti ze strany ostatnich ¢lent skupiny.’ Casto zaméhované terminy integrace a inklu-
ze rozliSuje ovSem Priicha zasadné zejména na zakladé miry vzajemného prizplisobeni jedince
a prostiedi: zatimco v piipadé integrace se predpoklada vétsi mira prizptisobeni se ze strany ¢lo-
véka se znevyhodnénim, u inkluze jde zejména o odstranovani bariér na strané okolniho pro-
stiedi. Inkluzivni pfistup tedy neznamena pouze formalni zaclenéni jednotlivce do spole¢nosti,
ale predpoklada radikdlni zménu hodnot a postoji na strané spolecnosti ve smyslu zdtiraznéni
potencidlu kazdého (tedy i postizeného nebo znevyhodnéného) clena, pro jehoz participaci je
treba spole¢né nachazet moznosti a prilezitosti.®

Princip inkluze a jeji lidskopravni pojeti v sobé tedy spojuji myslenky respektu k odlisnosti a pra-
va jedince na rovnopravné ¢lenstvi ve spolecnosti.” Nejde pritom o fenomén, ktery by odhaloval
potreby a nedostatky pouze v prostfedi méné rozvinutych demokracii, coz je zfejmé i z historic-
kych zku$enosti (napt. pristup k détem s postizenim v oblasti vzdélavani byl v poloviné 20. stol.
velmi podobny u nds i v USA - a dodnes i v takto rozvinuté zemi nardzeji rodice déti s postizenim
pfi realném vymahani toho zékladniho prava svych déti leckdy na prakticky tytéz problémy jako

Srov. Josef SLOWIK, Dobrovolnictvi jako nepostradatelny néstroj socidlni inkluze, Socidni prdce / Socidlna praca 4/2011, s. 43-48.
Srov. Jed BOARDMAN, Social inclusion and mental health, London: Royal College of Psychiatrists, 2010, s. 45-46.

Srov. Kerry OHALLORAN, Charity law and social inclusion: an international study, New York: Routledge, 2006, s. 40.

Jan JANDOUREK, Sociologicky slovnik, Praha: Portdl, 2001, s. 107.

Jan PRUCHA, Elika WALTEROVA a Jif{ MARES, Pedagogicky slovnik, Praha: Portal, 2009, s. 104 a 107.

Srov. LOMBARDI, Inclusion: policy and practice..., s. 10.
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u nas).® Neékteri autofi stavi aktualni diskuzi nad inkluzivnim zaclenovanim znevyhodnénych
osob do jedné roviny vedle obecného problému nasi soucasné rozvinuté spole¢nosti, ktera se sice
honosi odkazy na demokracii zarucujici rovna prava pro vSechny, ovéem vnitiné se stale vice ne-
formalné (a Casto i s nékterymi vyraznymi formalnimi projevy) strukturuje ve spolecnost vrstev,
v niz se néktefi jednotlivci nebo skupiny ocitaji na pozici méné vyznamnych, méné hodnotnych
a leckdy pfimo ,,nizs$ich® ¢lent - coz mtizeme napt. podle Allanové bezpochyby oznacit za tzv.
»korozi charakteru®’ V podstaté podobny jev - tedy spiSe regresi nez progresi pozitivniho vyvoje
vztahu spole¢nosti ke svym znevyhodnénym ¢leniim - rozpoznava také Titzl, ktery ve své reflexi
historického pristupu k lidem s postizenim v obdobi starovéku a stredovéku uvadi, ze ,,svét nepo-
stizenych a svét postizenych byl az na vyjimky svét jeden, kde si vSichni byli daleko vic na ocich;
oddélovani obou svéti, predevsim zfizovanim specialnich astavi, prinesl az novovek. !
Soucasné inkluzivni trendy souviseji mimo jiné také se zménami paradigmatu v pomahajicich
profesich, predev$im pak s aktualni orientaci na uplatiiovani pristupu zaméreného na clovéka
(Person-Centred Approach). Kazdy ¢lovek je jedinecny a Zije ve vzajemnych vazbach s okolnim
prostfedim. Tato interakce mezi ¢clovékem a jeho prostfedim byva vymezovana pojmem ,,socialni
fungovani“!' Pohled na Zzivotni situaci optikou konceptu socidlniho fungovani umoznuje sou-
¢asné nahlizet na vytvareni individualnich copingovych strategii i na pozadavky prostfedi dané
socialnim kontextem. A stejné jako spolecenské prostiedi klade na ¢lovéka urcité pozadavky, na
které ¢lovék musi reagovat, i jednotlivec ma viici spolecnosti jista ocekavani. Vzajemné pisobe-
ni by tak mélo byt idedlné v rovnovaze. Zivotni situace, kdy dochdzi k vyraznému naruseni této
rovnovahy (kdyz ¢lovék nezvlada naplnovat ocekavani, které na néj klade spole¢nost), ma pak
za ukol fesit pravé i socialni prace. Podpora (v¢etné podpory poskytované prostfednictvim pro-
fesionalnich socialnich pracovniki), které se ¢lovéku v jeho naroc¢né zivotni situaci dostane, by
méla byt zaméfena zejména na vytvareni copingovych strategii — tedy mélo by to byt vzdy takové
pusobeni, které uvede pozadavky prostiedi a moznosti zvladani situace samotnym jednotlivcem,
pokud mozno do souladu.'?

Zivotni situace jednotlivce je definovana jako souhrn pfedpokladd a bariér socialniho fungovani,
které se projevuje ve Ctyfech zakladnich dimenzich: biologické, psychologické, socialni a noo-
genni."” Holisticky neboli celostni pristup umoznuje vidét situaci ¢lovéka komplexné a soucasné
v raznych rovinach jeho byti. V roviné biologické jde napriklad u ¢lovéka se zdravotnim postize-
nim zejména o zvladani fyzickych omezeni, uzivani kompenzacnich pomftcek, nutnost prizpi-
sobeni bydleni, rehabilitaci, reakce na bolest, uzivani lékii apod. V roviné psychologické se jedna
o schopnost doty¢ného vyrovnavat se s vlastnim znevyhodnénim, a to i z hlediska sebepojeti, se-
bepfijeti, sebereflexe atd. Rovina socialni pak predstavuje spletitou sit vztaht od téch nejblizsich
(napft. k partnertim, ¢lentim rodiny) pres pratele, sousedy, znamé, pecovatele a tfeba i ¢leny cirkve
apod., ale vyznamné jsou také vztahy k institucim (feSeni socidlni podpory, vyuzivani socialnich
sluzeb, zdravotni péce atd.). Rovina noogenni, tedy spiritudlni, je Uzce svazana s hodnotami -
s tim, co ¢lovéka presahuje, s hledanim smyslu lidské existence, jejiho naplnéni a transcendence.'*
Vezmeme-li v uvahu Maslowovu hierarchii potfeb, potom na jeji paté urovni nalézame potrebu
sebeaktualizace. Maslow tuto uroven nazyva B-urovni a jeji horni hranice naplnéni ziistava trvale

8  Srov. Linda EVANS, Inclusion, New York: Routledge, 2007, s. 5.

9  Srov. Julie ALLAN (ed.), Inclusion, participation, and democracy: what is the purpose?, Dordrecht: Kluwer Academic, 2003, s. 19.
10 Boris TITZL, Postizeny clovék ve spolecnosti, Praha: Univerzita Karlova, 2000, s. 234-235.

11 Srov. Pavel NAVRATIL, Teorie a metody socidlni prdce, Brno: Marek Zeman, 2001, s. 12.

12 Srov NAVRATIL, Teorie a metody..., s. 12-13.

13 Srov. Pavel NAVRATIL, Libor MUSIL, Socialni prace s prislusniky mensinovych skupin, Socidlni studia 5/2000, s. 133.

14 Srov. Tamtéz, s. 132-133.
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oteviena. Sebeaktualizujici se osoba sméfuje k tzv. B-poznani, k poznani byti, které je zaméreno
na existenci v jejim nejhlub$im vyznamu. Samotné asili o naplinovani potieb na této trovni vede
k vytvareni soustavy hodnot, které Maslow oznacuje jako B-hodnoty. Mezi né pocita individualni
integritu, odevzdanost, vnitini bohatost, spontaneitu, nenucenost, hravost, poctivost a sobéstac-
nost."”

2. Teologicka vychodiska kfestanského piistupu k lidem s hendikepem

Neni slozité nalézt zasadni priseciky teorie socidlni prace a zakladnich kfestanskych principt,
jestlize chapeme socialni praci jako védni disciplinu, ktera v principech vychazi ze vzdjemné
rovnosti vSech lidi, uplatnovani vzdjemného respektu, respektu k lidské duastojnosti a dodrzo-
vani lidskych prav - jak je uvedeno v odivodnéni Standarda kvality socidlnich sluzeb.'® Dolezel
v této souvislosti odkazuje také na prohlaseni dokumentu Lidska prava a socidlni prace, v némz
je jako diivod pro realizaci socialni prace deklarovana sluzba chudym a potfebnym.!” Matousek
zase uvadi, ze zakladnim principem socialni prace je solidarita, ktera je v nasi kultufe zakotvena
predevsim v kiestanském konceptu blizniho."® Tentyz autor poukazuje také na ,teorii pfiroze-
ného zdkona“ vychazejici mimo jiné z tradice kfestanstvi (ale i z dal$ich svétovych nabozenstvi)
jako na jednu ze zakladnich dulezitych etickych teorii relevantnich v ramci profesni etiky social-
nich pracovniku a jako jednu z moznych hodnotovych orientaci vyznamnych pro vykon ¢innosti
socialniho pracovnika pfitom uvadi pfimo i nabozenskou hodnotovou orientaci.” Jasné a tzké
teoreticko-praktické souvislosti teologie (a filozofie) se socialni praci vidi rovnéz Fischer a Jandej-
sek, ktefi dokladaji i diilezitost zahrnuti teologicko-filozofickych zakladi do standardniho obsahu
kvalifika¢ni ptipravy a vzdélavani socialnich pracovniki.*

Princip solidarity a pfistupu k lidem jako bliznim sobé rovnym najdeme v biblické zvésti Starého
i Nového zakona. Jiz nejstar$i pravni normy uvedené ve 20.-23. kapitole Exodu stavi péci o slabé
a chudé pred Bohem na stejnou troven jako péci o spravné kulticko-ritualni jednani.*' Prakticky
shodné pozadavky jsou opakovany také v Deuteronomiu, sbirce zakont z konce obdobi kralt
(7. stol. pf. Kr.). Za socialné ohrozené skupiny jsou zde oznacovani stari lidé, vdovy a sirotci,
cizinci, chudi, otroci nebo nadenici. Motivace k pomoci potfebnym vychazi v Bibli jednoznacné
z charakteru samotného Hospodina, ktery miluje ¢lovéka, vysvobozuje ho a stavi pred néj vizi
pozitivni budoucnosti. Uplatnovani Bozich principti pfitom neni zalezitosti vzdalené budouc-
nosti, ale kazdodenniho jednani Boziho lidu. Tak jako sami zakousSeli pomoc a dalsi projevy Bo-
ziho jednani s jeho lidem (napf. zachranu z egyptského otroctvi), stejné mohou a maji vSichni
sami uplatnovat tento pfistup a zdsady prostfednictvim pomoci socialné slabym a ohrozenym;
tim maji spoluvytvaret spolecnost zalozenou na Bozi spravedlnosti. Definitivni konstituce takové
spolecnosti sice neni v lidskych silach, ale uplatnovani principt Bozi spravedlnosti v kazdoden-
nim zivoté ano.”

Novozakonni poselstvi navazuje na tyto myslenky a pozadavky JeziSovou tstfedni zvésti o Bozim

15  Srov. Victor J. DRAPELA, Pfehled teorii osobnosti, Praha: Portél, 2008, s. 141.

16 Srov. Martin BEDNAR, Kvalita v socidlnich sluzbdch, Olomouc: Univerzita Palackého, 2012, s. 59-60.

17 Srov. Jakub DOLEZEL, Biblické kofeny socidlni préce, In Michael MARTINEK a kol. (eds.), Praktickd teologie pro socidlni pracovniky,
Praha: Jabok, 2008, s. 26.

18 Srov. Oldiich MATOUSEK, Prolegomena k teorii socidlni prace, Férum socidlni préce / Social work forum 1/2011, s. 15.

19 Srov. Old¥ich MATOUSEK, Metody a Fizeni socidlni prdce, Praha: Portdl, 2003, s. 26-33.

20 Srov. Ondfej FISCHER a Petr JANDEJSEK, Teologicko-filosofické vzdélavani jako cesta ke spojeni teorie a praxe v socidlni préci,
Socidlni prdce / Socidlna prdca 4/2010, s. 126-129.

21 Srov. DOLEZEL, Biblické koteny...,s. 29.

22 Srov. Tamtéz, s. 33.
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kralovstvi. V Matousové evangeliu jsou principy Bozi vlady ilustrovany pravé prostfednictvim
zmény situace znevyhodnénych lidi, kdy slepi vidi, chromi chodi, malomocni jsou ocistovani,
mrtvi vstavaji (Mt 4,23-24). Podle JeziSovych slov je Bozi kralovstvi vSude tam, kde se mezi lidmi
prosazuje Bozi vile a kde lidé jednaji pravé podle Bozich principi, které jsou v praxi zrcadleny
cirkevni tradici skutki télesného a duchovniho milosrdenstvi. Clovék ma nasledovat Krista pravé
v pomoci potfebnym.” A nejde jen o formalni deklarovani pomoci: Kristus se k t¢émto potfebnym
a spolecensky nejmensim dokonce sam hlasi a ztotoznuje se s nimi (Mt 25,40). Jeho kralovstvi
je pro né oteviené (L 14,21) a cirkev jako Jeho télo ma byt pestra (rozmanita), slozena z mnoha
rozdilnych soucasti spojenych v jeden zivouci organismus jedinym Duchem (1 K 12,27). Vitani
v ném maji byt vsichni (Sk 10) - a cirkev nikoho koneckoncti sama nemtiZe ani dost dobfe od-
mitat, protoze o tom prece nerozhoduje zadny c¢lovek, je-li hlavou tohoto spolecenstvi skute¢né
Kristus (1 K 12,14-26). Nahlédneme-li v evangeliich do zastupt Jezisovych nasledovniki (a poz-
déji i do rad prvotni cirkve), vidime, Ze pravé mezi témi socialné nejvice ohrozenymi nebo ptimo
vyloucenymi ziskavalo evangelium obvykle nejvétsi odezvu (Mt 15,30; Sk 8,5-7; 1 K 1,26). Ozvé-
nou starozakonniho Hospodinova pfikazu ,,neutiskovat vdovu a sirotka, bezdomovce a trpiciho*
(Za7,10; Dt 16,11.14; Ex 22,21) je pak v Novém zakoné jasné formulovany pozadavek ,,pamatovat
na vdovy a sirotky v jejich souzeni, ktery dokonce predstavuje jakési métitko ,,pravé a Cisté zboz-
nosti pred Bohem" (Jk 1,27).

Pozorné srdce clovéka (kfestana) dava Opatrny do vztahu s odbornou kompetenci moderniho
socialnicho pracovnika a odkazuje tim k podstaté prvniho prvku charity, u kterého vsak nelze
v pripadé kfestani vynechat zdaroven imperativ zasadniho pozadavku ,vykonat to, co je nejvice
potfeba®. Pojem ,,charitativni prace” je proto dnes vniman coby ,interakce mezi socialni praci
jako sekularnim oborem vybavenym autonomii pozemskych skute¢nosti a diakonickym tkolem
cirkve, ktery se tyka i konkrétnich jednotlivct tvoricich cirkev® (tzv. kiestanska charitativni pra-
ce se pritom podle Opatrného tyka specificky a vyhradné cirkevniho kontextu).** Na prikladu
podobenstvi o milosrdném Samaritanu ukazuje tento autor také misto charitativni prace v péci
o ty, ktefi vypadli ze spolecenského systému a v jejichZ dosahu neni nikdo jiny, kdo by je zpét do
systému vratil (tedy ,neobesel a nenechal lezet®); hranice charity jsou dnes vymezeny napft. do-
vedenim a predanim doty¢ného systémové zajisténym socialnim sluzbam.>> Obé polohy se vsak
setkavaji a prolinaji u kfestant pracujicich pravé v socialnich sluzbach - a nejenom u ktestand,
protoze i ostatni pracovnici v pomahajicich profesich se dostavaji neztidka do situaci, které od
nich vyzaduji reakci podobné zasadni, jakou sledujeme u postav zachycenych v pfibéhu zminé-
ného podobenstvi.?

Nelze opominout dlouhy historicky vyvoj krestanského uceni i cirkevni praxe, z jejichz kofenti
nakonec vyrostla i soucasna podoba socialni prace jako védniho oboru i jako praktické discipliny.
Od dob apostolskych obci je napt. ustaven urad diakonatu, kterého se od pocatku ucastnily i zeny
(diakonky). Z tohoto obdobi se zachovaly také zpravy o materialnich sbirkach, kterym apostol
Pavel priklada vyznam z hlediska spolecenstvi (fecky koinonia) i sluzby (fecky diakonia). A po-
kud se presuneme v historii az do soucasnosti, mtizeme zcela jisté zminit napriklad souborem

23 Srov. Tamtéz, s. 36.

24  Michal OPATRNY, Podobenstvi o milosrdném Samaritdnovi a proprium kiestanské charitativni prce v kontextu tzv. teorie charity,
Studia Theologica 3/2016, s. 167-169.

25 Jakkoli papez Benedikt XVI. ve své encyklice podtrhuje specifickou filozofii charitni prace, nikoho zaroven nenecha na pochybach, co je
zékladnim a primérnim ptredpokladem pro spolupréci na charitnim dile, a sice odbornd kompetence, o kterou je tfeba dbat na prvnim
misté. Srov. Jakub DOLEZEL, Heinrich POMPEY, Impulzy pro socialni praci cirkve — encyklika Deus caritas est, Studia Theologica
3/2006, s. 55.

26 Srov. OPATRNY, Podobenstvi o milosrdném Samaritanovi..., s. 179.
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zasadnich cirkevnich dokumentti vymezenou tradici tzv. socidlniho uceni cirkve, které analyzuje
(mimo jiné i v souvislostech s vyvojem aktualni evropské politiky a také jeji interpretace i uplat-
novani principti solidarity a subsidiarity) napt. Micka.?”” Dolezel dale poukazuje na moderni pa-
radigma integralniho rozvoje clovéka zahrnujici také kultivaci spiritudlnich dispozic klienta a ni-
koli ,,pouze” celostni pristup k jeho potfebam; to podle nékterych autort odpovida diskurzu tzv.
spiritualné orientované socialni prace.”® Toto vSe ma zasadni vyznam pro pochopeni souvislosti
vzajemné praktické pomoci, vztahti v kfestanském spolecenstvi a jejich presahu do oblasti social-
ni prace — a to je také vychodiskem pro definovani moznosti kfestanského spolecenstvi v podpore
inkluzivniho Zivota ¢lovéka s postizenim ve spole¢nosti.

3. Inkluzivni potencial kiestanského spolecenstvi

Zkoumani moznosti a potencidlu kfestanského spolecenstvi v oblasti podpory inkluzivniho
a kvalitnéjsiho zivota clovéka s postizenim je vhodné provadét a predstavit nejlépe na skutec-
ném pribéhu - tedy redlné pripadové studii. Zvolili jsme proto konkrétni priklad analyzy Zivotni
zku$enosti Zeny s télesnym postizenim, kterd krestanské spolecenstvi sama navstévuje, doplnéné
analyzou vypovédi dvou ¢lent tohoto spolecenstvi, ktefi jsou jejimi blizkymi prateli a pomocniky
(muzeme je proto charakterizovat jako ,,pomahajici osoby®).”

Pouzitou metodou v tomto kvalitativnim vyzkumu byl fenomenograficky rozhovor, ktery umoz-
nuje zachytit popis a analyzu postupd, jimiz clovék ziskava své zkusenosti, vytvari si koncepty
a snazi se porozumét déni ve svém zivoté i kolem sebe. Zamérem je mimo jiné rozlisit kvalitativné
rozdilné zpisoby vnimani, konceptualizace nebo porozuméni svétu.”® Fenomenograficky nahled
do Zivota ¢lovéka s postizenim muze byt v takovém pripadé prilezitosti k pojmenovani a nasled-
nému odstranéni bariér, pfedsudk a stereotypti v pristupu spole¢nosti k takovému jednotliv-
ci.! Fenomenograficky rozhovor predstavuje casové naro¢né interview zaméfené na obsahovou
hloubku vypovédi. Rozhovor neni pfedem strukturovany a je orientovan na zpusob ziskavani
zku$enosti respondenta.’” Kritika tohoto metodického postupu uvadi, Ze skutecné postupy a pro-
zitky nemusi dtsledné odpovidat vypovédi respondentti, rozhovor muze také odrazet postoj re-
spondenta k vyzkumnikovi a podobné i nasledna interpretace ziskanych dat muze byt zkreslena
vztahem vyzkumnika k respondentovi anebo i vlivem odli$né perspektivy pohledu obou aktérti;*®
Priicha nicméné upozornuje, ze to jsou ve skutec¢nosti rizika spojena se vSemi zptisoby vyzkum-
ného dotazovani.* Podle Marese lze do jisté miry predchazet zkresleni analyzy vypovédi tim, ze
o stejné problematice vedeme rozhovor s dal$imi osobami, které mohou ziskana data upfesnit,
prip. Ize vyuzit doplnujicich otazek ¢i zmény perspektivy vypovédi v rozhovoru samotném (tzn.

27 Roman MICKA, Socidlni u¢eni cirkve a evropska integrace, Studia Theologica 3/2011, s. 152-172.

28 Jakub DOLEZEL, Spiritualni citlivost charitnich sluzeb: Pro¢ a jak pracovat se spiritudlni dimenzi Zivotni situace klientd, Caritas et
veritas 7/2017, s. 35.

29 Vyzkumn4 data byla detailné zpracovana v ramci bakalafské prace spoluautorky této studie, srov. Alena VYSKOCILOVA, Moznosti
kfestanského spolecenstvi v podpote inkluzivniho Zivota na ptikladu clovéka s télesnym postizenim, Bakalarskd prace, Olomouc: Univerzita
Palackého, 2017.

30 Srov. Petr PABIAN, Jak se u¢i na vysokych $kolach: vyzkumny smér pristupt k u¢eni, Aula 1/2012, s. 51.

31 Srov.Jan SISKA, Ibrahim BANGURA, Biograficky fragment ze Sierry Leone jako cesta ke zkouméni p¥icin postiZzeni, Specidlni pedagogika
2/2010, s. 136-137.

32 Srov. Pavel DOULIK, Jiti SKODA a Martin BILEK, Vybrané metody pedagogického vyzkumu a jejich aplikace pti zkoumani
experimentélnich ¢innost{ v piirodovédném vzdéldvani, In Martin BILEK (Ed.), Metologické otdzky vyzkumu v didaktice chemie, Hradec
Kralové: Gaudeamus, 2009.

33 Srov. Jiti MARES, Styly uceni Zdkii a studentil, Praha: Portal, 1998, s. 87-89.

34 Srov. PRUCHA, WALTEROVA MARES, Pedagogicky slovnik..., s. 76.
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opakovany navrat ke stézejnim tématim nékolikrat v prabéhu rozhovoru).*

Rozhovor s respondentkou Janou® byl v tomto pfipadé zaznamenan klasickou transkripci, na-
sledné byla provedena analyza rozhovoru se zamérenim na jednotliva obdobi zivota Jany. Stézejni
témata, ktera se v rozhovoru objevila, jsme pak kategorizovali do nékolika skupin (dle tématu
a postoje respondentky). Dilezité bylo samotné sdéleni respondentky, Ze dané téma povazuje za
dalezité; k nékterym z téchto témat se pak rozhovor opakované vracel. Pomoci dekdédovani a ka-
tegorizace vypovédi doslo k identifikaci zptisobu ziskavani zkusenosti a vytvareni myslenkovych
konceptd, které jsou pro jednani respondentky urcujici a které se promitaji do jeji interakce s oko-
lim a se spole¢nosti. Takto ziskané vystupy pak interpretujeme ve smyslu oc¢ekavani konkrétnich
forem podpory ze strany krestanského spolecenstvi a mtizeme na jejich zakladé nakonec defino-
vat moznosti tohoto spolecenstvi v podpore inkluzivniho zivota Jany.

Rozhovor s dalsimi dvéma respondenty, Klarou a Milanem, byl zpracovan tzv. vybérovou tran-
skripci; kritéria vybéru pritom byla stanovena na zakladé analyzy rozhovoru s Janou. Zakladnim
kritériem byla obsahova shoda vypovédi téchto respondentd se ¢tyfmi identifikovanymi tématy
z rozhovoru s Janou, u kterych bylo potfebné doplnéni informaci ze strany dalsich osob. Vyuzili
jsme zde tedy sdéleni pravé osob pomahajicich nebo pfimo nahlizejicich na pomoc. S ohledem
na vyzkumné zaméry byla sledovana témata zdsadni pro zjisténi moznosti (potencidlu), ale za-
roven i limitt v podpote inkluzivniho zaclenéni jedince s hendikepem ze strany krestanského
spolecenstvi. Konkrétné identifikovanymi a definovanymi tématy obsahovych kritérii vybérové
transkripce bylo pojeti samotné pomoci, motivace k pomahdni, moralni vychodiska této aktivity
a reakce okoli na vstficny pristup ke znevyhodnénému clovéku. Pri transkripci byly zaznamena-
vany pouze ty ¢asti vypovédi obou respondenti (Klary a Milana), které se vztahovaly k uvedenym

7

tématm; jina témata nebo opakujici se stejné casti ve vypovédich byly pfi transkripci vynechany.

3.1 Analyza rozhovoru s Janou

Jana sama pojmenovala zasadni problémy svého Zivota ,mé nejvétsi strachy®. Z jeji vypovédi vy-
plynuly nasledujici oblasti problémd, které resi:

Obava z budoucnosti

Jana ve své vypovédi opakované pouzivala slovo ,,zavisla“ - uvédomuje si svou zavislost na po-
moci okoli pti kazdodennim zvladani zdkladnich tkont sebeobsluhy, o kterych napt. fika: , Tak
od paty tridy jsem si zacala uvédomovat, zZe fakt doma nebudu moct jednou ziistat. ... Treba v kou-
pelné - ségra uz se koupe sama a mné do vany furt musi nékdo pomdhat. Tak prosté uz jen pri
téch zdkladnich vécech si uvédomis, Ze potrebujes nékoho druhyho.“ Problém zavislosti na pomoci
druhych ma v Janiné pojeti ovSem i dals$i rozmér: Jana totiz velmi citlivé reaguje na situace, které
vnima a oznacuje jako ,,zneuziti moci ze strany okoli“ (a to zejména uradi nebo instituci). Takto
hodnoti napt. svou zavislost na rozhodnuti zdravotni pojistovny o thradé zdravotni péce (,,az
mi jednou davka nebude stacit a ONI se rozhodnou...“) anebo rozhodnuti pojistovny o ukonceni

35 Srov. MARES, Styly uceni Zdkii a studentii..., s. 90.

36 Identifika¢ni udaje vSech respondentt jsou pro ucely zpracovani studie zdmérné pozménény; respondentka Jana se narodila se
spastickou formu détské mozkové obrny bez mentalniho postiZeni, s levostrannou hemiparézou, tedy s oslabenim levé ruky a levé nohy;
Jana vyuziva pe¢ovatelskou sluzbu - tedy terénni nebo ambulantni socidlni sluzbu, kde mezi zakladni poskytované ¢innosti patfi pomoc
pti zvladani béznych ukont péce o vlastni osobu, pomoc pti osobni hygiené nebo poskytnuti podminek pro osobni hygienu, poskytnuti
stravy nebo pomoc pii zajisténi stravy, pomoc pri zajisténi chodu domdcnosti, zprostiedkovani kontaktu se spolecenskym prostredim
(viz zdkon ¢&. 106/2006 Sb.).
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rehabilitacnich pobyti z divodu, Ze ,,neni predpoklad, ze se bude zdravotni stav zlepsovat®. Tako-
vych a podobnych zkusenosti ziskala Jana v dosavadnim Zivoté celou fadu.

Nedtivéra ze strany okoli

Jako urcitou formu arogance moci hodnoti Jana pozadavek prokazani, Ze jeji zdravotni stav je sku-
tecné takovy, jaky udava - coz po ni bylo opakované ve zdravotnickych zafizenich vyzadovano.
Po operaci mozku se ji napriklad stalo, Ze zcela prestala hybat nohama a o tomto obdobi fika: ,, Pro
mé bylo nejslozitéjsi zase dokdzat doktoriim, Ze opravdu nemiizu“. Podobné nahlizi i na povinnost
prokazani svého zdravotniho stavu pfi Zadosti o prispévek na ortopedicky vozik: ,, Dokazovat to,
Ze opravdu nemiizu, trvalo trictvrté roku. Trictvrté roku jsem jezdila na piijcenym voziku... Mné

osobné z toho nejvic vadi to, ze mi nevéri...“. Obdobné situace (z jejtho pohledu velmi ponizujici)
musela v minulosti fesit jiz mnohokrat.

Touha po samostatnosti

Jana ve své vypovédi popsala i nékteré pozitivni mezniky ze svého Zivota, jako napf. ziskani vlast-
niho bytu (osamostatnéni v bydleni) - a také své seznamenti se s kiestanstvim. Osamostatnéni
v bydleni a moznost rozhodovat o svych vécech Jana velmi ocenuje a chape je jako prilezitost
k prevzeti zodpovédnosti za vlastni zivot: ,, I kdyZ néktery véci jsou tady Spatné, pordd je to lepsi nez
v druhym patte nad schodama... Kdyz jsem se nastéhovala sem, tak mi odesla takovd moje nejvétsi
obava, Ze jednou stejné skoncim v néjakém vstavu. Ted vim, Ze se to nestane, dokud budu schopnd
si to zatidit néjak jinak...“. ZkuSenost kfestanské viry ji pak zacala zbavovat mnoha dalsich (jinak
neresitelnych) strachi a obav.

Vira a zZivotni zakotveni

Tuto zivotni zménu vnima Jana predevsim jako otevfeni zcela novych moznosti a popisuje, jak
prozitek krestanské viry prinasi do jejiho zivota vnitini klid: ,, Myslim, Ze uz se tolik nebojim toho,
co bude ddl, jako jsem se bdla diiv; ,Nerfesim, co bude, aZ se néco stane, ... az prijde to POTOM".
Sama takeé reflektuje pozitivni zmény ve svém vlastnim chovani a zlep$eni svého pristupu ve vza-
jemné komunikaci s druhymi. Obohaceni svého Zivota virou Jana popisuje nasledovné: ,, Pdn Biih
pro mé déla to, co jsem vZdycky chtéla - bejt uZitecnd. ... Vira dala i timhle zptisobem mymu Zivotu
smysl. Ze to neni jenom o mné, o tom, co jesté zvlddnu a co uz nezvlddnu...

Pro dekédovani potieb Jany jsme vyuzili Maslowovu teorii potreb (vychodiska této studie se totiz
opiraji o shodné pojeti osobnosti).”” Zivotni ptibéh Jany, vyvoj jejich postojii a motivaci kore-
sponduje pravé s Maslowovou teorii potreb, ktera je vyuzivana v socialni praxi pfi posouzeni zi-
votni situace klientt a svymi vychodisky odpovida pojeti kfestanské socialni a charitativni prace.
Rovnéz Drapela doporucuje vyuziti prvki Maslowovy teorie v pomahajicich profesich v otazkach
definovani potfeb a sebeaktualizace, pojeti hierarchie potfeb a jejich dtsledka pro psychologicky
pokrok klientd a pracovni motivaci.®

37 Tato teorie zdtraznuje psychosomatickou jednotu a jedine¢nost kazdého ¢lovéka, ktery je nahliZen jako integrovany celek a pfitom je
uznavéna existence jeho specifickych potteb, které motivuji chovani ¢lovéka. Maslow motivaéni sily jedince strukturuje do hierarchie
potieb. Nejvyssim stupném hierarchie je potfeba sebeaktualizace, kterou Maslow nazyva B-urovni. Oproti jinym autorim se Maslow
vice zaméfuje na témata filozofickd, kulturni a nabozenska. Rozdil je i v pojeti interakce ¢lovéka a prostredi, kdy Maslow nahlizi na
interpersondlni kontakty jako na vysledek osobnostniho rastu ¢lovéka a jeho sebeaktualizace.

38 Srov. DRAPELA, Piehled teorii osobnosti..., s. 138—142.
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Respondentka Jana ve svych vypovédich popisovala nékolik vyznamnych zku$enosti z riznych
oblasti zivota — konkrétné napt. obdobi Zivota v ustavu, své rodinné zazemi a pristup clent
vlastni rodiny k jeji situaci, ale také vztah k sobé samé i k druhym lidem ve svém okoli anebo
zkusenost setkani s predsudky. Zasadni byla ovsem jeji reflexe B-hodnot, kde se Jana vyjadfuje
naptiklad k nalezeni hlubsiho smyslu zivota skrze zkusenost krestanské viry a také ziskani novych
prilezitosti k naplnovani potfeby vlastni uzite¢nosti. Pro Janu je dtilezité rovnéz sdileni podobnych
postojt a hodnot s dal$imi lidmi — ma to velky vyznam pro jeji prozivani souc¢asné zivotni situace.
Uvédomuje si i fadu svych dalsich potieb a také to, Ze nékteré z téchto potieb nedokaze soucasny
systém socialni péce naplnit (at uz z divodu nedokonalého fungovani nebo proto, ze tyto potieby
presahuji ramec kompetenci a moznosti statem vymezenych a garantovanych sluzeb). K naplnéni
takovych potieb ale miize dochazet na bazi neformalnich vztahd, a to zejména v rodiné anebo
pravé v prostredi krestanského (cirkevniho) spolecenstvi (jehoz hodnoty se - jak uz jsme dfive
uvedli — v mnohém shoduji se zakladnimi hodnotami oboru socidlni prace). Ve sledovaném
ptipadé jsou témi nejbliz§imi (a ,,pomdhajicimi“) osobami v kfestanském spolecenstvi, které Jana
navstévuje, pravé respondenti (manzelé) Klara a Milan.

3.2 Analyza pohledu pomahajicich osob

Z vypovédi obou respondentt byly dekédovany predevs$im oblasti odpovidajici stanovenym ob-
sahovym kritériim.

Pojeti pomoci

Prvni oblast se tykd odpovédi na otazku, zda a jak se vlastné citi sami respondenti byt pomahaji-
cimi osobami. Klara k tomu uvedla: ,,Jd jsem se vZdycky modlila, abych méla néjakou kamarddku.
Pro mé je Jana dneska kamoska, mdme spolu hezky vztah. Ona mi sama vZdycky fikala: ja nepotre-
buju pecovatele, ja pottebuju kamose ...“. Velmi podobné se vyslovil i Milan: ,, Nepfipaddm si jako
pomahajici pracovnik, spis jsem rad mezi lidmi — a tak jsem ted rdd, Ze mdme i tuhle kamarddku...*.
Oba tedy jednozna¢né nevnimaji atribut svoji pomoci Jané jako primarni prvek jejich vztahu s ni,
ale spise jako cosi prirozeného, co patii k jejich vztahu pratelstvi.

Motivace k pomahani

Klara si u Jany obvykle v§ima jejich potfeb a na ty se snazi reagovat: ,,No ono to zacalo tak, Ze kdyz
jsem k ni prisla, tak ona mi chtéla udélat caj, ale zrovna to méla néjak zdravotné spatny, tak mé na-
vigovala, jak ji miizu pomoct. Ja jsem tak néjak vypozorovdvala ty jeji potreby a zjistila jsem, Ze ma
smysl pro humor, a tak jsem takhle zacala reagovat na ty potieby, ktery ona mad. ... On ji obcas né-
jaky ten sval vypovi, tak se svali, a kdyz ji najdu, tak ji feknu: hele, co tady zase lezis? A ona se tomu
sméje, protoze ty bézny reakce jsou ,,jé chuddcku, co se ti stalo?” Své jednani vici Jané tedy Klara
hodnoti spise jako béznou komunikaci a pomoc pfi flexibilnim fe§eni urcitych Zivotnich situaci.
Milan k tomu jen dodava: ,, Neni to ani tak o velkém pomdhani. Kazdej clovék ma néjakej hendikep,
jen u vétsiny lidi to tieba neni problém s rukama nebo nohama, kterej je na prvni pohled vidét. Ja
jsem byl rad, Ze jsem mohl poznat novyho fajn clovéka...“. Motiva¢nim prvkem Klary a Milana je
tedy opét spontdnni a prirozeny vztah, nikoliv povinnost nebo jiny vnéjsi faktor.
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Moralni vychodiska

Milan se ve své vypovédi obcas dotykal nékterych moralnich a etickych hodnot vychazejicich
z jeho kiestanského zivotniho stylu - tfeba nasledovné: ,, My proddvdme knizky, to je nase zameést-
ndni a pro mé je to zajimavy treba v tom, Ze pozndvdame spoustu lidskych osudii a Ze lidi najednou
si sami zacnou s ndmi povidat o svym Zivoté. Nikdy jsem si nijak neptdl ani proddvat knizky ani
pomdhat Jané, ale kdyz jsem to zacal délat, zjistil jsem, Ze mé to vlastné napliiuje. Kdyz je clovék
vérici, ta nejvétsi skola je prileZitost slouzit druhym... Mné to ddvd smysl.“ Jeho pomahajici pristup
je tedy zfetelné zaloZen na zvnitfnénych krestanskych postojich a uplatnovani urcitych hodnot
v bézném zivoté, které v diisledku vedou ke spontanni sluzbé druhym.

Reakce okoli na vstficny pristup ke znevyhodnénému clovéku

Posledni zasadni téma se tykalo reakci ostatnich ¢lent spolecenstvi na vstficny a pomahajici pri-
stup obou manzelt k Jané. Milan zminil jednu z konkrétnich reakci: , Setkal jsem se tieba s tim, Ze
mi lidi Fikali, Ze to je od nds velkd obét. Mé ale takova reakce docela prekvapila...“. Klara doplnila:
»Kdyz tu nékdo mluvi o obéti, tak spis premyslim, v cem tu obét vidi? ... Obcas si vsimdm, Ze nékte-
rym lidem chybi respekt ze strany ostatnich, protoZe je prosté druzi nerespektuji. Tak jd se o to snazim
v mezilidskych vztazich, prosté respektovat druhé...“. Ve vztahu k Jané u Klary a Milana rozhodné
nejde o zadné vyuzivani moci nad druhym ¢lovékem, ale ani o snahu ,,zaslouzit si spaseni®, ktera
se u nékterych kfestani mize snadno stat motivaci k dobrym skutkim. Vztah s Janou oba zjevné
vnimaji jako vzdjemné rovnopravny s tim, ze kazdy ma zkratka jen trochu jiné vychozi moznosti.

3.3 Potfeby versus moznosti

Potreby lidi s postizenim ve skutecnosti nejsou veskrze nijak specifické, pouze pfi naplnovani
jejich béznych potieb vyvstavaji pred témito lidmi ponékud specifické prekazky jiného razu nez
u lidi bez postizeni.* Determinanty, které ovliviuji zivot lidi s postizenim, déli Novosad na sub-
jektivni cCinitele (tzv. osobnostné-zivotni charakteristiky) a na cinitele objektivni. Do prvni sku-
piny mutiZzeme zatadit napt. zdravotni stav a omezeni, ktera z néj vyplyvaji, dale pak osobnostni
charakteristiky c¢lovéka, které jsou vrozené nebo ovlivnéné pisobenim rodiny, skoly, komunity,
kultury a spole¢nosti. Patfi sem ale i vlastni sebehodnoceni, seberealizace nebo schopnost zvladat
nepfiznivé zivotni situace. Objektivnimi Ciniteli jsou napf. politika, hodnoty uznavané spole¢nos-
ti (v¢etné pristupu k inkluzi), zivotni prostiedi nebo tieba systém socialnich sluzeb.* Na moznosti
a potencial kfestanského spolecenstvi v oblasti inkluzivni podpory ¢lovéka s postizenim pak mii-
zeme nahlizet pravé prostfednictvim uvedenych determinantt.

Fyziologické potreby a potfeba bezpeci

Vyjdeme-li opét z Maslowovy teorie potfeb, Ize konstatovat, ze o napliovani potfeb jedince na
prvnich dvou stupnich pyramidy se vétsinou déli rodina a stat. Rodina tradi¢né naplnuje funkci
ekonomickou, vychovnou a socializa¢ni, a prestoze intervence statu posunula vyznam rodiny
zejména béhem 20. stoleti do novych souvislosti, rodinné vztahy maji nadale své nenahraditelné

39 Srov. Libor NOVOSAD, Poradenstvi pro osoby se zdravotnim a socidlnim znevyhodnénim, Praha: Portal, 2009, s. 27-28.
40 Srov. Libor NOVOSAD, Télesné postizeni jako fenomén i Zivotni realita, Praha: Portdl, 2011, s. 104.
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misto ve vychové déti, ve vytvareni jejich pocitu bezpedi a stability apod.* Uloha stétu je pak neza-
stupitelna zejména v zajisténi a dostupnosti zdravotni péce, socialni podpory nebo socialnich sluzeb.
Cirkvi jako krestanskému spolecenstvi se zde otevird prostor pro pochopeni limiti, které predsta-
vuje pro konkrétniho ¢lovéka jeho postizeni. Vétsim problémem nez odstranéni fyzickych bariér
ptitom obvykle byvaji bariéry osobni (psychologické, vztahové a komunikaéni); k jejich prekona-
ni mize prispét zejména objektivni informovanost o situaci a bézném zivoté lidi s hendikepem
a také ochota hledat cesty k témto lidem.* Podle zkuSenosti Jany byvaji mnozi ve spolecenstvi
(komunité) casto prekvapeni, kdyz se mezi nimi objevi nékdo s postizenim (zpravidla je to da-
sledek nedostatku osobni zkusenosti s takovym kontaktem). I v ramci kfestanského spolecenstvi
existuji samozfejmé limity dané mirou vile ke vzajemné pomoci, informovanosti a také osobni
zku$enosti, ktera zasadné prispiva k odstranéni bariér na strané lidi bez postizeni.

Spolecenské potieby

Tyto potfeby primarné naplniuje u ditéte opét rodina, od obdobi starsiho skolntho véku pak na-
byva na vyznamu role ptatel — vrstevniki, ktefi umoznuji dospivajicimu jednici naopak emanci-
povat se od rodiny.*’ Pro ¢lovéka s postizenim mohou byt zdrojem naplnéni této kategorie potieb
i socialni sluzby; jak ale upozornuje Bednar, jednim z nejcastéjsich nedostatkii socialnich sluzeb
je prizptisobovani chodu sluzby spise vnéjsim podminkam, nikoliv potfebam uzivateld.** Velky
potencial v uspokojovani spolecenskych potfeb ma proto dobrovolnictvi, které navic prirozené
aktivizuje spiritualni rozmér Zivota.*® Pravé zde se skryva dalsi velkd prilezitost pro krestanské
spolecenstvi. Zakladni vychodiska dobrovolnické prace navic zcela souzni i s jednim z atributt
cirkve, kterym je uplatiiovani ,,caritas®, tedy pomahajici lasky, coz se v cirkvich tradi¢né déje ob-
vykle prostfednictvim diakonie (sluzby potfebnym) - ta tvori dokonce jeden ze ¢tyf konstitutiv-
nich prvki cirkve.* Ve sledovaném pribéhu Jana zazila jak standardni diakonskou pomoc cirkve,
tak i neformalni dobrovolnickou podporu ze strany Klary a Milana.

Podle Strausse je podstatou socidlniintegrace, resp. inkluze vzajemna zavislost a lidska spoluucast.*’
Krestanské spolecenstvi tedy rozhodné ma jisté predpoklady k naplnovani spolecenskych potieb
- vlastné uz jen tim, Ze se jedna o spolecenstvi (skupinu lidi, ktefi nasli spole¢ny zajem a buduji
vzajemné vztahy, komunitu). Pro mnohé kfestany tak vyzva k inkluzivnimu pfistupu znamena
v podstaté reflexi vlastniho postoje k verejné deklarovanym kfestanskym principtim a jejich prak-
tickému naplnovani.

Potifeba ucty a uznani

Predpokladem saturace lidské potieby uznani je v pfipadé jedincti s postizenim otevienost cle-
nu spolecenstvi viici znevyhodnénym jedincim a hledani moznosti a prilezitosti k vyuziti jejich
potencialu. Miize jit tfeba o zapojeni do sluzby malého rozsahu v ramci bohosluzby ¢i diakonie,
podstatna je ale participace doty¢ného ¢lovéka na skutecném zivoté a fungovani cirkve (spolecen-
stvi, komunity). Jané tuto potfebu saturuje uz ono bezpodminécné prijeti a pratelstvi (nejenom)

41 Srov. Oldtich MATOUSEK, Rodina jako instituce a vztahovd sit, Praha: Sociologické nakladatelstvi, 1997, s. 9.

42 Srov. Josef SLOWIK, Clovék s handicapem v kiestanském spolecenstvi, Praha: Advent-Orion, 2015, s. 63.

43  Srov. Josef LANGMEIER, Dana KREJCIROVA, Vyivojovd psychologie, Praha: Grada, 1998, s. 150.

44  Srov. BEDNAR, Kvalita v socidlnich sluzbdch..., s. 126-127.

45  Srov. SLOWIK, Clovék s handicapem..., s. 53.

46  Srov. Michal OPATRNY, Sluzba potiebnym - diakonie jako konstitutivni prvek praxe cirkve, In Michael MARTINEK a kol. (eds.),
Praktickd teologie pro socidlni pracovniky, Praha: Jabok, 2008, s. 62.

47  Susanne STRAUSS, Volunteering and social inclusion, Wiesbaden: VS Verlag, 2008, s. 42.
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dvou dotazovanych c¢lent cirkve, do niz patfi a kde nemusi nutné dokazovat, Ze je hodna zdjmu
a davéry ostatnich. Pridanou hodnotou je pak i duchovni rist nejenom jednotlivct, ale i celého
spolecenstvi — projevovanim sounalezitosti totiz spolecenstvi roste ke zralosti a jeho ¢lenové obje-
vuji, co znamena jednat skutecné lidsky. V této sounalezitosti je prilezitost ucit se pokore, odvaze
a iniciativé v praci s druhymi. ,,Lidé mohou budovat spole¢né dobro teprve tehdy, az objevi své
povolani byt lidmi sluzby, pokoje a spravedlnosti. Spolecné dobro je to, co vSem napomaha k lep-
$imu zivotu.

Potieba sebeaktualizace

Jak uz jsme popsali, potiebu sebeaktualizace fadi Maslow na B-troven, ktera prinasi do Zivota
¢lovéka B-hodnoty a vrcholné zazitky.* Jana uvadi jako jeden ze svych nejsilnéjsich (vrcholnych)
zazitka své setkani s kfestanstvim. Na tomto stupni hierarchie potfeb se moznosti podpory ze
strany kfestanského spolecenstvi vlastné prekryvaji se samotnou podstatou poslani cirkve. Neni
ani prili§ dtlezité a zcela zasadni, nakolik v této oblasti potfeb u Jany prevazuje vlastni spiritudlni
zazitek, resp. osobni zkusenost kfestanské viry, a nakolik zkusenost pfijeti a podpory ze strany
spolecenstvi cirkve — a patrné ani nelze obé tyto zkusenosti (stejné jako jejich pfinos pro saturaci
spiritualnich anebo socidlnich potieb) ve skutecnosti spolehlivé oddélit a rozliit (vzdyt kiestan-
ska vira nerealizovand ve spolecenstvi Kristova téla a naopak ani cirkev bez zkusenosti zivé viry
svych jednotlivych ¢asti — ¢lent nedavaji smysl). Podle Vaniera mnozi lidé skryvaji svtij vnitini
strach a pravé prilezitost setkani s nékym, kdo nam duveéruje navzdory nasim hendikepiim, miize
probudit nasi touhu po osvobozeni od skrytych obav. Tak se odstrani i bariéry, které brani nase-
mu potencialu, aby se projevil. Laska a dtivéra probouzi to nejlepsi v nas a vede nas k duchovnimu
rustu.”® Zkusenost Jany zde koresponduje i s konstatovanim Sedlacka, Ze ,,$tésti se jevi byt ved-
lejsim produktem konani dobra“?! Také Benedikt XVI. poukazal v encyklice Deus caritas est na
podstatu Bozi lasky, ktera se obétuje na ktizi, aby lidem dala nadéji a ukazala cestu, jak zit v tomto
svété. Odkazuje pritom na pomahajici lasku caritas a na zivotni pribéhy lidi, ktefi timto zptso-
bem zrcadlili Bozi lasku ve svych Zivotech.”> Sam Jezi$ koneckoncti dava otazku spaseni a pomoc
potfebnym do pfimé souvislosti (Mt 25,35-40).

Podle Boardmana lze aspésnost socialni inkluze méfit mnozstvim novych prilezitosti, k jejichz vy-
uziti se jedinec citi uschopnén (podporen) - profesionalné poskytované socialni sluzby ale pfitom
mnohdy nedokazou zajistit naplnéni veskerych potteb svych uzivateld bez vyuziti dobrovolnické
prace nebo jiné spontanni pomoci.” Kromé specifickych ¢innosti humanitarnich organizaci nebo
organizaci charitniho typu se tak zde cirkvi jako kfestanskému spolecenstvi oteviraji a nabizeji
moznosti realizovatelné primo v osobnich vztazich, pti bohosluzbach nebo i neformalnich aktivi-
tach (v ramci samotného cirkevniho spolecenstvi ¢i mimo né), kdy dochazi ke vzajemné podpore
a pomoci ¢lent a dasich pratel.

48 Jean VANIER, Cesta k lidstvi, Praha: Portal, 2004, s. 60-62.

49 Srov. DRAPELA, Piehled teorii osobnosti..., s. 139.

50 Srov. VANIER, Cesta k lidstvi..., s. 147.

51 Tomas SEDLACEK, Ekonomie dobra a zla: Ekonomie dobra a zla: po stopdch lidského tdzdni od Gilgamese po financni krizi, Praha: 65.
pole, 2012, s. 235.

52  Srov. Deus caritas est, s. 55-58.

53  Srov. BOARDMAN, Social inclusion..., s. 233.



219 §01 3 CCJgJ[g/Seri’rc:s

Shrnuti a zavér

Moznosti a potencial kiestanského spolecenstvi v oblasti inkluzivni podpory lidi s postizenim
a znevyhodnénim neni Zadnym zcela novym ani pfekvapivym objevem, ale spise skute¢nym po-
chopenim ptvodniho poslani cirkve a jeho dislednym uplatinovanim v mezilidskych vztazich pri
respektovani principt lidské dastojnosti a chapani mezilidskych vztahti jako vztaht k bliznim.
Prakticky vSechny definice inkluze kladou dtiraz na moznost samostatného rozhodovani kazdého
jednotlivce, na vzajemné pochopeni a pfijeti v ramci komunity i $ir$i spole¢nosti a na vytvareni
moznosti a prilezitosti k rozvoji potencialu kazdého clovéka, tedy i ¢lovéka s postizenim. Skutec-
né moznosti podpory osob s postizenim spocivaji tedy zejména v hledani a vytvareni prilezitosti,
pfiemz je samozfejmé nutné brat v ivahu rizna omezeni zptisobena zdravotnim postizenim
konkrétniho jedince i socialnimi diisledky spojenymi s témito osobnimi limity.

Konkrétni prilezitosti cirkvi jako kfestanskych spolecenstvi v podpore inkluzivniho a kvalitnéj-
$tho zivota lidi s hendikepem Ize vysledovat zejména ve tfech oblastech. Tou prvni je zfizovani
pomahajicich organizaci, které garantuji odbornou zpusobilost svych zaméstnancti a soucasné
i vysoky standard kvality sluzeb (resp. pomoci nebo péce) poskytovanych klientim. Druhou
moznosti je dobrovolnicka ¢innost; dobrovolnictvi je v nasi spolecnosti relativné novy fenomén
a jeho velkym pfinosem je mimo jiné i uplatnéni prvku spontaneity a osobniho vztahu pratelstvi
k druhému ¢lovéku ve smyslu pojmu caritas, tedy jako vyjadreni lasky k bliznimu. Tteti rovina
pak skryva moznosti kazdého jednotlivého ¢lena piisobit v kazdodennim Zivoté v ramci svych
osobnich vztaht s druhymi lidmi na zakladé inkluzivnich hodnot a pfistupu. K tomu je potte-
ba nejprve reflektovat vlastni porozuméni podstaté a vychodiskiim kiestanské viry a vérouky,
kam patfi mimo jiné pohled na kazdého ¢lovéka jako na obraz Bozi, pochopeni jeho potencialu
vtisknutého samotnym Stvoritelem a pfistup k druhym jako k bliznim v duchu biblického podo-
benstvi o milosrdném Samaritanovi (L 10,25-37). Otevienost vici druhym nds ov§em vzdy ¢ini
zranitelnymi, proto je dnes i v kiestanskych spolecenstvich nékdy problémem jisté uzavieni se do
sebe s cilem ochrany svych ovérenych jistot. Klicem k prekonani takovych obav by ale méla byt
jistota zakladnich kfestanskych hodnot a vlastni ochota podstoupit riziko zkousky pevnosti své
viry a ukotveni. Jak poznamendva Vanier: ,,Oteviit se druhym nese s sebou nejen védomi vlastni-
ho strachu, temnoty a porusenosti, ale také pritomnost svétla, lasky a energie, které v nas vzbudi
touhu otevrit se pokojné Zivotu a ostatnim®>*

Zakladnim predpokladem vstficného proinkluzivniho pfistupu je mimo jiné dobra informova-
nost: naptiklad informace o zdravotnim postizeni a jeho moznych projevech a disledcich ve fy-
zické, psychické i socialni roviné umoznuji pochopit situaci dotycného ¢lovéka a ziskat potiebné
kompetence pro adekvatni pristup k nému. Osobni zkusenosti s kontaktem s lidmi s postizenim
a znevyhodnénim pak umozni nastavit realistické vnimani bariér a hledat moznosti jejich preko-
nani a také prilezitosti k vyuziti potencialu kazdého takového jedince. Samotna atmosféra prijeti
a vytvareni vstficnych a pozitivnich postoji a vztaht mezi lidmi je jednim z dtlezitych faktord,
které obecné podporuji formovani inkluzivniho spolecenstvi.

Nepominutelnou oblasti, ve které se mtize inkluzivni pisobeni krestanského spolecenstvi proje-
vit, je také misijni poslani cirkve ve smyslu zvéstovani evangelia (nezapominejme, Ze toto poslani
ma univerzalni, socidlné nadnarodni charakter — evangelium totiZ maji slySet vsichni: bohati,
mocni i socidlné slabi, nemocni, fyzicky i jinak postizeni, viz Mt 28,18-20). Tyka se naplnovani
lidské potreby sebeaktualizace, tedy hledani smyslu svého byti (v Maslowové hierarchii se opét

54 VANIER, Cesta k lidstvi..., s. 146.
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jedna o vySe uvadéné B-potteby a jejich sdileni). V této sfére se clovék dotyka toho, co jej presa-
huje, a zaziva paradox, kdy nikoliv v hledani vlastniho $tésti, ale ve sluzbé druhym nachazi jedinec
své naplnéni a skutecné uspokojeni svych potfeb. Tim je soucasné pfinosem pro celé spolecen-
stvi, které pak duchovné roste a posiluje se tim jeho celkovy potencial. Proto pravé ti, ktefi dar,
pomoc nebo sluzbu nemohou ni¢im oplatit, maji byt ve stfedu zdjmu Kristovych nasledovnikt
(L 14,12-14) - pravé ve slabosti takovych lidi se totiz mtize nejvice projevovat Bozi moc, ktera je
pro cirkev zdrojem skute¢ného zivota (2 K 12,9).

Vyse uvedené zavéry je mozné do jisté miry vyuzit i v oblasti profesionalni socialni prace. Ma-
tousek napf. podotykad, Ze socialni sluzba vzdy zasahuje do klientova svéta a je zodpovédnosti
socialniho pracovnika, aby jeji piisobeni pfispivalo k naplnéni klientovych potieb a rozsifeni jeho
moznosti, tedy aby sluzba byla efektivni. Uloha socidlniho pracovnika by proto méla byt adek-
vatni klientovym potfebam a je tfeba, aby pracovnik mél urcity vhled do Zivota klienta.’* Moz-
nosti, které se oteviraji socialnimu pracovnikovi pfi hlubsim nahledu na situaci clovéka (klienta)
v kontextu jeho mikro, mezzo i makro dimenze, pak umoznuji efektivni nastaveni socialnich
intervenci podle skutecnych potfeb doty¢ného a také pribézné vyhodnocovani a optimalizaci
nastaveni sluzeb. Predpoklada to ovsem zakladni induktivni pfistup, ktery neptipousti stereo-
typizaci ¢i generalizaci vici jakékoliv skupiné lidi s vybranym spole¢nym znakem (naptiklad se
zdravotnim postizenim). Pfi hledani souvislosti mezi jednotlivymi Zivotnimi okolnostmi klienta
potom umoznuje vyuzivat zdroje, které jsou v jeho zivoté prirozené dostupné - a pokud jednim
z téchto zdroji mtize byt pro konkrétniho ¢lovéka i kiestanské spolecenstvi, pak se da rozhodné
predpokladat, Ze tento zdroj v sobé skryva nemaly potencial a ma co nabidnout.
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The Theological and Social Context of Inclusive
Support for People with Disabilities Provided by the

Christian Community
Alena Vyskocilova, Josef Slowik

Abstract

The study presents the theoretical context of an inclusive approach to people with disabilities
and disadvantages, not only as a modern social phenomenon, but also from the point of view
of Christian theology and practical Christianity within the ecclesial community. The qualitati-
ve research used a phenomenographic interview with a woman with physical disability and
also her two friends from the Christian community; it presents the possibilities and the pitfalls
of inclusive support in such a community for persons with disabilities. Respondents’ testi-
monies point to some categories of needs of persons with disabilities, in which the naturally
pro-inclusive Christian community can play an important (or indispensable) role, and even in
terms of social work this resource of support has significant potential.

Key words: social inclusion, inclusive support, person with disability, Christian community

Introduction

Although the media image of the word ‘inclusion’ is perceived by the public rather in connection
with education in recent years, it is in fact a much wider phenomenon, covering practically all
areas of human social existence. The principle of an inclusive approach is (in a simplified manner)
respect for difference and the right of each individual to equal membership in the community and
society.' Therefore, the concept of inclusion is most often mentioned in relation to those who are
most at risk of being deprived of this respect (by the majority population and sometimes even
by their immediate neighbourhood), that is, people at risk of a certain level of social exclusion -
mostly the disabled or socially (or socio-culturally) disadvantaged.

As we will try to show later in this paper, from the point of view of social work, which (according
to some important authors) primarily stems from the tradition of Christian humanism and who-
se more detailed definition we will offer in Chapter 2, the element of the inclusive approach is
unambiguously the fundamental value in the system of this field. At the same time, in theory, we
can understand from the — at least brief — definition of the current discourse of social inclusion

1  Cf Thomas P. LOMBARDI, Inclusion: policy and practice, Bloomington: Phi Delta Kappa Educational Foundation, 1999, p. 10.
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(in Chapter 1) whether, why, and how Christianity and the Christian community (respectively,
the Church) could and should themselves reflect this approach and become pro-inclusive (re-
spectively, to actively prefer this direction and values). The aim of our study, however, is to further
map the real potential and define the specific possibilities of the Christian (Church) community
in promoting an inclusive and quality life of a person with disabilities, using a qualitative study
of the story of a particular person, with subsequent interpretations of some more generally appli-
cable outcomes.

1. Social Inclusion and Support for People with Disabilities and Disadvantages

One possible definition explains inclusion very simply as the opposite of exclusion, that is, social
exclusion, which occurs when an individual does not take part in key activities for a period of
time for reasons beyond his or her control.*> According to Boardman, true social inclusion is ba-
sed on personal choices in such matters as who I am in contact with, how I can spend my time,
etc. (or even free access to relevant information). This choice is very often dependent on the deci-
sion and interest of both parties, not just the individual.’

O’Halloran sees social inclusion as a modern sociological concept with ancient roots, which has
been updated as a contemporary approach since the 1970s. It is not only policy, but a process ba-
sed on a combination of different social strategies. Social inclusion, however, is directed against
the reality of social exclusion that occurs when an individual is not involved in certain (key)
activities in his or her society for reasons that he or she cannot influence even though he or she
himself would like to participate.*

The Sociological Dictionary defines social inclusion as also ‘a higher degree of integration of disa-
bled or disadvantaged individuals into society and its institutions’; the assumption of successful
inclusion is the acceptance by other members of the group.” The frequently confused terms of
integration and inclusion, however, are essentially distinguished by Prucha. His distribution is
based on the degree of mutual adaptation of the individual and the environment: while in the case
of integration, a higher degree of adaptation is expected from a person with a disadvantage, inc-
lusion mainly involves the removal of environmental barriers. An inclusive approach, therefore,
does not mean only the formal integration of the individual into society, but presupposes a radical
change of values and attitudes on the side of society in the sense of emphasising the potential of
each (the disabled or disadvantaged included) member, whose participation needs to be assured
by a common looking for possibilities and opportunities.®

The principle of inclusion and its human rights concept combine the ideas of respect for the diffe-
rence and the right of an individual to equal membership in society.” This is not a phenomenon
that would reveal needs and shortcomings only in the context of less developed democracies,
which is evident from historical experience (for example, the attitude towards children with disa-
bilities in the field of education, comparing the Czech Republic and USA, was very similar in the
middle of the 20th century - and even today in such a developed country, parents of children
with disabilities encounter sometimes the same problems as here in the Czech Republic in the

Cf. Josef SLOWIK, Dobrovolnictvi jako nepostradatelny néstroj sociélni inkluze, Socidnf prdce / Socidlna prdca, 4/2011, pp. 43-48.
Cf. Jed BOARDMAN, Social inclusion and mental health, London: Royal College of Psychiatrists, 2010, pp. 45-46.
Cf. Kerry OHALLORAN, Charity law and social inclusion: an international study, New York: Routledge, 2006, p. 40.
Jan JANDOUREK, Sociologicky slovnik, Praha: Portal, 2001, p. 107.
Jan PRUCHA, Eliska WALTEROVA and Jiti MARES, Pedagogicky slovnik, Praha: Portal, 2009, pp. 104 and 107.
Cf. LOMBARDI, Inclusion: policy and practice..., p. 10.
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real enforcement of their children’s fundamental right).® Some authors place the current debate
on the inclusion of disadvantaged people at the same level as the general problem of our current
developed society, which boasts of references to democracy guaranteeing equal rights for all but
internally it is becoming increasingly informally (and often with some significant formal mani-
festations) structured into social classes where some individuals or groups find themselves in the
position of being less significant or valuable and sometimes even lower’ members — which we
can, according to Allan, call ‘character corrosion’’ In fact, a similar phenomenon - a regression
rather than a progression of the positive development of the society relationship to its disadvan-
taged members - is also recognised by Titzl, who in his reflection of the historical approach to
people with disabilities in antiquity and the Middle Ages states that ‘the world of the non-disabled
and the world of disabled was (with some exceptions) one. In those days everyone was far more
visible to the eyes of others; the separation of the two worlds, especially by the establishment of
special institutes, was brought by modern times.*

Current inclusive trends are also related to changes in the paradigm in assisting professions, espe-
cially with the current orientation on the application of the Person-Centred Approach. Each per-
son is unique and lives in a connected way with the surrounding environment. This interaction
between a person and his or her environment is often defined by the term ‘social functioning’"
The view of a life situation through the lens of the concept of social functioning allows us simul-
taneously to look at the creation of individual coping strategies as well as the requirements of the
environment given by the social context. And just like social environments place certain require-
ments on people that one has to react to, in the same way an individual has certain expectations
from society. Therefore, the interaction should ideally be in equilibrium. The life situation with
a severely disturbed balance (when one is not able to meet the expectations of society) should be
solved by social work as well. Support (including support provided by professional social wor-
kers) to a person in a difficult life situation should be focused on creating coping strategies — that
is, it should always be such an action which sets a balance between the requirements of the envi-
ronment and the ability to manage the situation by the individual."

The life situation of an individual is defined as a set of assumptions and barriers in the area of
social functioning, which is manifested in four basic dimensions: biological, psychological, social,
and noogenic.” A holistic approach enables us to see the situation of a person in a complex way
and at the same time in the different layers of his or her being. In the biological field, for example,
a person with disabilities is particularly concerned with the management of physical constraints,
the use of compensatory aids, the necessity of housing adaptation, rehabilitation, pain response,
drug use, etc. In the psychological field, it is the ability of the person concerned to cope with his or
her own disadvantage also in terms of self-concept, self-acceptance, self-reflection, etc. The social
layer then represents a complex network of relations from the closest ones (e.g., partners, family
members) to friends, neighbours, acquaintances, carers, and even members of the Church, etc.
The relations with institutions are also significant (social support and services, health care, etc.).
The noogenic layer, in other words, the spiritual layer, is closely tied to values — with issues which
transcend man, with the search for the meaning of human existence, its fulfilment and transcen-

8  Cf. Linda EVANS, Inclusion, New York: Routledge, 2007, p. 5.

9  Cf.Julie ALLAN (ed.), Inclusion, participation, and democracy: what is the purpose?, Dordrecht: Kluwer Academic, 2003, p. 19.
10 Boris TITZL, Postizeny clovék ve spolecnosti, Praha: Univerzita Karlova, 2000, pp. 234-235.

11 Cf. Pavel NAVRATIL, Teorie a metody socidlni prdce, Brno: Marek Zeman, 2001, p. 12.

12 Cf. ibid, pp. 12-13.

13 Cf. Pavel NAVRATIL and Libor MUSIL, Socialni préce s ptislusniky menginovych skupin, Socidlni studia 5/2000, p. 133.
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dence.' Taking into account Maslow’s hierarchy of needs, we find the need for self-actualisation
at its fifth level. Maslow calls this level a B-level, and its upper limit for filling remains permanent-
ly open. A self-actualising person is directed to so-called B-knowledge, to the knowledge of being
which is focused on existence in its deepest meaning. The very effort to meet the needs at this
level leads to the creation of a set of values which Maslow calls B-values. These include individual
integrity, dedication, inner richness, spontaneity, ease, playfulness, honesty, and self-sufficiency.”

2. Theological Basis of the Christian Approach to People with Disabilities

It is not difficult to find the fundamental intersections of the theory of social work and basic
Christian principles if we understand social work as a science discipline based principally on the
mutual equality of all people, the application of mutual respect, respect for human dignity, and
respect for human rights — as stated in the justification of the Quality Standards of Social Servi-
ces.'® In this connection, Dolezel refers also to the declaration of the document Human Rights
and Social Work, in which the service for the poor and the needy is declared as a reason for the
realisation of social work.'”” Matousek states that the basic principle of social work is solidarity,
which is enshrined in our culture primarily in the Christian concept of our neighbour.'® The same
author also points to the ‘theory of natural law, based, among other things, on the tradition of
Christianity (but also on other world religions). He states that it is one of the fundamental ethical
theories relevant to the professional ethics of social workers. As one of the possible value orienta-
tions important for the performance of a social worker he refers specifically to the religious value
orientation."” The clear and narrow theoretical and practical contexts of theology (and philoso-
phy) with social work are also seen by Fischer and Jandejsek, who also emphasise the importance
of including theological and philosophical foundations in the standard content of qualification
training and education of social workers.*

The principle of solidarity and attitude towards people as our (equal) neighbours is found in the
biblical message of the Old and New Testaments. The oldest legal norms listed in chapters 20 to
23 of Exodus put the care of the weak and the poor before the eyes of God at the same level as care
for the right cultic-ritual behaviour.* Virtually identical requirements are repeated in Deuterono-
my, the collection of laws from the end of the period of the kings (7th century BC). Socially en-
dangered groups include old people, widows and orphans, foreigners, poor, slaves, or labourers.
Motivation to help the needy in the Bible comes out from the character of the Lord Himself, who
loves man, liberates him or her, and poses a vision of a positive future before him or her. Applying
God’s principles is not a matter of the distant future, but a matter of the day-to-day conduct of
God’s people. Just as they themselves experienced the help and other manifestations of God’s dea-
lings with his people (for example, the rescue from Egyptian slavery), in the same way everyone
can and should apply this approach and principles by helping the socially weak and threatened
ones: this is how to create a society based on God’s righteousness. The definitive constitution of

14 Cf.ibid., pp. 132-133.

15 Cf. Victor J. DRAPELA, Pfehled teorii osobnosti, Praha: Portal, 2008, p. 141.

16 Cf. Martin BEDNAR, Kvalita v socidlnich sluzbdch, Olomouc: Univerzita Palackého, 2012, pp- 59-60.

17 Cf. Jakub DOLEZEL, Biblické koteny socidlni prace, in Michael MARTINEK et al. (eds.), Praktickd teologie pro socidlni pracovniky,
Praha: Jabok, 2008, p. 26.

18 Cf. Oldtich MATOUSEK, Prolegomena k teorii socidlni prace, Férum socidlni préce / Social work forum 1/2011, p. 15.

19 Cf. Oldiich MATOUSEK, Metody a tizeni socidlni prdce, Praha: Portal, 2003, pp. 26-33.

20 Cf. Ondrej FISCHER and Petr JANDEJSEK, Teologicko-filosofické vzdélavani jako cesta ke spojeni teorie a praxe v socidlni préci,
Socidlni prdce / Socidlna prdca 4/2010, pp. 126-129.

21 Cf. DOLEZEL, Biblické koteny..., p. 29.
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such a society is not in human power, but the application of the principles of God’s justice is po-
ssible to apply in everyday life.**

The New Testament message follows these thoughts and demands in Jesus’ central message of the
Kingdom of God. In the Gospel of Matthew, the principles of God’s government are illustrated
precisely by changing the situation of disadvantaged people, when the blind see, the lame walk,
lepers are cleansed, the dead stand (Mt 4,23-24). According to the words of Jesus, the kingdom of
God is everywhere where God’s will is promoted amongst men, and where people act according
to God’s principles. Those are (in practice) reflected in the ecclesiastical tradition of deeds of
physical and spiritual mercy. One should follow Christ by helping the needy.” And it is not just
a formal declaration of help: Christ even comes to and identifies with those who are needy and
socially least important (Mt 25:40). His kingdom is open to them (Lk 14:21), and the Church as
His body is to be varied, composed of many different parts connected in one living organism by
the one Spirit (1 Cor 12:27). Everyone should be welcomed (Acts 10) — and after all, the Church
cannot refuse anyone because no one can decide this except the true leader of this community,
Christ (1 Cor 12:14-26). If we look into the gospels and see the followers of Jesus (and later into
the group of members of the early Church), we see that among the most socially threatened or
directly excluded, the gospel usually received the greatest response (Mt 15:30; 1 Cor 1:26). An
echo of the Old Testament God’s command, ‘Do not oppress the widow or the fatherless, the fore-
igner or the poor’, (Zech 7:10, Deut 16:11,14; Ex 22:21), is then (in the New Testament) the clearly
formulated requirement to ‘remember widows and orphans in their pain, which even represents
a measure of the ‘true spirituality that is pure in the eyes of our Father God’ (Jas 1:27).

Opatrny places the Attentive Heart of a Human (of a Christian) into a relationship with the pro-
fessional competence of a modern social worker. He refers to the essence of the first element of
charity which is (when talking about Christians) connected inseparably with the imperative of the
essential requirement of ‘doing what is most needed’ The term ‘charity work’ is therefore percei-
ved today as ‘the interaction between social work representing a secular field equipped with the
autonomy of the earthly reality and the diaconal task of the Church, which also applies to specific
individuals forming the Church’ (so-called Christian charity work is, according to Opatrny, spe-
cifically and exclusively connected to the ecclesial context).** In the example of the parable of the
Good Samaritan, this author also shows the place of charity work when talking about the care of
those who have fallen out of the social system and there is no one else who would return them
back to the system (that is, ‘passed by on the other side’); the boundaries of charity are now defi-
ned, for example, by leading and placing the specific person in need into system-provided social
services.” Both positions, however, meet and intersect in the personalities of Christians working
in social services — and not just Christians, because other workers in helping professions often
come across situations which require a response that is similar to the one we see when talking
about the characters portrayed in the parable.*

One cannot ignore the long historical development of Christian teachings and Church practices,

22 Cf. ibid, p. 33.

23 Cf. ibid., p. 36.

24  Michal OPATRNY, Podobenstvi o milosrdném Samaritdnovi a proprium kiestanské charitativni préce v kontextu tzv. teorie charity,
Studia Theologica 3/2016, pp. 167-169.

25 Even though Pope Benedict XVI underlines in his encyclical letter a specific philosophy of charity work, he also leaves no doubt about
stating the basic and primary prerequisite for working on a charity work, namely, the professional competence. This one has to be put
first. Cf. Jakub DOLEZEL, Heinrich POMPEY, Impulzy pro socidlni préci cirkve — encyklika Deus caritas est, Studia Theologica 3/2006,
p. 55.

26 Cf. OPATRNY, Podobenstvi o milosrdném Samaritanovi..., p. 179.
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with their roots ultimately growing into the present form of social work as a science as well as
a practical discipline. Since the time of the Apostolic communes, for instance, the office of the
diaconate has been established, and women (deaconesses) were involved since the beginning.
From this period, there are also reports of material collections which gain importance in terms of
communion (Greek koinonia) and service (Greek diakonia) by the apostle Paul. And if we move
through history to the present, we can certainly mention, for example, a set of essential ecclesias-
tical documents defined by the tradition of the so-called social learning of the Church analysed
(in connection with the development of current European policy and also its interpretation and
the application of the principles of solidarity and subsidiarity), for example, by Micka.”” Dolezel
turther points to the modern paradigm of the integral development of a human being, including
the cultivation of the client’s spiritual dispositions and not only a ‘holistic’ approach to his or her
needs; according to some authors, this corresponds to the discourse of so-called spiritually-orien-
ted social work.?® All of this is essential for a better understanding of the context of mutual prac-
tical assistance, relationships in the Christian community, and their transcendence into the field
of social work - and this is also the starting point for defining the possibilities of the Christian
community when promoting the inclusive life of disabled people in society.

3. Inclusive Potential of the Christian Community

Exploring the possibilities and potential of the Christian community in promoting inclusive and
quality life for people with disabilities is best done and presented in a real story — a real case study.
We have therefore chosen a concrete example of the analysis - the life experience of a woman with
physical disabilities attending the Christian community. This case is supplemented by an analysis
of testimonies of two community members who are the woman’s close friends and helpers (we can
therefore describe them as ‘helping people’).?”

The method used in this qualitative research was a phenomenographic interview that allows the
capture of the description and analysis of the processes by which one gains his or her experien-
ce, creates concepts, and tries to understand the events in his or her life and around him or her.
The intention is, among other things, to distinguish qualitatively different ways of perception,
conceptualisation, or understanding of the world.** Phenomenographic insight into the life of
a person with a disability may be an opportunity to name and then remove barriers, prejudices,
and stereotypes in society’s approach to such an individual.*® The phenomenographic interview
is a time-consuming process focused on the content depth of the testimony. The interview is
not pre-structured and focuses on how the respondent gains the experience.” Criticism of this
methodical procedure states that actual practices and experiences do not have to consistently
correspond to respondents’ statements; the interview may also reflect the respondent’s attitude

27 Roman MICKA, Socidlni u¢eni cirkve a evropska integrace, Studia Theologica 3/2011, pp. 152-172.

28 Jakub DOLEZEL, Spiritualni citlivost charitnich sluzeb: Pro¢ a jak pracovat se spiritudlni dimenzi Zivotni situace klientd, Caritas et
veritas 7/2017, p. 35.

29 The research data was elaborated (in detail) in the bachelor thesis of the co-author of this study, cf. Alena VYSKOCILOVA, Moznosti
krestanského spolecenstvi v podpote inkluzivniho Zivota na prikladu clovéka s télesnym postizenim, Bakalarskd prace, Olomouc: Univerzita
Palackého, 2017.

30 Cf. Petr PABIAN, Jak se u¢i na vysokych $koldch: vyzkumny smér ptistupt k uceni, Aula 1/2012, p. 51.

31 Cf. Jan SISKA and Ibrahim BANGURA, Biograficky fragment ze Sierry Leone jako cesta ke zkoumdani pii¢in postizeni, Specidini
pedagogika 2/2010, pp. 136-137.

32 Cf. Pavel DOULIK, Jifi SKODA and Martin BILEK, Vybrané metody pedagogického vyzkumu a jejich aplikace pfi zkoumani
experimentélnich ¢innosti v pfirodovédném vzdélavéni, in Martin BILEK (ed.), Metologické otdzky vyzkumu v didaktice chemie, Hradec
Kralové: Gaudeamus, 2009.
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towards the researcher, and the subsequent interpretation of the acquired data may be distorted
by the researcher’s relationship to the respondent or also by the different perspective of the two in-
volved.”> However, Priicha points out that these are, in fact, risks associated with all forms of rese-
arch inquiries.** According to Mares, a distortion of the analysis of testimony can be prevented to
a certain extent by conducting an interview with other persons on the same issue who can specify
the data obtained. Also, additional questions or changes to the perspective of a testimony in the
interview itself can be used (that is, returning to key themes several times during the interview).”
The interview with the respondent Jana*® was recorded (in this case) by a classical transcription,
followed by an analysis of the interview with a focus on the individual periods of the life of Jana.
The main topics that emerged in the interview were then categorised into several groups (by
subject and by respondent’s attitude). The important point was the respondent’s statement that
she considered the topic to be important; some of these topics were repeatedly returned to in
the interview. The decoding and categorisation of testimonies revealed how to gain experience
and create concepts that are decisive for the respondent’s actions and which are reflected in her
interaction with the environment and with society. The outputs thus obtained are interpreted in
the sense of expectation of concrete forms of support by the Christian community, and we can
ultimately define the possibilities of this community in promoting Jana’s inclusive life.

The interview with two other respondents, Klara and Milan, was dealt with by selective transcrip-
tion; the selection criteria were determined on the basis of an analysis of the interview with Jana.
The basic criterion was the content match of the respondents’ testimonies and four identified
topics from the interview with Jana, which needed additional information from other people. We
have used here the testimonies of those who are helping or directly present during help. With re-
gard to the research intentions, the themes that were fundamental to the discovery of the possibi-
lities (potential) and also the limitations in the promotion of the inclusion (of the individual with
disabilities in the Christian community) were studied. The particularly identified and defined
topics of the content criteria of selective transcription were the concept of self-help, motivation to
help, the moral basis of this activity, and the reaction of the environment to a helpful approach to
the disadvantaged person. During the transcription, only those parts of the testimony of both re-
spondents (Klara and Milan) were recorded that related to these topics; other topics or repetitive
parts of the testimony were omitted during transcription.

3.1 Analysis of the Interview with Jana

Jana herself named the fundamental problems of her life ‘my greatest fears. From her testimony,
the following areas of problems emerged.

33 Cf.Jiti MARES, Styly ueni #dki: a studentt, Praha: Portdl, 1998, pp. 87-89.

34 Cf. PRUCHA, WALTEROVA and MARES, Pedagogicky slovnik..., p. 76.

35  Cf. MARES, Styly uceni zdkii a studenti..., p. 90.

36  The identification data of all respondents are intentionally altered for study purposes; the respondent Jana was born with a form of
childhood cerebral palsy without mental disability, left-handed hemiparesis, with a weakened left hand and left leg; Jana uses a care
service — outpatient social service, where the basic services provided include assistance in coping with normal personal care, assistance
with personal hygiene or providing conditions for personal hygiene, provision of food or assistance with obtaining food, help with the
household, mediation of contact with the social environment (see Czech law Act no. 106/2006 Coll.).
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Fear of the Future

Jana repeatedly uses the word ‘addicted” in her testimony - she is aware of her dependence on
people in her environment in the day-to-day management of basic self-care. About this she says
(for example): ‘In the fifth grade, I realised I would not be able to stay home. ... For example, in the
bathroom — my sister was already able to have her bath alone unlike for me, since my childhood,
someone has helped me into the bath. Even when one thinks about basic things, one realises he or
she needs someone else! However, the problem of dependency on the help of others has another
dimension for her. Jana responds very sensitively to the situations she perceives and refers to as
‘abuse of power by the environment’ (especially by authorities or institutions). In this way, she
assesses, for example, her dependence on the health insurance company’s decision to pay for her
health care (‘once my financial support will not be enough and THEY will decide ...) or the deci-
sion of the insurance company to terminate her rehabilitation for such a reason as: ‘there is no
expectation that the health condition will improve’. During her life she has had such and similar
experiences.

Distrust from the Neighbourhood

As a form of arrogance (when one talks about power), Jana assesses the need to prove that her
state of health is actually in accordance with her statement — which has been repeatedly required
in medical facilities. After brain surgery, for example, she could not move her legs fully. She says
about that: Tt was the most difficult thing for me to prove to the doctors that I really could not’
Similarly, she also sees the duty to prove her state of health when requesting an orthopaedic
wheelchair: ‘Proving that I cannot really do it took three quarters of a year. I spent that time riding
around on a rented wheelchair ... I personally dislike most the fact that they do not trust me...’ Similar
situations have had to be resolved many times in the past (which has been very humiliating from
her point of view).

Desire for Independence

In her testimony, Jana describes some positive milestones in her life, such as gaining her own
home (independence in living) and also becoming familiar with Christianity. She highly appre-
ciates those achieved goals (independent living and the ability to decide about her own issues)
and understands them as an opportunity to take responsibility for her own life: ‘Even though some
things are wrong here, it’s still better than the second floor above the stairs ... When I moved in here,
my biggest concern (i.e., that I'll end up in some institute) was gone. Now I know that till I have an-
other solution, it will not happen.... The experience of Christian faith then began to relieve her of
many other (otherwise unsolvable) fears.

Faith and Life Anchoring

This change of life is perceived by Jana primarily as opening up entirely new possibilities. She
describes how the experience of Christian faith brings her inner peace: ‘I think I am not afraid of
what is going to come like I was afraid before’; T'm not concerned about what's going to happen ...
I'm not concerned about LATER now. She also reflects positive changes in her own behaviour and
the improvement in her approach towards communication. Jana describes the life enrichment
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with faith in this way: ‘God does for me what I have always wanted - to be useful. ... Faith also gives
sense to my life. It’s not just about me — what I can do and what I cannot do anymore... We used
Maslow’s hierarchy of needs to decode the needs of Jana (the basis of this study is founded on the
same concept of personality).” The life story of Jana, and the development of her attitudes and
motivation, corresponds exactly to Maslow’s hierarchy of needs, which is used in social practice
when assessing the life situation of clients, and its origins correspond to the concept of Christian
social and charity work. Drapela also recommends the elements of this theory in the assisting pro-
fessions when dealing with such issues as defining needs and self-actualisation, the conception of
a hierarchy of needs and its implications for the client’s psychological progress and motivation.*®
In her testimonies, the respondent Jana describes several important experiences from different
areas of life - namely, the period of her life in the institution, her family background, and the
approach of her family members to her situation, but also the relationship to herself and to other
people in her neighbourhood, or the experience with prejudice. Her reflection on B-values (where
Jana expresses, for example, her opinion on finding a deeper sense of life through the experience
of Christian faith, and also on gaining new opportunities to fulfil the need for her own usefulness)
was crucial. For Jana, it is also important to share similar attitudes and values with other people
— it has a very important impact on her experience with current life situation. She also recogni-
ses a number of other needs and also the fact that some of these needs cannot be fulfilled by the
current social welfare system (either because of imperfect functioning or because these needs go
beyond the competencies and possibilities of state-defined and guaranteed services). However,
such needs can be fulfilled on the basis of informal relationships, especially in the family or in the
context of a Christian (church) community (whose values, as was previously stated, are in many
respects the core values of social work). In the present case, the closest and also ‘helping’ people
(from the Christian community that Jana attends) are the respondents (and spouses) Klara and
Milan.

3.2 Analysis of the View of Helping People

From the statements of both respondents, the areas corresponding to the defined content criteria
were decoded.

Concept of Help

The first area is connected with the answer to the question of whether and how respondents
themselves feel about being helpers. Klara says, T have always prayed to have a friend. For me,
Jana is my friend, we have a nice relationship together. She always says to me: I do not need a care-
giver, I need a buddy... Milan’s statement is very similar: I do not feel like a helper, I am happy to
be among people — so I am happy we have this friend...” Both of them do not see their helping Jana
as the primary element of their friendship with her, but rather as something naturally present in
such a relationship.

37 'This theory emphasises the psychosomatic unity and uniqueness of every person who is viewed as an integrated unit, while the existence
of his or her specific needs that motivate human behavior is acknowledged. Maslow structures motivational forces into the hierarchy
of needs. The highest degree of hierarchy is given to the need for self-actualisation that Maslow calls the B-level. In contrast with
other authors, Maslow focuses more on philosophical, cultural, and religious themes. The difference is also in the concept of human
interaction with the environment, where Maslow sees interpersonal contacts as the result of personal the result of man’s personal growth
and his or her self-actualisation.

38 Cf. DRAPELA, Prehled teorii osobnosti..., pp. 138-142.
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Motivation to Help

Klara usually sees Jana’s needs and tries to react: ‘Well, it started when I came to her. She wanted to
make me tea but she was in a bad shape, so she was navigating me in order to make me useful. I had
somehow spotted her needs and found out she had a sense of humour, and so I started responding
to the needs with a sense of humour. ... Some of the muscles stop working from time to time and she
ends up on the floor, so when I find her, I tell her: “Hey, why are you laying here like that?” And she
laughs, because the common reactions are usually “Poor you, what happened to you?”” Thus, Klara
assesses her behaviour towards Jana more like common communication and assistance which
helps to find the flexible solution of certain life situations. Milan adds, ‘It’s not that much about
a big help. Everyone has a weakness. It is just that for most people it’s not a problem with hands or
feet, that is, something which can be seen at first glance. For me, I was glad to get to know the new
good person... Thus, the motivation element of Klara and Milan is again a spontaneous and natu-
ral relationship, not a duty or other external factor.

Moral Basis

In his testimony, Milan sometimes went into some moral and ethical values based on his Chris-
tian lifestyle, perhaps as follows: ‘We sell books, that’s our job. It is interesting for me to get to know
a lot of human fates. People (quite often out of nowhere) start talking to us about their lives. I had
never wanted to sell books or help Jana, but when I started doing it, I found out that it was really
fulfilling for me. When one is a believer, the greatest experience is an opportunity to serve others ...
It makes sense to me. His helping approach is therefore clearly based on internalised Christian
attitudes and the application of certain values in everyday life, which in turn leads to spontaneous
service to others.

Reaction of the Environment to a Friendly Approach towards Disadvantaged People

The last major issue concerned the reactions of other members of the community to the helpful
approach of both spouses. Milan mentioned one of the specific reactions: ‘Some people told me
that it was a big sacrifice for us. But that kind of reaction quite surprised me... Klara added, ‘When
someone talks about the sacrifice, I'm thinking more about what do they see as sacrifice? ... Some-
times I notice that some people lack respect for others because they simply do not get respect from
others. So I'm trying to do that in interpersonal relationships - just to respect others... In Klara and
Milan’s relationship towards Jana there is definitely no use of power over the other person, nor
any attempt to ‘earn salvation, which, for some Christians, can easily become the motivation for
good deeds. They both see their relationship with Jana as obviously equal, on each side. It is just
that everyone has a different starting position.

3.3 Needs Versus Options

The needs of people with disabilities are, in fact, not that special. On the other hand, when they
have to face their common needs, some sort of specific obstacles (quite different from those for
people without disabilities) are raised.” Determinants that affect the lives of people with disabili-
ties are divided by Novosad into subjective factors (so-called personality-life characteristics) and

39 Cf. Libor NOVOSAD, Poradenstvi pro osoby se zdravotnim a socidlnim znevyhodnénim, Praha: Portal, 2009, pp. 27-28.
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objective factors. The first group can include, for example, the state of health and the limitations
resulting from it, as well as the personality characteristics of a person which are congenital or in-
fluenced by the family, school, community, culture, and society. But it also includes self-esteem,
self-realisation, or the ability to cope with unfavourable life situations. Objective factors inclu-
de, for example, the policy, the values recognised by society (including access to inclusion), the
environment, or the system of social services.*” The possibilities and potential of the Christian
community in the field of inclusive support for people with disabilities can then be seen through
these determinants.

Physiological Needs and the Need for Safety

If we again use Maslow’s theory of needs, it can be said that the family and the state share the
fulfilment of the individual needs at the first two levels of the pyramid the most. The family tra-
ditionally fulfils the economic, educational, and socialisation function, and although state inter-
vention has pushed the family’s importance into new contexts during the 20th century, family
relations continue to play an irreplaceable role in raising children, creating their sense of security
and stability, etc.! The role of the state is irreplaceable in the provision and availability of health
care, social support, or social services.

The Church, as a Christian community, opens up a space to understand the limitations thata person
has because of his or her disability. A more serious problem than the removal of physical barriers
is usually personal barriers (psychological, relational, and communicative); objective information
on the situation and on the everyday life of people with disabilities, as well as the willingness to find
ways to reach them, can help to overcome those barriers.** According to Jana’s experience, many
of those in the community are often surprised to see someone with disabilities appear (usually
due to a lack of personal experience with such contact). Even within the Christian community,
there are, of course, limits to the degree of willingness to mutual help, information, and personal
experience, which fundamentally contribute to the elimination of barriers present on the part of
people without disabilities.

Social Needs

Those needs are primarily (when a person is still a child) fulfilled by the family. From the older
school-age, the role of friends — peers — is becoming more important. This allows the adolescent to
emancipate him or herself from the family.*’ For a person with disabilities, social services can also
be a source of fulfilment of this category of needs; as Bednar points out, one of the most common
shortcomings in social services is the tendency to adapt the service to external conditions rather
than to the user’s needs.* The great potential in meeting sociable needs is therefore volunteering,
which naturally activates the spiritual dimension of life.* This is another great opportunity for the
Christian community. In addition, the basic principles of volunteering work are fully consistent
with one of the attributes of the Church, which is the application of ‘caritas), that is, helping love,
which traditionally happens in churches through diakonia (service to the needy) - it is even one

40 Cf. Libor NOVOSAD, Télesné postizeni jako fenomén i Zivotni realita, Praha: Portal, 2011, p. 104.

41 Cf. Oldtich MATOUSEK, Rodina jako instituce a vztahovd sit, Praha: Sociologické nakladatelstvi, 1997, p. 9.
42 Cf. Josef SLOWIK, Clovék s handicapem v kiestanském spolecenstvi, Praha: Advent-Orion, 2015, p. 63.

43 Cf. Josef LANGMEIER and Dana KREJCIROVA, Vyvojovd psychologie, Praha: Grada, 1998, p. 150.

44 Cf. BEDNAR, Kvalita v socidlnich sluzbdch..., pp- 126-127.

45 Cf. SLOWIK, Clovék s handicapem..., p. 53.
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of the four constitutive elements of the Church.* In our story, Jana experienced both standard
diakonical help from the Church and informal volunteer support from Klara and Milan.
According to Strauss, the essence of social integration (i.e., inclusion) is interdependence and
human participation.”” Therefore, the Christian community has definite preconditions for ful-
filling social needs - simply by the fact that it is a community (a group of people who have found
a common interest and build relationships). For many Christians, therefore, the call for an inclu-
sive approach is essentially a reflection of one’s own attitude towards publicly declared Christian
principles and their practical fulfilment.

The Need for Respect and Recognition

The precondition for the fulfilling of recognition — one of the human needs - is, in the case of
individuals with disabilities, the openness of community members to disadvantaged individuals
and finding opportunities to use their potential. This may include participation in the service on
a small scale during worship or diakonia. The participation of the person concerned in the real life
and functioning of the church (community) is essential. For Jana, this need is already saturated
by the unconditional acceptance and friendship (not only) of the two interviewed members of
the Church - the Church to which they belong, and where she does not have to prove that she is
worthy of the interest and trust of others. Added value is also in the spiritual growth of not only
individuals but also of the whole community - by demonstrating solidarity, the community grows
to maturity and its members discover what it really means to be human. In this context there is
an opportunity to learn humility, courage, and initiative in working with others. ‘People can build
common good only when they discover their vocation to be people of service, peace, and justice.
Common good is what helps everyone to live better.*

The Need for Self-Actualisation

As we have already described, the need for self-actualisation is placed (by Maslow) on the B-level,
which brings B-values and the highest experiences to the life of man.*’ Jana introduces her en-
counter with Christianity as one of her most powerful experiences. At this level of the hierarchy
of needs, the possibilities of support from the Christian community actually overlap with the very
essence of the mission of the Church. It is not that important nor absolutely crucial if in this area
of Jana’s needs predominates her own spiritual experience (respectively the personal experience
of the Christian faith) or the experience of acceptance and support by the Church community
- and it seems that neither of these experiences (as well as their contribution to the saturation
of spiritual or social needs) can actually be reliably separated and distinguished (knowing the
fact that Christian faith unrealised in the communion of Christ'’s body and, on the contrary, the
Church without the experience of living beliefs of its individual parts, i.e., members, does not
make sense). According to Vanier, many people are hiding their inner fear, and hiding from the
opportunity to meet someone who trusts us despite our disabilities and can awaken our desire for
liberation from hidden fears. This removes the barriers that prevent our potential from being real-

46 Cf. Michal OPATRNY, Sluzba potiebnym - diakonie jako konstitutivni prvek praxe cirkve, In Michael MARTINEK etal. (eds.), Praktickd
teologie pro socidlni pracovniky, Praha: Jabok, 2008, p. 62.

47  Susanne STRAUSS, Volunteering and social inclusion, Wiesbaden: VS Verlag, 2008, p. 42.

48 Jean VANIER, Cesta k lidstvi, Praha: Portal, 2004, pp. 60-62.

49 Cf. DRAPELA, Pfehled teorii osobnosti..., p. 139.
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ised. Love and trust awaken the best in us and lead us to spiritual growth.” Jana’s experience also
corresponds to Sedlacek’s statement that ‘happiness seems to be a by-product of doing good’™
Benedict XVI in his encyclical Deus caritas est also points out the essence of God’s love, which is
sacrificed on the Cross to give people hope and show the way to live in this world. He refers to the
helping love called caritas and the life stories of people who in this way have reflected God’s love
in their lives.”* Jesus, after all, directly connects the question of salvation and help to the needy
(Mt 25:35-40).

According to Boardman, the success rate of social inclusion can be measured by a number of new
opportunities which the individual feels comfortable with (or is supported to use them) - pro-
fessionally provided social services often fail to meet all the needs of their users without the use
of volunteer work or other spontaneous help.”” Apart from the specific activities of humanitarian
organisations or charity organisations, the Church as a Christian community can use the op-
portunities that can be realised directly in personal relationships, during worship or in informal
activities (within or beyond the ecclesial community itself), where mutual support and assistance
among members and friends take place.

Summary and Conclusion

The possibilities and potential of the Christian community in the field of inclusive support for
people with disabilities and disadvantages is not a completely new or surprising discovery but
rather a true understanding of the Church’s original mission and its consistent application in
interpersonal relationships while respecting the principles of human dignity and understanding
of interpersonal relationships as relationships to neighbours. Virtually all definitions of inclusion
emphasise individual decision-making, mutual understanding, and acceptance within the com-
munity, and wider society, as well as the creation of possibilities and opportunities to develop the
potential of every person, including those with disabilities. The real possibilities of supporting
people with disabilities are therefore mainly included in finding and creating opportunities, while
taking into account the different constraints caused by the disability of the particular individual
and the social consequences associated with these personal limits.

The specific opportunities of churches as Christian communities to promote inclusive and qu-
ality lives for people with disabilities can be found in particular in three areas. The first is the
establishment of assisting organisations that guarantee the professional competence of their em-
ployees and at the same time a high standard of quality of services (of assistance or care) provided
to clients. The second option is volunteering: this is a relatively new phenomenon in Czech socie-
ty, and its great contribution is, among other things, the application of the element of spontaneity
and the personal relationship of friendship to the other person in the sense of the term caritas,
that is, as an expression of love for one’s neighbour. The third option includes the possibilities of
each individual member to act in everyday life in his or her personal relationships with others
based on inclusive values and attitudes. To do this, we must first reflect upon our own understan-
ding of the essence and origins of Christian faith and beliefs, including looking at each person as
the image of God, understanding his or her potential given by the Creator himself, and accessing

50 Cf. VANIER, Cesta k lidstvi..., p. 147.

51 Toméa$ SEDLACEK, Ekonomie dobra a zla: Ekonomie dobra a zla: po stopdch lidského tdzdni od Gilgamese po finanéni krizi, Praha: 65.
pole, 2012, p. 235.

52 Cf. BENEDIKT XVL, Deus caritas est, Praha: Paulinky, 2006, pp. 55-58.

53 Cf.BOARDMAN, Social inclusion..., p. 233.
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others as neighbours in the spirit of the biblical parable of the merciful Samaritan (Luke 10:25-
37). However, openness to others always makes us vulnerable. It is sometimes a problem in some
Christian communities that they close themselves up in order to protect their proven assurances.
But the key to overcoming such fears should be the certainty of basic Christian values and the
willingness to take the risk of testing the strength of one’s faith and anchoring. As Vanier remarks,
‘Opening up to others brings up not only the awareness of one’s own fear, darkness and distrust,
but also the presence of light, love and energy that will instil us in the desire to open peacefully to
life and to others.*

The basic prerequisite for a pro-active approach is, among other things, good information: for
example, the information about disability and its possible manifestations and implications on
the physical, mental, and social levels make it possible to understand the situation of the person
concerned and gain the necessary competencies for an adequate approach to him or her. Personal
experiences of contact with disabled and disadvantaged people will allow us to set realistic per-
ceptions of barriers and look for ways to overcome them, as well as opportunities to exploit the
potential of each individual. The very atmosphere of accepting and creating positive attitudes and
relationships among people is one of the important factors that generally support the formation
of an inclusive community.

An indispensable area in which inclusive Church practice can manifest itself is also the missio-
nary task in the sense of proclaiming the Gospel (let us not forget that this task has a universal,
socially supranational character — the gospel is to be heard by all: the rich and powerful and
the socially weak, and those ill, physically or otherwise affected - see Mt 28:18-20). It refers to
the fulfilment of the human need of self-actualisation, that is, the search for the meaning of
being (in Maslow’s hierarchy again, these are the abovementioned B-needs and their sharing).
In this sphere, man touches on what goes beyond him or her, and experiences a paradox when
he or she realises the fact that it is not in the search for his or her own happiness, but in servi-
ce to others that he or she finds individual fulfilment and true satisfaction of his or her needs.
This is, at the same time, a benefit for the whole community, which then grows spiritually and
strengthens its overall potential. That is why those who cannot repay the gift, help, or service
should be at the centre of the attention of Christ’s followers (Luke 14:12-14) — in the weakness
of such people one can see the power of God the most. Such power is the source of real life for
the Church (2 Cor 12:9).%®

The above given conclusions can be used to a certain extent also in the field of professional social
work. Matousek, for example, points out that social service always intervenes in the client’s world
and it is the responsibility of the social worker to contribute to the fulfilment of client needs and
the extension of his or her possibilities, so that the service is effective. The role of the social worker
should therefore be adequate to the client’s needs and the worker should have a certain insight
into the client’s life.”® The options that open up to a social worker while he or she is coming to
a deeper insight into a person’s (client’s) situation in the context of his or her micro, mezzo, and
macro dimensions then enable effective social intervention settings based on the actual needs
of the individual, as well as ongoing evaluation and optimisation of service settings. However,
this presupposes a basic inductive approach that does not allow stereotyping or generalisation

54 VANIER, Cesta k lidstvi..., p. 146.

55 Christina POWELL, Meeting the Needs of People with Disabilities Within the Church, Enrichment Journal 4/2009, © (online) available
at: http://enrichmentjournal.ag.org/200904/200904_124_disabilities.cfm. Cited on 1st Feb 2018.

56 Cf. Oldtich MATOUSEK, Klientiiv pfirozeny svét jako vychodisko socialni praxe, in Old¥ich MATOUSEK et al. (eds.), Socidlni prdce
v praxi, Praha: Portdl, 2005, pp. 25-26.
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towards any group of people with a selected common feature (for example, with disabilities). The
search for contexts amongst a client’s individual life circumstances enables the usage of the resou-
rces that are naturally available to him or her in his life — and if one of these sources can be (for
a particular person) a Christian community, then it can be assumed that this resource can have
great potential and has something to offer.
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Clanek

Young Caritas -, Mlada charita” aneb,Mladé
dobrovolnictvi”

Regionalni konference Caritas Europa se v letosnim roce 2018 konala v kvétnu v Thbilisi, hlav-
nim mésté Gruzie. Caritas Europa ma na starosti koordinaci malych a stfednich mimoradnych
udalosti v Evropé a usnadnuje budovani kapacit v oblasti humanitarni pomoci. Jako sit zajistu-
je Caritas Europa clenskym organizacim pfistup k prostredi, které umoznuje sdileni a uceni se
z provoznich zkusSenosti a odbornych znalosti. Caritas Europa reaguje na humanitarni krize jako
profesiondlni a uc¢inny aktér v Evropé. Na globdlni tirovni jsou nejvétsi katastrofy koordinovany
spole¢nosti Caritas Internationalis, ktera na konferenci méla také své zastupce.

Tento rok byla konference zaméfena na zapojeni mladych dobrovolniki v charitach v ramci Young
Caritas. V Thilisi se setkalo vice nez 150 tcastniki z 39 evropskych zemi. Kazdd zemé vyslala svoji
delegaci slozenou z feditelli, generalnich tajemniki nebo predsedti, z koordinatorti a mladych
dobrovolniki, aby diskutovali o zapojeni mladych lidi do charit, cirkve a do spolec¢nosti. Byl také
zvolen novy prezident, generdlni tajemnik a ¢lenové spravy sité Caritas Europa, ktefi do uradu
nastoupi v kvétnu roku 2019. Do konce tohoto statutarniho obdobi je ve funkci predstavenstva
Ceska republika a Srbsko. Pro nachazejici &tyfleté obdobi bylo nové zvoleno Slovensko a Ukraji-
na. Program konference se tedy skladal ze statutarnich a volebnich zasedani, pficemz zde byl dan
i prostor pro vyjadreni nazoru ¢i pro predani si informaci ohledné zapojeni mladeze do dobro-
volnickych ¢innosti. Cilem tohoto setkani bylo, aby ucastnici prispéli svymi zkuSenostmi ziska-
nymi v praxi k rozvoji ti¢asti mladeze v siti Caritas Europa, katolické cirkvi a celé spolecnosti. Za
Ceskou republiku se této konference ucastnil feditel Charity CR Lukd$ Curylo, president Charity
CR biskup Pavel Posad, koordinitorka Dobrovolnického centra, humanitérni a rozvojové pomoci
v CR a zahrani¢i pti Diecézni charité Ceské Budéjovice Petra Kamenova a Klara Léffelmannovd,
ktera pracuje jako koordinatorka dobrovolnikiti a humanitarni pomoci pro Haiti pfi Arcidiecézni
charité Olomouc.

»Caritas je velka rodina s nesmirné silnou spravou. Spole¢né s nasimi kolegy a dobrovolniky mu-
zeme dat priklad a udélat pro zranitelné a chudé co nejvice. V této praci musime také dat mladym
lidem ptilezitost vyjadiovat svou solidaritu a povzbudit je k tomu, aby se stali aktivnimi ucastniky
ve své spolecnosti®, prohlasuje Paul Galles, koordinator dobrovolniku solidarity v Young Caritas
z Lucemburska.

Do ¢innosti charit se dobrovolné zapojuje mnoho mladych lidi s cilem pomahat druhym lidem
leni socialni spravedlnosti a utvareni rovnych prilezitosti pro vsechny. Chtéji dat priklad a pri-
spét k vytvoreni lepsi budoucnosti. Caritas Europa podporuje angazovanost mladych lidi, aby se
mohli aktivné podilet na tvorbé akci, které je pfimo ovliviwuji. Podporou mladych lidi tak chce do
budoucna zajistit spravedlivou, inkluzivni a spole¢enskou Evropu.
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»Young Caritas je dilezita pro celou sit. Musime podporovat zapojeni mladych lidi po celé Evropé.
Young Caritas utvari obraz charit v cirkvi a spole¢nosti v této ménici se Evropé dneska a zitrka®
fika Msgr. Luc Van Looy, prezident Caritas Europa a biskup z Gentu, ktery byl na této konferenci
opétovné zvolen do funkce prezidenta.

Soucasti konference byly také workshopy se zaméfenim na angazovanost mladeze v charitach.
Zastupci charit, ktefi méli na veletrhu stanek, ukazali nékteré své postupy pfi praci s mladymi lid-
mi. Workshopy také umoznily sdilet materialy, klast otazky, objevit moznosti financovani a ziskat
informace od odbornikd. Soucasti této akce bylo také pozvani na konferenci ve Vidni zaméfenou
na Young Caritas, ktera se bude konat letos v listopadu.

Konference v Gruzii méla tedy dvé linie. Volili se statutarni zastupci Caritas Europa a zaroven
byl dan také prostor koordinatorim dobrovolnikd a jejich dobrovolnikiim, aby formou brain-
stormingu vyjadrili své myslenky a doporuceni, jak si ziskat, udrzet a podpofit angazovanost
mladych dobrovolnika v siti charit, a to jak na narodni, tak také na mezinarodni urovni. Vystupy
z tohoto setkani se skladaly z nékolika hlavnich doporuceni pro narodni charitativni organizace:
zajistit ucast mladych lidi na rozhodovacim procesu na urovni spravy; vytvofit sité pro mladé dob-
rovolniky za ucelem sdileni informaci; vypracovat komunikac¢ni plan (véetné socialnich médii)
na podporu ,,mladych charit® (image and branding); zmapovat osvédcené postupy a zkusenosti
s ucasti mladeze; zapojit mladé lidi s tézZkym zivotnim osudem do Young Caritas.Hlavni doporu-
¢eni pro sit Caritas Europa na mezinarodni urovni byla: ucast mladych charitnich pracovnikd na
rozhodovani (Strategické planovani Caritas Europa a Young Caritas jako ¢lent ExBo); vytvorit
strategii pro ,,mladé charity v Caritas Europa; zajistit profesniho koordinatora na trovni Caritas
Europa; vytvorit program vymeén pro mladé dobrovolniky a zaméstnance z riznych zemi; vytvo-
fit Fond Caritas Europa urceny pro ,,mladé charity®. Z téchto doporuceni by méli do budoucna
Cerpat statutarni zastupci pti rozvoji spoluprace s mladymi dobrovolniky.

Tato tfidenni konference byla kazdy den zakoncena spole¢nou msi a pozvanim na vecerni pro-
gram plny ndrodnich tanct a vyte¢nych gruzinskych pokrmi. Organizace této konference, ktera
probihala pod zastitou Caritas Georgia, byla ve velmi pratelském a profesionalnim duchu. Dou-
fejme, Ze se diky tomuto setkdni nastartovala vétsi spoluprace mezi charitami a otevrenost k mla-
dym dobrovolnikim, ktefi jsou nedilnou soucasti stale se rozsifujici charitni sité.

Mgr. et Bc. Petra Kamenova
(Diecézni charita C. Budéjovice, petra.kamenova@dchcb.charita.cz)
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Recenze

(Americka) spiritualita bez (amerického) nabozenstvi

Sam HARRIS, Spiritualita bez nabozenstvi aneb
Probuzeni. Praha: Dybbuk, 2017, 208 s., ISBN 978-80-
7438-173-7.

Spiritualita je dnes védecky Siroce uznavanou antropologickou konstantou, s niz se teoreticky po-
¢ita a prakticky pracuje jak ve zdravotnictvi, tak v socidlni praci. Mize, ale nemusi jit pfi tom také
o nabozenstvi. Proto nas nejnovéjsi kniha Sama Harrise, provokativniho amerického myslitele,
musi zajimat.

nesmysl a za spiritualitu pokladejme urcité typy meditace ¢i mentalnich cviceni, v nichz se zba-
vujeme pocitu ,,ja“. Prvni polovina knihy je vénovana vyvraceni iluzi - jednak nabozenskych, me-
tafyzickych, a nasledné i psychologickych, introspektivnich. Ctvrt4 kapitola pojednava o autorem
preferovanych typech meditaci importovanych na Zapad z Indie a Tibetu. Pata pak popisuje jeho
zkuSenosti s guruy a jejich komunitami a také s drogami.

Ateismus

Zkusme se nejdrive vyporadat s jeho koncepci nabozenstvi a ateismu. Je velmi jednoducha - od-
povida zhruba tomu, co se v Evropé péstovalo jako kritika nabozenstvi v 18. a v prvni puli 19.
stoleti v duchu osvicenského racionalismu a pocinajici pozitivistické védy. Jenomze od té doby
evropsti myslitelé a védci vypracovali mnoho sofistikovanych teorii jak nabozenstvi, tak ateis-
mu. O téch ovsem Harris a jeho americti kolegové nic nevédi. Presnéji — védomé se odsttihli od
nékterych tradic a $kol, jez povysené pokladaji za zmatené. Sam Harris (*1967) se hlasi k tradici
anglosaské tzv. analytické filosofie, jez se $titivé vymezuje vici tzv. kontinentaliim. Analytickou
filosofii se mini dtiraz na logiku, striktni racionalismus, matematickou preciznost mysleni, prav-
nicky zptsob argumentovani a spoléhani na vysledky pozitivistickych exaktnich véd, zejména
ptirodnich, v mensi mife také socidlnich. Humanitni védy a jiné kontinentalni ,,nesmysly*, jako
treba hermeneutiku, fenomenologii ¢i existencialismus, ostrovni elitari stihaji posméchem. Hegel,
Kierkegaard, Nietzsche, Heidegger jim jsou synonymem naprosté chaoti¢nosti mysleni. Postmo-
dernu odbydou pohrdavym mavnutim ruky s poukazem na Sokalovu aféru. Nam kontinentaltim
pripada analyticka filosofie prilis jednoducha, precenujici rozum a podcenujici psychologii. Zda
se nam, ze vzdy je tieba brat vétsi ohledy na historicky, kulturni a spolecensky kontext, ze je tfeba
vzit v uvahu komplikace s preklady mezi jazyky, a hlavné docenit i roli tajemna a nevédomi - tedy
vyvazovat dédictvi osvicenstvi i tradici romantismu.
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Sam Harris se nadto hlasi ke komunité americkych filosofti a védct zvané Edge, k niz patfi napt.
Daniel Dennett, Paul Churchland a Patricia Churchlandovd, Joshua Green, Jonathan Haidt
a mnozi dalsi, kde se péstuje moderni behavioralni psychologie (napf. Daniel Kahneman a Ri-
chard Thaler), zurocuji se aktualni vysledky neurovéd, ale kde se také fandi ateismu, jaky provo-
zuje Richard Dawkins.

Sam Harris se s naboZenstvim vyporadal uz ve své prvni knize The End of Faith (Konec viry,
2004). Nabozenstvi je podle néj v rozporu se ,,zdravym rozumem® a s ,,autonomii osoby*. Harris
je ve svém skepticismu nakazlivé suverénni. Se $ibalskou ironii pomrkava po ¢tenari s gestem —
»Pripad je jasny, Ze? Vime svoje. Jsou to vSechno podivini nebo podvodnici.“ Pouziva proti nabo-
zenstvi jednoduché argumenty, jimz zfejmé rozumi a jeZ prvoplanové prijima jen clovék stejné
naladény jako pisatel. Tedy nékdo, kdo uz pfedem nabozenstvi odmita, kdo je nad né povzneseny
- avSak z divodi pred-raciondlnich, danych néé¢im jinym nez védeckym dokazovanim nebo em-
pirickym zkoumadnim. Harris si opravdu mysli, Ze ten, kdo déla védu nebo se zabyva elekttinou,
evoluci ¢i planetami, nemiize véfit na néjakou Sestakovou mytologii (s. 27). (Obavam se, Ze muze
... ba je to mnohem horsi: v sektach a rtiznych bizarnich nabozenskych komunitach je napadné
Casty vyskyt inzenyrt a technikd.) Podobné primitivni skepsi a arogantné povyseny postoj viici
nabozenstvi zname i u ¢lent naseho spolku skeptika Sisyfos (jimz kupodivu $éfuje astrofyzik
a oddany katolik Jifi Grygar). Spojené staty jsou zemi s prekvapivé statisticky vysokym poctem
nabozensky zalozenych lidi - v Boha véfi 85 % populace, 75 % odmitd darwinovskou evoluci
a 68 % prtijima realnou existenci dabla, rovnéz navstévnost na obfadech neklesa tak rychle jako
na starém kontinenté. Vypada to, ze Amerika se dosud nesetkala se sekularizaci, jaka probiha uz
minimalné 200 let v Evropé. Moderni Americané zjevné dal zcela neproblematicky veéri, i kdyz
pritom vesele pouzivaji elektfinu i internet a pojidaji geneticky vyslechténé rostliny a zivocichy.
Harris to nechape: Lidé ze Zapadu tdhnou na Vychod hledat ,,osviceni®, zatimco lidé z Vychodu
v mnohem vétsim poctu tahnou na Zapad studovat védu a délat byznys. Kdo tady ma ,,zdravy
rozum™? No jistéze ti, kdo svétlo a spasu ocekavaji jen ze Zapadu. Pro¢ Harris automaticky pred-
poklada, ze vSichni s nim sdileji jeho nazor, ze ,,metafyzika je pfece samoziejmé neradstvo” a Ze
~mytologie jsou povéry“? Argumentuje podobné jako kdysi marxisticti ateisté: Gagarin tam byl
a zadného Boha nikde nevidél. Jenomze metafyzika nebo transcendence je myslenkova katego-
rie, s niZ se seri6zné operuje v ramci rtznych filosofickych a védeckych teorii. Neznamena vérit
v Boha jako vousatého starce nad mraky - i kdyz si ho tfeba mnozi naivni véfici takto zjedno-
dusené predstavuji. Mytologie, tedy baje a poveésti, prece patii ke strukturam naseho uchopovani
svéta pomoci vypravéni. Myty jsou nase televizni serialy, stejné jako politické ideologie nebo vé-
decké teorie. Metafyzika je vsak pro Harrise a priori deklasovany pojem, néco hloupého, naivni-
ho, nejasného, iracionalniho - ostatné jako pro vSechny analytické filosofy, americké pragmatiky,
behavioralni psychology, pozitivisty a jiné sisyfovce. Metafyziku a nabozenstvi obvinuje z toho,
ze hlasa ,nepodlozené predstavy®, ,nepotvrzena vychodiska“ o ,,povaze reality® Jako by bylo tak
jednoznacné jasné, co je realita — a co jsou to ditkazy! Jeho udajné ,jasné povédomi o tom, jak se
véci maji“ (s. 45) mize byt prece také iluzi. Kolik zndme takovych, ktefi tvrdi s nakazlivou jisto-
tou, Ze maji jasno — a pritom jsou to blazni a nebezpecni uchylové.

Jako by snad sama fyzika nebyla plna vselijakych nejasnosti a zahad! Zejména v prvni puli
20. stoleti byly $oky ze zahad kvantové fyziky zdrojem teorii o jednoté fyziky a mysli, prolinani
reality a védomi. Ale Harris je vSechny poklada za blouznéni. Typickym prikladem pseudove-
deckych ,,zvasti” je mu jungovska psychoanalyza (s. 52). Myslitelé typu Sama Harrise naprosto
nemaji senzorium pro hermeneutiku, pro symboly, metafory, archetypy. Oni se chytaji za slovicka
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v nadéji, Ze se jim podari myslit a mluvit ,,presné®, tj. tak, aby slova vzdy pro vSechny znamenala
totéz. Ale my (na kontinenté) vime, zZe Zivot neni soudni sin, kde plati jen chytristika pravnickych
formalistnich logickych kli¢ek. Lidé feknou treba ,duse, ale nemusi tim myslet ontickou sub-
stanci, jak si ji predstavoval stfedovék, nehmotnou, neviditelnou, ale presto redlnou ,,véc®. Uzivaji
vyraz metaforicky, symbolicky, v mentalnim a jazykovém kdédu, v némz jim mini tfeba ,,podsta-
tu®, ,,osobnost®, ,identitu® ,integritu® ¢i jinou pro ¢lovéka vyznamnou hodnotu. Pro¢ odsuzovat
nékoho, kdo tfeba i tvrdi, ze jeho ,,ja“ je ,,substance“? Je to jeho zpisob uchopovani, pochopeni,
mentalniho zmocnovani se. Neberme mu ho. Zkusme si jeho zptisob smysleni a vyjadfovani pre-
vézt do svého, prelozit do jiného fecového kddu, to znamend hermeneuticky interpretovat napric
koncepty a kontexty — abychom mu nakonec porozuméli a uméli mu zpétné vylozit své stanovis-
ko v kategoriich, kterym bude i on rozumét. Tohle pravnici — a analyticti filosofové — nechapou,
presnéji: neuméji a nechtéji délat.

Jistéze je pojem ,,nabozenstvi“ zavadéjici. Jednak je konstruktem zapadnich socialnich véd pre-
lomu 19. a 20. stoleti a jinde nez na Zapadé neni automaticky srozumitelny. A za druhé neumi
ucinné zastresit vSechny podoby a projevy toho, co si mysli, ze zastupuje. Dne$ni religionistika
to ale uz davno vi. Katolicka cirkev si naptiklad tento pojem privlastnila a ve skolach vyucovala
hodiny ,,nabozenstvi®. Pfi s¢itani obyvatel se objevovala kolonka ,,nabozenstvi®. V sociologickych
dotaznicich se ptdme na viru, vyznani, presvédceni (religion, faith, belief) — a lidé az napadné
¢asto nevédi, co na to maji fict. Harris se ale tato nedorozuméni nepokousi pojmové a jazykové
preklenout. Proto cely ten zmatek s nabozenstvim odmita jako blabol a podvod.

Pfitom je i v nasi dobé a v kazdé zemi mnoho lidi, a to i vefejné znamych a vseobecné uznava-
nych, ktefi evidentné maji ,,zdravy rozum®, a presto ,véfi. Bud si musi rozpory mezi naivnim
a zastaralym ,,nabozenskym svétovym nazorem" a moderni védeckou racionalitou néjak intelek-
tualné vyresit, tieba filosofickym pfemosténim pomoci hermeneutiky, nebo néjakym prepinanim
(multitasking) mezi paralelnimi vétvemi Zivotnich strategii a myslenkovych koncepti. Anebo ziji
v jakési ,,schizofrenii“ (Jekyll a Hyde), dopoledne (ve vSedni den) jinak a odpoledne (v nedéli)
jinak. Harris se divi - ,,Otec moderni fyziky Isaac Newton promrhal zna¢nou ¢ast své geniality
na studium teologie, biblickych proroctvi a alchymie® (s. 28). My vSak dnes vime, jak mohlo toto
spojeni fungovat, aniz bychom museli slavného védce obvinit z blahovych fantasmagorii. U nas
tak presvédcivé Cinil treba profesor biologie a filosof Zdenék Neubauer. (Ale umi to i mnozi dalsi
»filosofujici védci, naptiklad Zdenék Kratochvil, Radim Palous, Petr Vopénka, Jifi Fiala...) Prav-
da, psycholog Milan Nakonec¢ny pripomina spise onoho rozpolceného, ktery prepina mezi dvéma
protichtidnymi obory, ,védeckym® a ,,paravédeckym®

Evropské (kontinentalni) mysleni o Bohu a vife neskoncilo u Voltaira, Huma, Kanta, Feuerbacha
a jinych skeptiki a kritiki nabozenstvi. Nalezlo mnoho velmi chytrych zptsobi, jak intelektualné
uchopit to, co se pod starymi vyrazy skryvalo, a zistat racionalni a skepticti, a presto né¢jak ,,vérit™
Ostatné proto mohly i v 19. a 20. stoleti zUstat teologické fakulty soucasti univerzit a jimi provo-
zovana teologie je jako véda kompatibilni s jinymi akademickymi obory. Stejné tak i evropsky
moderni ateismus neobycejné kultivoval sviij myslenkovy aparat a vyrovnava se s intelektualné
vyspélymi teologickymi koncepty evropského (zapadniho) pojeti nabozenstvi. Jako priklad mi-
zeme uvést naseho teologa, ktery se posléze stal uz ,jen” filosofem, presel od teismu k a-teismu
- Otakara A. Fundu. Za mladou generaci vSestranné erudovanych ateistl mizeme jmenovat filo-
sofa Tomase Hribka, ktery oponuje nabozenstvi mnohem sofistikovanéj$im zptisobem, nez ¢ini
znamy britsky popularizator neodarwinismu a bojovnik proti vife Richard Dawkins.

Americané maji zkratka zkusenost s jednodussimi formami nabozZenstvi — a tim padem i s jedno-
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duchymi formami ateismu. Sama Harrise $okuje spousta podivinid a podvodnikd, ktefi se vynorili
praveé v oné védecky a technologicky tak produktivni Americe, jako byli napt. Joseph Smith, He-
lena Petrovna Blavatska nebo Ron L. Hubbard - zejména to, Ze jejich fantasmagorie Ziji a kvetou
podnes. Ani Evropa jich neni prosta, v dlouhych déjinach jich je pocetné dokonce vic. Ale pfesto
nas to v Evropé nevede k mechanickému odvrzeni vseho, co zavani nabozenstvim, jako blabolu
a pusté manipulace. Harrisovi je sympaticky buddhismus, protoze je v ném tdajné minimum
»nabozenského balastu®, totiz ,viry“ a ,,mytologie®, a naopak prekvapivé hodné empirie (s. 31).
Samozfejmé Ze i buddhismus upada do povércivosti, ale pod jeji slupkou lze snadno nalézt docela
praktické a logické jadro, které nevyzaduje, aby clovék néco ,,prijimal bez diivodi® A toto jadro
buddhismu, jez podle néj spociva v urcitych formach meditace, poklada za ,spiritualitu®, jakou

je mozno péstovat i bez ,,nabozenstvi“. Buddha je mu blizsi nez Jezis, jehoz bychom museli ucinit
ptijatelnym pro zédpadni védeckou racionalitu jen za cenu slozité intelektudlni ekvilibristiky.

Jastvi

Pojdme ale k hlavni tezi, kterou Sam Harris zejména v prvni pili své knihy vehementné haji. Po-
cit, kterému fikame ,,ja" je udajné iluze. Z4dné samostatné »ja" ¢ ego, které by si zilo jako Mino-
taurus v labyrintu mozku, neexistuje (s. 15). A pocit, ze tu néco takového je — Ze usazeni nékde za
svymi zraky vyhlizime na svét, ktery je od nas samotnych oddélen -, Ize zménit ¢i Gplné vymazat.
V originalu autor uziva zdjmeno ,,I% ale v dalsim textu vétsinou uzije ,self“, coz je mozno chapat
spise ve smyslu ego, sobecka sebestfednost. Rozptylit konven¢ni iluzi ,,ja“ znamena piekrocit sebe
sama, coz je nutna podminka jak etického zivota, tak zbaveni se strachu ze smrti a riznych strest.
Jev sebeprekroceni se obvykle hleda a interpretuje v souvislosti s nabozenstvim. Lidé, ktefi néco
takové zaziji, maji tendenci tvrdit, Ze jim zazitek posilil viru (vztah k transcendenci), presvédceni
(dogmata), spiritualitu (zboznost). Harris ale zdiraznuje, Ze zbaveni se ,,ja“ nemusi byt viibec
vidéno v souvislosti s nabozenstvim, ba mize byt pravé onou c¢isté imanentni spiritualitou, jez
nenuti ¢lovéka, aby soucasné vétil na karmu, vzkiiseni, spasu, zazraky a jiné podobné ,,nesmysly“
Opakované, na mnoha strandch autor omila stokrat jinak tutéz myslenku: ja jako onticka sub-
stance neexistuje, je to jen prelud, ktery nase védomi umistuje kamsi do mysli. Mame zde tedy
dalsi dilezité pojmy: mysl (mind) a védomi (consciousness). My, kontinentalni Evropané, zvykli,
ze se musime ucit cizim jazykiim, abychom si mohli precist odborné texty v originalu a abychom
se dokazali dorozumét s jinymi odborniky ve svété, jsme tak vedeni k praktickému uziti herme-
neutiky. Anglicky mluvici odbornici, ktefi jsou zvykli, Ze vSechny texty jsou jim k dispozici v jejich
rodném jazyce a ze vSichni védci na celém svété se snazi anglicky komunikovat, maji pfirozené
pocit, Ze vyrazy, které uzivaji, plati absolutné a univerzalné, Ze sam ,,zdravy rozum" mluvi anglic-
ky - podobné jako byli stredovéci myslitelé presvédceni, Ze latina je nejdokonalejsim odbornym
jazykem, ba Ze Blith sam mysli a mluvi latinsky. My, ktefi musime prekladat, vime, Ze musime také
vykladat. Proto se ptdme, co mél autor na mysli, kdyz fekl ,,mysl“? Co mysli vyrazem ,,védomi“?
Nezjednodusujeme si situaci tim, Ze pfistoupime na terminologii feknéme soucasné psychologie,
protoze vime, ze tytéz vyrazy pouziva napriklad filosoficka fenomenologie jinak nez psychoana-
lyza, a ta zase jinak nez biologie ¢i neurovéda. Sam Harris se s vyklady a vysvétlovanim nezdrzuje,
poklada za samo-zfejmé, ze vSichni na svété prece samo-zfejmé védi, co se danymi slovy mini.
Skepticky tazatel ale tape - Ja tedy neexistuje, ale mysl ano a védomi téz? Pro¢ autor neuzil vy-
raz ,ego' v etickém smyslu? Protoze Freud ho uziva jinak? Pro¢ neuzil tfeba vyrazy ,psychika®
~rozum" nebo ,vtle“? (Kdysi se fikalo i ,,nervy®) Ano, i tyto terminy funguji odlisné v rozmani-
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tych diskursech. Klidné mohl taky fict ,,chténi, ,,usili, ,,zamér“ - dokonce i ,,pocit®. Samoziejmé
i, duse” (soul), ale tu nepochybné uz predem zavrhnul, protoze je prili§ zatizena nabozenskym
(sttedovékym) balastem. Dobr4, ale tak pro¢ nepouzil termin ,,subjekt“? Chce fict, Ze toto zdan-
livé centrum nasi bytosti onticky neexistuje, neni substanci odli$nou od jinych substanci? Nebo
chce fict, Ze bychom neméli na svém malém sobeckém egu tak uzkostlivé lpét? Zda se, ze auto-
rovi jde pfedevsim o to prvni. Ale podobnou substancializaci miize byt postizena kazda ze slozek
»psychiky® ¢i naseho ,jastvi“ — subjekt, duse, mysl, rozum, védomi... Ze souvislosti plyne, Ze
autorovi jde predevsim o to, aby se clovék zbavil izkostnych stavi a pocitt, plynoucich z védomi
svého ja jakozto pocitu centrizace kontinuity sebe sama v ¢ase a v téle. Dostavi-li se nahled (kog-
nice) nebo pocit (emoce), Ze nejsme oddéleni od celku svéta, jakysi zazitek vseobjimajici lasky ¢i
mystické panteistické jednoty se v§im, vytrati se soucasné i izkostné strachy a bézné stresy. Harris
tvrdi, Ze pocit bezbifehého splynuti je ,bdélost®. (Ma na mysli vS§imavost, anglicky mindfulness,
tedy urcitou mentalni aktivitu péstovanou v ramci meditace vipassana.) To by tedy byla spise kog-
nice. Avsak ,,splynuti® je vlastné ontologicka kategorie. Bud je, nebo neni. A nezalezi na tom, co si
o ném myslim, nebo zda néco citim, ¢i dokonce zda si je uvédomuji. Takova jednota by méla byt
bytostna, existencialni (fekli by filosofové), snad pravé i substancialni (fekli by kfestansti teologo-
vé). Mystikové, ktefi podobné stavy zakouseji a pak o nich mluvi a uci, zpravidla smésuji diskursy,
fikaji, ze jde o jev télesny i dusevni (duchovni), individudlni i vesmirny. Ale v kazdém pripadé
ne Cisté jen ,mentalni“ (zdanlivy, ,virtualni®), nybrz ,,skutecny® (pfinejmensim ke skutkiim ve-
douci, ucinny, majici ,realné“ dopady). Harris tvrdi (s. 45), Ze se nemame identifikovat se svymi
myslenkami. Ale ¢emu fikd ,,myslenky“? Nejsou to tfeba stavy, emoce, prozitky, dojmy, pocity...?
Pro¢ se nemam identifikovat se svym ,,ja" se svymi ,,myslenkami®, ale pfitom na druhé strané
mam pozorovat svou ,,mysl“? A kdo nebo co je ten ¢i to, co pozoruje? Neexistuje vnitini ,,ja‘, které
si ty myslenky mysli. Ale to, které je pozoruje a snazi se s nimi neidentifikovat, neni ,,ja“? Mam
postfehnout néco o podstaté védomi. A ¢im? Védomim? Na s. 46 se autorovi podarila $tastna for-
mulace: Mdme zkoumat své konvencni ,ja‘; abychom pochopili, Ze neni takové, jaké se zdd byt. Aha,
takze zbavit se zdani, nikoli ,,ja“ .. Harris pfi tom prokazal neobvyklou schopnost prihlédnout ke
kontextu a situaci a ustoupit ze svého rigidniho mechanistického schématu: Mame-li se od ,,ja“
osvobodit, musime nejdfiv néjaké mit. Pfipousti, Ze existuji vyvojova stadia. V procesu lidského
zrani se musi ,,ja“ nejprve zformovat. Ale souc¢asné dodava, Ze uz i se Sestiletymi détmi je mozno
trénovat vipassanu...

Stésti

Postupné se k problému jastvi pridava i dalsi dilezita teze: Oprostit se od ,,ja“ mame predevsim
proto, Ze nam to prinese Stésti. Zde se lamou paradigmata. Je primarnim tkolem a cilem ¢lo-
véka dosahnout $tésti? Anebo je clovék povolan k néjakému ukolu a cili, ktery prekracuje jeho
pozemskou existenci? Krestanstvi v jisté fazi svého teologického vyvoje navazalo s naukou o dé-
di¢ném htichu na biblicky pfibéh o padu ¢lovéka. Krestanska interpretace biblické antropologie
vidi ¢lovéka jako primarné nedokonalou, porusenou bytost, existenci v podstaté tragickou, av§ak
nadtésti jesté schopnou népravy, ovéem jen diky zésahu shiiry. Stésti neni v prvnim pldnu, do
zivota je podstatné zakomponovano utrpeni. To je onen pud smrti, ktery ateista Freud detekuje
v krestanské kultufe a civilizaci, to je onen tragicky pocit zivota, ktery tak masochisticky vypichuji
existencialisté. Sam Harris je samoziejmé na opa¢ném podlu nez Miguel de Unamuno, poklada za

7 <€

»zcela jasné®, Ze ¢lovéku jde prvotné i v posledku o $tésti. A co je $tésti? Prece pocit. A je-li mozno
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takového pocitu dosahnout navozenim jistého mentalniho stavu, pak to u¢inme neprodlené.
Neodbytny skeptik by mohl Harrisovi oponovat — A co kdyz je i $tésti iluze? Nékteri tvrdi, Ze $tés-
ti je materialni statek, ontologicka entita, substance, ktera se zvnéjsku na ¢lovéka snasi nebo do
ného vléva, Ze je to cosi, co je mozno mit nebo nemit. Proti nim logicky jini namitaji, Ze $tésti jen
v omezené mire souvisi s vinéj$imi okolnostmi a materialnimi statky (jak dokazuje napft. Easterli-
nuv paradox), a ze je tedy $tésti vnitfnim stavem. Jsou lidé, ktefi toho maji (vlastni) velmi malo,
a presto jsou $tastni. Ale na druhé strané citime, ze neni Uplné spravné chtit navodit lidem tento
pouze niterny stav nebo pocit §tésti a vydavat ho za ekvivalent kvalitniho Zivota. Je to, jako by-
chom predepisovali marihuanu jako lék na kdejaky neduh, protoze po ni bude ¢lovék ,,vysmaty*®
Zda se ale, ze pravé takto to Harris mysli - jak dokazuje v zavéru 5. kapitoly své knihy.

Otazka stésti zaméstnavala uz staré recké a rimské filosofy. Hedoné, nebo eudaimonia? Stoici
i epikurejci vypracovavaji sofistikované metody, jak si stavy stésti, byt tfeba relativniho, navodit
a udrzet. O tom ovSem Sam Harris zfejmé nic nevi. Filosofie podle néj za¢ina az Humem a Russel-
lem. A zivotni zku$enost jeho generace prvnimi jointy a tripy s LSD.

Nicméné pravé mentalni cviky, jaké s nami provadi buddhisticka meditace nebo psychedelicka
zkusenost, Sam Harris poklada za onu spiritualitu, jeZ se obejde bez nabozenstvi. Psychologické
vyvanuti ze sebe a nasledny pocit zbaveni se strachi a stresu je §téstim - a pravou spiritualitou.
Tato teze je nesporné terapeuticky relevantni, proto se k ni jesté vratime.

Védomi

V treti kapitole se autor zabyva hadankou védomi (consciousness). Rekapituluje marné snahy
o védecké uchopeni vztahu védomi k fyzickému télu ¢i svétu. Mnozi védci i filosofové se pokorné
smifuji s tim, Ze tuto hadanku nevyfesi. Domnivaji se sice, ze védomi je prirozenou vlastnosti
organizované zivé hmoty, nevéfi na néjaky nadpfirozeny zasah, ktery by ucinil clovéka vyjimkou,
ale nedokazou popsat védomi striktné védeckymi prostfedky ani vysvétlit jeho vznik. A to se nam
dnes otazka rozsifuje i na umélou inteligenci (roboty, pocitace).

Harris je presvédcen, ze ,,ja“ je iluzi, ale soucasné tvrdi, Ze védomi iluzi neni, i kdyz jde fakticky
také o subjektivni skutecnost. Jini filosofové z jeho okruhu, jako tfeba jeho pritel Daniel Dennett,
ovéem pochybuji i o redlné existenci védomi.! Pro Harrise je ,,neoddiskutovatelnou skute¢nosti,
ze ,néco prozivam’, ¢imz se potvrzuje, ze ,mam" ,védomi“. Ne vsichni s nim tuto jistotu sdili.
Harris jim namita - I to, Ze o védomi pochybuyji, je védomim. Ostfe rozliSuje mezi mysli (mind)
a védomim (consciousness). Mysl je produktem mozku, neurofyziologickych procest. Jak presné
funguje, je pro nas jesté zahadou. Ale védomi s tim nema nic spole¢ného. Prozivani neumime
lokalizovat, ani v mozku, ani ve vesmiru. Védomi se totiz nemusi projevovat zevné viditelnymi
znaky, jako je napfiklad fe¢ nebo chovani. Proto je obtizné je materidlné detekovat. Hleda se
néjaké treti, neutralni stanovisko mezi fyzikou a psychologii, které by se vyhnulo tskali jednoho
¢i druhého redukcionismu. Kazdy pokus védomi redukcionisticky vysvétlit né¢im jinym skonci
v defini¢nim bludném kruhu. Zejména podkapitola Rozdélena mysl obsahuje mnoho zajima-
vych informaci o tom, co neurovédy zjistily o fungovani obou hemisfér mozku. Pro¢ ji ale nazval
Rozdélena mysl, kdyz jde o mozek? Autor nepracuje disledné se zavedenou odbornou termino-
logii nékteré z disciplin, jako je tfeba psychologie ¢i neurofyziologie. Jen letmo se dozvidame,
jak nékteré své vyrazy vlastné pouziva a co jimi mini. Experimenty davaji diivod k domnénce, Ze
rozdéleny mozek ma dvé rizna védomi. Obé hemisféry se projevuji a jednaji odli$né, dokonce za

1 Daniel Dennett prednasel v Praze v fijnu 2017 a opét navstivi Prahu a Ostravu v roce 2018.
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urcitych okolnosti i proti sobé. Samozrejmé to vrha nové svétlo na nase zazité predstavy o identité
a integrité osoby, osobnosti. Harrise to svadi k ironickym usklebkiim nad naivni nabozenskou
pfedstavou jednotné a nesmrtelné duse. Podobnou zahadou je ovSem i védomi batolat nebo spa-
nek. Podle autora mame opustit intuitivni koncept jednotného ,,ja“ (jehoz krajni podobou je ona
~nesmrtelna duse®), a to i ,,ja“ ve smyslu subjektivity. Védomi je podle néj dilezitéjs$i nez ,,ja"
Védomi si spojujeme s pozornosti, sebeuvédomovanim, bdélosti, vhimavosti k podnétim nebo
jinou kognitivni funkci, protoze tyto aspekty jsou nasemu zkoumani dostupnéjsi. Takzvané citéni,
uvédomovani, subjektivita jsou jen zastupci védomi. Neurovédy podle néj davaji odpovédi jen na
otazky tykajici se mysli, pfipadné obsahti nebo nékterych aspektti védomi, ale nefeknou nic o vé-
domi jako takovém. Védomi totiz mize znat jen védomi samo, a to pfimo, bezprostfedné, pouze
prostrednictvi prozivani v prvni osobé. Aha, takze zde vidime, ze autor chce ,,ja“ zrusit, ale prvni
osobu, tedy subjekt, ne. A ani vnimani, citéni, prozivani. Jaké je to byt netopyrem?, pta se Thomas
Nagel. Jaké je to byt pravou ¢i levou hemisférou? Je tento pocit ,,byt sebou” totozny s ,,pocitem"
»byt védomy“? Je ,védomi“ totéz co ,védomy si sam sebe“?

Neurologicky neni mozno v mozku najit ¢ast, ktera by byla sidlem duse, ja ¢i védomi. Vechno
se rozprostira pres celek mozkové kiiry a cetné podkorové oblasti. Fikce ,,ja“ je vysledkem souhry
mnoha procest a struktur, jichz si nejsme védomi a nad nimiz nemame kontrolu. Ale védomi 1ze
prozivat i bez konvencniho pocitu ,,ja"

Presvéd¢uji nds o tom zkusenosti blizkosti smrti (NDE). Vypada to, ze védomi nemusi byt pfimo
zavislé na mozku. Zda se, Ze fada dtikazi svédci o néjaké moznosti mimosmyslového vnimani —
telepatie, jasnovidnosti.

Ztejmé nema smysl snazit se zavést jednotnou konkordantni védeckou terminologii, protoze stej-
né ji bude dtsledné uzivat jen zanedbatelna skupina odbornikd, zatimco vétsina lidi bude dal tyto
vyrazy pouzivat vagné a situacné, kontextualné. Tak jako tak budeme potfebovat nekoncici pro-
cesy prekladii a vykladu, tedy uméni hermeneutiky. Analyticti filosofové ovsem nadale spoléhaji
na svij jednoduchy terminologicky aparat a zasady logiky, zkratka na predstavu, Ze vSichni lidé
jsou animal rationale, ze zdravy selsky rozum umi pouzivat kazdy a Ze logika, tak dobfe fungu-
jici v bitkach pravnikd u soudd, je idedlnim néstrojem pro feSeni jakychkoli lidskych problémii.
Jestlize analyticti filosofové tak zasnou nad tim, co se déje v hlavé batolat a v nasi vlastni hlavé bé-
hem spanku, pro¢ tak povysené pohrdaji tfeba jungianskymi teoriemi symbolt a archetypt? Pro¢
Harris pohrdavé odfrkuje nad Freudovou ,,impozantné nevédeckou mytologii“? Vzdyt Freud byl
stejné rozhodnym a vasnivym ateistou jako Harris. Jungovu hlubinnou psychologii oznacuje za
zvasty. Jung se vSak nezabyval myty jako nékdo, kdo v né ,,véfi®, nybrz proto, aby desifroval ta-
jemna sdéleni z jejich svérazného jazykového kddu a docenil a zarocil jejich kulturni potencial.
V nasledujici pasazi (s. 75) to ale fika Harris nezvykle pokorné a opatrné:

Je tfeba pfipustit, Ze koncepty a vyrazy, jako je jdstvi a ego a jd, vypadaji méné nez védec-
ky, ale nemame Zadna nova slova, kterymi bychom oznacili a nasledné prozkoumali jeden
z nejpusobivéjsich rysh své existence: vétsina z nds ma pocit, Ze nase prozivani svéta odka-
zuje zpatky k ,,ja“ - ne primo k télu, nybrz k centru védomi, které existuje nékde v nitru toho
téla, za nasim zrakem, uvnitt hlavy. Ten pocit, ktery oznacujeme jako ,,ja", zftejmé v kazdém
okamziku urcuje nase hledisko a zaroven poskytuje oporu lidovému presvédceni o existenci
duse a svobodné vtile. Ten pocit, jakkoli nenarusitelné treba v soucasné chvili vypada, 1ze
presto zménit, prerusit ¢i uplné vymazat. Ta transformace méni ramec z obycejné psychozy
na spiritualni zfeni.
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V textu strida vyrazy ,self“ a ,,I“ a obezfetné rozliSuje védeckou presnost a vagnost lidovych pred-
stav, nad nimiz se ale tentokrat nepohorsuje.

Védomi ma obsahy - vzpominky, percepce, tuzby, postoje. Jsou to jevy ve védomi. Boli mé krk.
Pro¢ je to moje bolest? Pro¢ jsem jediny, kdo si tu bolest uvédomuje? Zadné ,,jd* které by si tu
bolest uvédomovalo, tu neni. Ta bolest prosté vyvstava ve védomi (s. 78). Na tyto autorovy formu-
lace namitame: Ale v tom pripadeé je rozdil jen v tom, jak ¢emu fikdme. Pro¢ bazirovat na popreni
»skutecnosti“ toho, o ¢em je zde rec?

Podobné se pod pojem ,,mind“ zahrnuje mnoho jevi, prili§ rozmanitych, aby se daly shrnout pod
jeden vyraz. Je to podobné, jako kdybychom fekli ,, psychika®, nebo klidné taky ,,duse®, anebo jako
kdysi ,,nervy“. Pro¢ neuzit jako nadfazeny, shrnujici vyraz ,,mentalita“ nebo ,,prozivani“? Harris
jen v jednom pripadé zapochybuje o terminech, pojmech - kdyz zminuje potize prekladu vyraza
vipa a sati z jazyka pali (s. 37). A co teprve kdyz musime prekladat vyrazy mezi jednotlivymi od-
bornymi diskursy!

Védomi je kontext, v némz se predméty prozivani objevuji. Vlastné ¢inné védomi je samotnym
jejich jevenim. Predstava, ze ja se pohupuje v proudu védomi jako lodka na vodg, je iluzi. Ne,
ze ,mame“ ono kontinuum prozivani, my jim prosté jsme. To je nase zapadni dédictvi abraha-
movskych nabozenstvi — prilis silné se nam do kulturnich mentalit vtiskla doktrina o dusi. Pro¢
ma Harris tak utkvélou predstavu, ze vSichni vérfici véfi v masivni, redlnou, substan¢ni podobu
duse? My v Evropé vime uz minimalné 200 let, ze substan¢ni predstava duse neodpovida dokonce
ani starozakonni (judaistické), ani novozakonni (kfestanské) koncepci clovéka, ktera je perso-
nalisticka, rela¢ni, dynamicka. Substan¢ni predstava duse jako ontologické kategorie bohuzel do
krestanstvi pronikla z helénismu a na dlouho se v ném usadila. Stfedovéka a pozdéji i zlidovéla
predstava duse jako neviditelné, nehmotné ontické reality, tedy dualisticky systém, uz dnes v Ev-
ropé v inteligentnim kfestanstvu nehraje valnou roli. Vi Harris vibec, jak uziva vyraz ,ja“ tfeba
Martin Buber?

Americti védci zjevné prilis spoléhaji na to, co o sobé Americané feknou v priizkumech verejného
minéni a jinych sociologickych dotaznicich. My, Evropané a zejména Cesi, viak vime, ze to pod-
statné, co bychom skute¢né méli a potfebovali védét, o sobé lidé v priizkumech, ani anonymnich,
nefeknou, a to z riznych divodi.. Chceme-li védeét, co si lidé opravdu mysli a jaci doopravdy jsou,
musime se ptat mnohem sofistikovanéji, badatelskymi metodami obejit jejich instinktivni sebe-
obranu, autostylizaci ¢i ostych. Ameri¢ané zfejmé na jednoduché otazky davaji jednoduché od-
poveédi. Vérite, ze mate dusi, ktera ptjde po smrti do nebe nebo do pekla? Ano, nebo ne? Tertium
non datur, jina moznost neni. Tak se spiSe prikloni k ano. A vyzkumnici vezmou jejich odpoveéd
se v8i vaznosti jako definitivni a uplnou.

Sam Harris bere prili§ vazné a doslovné situaci, kdy se ve Spojenych statech nebo v islamskych
zemich malym détem od mala vtlouka do hlavy jako samoziejmost, ze Btih existuje, ze ve stvo-
fil a ridi, Ze nam uchystal po smrti raj nebo peklo a ze on je odpovédi na vechny otazky. Je to,
jako by se u nas nékdo rozciloval nad tim, Ze dokud to jde, malé déti udrzujeme ve vite v Jeziska
a Mikulase s certem. Harrisovi to ale pripada jako intelektualni a moralni nasili pachané na dé-
tech. V USA ovsem takto ,,détinsky” zfejmé nadale véfi i mnoho dospélych. A prilis mnoho lidi
na svété si Bohem a jeho zjevenymi ,,pravdami“ vypomaha v mnoha situacich, které neumi jinak
vysvétlit nebo vyresit. Americké kiestanstvi je mu jemnéjsi verzi fanatismu, ktery navigoval unos-
ce letadel proti vézim Svétového obchodniho centra. Nedivme se, ze Sam Harris se pokousi lidi
probrat z jejich iluzi, a to i z téch, ze maji néjaké ,ja™:
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»Ja“ jako predpokladané centrum kognice, percepce, emoci a chovani muze ztistavat stabilni
i pres dalekosahlé zmény v obsazich védomi (pokud pocit ,,ja“ nezmizi). Neni to nic prekva-
pivého, protoze je to podle vSeho pravé ,,ja“, k cemu se ty obsahy vztahuji: ne k télu ¢i mysli
jako takovym, nybrz k hledisku, z néhoz se to télo a mysl v kazdém pritomném okamziku

jevi jako ,,moje®.

Je-li ,,ja“ pocit, ze jsem subjektem prozivani, nemél by se smésovat s zadnou $irsi skalou pro-
zitkd. ,,Ja“ se vztahuje k pocitu, Ze dochazi k pfivlastriovdani nasich schopnosti, Ze to vidéni,
slySeni a mysleni déld néjaké centrum vile a kognice nékde za obli¢ejem uvnitf téla. Presto
mnozi védci ve snaze porozumét ,,ja“ zkoumaji takové véci, jako je prostorové vnimani, vol-
ni jednani, pocit vlastnictvi téla a epizodicka pamét. Tyto jevy sice nase prozivani v kazdém
okamziku velmi ovliviiuji, ale nedilnou soucasti pocitu, kterému fikame ,,ja", nejsou (s. 93).

Zde vidime presné, co ma Harris na mysli. Kontinentalni fenomenologie o tom premysli také, do-
konce mnohem vice a dikladnéji — a dospiva k jinym zavértim, tfeba pravé proto, ze mysli jinak
a uzivd jiné pojmy a terminy. Analyticti filosofové ji ovSem pokladaji za blabol.

Na tomto misté je tieba pripomenout, Ze jen u nas existuje vice mysliteld, ktefi se v dané prob-
lematice orientuji 1épe nez Sam Harris a vnaseji do ni poucenéjsi védecky a filosoficky fad. Za
vSechny je mozno zminit publikaci Marka Petrti Fyziologie mysli* nebo dvé kolektivni monogra-
fie redigované Antoninem Doldkem’, v nichz kromé kli¢ovych prispévki editora zaujmou staté
Jititho Vachy, biologa a filosofa, a Jifiho Holby, odbornika na buddhismus. Doldk sice také tvrdi,
zZe ,,ja“ neexistuje, ze subjekt je vagni pojem, ale prichazi s tezi, ze subjekt je konstruovan nara-
tivné, spradan z mnoha nitek rtiznorodych a stale se ménicich vypravéni. Ostatné uz francouzsti
postmodernisté Deleuze a Derrida sli dal a tvrdili, Ze nejen ,,ja“ ¢i ,,svobodna vile® jsou umélé
konstrukty, ale dokonce i ,objektivni svét“ ¢i ,,vnéjsi realita® Postmoderna nebo narativita jsou
ovéem jevy, které se v zorném poli Sama Harrise nevyskytuji.

Spiritualita

Vratme se tedy ke klicovému tématu knihy — Co je spiritualita? Harris se nezdrzuje vyklady roz-
manitych koncepci spirituality. Pfipousti jen, ze néktefi za spiritualitu pokladaji i estetické vytrze-
ni, k némuz se rovnéz druzi jisté potéSeni ($tésti). Spiritudlni je pro né totéz jako transcendentni
¢i numinoézni. Nad bolestnou realitu nas povznasi krasa antického chramu, symetrie kosmickych
téles i elegance fyzikalnich rovnic. Spiritualni je vlastné totéz, co hluboké nebo plné vyznamu. To
je Harrisovi blizké. Zejména proto, Ze pfi tom nemusi véfit v existenci Boha ani pfinaset obéti na
oltaf bohyné Athény. Z kfestanskych mistra spiritualniho Zivota zminuje mystika Mistra Eckhar-
ta, ktery je mu malem buddhistou.

Sam Harris za spiritualitu prosté poklada jistou introvertni, introspektivni aktivitu, nikoli vztah
k nécemu presahujicimu, sebeodevzdani se vyssi doméné, adoraci né¢eho mimo sebe. Zda se, ze
jde o jakysi psychologismus, psychocentrismus, ackoli Harris se slovu psychologie zietelné vyhy-
ba a psychologickou odbornou terminologii nepouziva. Paradoxni je, Ze ma-li ¢clovék prokouk-
nout iluzivnost svého ja a prekrodit svlij naivni, intuitivni egocentrismus, musi vénovat hodné

2 Marek PETRU, Fyziologie mysli. Uvod do kognitivni védy, Praha: Triton, 2003. ISBN 978-80-7254-969-6.
3 Antonin DOLAK (ed.), Praktické implikace modernich pojeti subjektu, Ostrava: Ostravskd univerzita, 2015. ISBN 978-80-7464-758-1;
Antonin DOLAK (ed.), Subjekt v modernim prostiedi, jazyce a komunikaci, Ostrava: Ostravskd univerzita, 2016. ISBN 978-80-7464-847-2.
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pozornosti pravé sam sobé, své mysli, svému prozivani. Neni to naopak jesté sebestiednéjsi? Nebo
je$té hire — neni to zbozsténi sebe sama? Nejde tedy vlastné jen o prostou redukei toho, o¢ slo
v nabozZenstvi (vife, zboznosti...) na psychologickou rovinu? Pravda, abrahamovska nabozenstvi
svou zboznosti jisté také zasahuji do oné psychologické dimenze, ale nesoustfeduji na ni tolik
vylu¢né pozornosti a nemaji své techniky v této oblasti tak propracované jako buddhismus. Nic-
méné nékteré jejich mystické a kontemplacni postupy vykazuji znaky, jaké by se Harrisovi mohly
libit. Vsak také za své odchyleni se od ryzi transcendentality (ontologického dualismu) a zdi-
raznéni imanentni (monistické) ,, komirky svého srdce” upadali jejich pfivrzenci do podezteni
z panteistické hereze a byvali pronasledovani ortodoxnimi strazci ontologické diference.

Mohli bychom namitnout, Ze tyto typy mystiky ¢i meditace provadéji i nabozensky zalozenti lidé,
dokonce i vipassanu provozuje a vyuc¢uje mnoho krestanskych ucitelti duchovniho zivota. Pro¢ by
tedy spiritualita méla byt prosta nabozenstvi?

V kazdém pripadé je Harrisovo ztiZeni spirituality na imanentni ,,psychologickou® nebo ,,mental-
ni“ rovinu sice legitimni, ale zjevné neodpovida tomu, jak spiritualitu definuje Svétova organizace
zdravi (WHO) a jak s ni dnes pracuji ¢etné profesni a odborné organizace zdravotni a socialni
péce. Tam je spiritualita pojimana jako ¢tvrta, samostatna dimenze lidstvi a nadto je v podstaté
vnimana tak Siroce, Ze se do ni vejde i tradi¢ni religiozita.

Rozumime tomu, ze Harrisovi vadi, kdyz se déti strasi predstavami pekla nebo se infikuji nena-
visti k nevéficim ¢i se jim vstépuje praxe odlisného pristupu k muziim a zenam. NabozZenstvi se
nékdy prezentuje i v sofistikovanéjsi podobé jako odpovéd na otazky po smyslu zivota a naseho
udélu na Zemi. Harris se ale domniva, ze jednak jsou ty otazky vétsinou $patné polozené, a za
druhé Ze odpovédi na né mame spis Zit nez myslet.

Jistéze je v nabozenstvich i néco dobrého - soucit, charita, komunita, ritualy, kontemplace... Tyto
véci ale mizeme prece péstovat i mimo oblast nabozenstvi, aniz bychom museli néco prijimat jen
na zakladé ,viry“. V Zavéru Sam Harris fika: Sekularismus, humanismus, racionalismus, ateismus
jsou obranné pozy, které rozumni lidé zaujimaji vici ,,vife. Pfi tomto vymezovani se nam ov$em
vytraci spiritualita. Lidé na obou stranach tohoto predélu si ji predstavuji jako néjaké vizionarstvi,
které zavani bud né¢im nevédeckym, nebo psychiatrickou diagnézou. Harris se presto domniva,
ze o spiritualité je mozno mluvit, ba ji dokonce péstovat i racionalné, nedogmaticky (s. 172). Nad
nabozenstvim udélal kiiz, ponévadz mu je nestastnou smésici moudrosti a etiky na jedné strané
a zmatk a 1zi na strané druhé.

Nicméné pravé proto by Harrisova sekuldrni koncepce spirituality mohla zajimat zejména nas
v Ceské republice, protoZe se ocitime na opa¢ném pélu nez religiézni Ameri¢ané. Spiritualita
jako na imanentni rovinu redukovana religiozita by mohla byt snaze pouzitelna v terapii a zdra-
votnich a socidlnich sluzbach s lidmi nabozensky nevyhranénymi nebo s latentné ¢i dokonce ne-
védomeé religiéznimi. Harristiv ateismus nevadi, vadi, Ze je plochy, naivni, ba az primitivni. Zjevné
by s nim ale u nas u mnohych uspél. U humanitné poucenych intelektualt vsak sotva.

Etika

Problém ma dopad i na etiku. Usilujeme-li o vyhasnuti svého j4, zbaveni se sebe sama — at uz tim
minime cokoli - jisté se dostavame nebezpecné na hranu sobectvi, az solipsismu. Nepovede tako-
vy spiritudlni kvietismus k pasivité, ¢i az k cynismu? Tedy vlastné k vyhasnuti veskeré odpoveéd-
nosti, etiky viibec? Pravé takovy ke vSemu lhostejny a nad svét a lidi povzneseny pacifismus zcela
vysublimovanych svétcti hrozi zejména u vychodnich mistrt duchovniho zivota. Harris o tom vi
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a také na to varovné poukazuje. Ale nijak zvlast se uz dale touto otazkou nezabyva. Domniva se,
ze ,osviceny", tedy sebe-sama-prosty jedinec tak néjak automaticky bude soucasné i dostate¢né
empaticky, takze neni tfeba se obavat, ze by byl lhostejny k potfebam druhych. Samozfejmé, ze
takovy jedinec osvobozeny od rtiznych tzkosti a obav, jez poutaly mnoho jeho pozornosti, tedy
jedinec psychicky zdravy a vyzraly, bude ve spole¢nosti pusobit jako kondenzac¢ni jadro pozitiv-
nich procest, nebo prinejmensim nebude ptsobit na spole¢nost zhoubné tim, ze si na druhych
zastupné fesi spoustu svych vnitfnich problémii. To je ovSem z etického hlediska pomérné znacny
minimalismus.

V podobném duchu se nese i jina Harrisova knizka, vlastné knizecka — Svobodnd viile.* Popira
ideu svobodné vile, svobodného rozhodovani jako dalsi z iluzi zbytnélého pocitu ,ja". Neni-li
svoboda rozhodovani, pak ovSem neni ani odpovédnost za své ¢iny, vcetné téch neetickych. Jak
potom trestat zlocince, kdyz vlastné za nic nemohou? Dokonce jsou sami, chudaci, obéti vnéjsich
a nadosobnich sil a méli by byt mozna odskodnéni. Harris, poté co vcelku impozantné poprel
iluzi, Ze jsme to my, kdo se svobodné rozhoduje, nakonec pripousti, Ze je mozna lépe, maji-li lidé
i nadale tuto klamnou predstavu, pokud jim pomaha v etickych rozhodnutich. Takze nakonec
jediny vyuzitelny vysledek Cetby této knizecky spociva v presvéd¢ivém potvrzeni ctnosti pokory
a skromnosti: nemame si pricitat prili§ velké zasluhy za své vykony, podilelo se na nich mnoho
dalsich faktora.

Aplikace na socialni praci?

Da se néco z toho, co Sam Harris ve svych knihach haji, néjak vyuzit v praxi zdravotnich a social-
nich sluzeb? Harris se o tom vyslovné nezminuje, mluvi jen o nepochybnych pozitivnich etickych
disledcich jim doporucované ,,mentalni hygieny“. Neni to bézna ,,dusevni hygiena® jde o intro-
vertni slozku mystiky, kterd ovsem péstuje také extroverci, extazi, vystoupeni ze sebe, nad sebe.
Uz samo vyfazeni mysleni v ¢asovém kontinuu, zddraznéni ,vécného nyni‘, tedy jakysi ,,zivot
v pritomnosti, ziti pfitomnym okamzikem" ma na ¢lovéka blahodarné uklidnujici dopad. Medi-
tace v§imavosti (vipassana) strukturalné méni mozek, posiluje corpus callosum i hippokampus,
$eda kara houstne, mnozi se mozkové zahyby. Lidé cviceni v meditaci 1épe snaseji bolest, snaze
Cell problémiim, 1épe zvladaji stres. Meditace evidentné podporuje fyzické i dusevni zdravi. Ma
slibné vysledky pii léceni zavislosti a poruch piijmu potravy. Snizuje pocit nespokojenosti a zvy-
$uje pocit subjektivni pohody (Stésti). Ma také prosocialni uc¢inky. Védecky vyzkum meditace je
teprve na zacatku, ale uz ma za sebou stovky studii.

Dnes uz se néktefi badatelé snazi aplikovat zejména meditaci vS§imavosti (vipassana) cilené na
oblast zdravotnich a socidlnich sluzeb a experimentalné prokazuji jeji terapeutické ucinky, jak
kratkodobé, tak dlouhodobé.” I u nds ma vipassana (znaima pod mddnim anglickym ndzvem
mindfulness) mnoho pfivrzench mezi védci a filosofy. Harris ma za to, ze meditace vhledu ¢i
v§imavosti se da péstovat zcela sekularnim zpasobem, i kdyz na Zapadé je obvykle vyucovana
i s buddhistickym kontextem. Je slucitelna s pozadavky na védeckost, neni nutno pfi ni zpivat
mantry ani bubnovat k pocté Krsny.

Harris se ale zminuje i o pfipadech, kdy je tieba pracovat s podobnymi medita¢nimi technikami
obezretné, protoze by u labilnich jedincti mohly rozpoutat latentné dfimajici psychozy, schizofre-

4 Sam HARRIS, Svobodnad viile, Praha: Dybbuk, 2015. ISBN 978-807438-134-8.

5 Zéijemcum je mozno doporucit — kromé Cetby 4. kapitoly Harrisovy knihy - také informace napiiklad z téchto zdroji: Centrum pro
véimavost: http://mindful.cz/. Cesky mindfulness institut: http://www.mindfulness-institut.cz/. Meditace a etika viimavosti: http://
praveted.info/mindfulness. Program MBSR: http://www.mbsr.cz/.
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nii nebo jiné ataky.

Mélo by se zajit jesté dal a zkusit i drogy? Harris je pro. Zejména doporucuje psychoaktivni latky
jako LSD, psilocybin, MDMA, DMT nebo ketamin. Marihuana je podle néj sice neskodna, ale
nema zdaleka tak blahodarné ucinky jako nékteré halucinogeny. Opét s urcitymi vyjimkami -
v nékterych klinicky snadno diagnostikovatelnych pripadech jsou psychoaktivni latky nevhodné.
Zajemcum o detaily, zejména z vlastnich Harrisovych intoxikaci, je mozno doporucit cetbu
5. kapitoly jeho knihy.

Rovnéz vérohodné ptisobi i Harrisova varovani pred manipulativnimi praktikami riznych gurut
a jejich sektarskych komunit. Ma s nimi osobni zku$enosti. Harris je zesmésnuje. Ze stizlivého
odstupu se samozfejmé poc¢inani mnohych charismatickych a autoritativnich osobnosti jevi jako
podivinstvi nebo pfimo podvodné Sarlatanstvi, at uz v nabozenstvi, politice nebo popkulture. Po-
tiz je v tom, Ze se k nim hrnou lidé labilni, netuspésni, sugestibilni, s oslabenou racionalni kontro-
lou - anebo naopak lidé s neukojenymi ambicemi a pfepjatym egem. Svym adorujicim obdivem
a submisivitou ve viidci posiluji opojny pocit moci, takze ten se necha rad a ochotné vmanévrovat
do role gurua. Nékdy je opravdu nesnadné odolat - jak sviidnému vlivu nesporného osobniho
charismatu, tak sugestivnimu vlivu moci a slavy.

Doporuceni

Kniha je psand velmi jednoduse, miize ji ¢ist kazdy, i ¢lovék bez filosofické ¢i védecké pripravy.
Teze jsou jasné a obecné srozumitelné. Ale co je za nimi a k ¢emu vSemu vedou a co uz nevyslo-
vuji, je samoziejmé komplikované a kontroverzni. Kazdy ctenar si véak najde svou uroven a sva
dil¢i témata.

Preklad je precizni, vyrovnal se s problémy rtiznych kontextii a diskurst a odbornych termino-
logii. Jak je patrné i z této recenze, dilezitou roli v ném hraji uvozovky. Rovnéz redakéni prace
vénovana textu byla bezvadna.

Kniha je pou¢n4, ale ne zbyte¢né a nudné poucujici, spide podnécujici dalsi zvidavost. Ze autor
provokuje a Sokuje? To je ozdravné. Ze si nabihd na kritiku, zejména ze strany humanitnich vzdé-
lanct? Koledoval si o ni, zejména u nas na kontinenté.

Chcete-li uryvek, ktery by mohl znit jako autorovo krédo a shrnuti obsahu knihy, pak zde jeden
takovy je:

Travil jsem jednou odpoledne na severozapadnim pobrezi Galilejského morte, na vrcholku
kopce, na némz pry pronesl své nejslavnéjsi kazani Jezis. Bylo horko jako v pekle a posvatné
misto, kde jsem sedél, bylo plné kfestanskych poutnik z mnoha kontinentt. Nékteti tvorili

tiché hloucky, jini popochazeli na slunci a potizovali snimky.

Pfi pohledu na okolni kopce mé zaplavil pocit klidu. Brzy prerostl v blazeny pokoj, ktery
utisil mé myslenky. V okamzeni zmizel pocit, Ze jsem oddélnym bytim - néjakym ,,ja“ ¢i
»sebou®. Véechno zistalo jako dfiv — obloha bez mracku, hnédé kopce svazujici se k vnit-
rozemskému mofi, poutnici svirajici ldhve s vodou -, uz jsem ale nemél pocit, Ze jsem od té
scény oddéleny, ze vyhlizim na svét zpoza svého zraku. Zistal jenom svét.

Ten zazitek trval jenom nékolik vtefin, ale béhem doby, kdy jsem pohledem prejizdél kraji-
nu, po niz pry kracel Jezis a kde shromazdil své apostoly a ucinil mnoho zazraki, se mnoho-
krat opakoval. Kdybych byl kfestan, nepochybné bych ten zazitek interpretoval krestansky.
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Byl bych treba presvédcen, ze jsem zahlédl jednotu Bozi nebo Ze se mé dotkl Duch svaty.
Kdybych byl hinduista, napadlo by mé tfeba néco o svété a individualnich myslich, které
jsou pry pouhymi modifikacemi brahmanu, vé¢ného ja. Kdybych byl buddhista, pronesl
bych tfeba néco o ,,dharmakaje prazdnoty®, v niz se vSechny zjevené véci manifestuji jako
ve snu.

Jsem ale prosté clovek, ktery se ze vSech sil snazi byt racionalni lidskou bytosti. A proto
se nijak nehrnu vyvozovat ze zazitkd takového druhu metafyzické zavéry. Pritom ovSem
inherentni neosobnost védomd, jak tomu budu fikat, zahlédnu kazdy den, at uz na tradi¢nim
posvatném misté nebo za svym stolem ¢i pfi ¢i$téni zubd. Neni to ndhoda. Mnoho let jsem
stravil nacvikem meditace s cilem prodrat se iluzi ,,ja“ (s. 73-74).

Vladimir Siler
(FF OU, viladimir.siler@osu.cz)
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Lawrence H. STAPLES, Vina. Prométheovsky udeél.
Praha: Portal, 2016, 246 s. ISBN 978-80-262-1040-5.

Pojem viny hraje klicovou roli ve filosofii, etice, teologii, v pravnich védach a jinde. Avsak mi-
moradné velky vyznam ma v psychologii, protoze vykazuje konotaci s pojmem uzkosti, ktery je,
pocinaje S. Freudem az po soucasnost, jednim z klicovych konceptti klinické psychologie jako
¢initel maladaptivnich forem chovani. Pocit viny je totiz tak silné rusivym Zivotnim zazitkem,
ze rozvraci vnitfni dusevni rovnovahu a iniciuje tak fadu moznych nevédomych defenzivnich
reakci, sméfujicich k jeji restauraci (napf. riznymi formami sebetrestani, jak to popsal jiz E M.
Dostojevskij v jednani hrdiny svého proslulého romanu Zlocin a trest, ktery je beletristickym
zpracovanim tématu viny). Proto bude pro mnoho zdjemct nejen o klinickou psychologii, ale
i o filosofii, etiku a teologii kazd4 kniha tematizujici fenomén viny velmi ptitazliva.

Na téma viny bylo ovSem napsano mnozstvi literatury, a tak je na misté otazka, jak se s timto
problémem vyrovnala kniha, ktera je pfedmétem nasi recenze. Napsal ji zkuSeny psychoterapeut
z Institutu C. G. Junga, nepochybné také dobre orientovany v Jungové analytické psychologii, kde
ma pojeti viny bytostny existencidlni vyznam. Jiz ¢tvrta kapitola nazvana Vina a stin naznacuje
smér autorova pristupu, nebot vina je tu kladena do souvislosti s jednim z dynamicky nejvliv-
néjsich archetypti - stinem, symbolem destruktivniho zla, ktery ma podle Junga i metafyzické
aspekty.

Cetba této knihy bude pro mnohé dusevnim dobrodruzstvim, nebot jeji autor v predmluvé uvadi:
»Musime hiesit a privoldvat si pocity viny, mdme-li riist a dosahovat svych plnych moznosti. To je
usttedni poselstvi této knihy“. Nehledejme v ni vSak jakysi novodoby manifest nemoralniho egois-
mu, ale propracovanou cestu vinika k osvobozujici sebereflexi, nebot nikdo z nds nemuze nehfre-
$it, dulezité je vSak uvédoméni si viny a nasledné pokani a od¢inéni viny, které mutize byt pfinosem
pro vinika, jeho obét i pro spole¢nost. Existuji vSak diskutabilni hranice provinéni a viny, kterou
odc¢init nelze. Jiz prvni kapitola ma nazev Hrich a dusevni rist a najdeme v ni pouceni o tom, jak
»vina brani dusevnimu rastu a vyvoji‘, a kromé dalsiho i o ,,subjektivnim prozitku hfichu a viny*
Nasleduji obsahlé a ptisobivé pasaze o pocitech jako ,vyvojovych elixirech®, centralni obsahla ka-
pitola o ,,uloze viny v tvofivosti a dusevnim vyvoji‘, navod ,,jak zmirnovat pocity viny“ a mnoho
dalsiho velmi uzite¢ného pro Zivotni sebereflexi, sebe-monitoring a sebekontrolu.

Milan Nakonecny
(TF JU, nakonecny@tf.jcu.cz)
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Michael BURLEIGH, Pozemské mocnosti. Politickad
ndbozenstvi od velké francouzské revoluce do

1. svétové vdlky, LEDA Voznice ve spol. Rozmluvy,
Praha, 2016, (prekl. z angl. A. Faltyskova; 516 str.).
ISBN 978-80-7335-415-2 (LEDA), 978-80-7533-010-9
(Rozmluvy)

Recenzovand kniha je obsahové a tematicky monumentalnim dilem vyznamného anglického his-
torika, které li¢i zapasy kiestanskych cirkvi s politickymi nabozenstvimi zrozenymi z osvicenstvi.
Kniha pfinasi obraz agresivnich pokust nahradit kiestanské nabozenstvi nabozenstvimi poli-
tickymi vykresleny odvazenymi tahy autora zaujatého svym tématem. Autor zac¢ina svou knihu
pfizna¢nymi slovy: ,,Rozhodl jsem se prozkoumat ,politickd naboZenstvi’, predevsim jakobinsky ob-
cansky kult Francouzské revoluce a neméné bizarni slavnosti a bombastické ritudly, které pofddali
bolsevici, fasisté a ndrodni socialisté, abych poukdzal, co se za témi neblahymi kulty skryva“. Na
pocatku toho véeho, pise autor dale, stalo nepochybné osvicenstvi. Je to obdivuhodny barevny na-
stin dob, kdy politicka nabozenstvi krystalizovala a kdy posléze ni¢ivymi snahami a afekty zaujaté
mysli daly vyviit novym modlam, z nichz ty dvé, v dané knize zminované jako posledni, vyko-
fistovand tfida a zrazena rasa dovrsily duchovni destrukci Zdpadu. Skoda Ze autor konéi u apoka-
lypsy prvni svétové valky a nerozviji krvavé inferno, které evropskému Zapadu pfineslo nejprve
nenavistné nabozenstvi tfidniho boje bol$evismu a po ném neméné nenavistné nabozenstvi ra-
sové Cistoty nacismu. Ale jesté neoschly krvavé stopy nacistickych a bolSevickych infernalii a je
tu dalsi politické nabozenstvi — islamsky terorismus na jedné strané a s nim, nikoli razantné proti
nému se utvarejici novy druh ideového ilusionismu, intelektualské nabozenstvi ,,humanismu®

Nelze zde, byt jen zachytit, obsahové bohatstvi fakta a ideji, které Burleighova kniha prinasi, at
uz je to tvodni stret véku rozumu a véku viry, pfedznamenany stietavanim statu s cirkvi (mo-
narchistické ovladani cirkve v Anglii a Francii jiz od pocatku 16. stol.). Stfet katolické cirkve se
statem ,,se zvrhl v genocidni oblanskou vilku, v niZ se vyznavaci nového, sekuldrniho naboZenstvi
pokusili vyhladit odhodlané stoupence staré viry. Chapeme-li viru v parafrazi sv. Pavla jako spo-
léhani se na to, co chceme, aby bylo, pak, pocinaje utopismem a osvicenstvim, se zesiluje posun
lidi od viry v transcendentni bytost a perspektivu posmrtného blaha ve viru v osvicené viidce lidu
a perspektivu blaha pozemského vrcholici v 19. stol., jak uvadi Burleigh, v ,,eschatologii marxis-
mu, sekularizaci spolecnosti a v hesle ,,Proletati vSech zemi spojte se!“ a v pisni ,,Posledni bitva
vzplala®“. Tento vyvoj, téméf véeobecné chapany jako pokrok, nezastavil, kromé jinych pokust,
ani ,socialni katolicismus®, socialni nauka cirkve, jiz cirkev ,,reagovala nejen na utoky liberalismu
a hrozbu socialismu, jez vidéla v zedndfstvi, protestantismu a sekularizovaném zidovstvi, ale také
na radikdlni zménu socidlnich poméri“. Autor prinasi veliké mnozstvi podnétl pro nové aspekty
hodnoceni déjinnych udalosti, z nichz jsou nepochybné mnohé diskutabilni, ale jimiz presné
zachytil a popsal neuralgické body v historickém vyvoji evropského Zapadu. Ten sméroval k apo-
kalypse prvni svétové valky, kterd je meznikem kritického a nezvratného obratu, v némz mnozi
(idealisté i materialisté, véfici i nevérici, konzervativci i liberalové) byli presvédceni, ze ,,naleznou
definitivni pravdu a stanou se svédky ,kulturniho obrozeni‘ ve stoleti strojii a davii... Velkd vdlka®
byla chdpdna jako sttet civilizaci a soupereni ndrodnich hodnot s ctnosti, jez spolu se vzdélanci
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utvdrelo i duchovenstvo®. Avsak dvé desetileti poté doslo k dalsi, jesté vétsi apokalypse a treti, tak
fikajic, visi ve vzduchu ¢i jiz plizivé zacala. Historie je ucitelkou Zivota, ale bohuzel nikoli téch,
ktefi o ném rozhoduji.

Milan Nakonecny
(TF JU, nakonecny@tf.jcu.cz)
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