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INTRODUCTION

The sacraments represent not only one of the fundamental
themes and one of the traditional treatises of Catholic dogmatic theol-
ogy, but also a theme which, apart from dogmatics, is highly relevant
also for other theological disciplines, e.g. liturgical studies, pastoral
theology, or theological ethics. It was this interdisciplinary theological
view of the sacraments that formed the principal focus of the interna-
tional conference ‘The Sacraments in Context: Theological Disciplines
Facing the Questions of the 21st Century’, which took place on March
21 and 22,2019 in the Dominican Monastery in Prague. Selected papers
from this conference, which was attended by theologians, doctoral stu-
dents, and pastoral workers from Germany, the Czech Republic, Slove-
nia, and Poland, form the basis of the thematic part of this issue of AUC
Theologica. When designing the conference organised jointly by the
Catholic Theological Faculty of Charles University in Prague and the
Theologisches Forschungskolleg in Erfurt, it was clear that an inter-
disciplinary and international approach could not be the only specific
perspective on the theme of ‘sacraments’. The context of a strongly sec-
ularised society, such as the societies in the Czech Republic and East
Germany, poses not only new challenges to the pastoral activity of the
Church but also to theological thinking in these countries and raises
urgent questions. These new challenges are reflected in the six articles
of the thematic section written by Czech and foreign authors.

The articles can be divided into three groups:

The first group includes the papers investigating the general frame
of the theme. In his article, Benedikt Tomds Mohelnik OP asks about the
challenges for sacramental theology at the beginning of the 21st century

5



and thinks about the options for sacramental action of the church facing
new challenges. One of the reference points to which he pays attention
in this context is the theological reflection of pre-New Testament sacra-
ments. Julia Knop and Benedikt Kranemann - within the conversation
between dogmatic theology and liturgical studies - focus on ecclesio-
logical questions. Based on the experiences with diaconal rituals that
arose in recent years in East Germany and on their theological analysis,
they ask what kind of self~-understanding of the church becomes visible
in these new ritual forms (especially in blessing ceremonies).

The second group of texts focuses on two concrete sacraments.
Roman Globokar deals with the sacrament of reconciliation. He argues
for the renewal of the practice of this sacrament through the emphasis on
its communal, liturgical, and celebrative dimensions and supports the
inclusion of the communal dimension in the process of reconciliation
as well as into the form of celebrations of the sacrament. Zuzana Mat-
isovskd deals with the sacrament of confirmation. She analyses the link
between the comprehension of believers of their common priesthood
and the authentic place of confirmation within Christian initiation and
asks how to renew the place of confirmation in order to enable Christians
to grasp their participation in Christ’s threefold office in a better way.

The last group of the articles presents the topics which we find in
the current theological debates concerning the sacraments and liturgy.
Bruce T Morrill SJ examines the intrinsic relationship between litur-
gy and ethics and argues for the poverty of spirit as the key virtue for
practically bonding liturgy and ethics. Konrad Glombik introduces the
theological debate in Poland concerning the theological implications of
the post-synodal apostolic exhortation Amoris Laetitia by Pope Francis
focusing on the indissolubility of marriage. His article presents ‘doubts’ of
some Polish moral theologians and deals critically with these positions.

The articles present a diverse mix of views on the sacraments and
their theological reflection from the perspective of current challenges
and show that pastoral practice and theological reflection need each
other. They also demonstrate that theological work has to ask questions
that are urgent at a given time and context and that theologians are
obliged to conduct an intensive dialogue between the various theolog-
ical disciplines when seeking answers to these questions.

Petr Stica
doi: 10.14712/23363398.2020.40
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BENEDIKT TOMAS MOHELNIK OP

The praxis of ecumenical mourning rituals and their theo-
logical reflection, which I encountered through theologians from Ger-
man Erfurt,! has become an impulse for my own theological enquiry.
The basic question I asked myself was: How should these services,
as well as other analogical rites, be understood from a perspective of
the sanctifying ministry of the Church celebrating the sacraments and,
more generally, how should they be approached considering the cultic
mission of the Church?

The first exhaustive list of the seven sacraments of the Church can
be found in the document of the Second Council of Lyon from 1274.
Subsequent magisterial texts are completely constant in this respect.
The conciliar text of the High Middle Ages draws on a long previous
theological reflection, which gradually deepened and clarified the
broad concept of sacramentality, which the conciliar statement did not
reduce to the seven sacraments. The multi-layered concept of sacra-
mentality remains the very context of the seven sacraments. It would
be an unnecessary and unacceptable reduction to limit the notion of
sacramentality to only the seven sacraments since this notion remains
theologically open for further reflection. This is not different even in
the present, which can be viewed as a challenge to reflect on the theme
of sacraments also at the beginning of the 21st century.? Theological
reflection has been too often confined to the area marked out by the
seven sacraments, and this is even more true of the pastoral praxis
and the approach to the term sacrament spread among the majority
of believers. The rich meaning of the term sacrameni (sacramentum)
or the more general term sacramentality is hardly ever reflected when
only considering the seven sacraments celebrated in the Church.

First of all, I would like to define the term sacramentality and distin-
guish its different types. Then, I will identify several groups of sacra-
ments in the context of salvation history. Finally, based on this ground

! Within the long-term cooperation between Catholic Theological Faculty of Charles
University and Theologisches Forschungskolleg an der Universitiat Erfurt have
been realized a few conferences where the above-mentioned theme has frequently
occurred. The last conference was organized on 21-24 March 2019 under the title:
‘Sakramente im Kontext. Die theologischen Disziplinen vor neuen Fragestellungen
im 21. Jahrhundert’ This text is based on a contribution I presented during this event.

2 Cf. The doctrinal resolution in the letter of the emperor Michael to the pope Gregory X
presented at The Second Council of Lyon in 1274 (DH 860). This doctrine is the basis
of the catholic approach to sacraments (cf. LG 11; CCC 1115 and 1210).
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THE SACRAMENTS OF HOPE

plan, I will be able to raise the question of various forms through
which the Church is called upon nowadays to realize her sanctifying
mission.

1. The Four Types of Sacramentality

By differentiation among the types of sacramentality according to
my own typology, I refer to various modes of God’s action in salvation
history. Divine performance is always sacramental in the sense that
God communicates spiritual, supernatural, and invisible realities to
man through visible things and natural parts of creation.? Each of these
modes covers certain groups of sacraments which I shall describe later.
Sacramentality approached as a general term, sets up the frame for
particular sacraments formed by specific principles.

In the first place, there is a universal sacramentality of the Incar-
nated Word, the person of Jesus Christ in the mysteries of his human
life. This kind of sacramentality is universal because Jesus Christ as
a man is the sole and universal mediator between God and humans
(1 Tim 2:5).* He is the only one because he embraces all people of all
times and there is simply no place for another. He offers to all the gift
of divine life, which is universal as well.

The second type is an extensive sacramentality, which is an essen-
tial characteristic of the Church. The Second Vatican Council defines
the Church as the sacrament itself,> which can be stated in an ontolog-
ical manner. The sacramentality of the Church involves the sense that
she is meant to be spreading through space and time as is evident from
the mission Christ has entrusted to her. The sacramentality pertains
to the Church in its historical and spatial visibility. This sacramental-
ity includes the entire sanctifying ministry of the Church, primarily
executed through the celebration of the seven sacraments of the New

> See for example Thomas Aquinas, STh I11. 61. 1.

* In the documents of the Second Vatican Council is the unique mediation of Jesus
Christ, especially emphasised in the constitution Lumen gentium § 8, 28, 36, 41, 49,
60 and 62.

5 The term sacrament was used to describe the Church in the second scheme of the
conciliar constitution in September 1963. The exact formulation was thoroughly dis-
cussed during the preparation of the final fourth version of the document. For a syn-
opsis of the schemes and their presentations during the council see Francisco Gil
Hellin, Concilii Vaticani 11 synopsis: Constitutio dogmatica de Ecclesia Lumen Gentium
(Vatican: Libreria editrice Vaticana, 1995), 2-5.
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BENEDIKT TOMAS MOHELNIK OP

Testament, but also through all the other types of sacraments. There
are various forms of Christ’s redemptive presence through visible signs
in his Church as is described in the documents of the Second Vatican
Council, for example in the constitution pertaining to sacred liturgy
(SC 7). The extensive sacramentality is actually realised within all
ministry of the Church throughout history.

The third type is an organic sacramentality, which implies the con-
cept of the seven concrete sacraments of the Church. The word organic
serves to reveal the fact that these sacraments are not individual ele-
ments which can be arbitrarily picked and mixed but are organised
into an organic whole. Another, perhaps even more important aspect
indicated by this term is that Christ’s mystical body is structured by all
of the seven sacraments. These two aspects are deeply related.

Finally, we are able to characterise so-called concentrated sacra-
mentality, which is associated with the one specific sacrament - the
Eucharist. The Eucharist represents a concentration of the Christo-
logical aspect of sacramentality as the sacrament of the redemptive
presence of Christ’s paschal mystery in his personal (he is substantially
present as a person) as well as historical (the paschal event is present)
dimension. It also contains a concentration of the ecclesial aspect of
sacramentality executing the unity of love between the Christ-Head
and the Church-body, manifesting the unity among members of the
Church in via and being the wedding feast of the sacrificed Lamb and
eternal Jerusalem (cf. Rev.). There is probably no aspect of sacramen-
tality which is not involved in the Eucharist. We can surely say that we
fully understand the universal, the extensive, and the organic sacra-
mentality thanks to the Eucharist and vice versa; that the treasure of
the Eucharist is revealed through the universal, the extensive, and the
organic sacramentality.

These four types of sacramentality do not stand separately side by
side, and they cannot be understood individually because they arise
from each other. Their mutual bond can be depicted as a pyramid with
the universal sacramentality at the bottom and the concentrated sac-
ramentality at the top.

12



THE SACRAMENTS OF HOPE

2. The Three Types of Sacraments

A sacrament or a mystery refers to the situation when ‘we can see
one thing and we contemplate another,” as was mentioned by St John
Chrysostom® and many others thereafter. A sacrament approached in
this way is a concrete symbolic act bearing further spiritual content
and is able to cover a much wider spectrum than just the seven sacra-
ments of the New Testament. St. Thomas Aquinas based his definition
on the term sign” and is thereby able to incorporate the sacraments of
all phases of the salvation history.

The particular types of sacrament correlate with the phases of sal-
vation history as described in the Old and New Testaments. Church
fathers as well as scholastic theologians did not approach the (collec-
tive) term sacrament, rendering it into the seven sacraments, but their
theological reflection was dealing with its multiple layers. I consider
this multi-layered concept of a sacrament to be, for the most part, unac-
knowledged in current sacramental theology.® Theological tradition
distinguishes three types of sacraments following the development of
salvation history after the fall.® The corruption of the original harmony
in the order of creation and the relationship between man and God
is the reason why a human person is able to approach supernatural
spiritual realities solely through physical signs; therefore, sacraments
appear all along with the redemptive work of God. The first catego-
ry thus comprises sacraments of the order of creation or the natural
order - the sacrifice of Abel (which can be considered as the first sac-
rament), all acts of divine worship realised by the patriarchs (where
the specific place belongs to the sacrifice of Melchizedek), as well as all
cultic expressions of faith accomplished by the fathers of Israel before

5 Hom. on 1 Cor 1:7. St Augustine: ‘A sign is a thing which causes us to think of some-
thing beyond the impression the thing itself makes upon the senses’ Aurelius Augusti-
nus, De doctrina christiana. 11, 1, 1. Czech translation and commentary: Aurelius
Augustinus, Krestanskd vzdélanost, trans. Nechutova Jana (Praha: VySehrad, 2004), 77.

7 See Tomas Akvinsky, O svdtostech obecné v Teologické sumé: STh 111, q. 60-65, trans-
lation, introduction and notes Benedikt Mohelnik (Praha: Krystal OP, 2019), 26-35.

8  See Louis-Marie Chauvet, ‘La théologie sacramentaire aujourd’hui : quelques axes
de recherche a promouvoir,” Recherches de Science Religieuse 97, n. 4 (2009): 492; the
author mentions here in positive manner a wide approach to the term sacramentality
in patristic and medieval theology but does not develop it further.

% See Thomas Aquinas, SThIII. 61. 3. For Thomas’ understanding of sacraments in the
context of salvation history see my analysis: Toma$ Akvinsky, O svdtostech obecné
v Teologické sumé, 20-26.

13



BENEDIKT TOMAS MOHELNIK OP

the calling of Moses in Egypt. St. Thomas Aquinas approaches matri-
mony as a sacrament of this period,'® which gains a new dimension in
the order of the New Testament.

The sacraments of the Moses’ Law are the next step toward the ful-
filment of God’s promise of salvation. It encompasses essentially all
religious instruction contained in the Pentateuch and evolving within
the spiritual and cultic tradition of Israel in history, while new feasts
commemorating divine intervention in the passing of time were estab-
lished. These are all directed towards the one perfect sacrament - the
person of the incarnated Word and his mystical body, the Church. The
mystery of unity between Christ and the Church is the source of the
sacraments of the New Testament gradually recognised as the ‘canon-
ical’ seven.

3. A Note to the History of Salvation

Salvation history is not composed of the individual phases linearly
following each other one by one. One period does not begin only with
the end of the previous, and the beginning of a new phase does not
mean a definite end of the previous one. Rather, they form layers, over-
lapping and coexisting with each other.!' Maybe, it is more appropriate
to speak not of phases, which evokes chronological succession, but of
layers of salvation history. In the perspective of development, we live
in an era when three layers are present: that of the order of creation,
of Moses’ Law and the layer of the New Testament. The last phase of
salvation history is going to come: eschaton concluding the history of
salvation during Christ’s second coming. Sacraments will be redun-
dant after the history of salvation has been completed.

All sacraments are sacraments of the Word. The Word of the Father
through whom the universe was created (Hebr 1:2; John 1:3; Col 1:16)
is mirrored in the created world and, therefore, the invisible creation
is continually active and legible. This idea can be found in more pas-
sages from Paul’s letters. According to Paul, pagans are able to know
the real and true God, give thanks to him and worship him (Rom 1:19n;
1 Cor 1:21). This cannot be done without religious rituals. Thus Paul

10 See Thomas Aquinas, STh1II. 61. 2 ad 3.
't See Benoit-Dominique de La Soujeole, Introduction au mystére de I’Eglise (Paris:
Parole et Silence, 2006), 473.
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THE SACRAMENTS OF HOPE

presupposes sacraments of the order of creation. Their form and reli-
gious content depend on the level of knowledge of God and are deeply
influenced by cultural context. When elements of the created physical
world are integrated into worship, the spiritual dimension of the cre-
ation comes to the surface. Man himself looks for adequate forms in
which to worship God. Since God called upon Abraham and gave him
the covenant, rituals, as the worshipful reply to God’s self-revelation,
form a specific category.

The sacraments of Moses’ Law are also sacraments of the Word.
The continuing revelation of God goes hand-in-hand with its tangible
expression. A distinctive feature of sacraments of this period is God’s
initiative in the sense that God himself reveals the specific way in
which he wants to be worshipped. Every event following the meeting of
Moses with the God of Abraham, Isaac and Jacob evolves the revelation
of God’s name. Sacraments of this period exist as sacred rituals and are
part of the liturgical service taking place in the temple, synagogues,
and homes. Outer ritual performance, as well as the words of Moses
and the other prophets, were directed towards the awaited Messiah.
However, the temple in Jerusalem was demolished in the year 70 AD
and this kind of liturgical service ceased to exist, without being actually
restored.!? Since then, even greater emphasis has been placed on the
sacred texts. The Torah, the Prophets, and the Writings are the central
sacraments of Moses’ Law. This is proved by the fact that Israel has
retained its religious identity even after the end of animal sacrifices.
The synagogal liturgy focused on the listening and interpreting of the
word of God has represented its essential part up to this day. Wor-
ship service taking place in the homes of God’s people is related to the
service in synagogues and concentrates on the sanctification of time
through various feasts during the year.

The person of the Incarnated Word himself is the sacrament of the
New Testament. He embodies a dimension of creation culminating in
man. Human nature is received and connected with the divine and per-
sonalised in the Son of the Father in a unique way. Jesus Christ, being
the highest sacrament, also contains the Scriptures of the fathers. After

12 There are still initiatives aiming to restore the temple in Jerusalem and its cult. See
Olivier-Thomas Venard, 7erre de Dieu et des hommes (Perpignan: Artége, 2012),
63-85. The cultic life of Israel is also preserved by the community of Samaritans on
the Mount Gerizim. See AB Institute of Samaritan Studies, accessed December 20,
2019, https://www.israelite-samaritans.com.
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BENEDIKT TOMAS MOHELNIK OP

all, it was to him they were referring, or rather, it was he who spoke
through them about himself. Jesus Christ is the perfect and complete
revelation of God’s name. Due to the incarnation of the Word, the full-
ness of divine life is present in the human nature of Jesus. Christ is the
new Adam, not physical as the first but pneumatic. The perfection of
this unique sacrament of the New Testament is realised in the connec-
tion of the Head with the body that is the whole Christ (fotus Christus).
Regarding the teaching of the Second Vatican Council,®> the Church as
the mystical body of Christ is not a new, different sacrament but is in
Christ like a sacrament, and thereby participates in the sacramentality
of Christ. Therefore, the seven sacraments of the Church are the con-
crete realisations of this sacramental participation.

4. The Church as the Mediator of all Sacraments

The people of Israel sharing the sacraments of Moses’ Law have not
been able to support sacraments of the natural order as well. These
sacraments have been understood as idolatry, and thus a threat to
the belief in the one God of Israel. On the other hand, the idea of the
universality of salvation connected with universal worship had been
developing more and more throughout the history of God’s nation.

The Church received Christ’s fullness of revelation and, therefore,
is able to see the economy of salvation as the whole; it is thus provided
with certain freedom and confidence. Promises of the Messiah are no
longer uncertain anticipations but the present reality. For in Christ,
who is the head of the Church, all the fullness of deity was pleased
to dwell bodily, as the apostle says (cf Col 1:19; 2:9). This pléroma of
deity in bodily form is another feature of the universal sacramentality
appropriate to Christ, in which the Church participates. The extensive
sacramentality represents a frame unifying sacraments of all phases
of the salvation economy. The Church, therefore, ought to operate with
all types of sacraments while differentiating among them. Although we
refer to the extensive sacramentality, this does not mean that we focus
on the areas that we perceive outside the Church according to some set

5 For the application of the term sacrament on the Church in the documents of the Sec-
ond Vatican Council see Benedikt Mohelnik, ‘Sebepojeti cirkve jako knézského lidu
a jeho vliv na svatostnou povahu cirkve,” in Prokop Broz et al., Cirkev a II. vatikdn-
sky koncil: Perspektivy soucasné eklesiologie (Cerveny Kostelec: Pavel Mervart, 2015),
163-168.
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THE SACRAMENTS OF HOPE

criteria. On the contrary, even this type of sacramentality is directed
inside the Church. Extensive is not the same as external. In this part of
the paper, we will proceed in two steps. First, we will focus on the sac-
raments within the Church, and then we will focus on the sacraments
outside the visible communion of the Church.

4.1 The Sacraments inwards the Church

An interior extensity (the paradox is only apparent, not real) is
realised when Christians and Church communities explore the entire
breadth, depth, and height of God’s mysteries, and when sacraments
penetrate all areas of the individual and communal life of Christians.
According to St. Paul, the vocation of every Christian strengthening his
or her inner being is to grow in knowing the love of Christ that sur-
passes human knowledge so that he or she may be filled with all the
fullness of God (Eph 3:16-19). In this sense, the sacraments are exten-
sive within the Church, while ‘extensity’ in this case means primarily
growth in quality.

The ‘traditional’ pastoral approach to the sacraments has often been
built on the assumption that children are continuously being formed
by catechesis during the period of basic education, and thus naturally
assimilate the Christian religious life. This assumption is not, in fact,
valid these days or else applies to a minority of practising Christians.
A significant part of Christians today has never gone through contin-
uous catechesis nor has been supported by a Christian socio-religious
environment; therefore, the meaning of mystagogy, not only as a part
of the formation of neophytes but as the essential pastoral principle, is
increasing in importance.

Many theological reflections are based on some observations as
to how Catholics approach the sacraments nowadays, especially the
Eucharist. Very few authors ask about the actual formation of believers
and seem to automatically assume that all believers understand the
mystery thoroughly enough. The approach of believers to the Eucha-
rist is related to their education in faith and to their spiritual direc-
tion. If we understand the sacraments as the gifts of Christ himself to
the Church, our pastoral praxis should depend on the specific mean-
ing of the sacraments or, as St. Thomas would say, the truth of the
sacrament is the one for the whole Church. The sacraments cannot
be simply adapted to the changeable expectations of specific groups
of believers.
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The unifying principle of the sevenfold organism of the New Tes-
tament sacraments is universal priesthood perfectly realised in the
Eucharist where a spiritual sacrifice of believers is unified with the
sacrifice of Jesus.!* I consider the spreading of the theology of the uni-
versal priesthood of all believers among laypeople in the Church as
well as their shepherds to be the urgent challenge of sacramental the-
ology nowadays. The theology and spirituality of the universal priest-
hood should always be the crucial theme of continual mystagogical
formation in Christian communities.

4.2 The Sacraments outwards the Visible Community of the
Church

An outer extensity covers all remaining groups of sacraments - sacra-
ments of the Old Testament and sacraments of the natural order, even-
tually sacraments of promise, in case we would like to distinguish
the period between the covenant given to Abraham and the calling of
Moses. These sacraments can all be defined as the sacraments prior to
the New Testament.'

The Second Vatican Council did not use the term sacrament related
to religious expressions outside the visible community of the Church.
Nevertheless, in my opinion, the teaching of the Council opens a door
for further theological reflection upon the sacraments in the widest
sense of the word. The constitution Gaudium et spes offers a Chris-
tological perspective of man, saying that: ‘the truth is that only in the
mystery of the incarnate Word does the mystery of man take on light’
(GS§ 22). Thus the Church is able to see in the light of Christ’s mystery
Christic features and their potential in the sacraments prior to the New
Testament. The Council says in the same paragraph that Christ reveals
to man his personal vocation. This vocation is divine and one, the
same for all people because Christ died for all, while ‘the Holy Spirit,

1 See Benedikt Mohelnik, ‘Eucharistie - obét Krista-Hlavy a jeho mystického
Téla,” Acta Universitatis Carolinae Theologica 6, no.1 (June 2016): 119-146,
doi:10.14712/23363398.2016.7.

5 Primarily, I distinguish between sacraments prior to the New Testament and sacra-
mentals which are fully appropriate only to Christians and with limits to non-bap-
tised persons (above all to catechumens) - see SC60. Therefore, I do not suppose that
elaborating theology of sacraments would make a real contribution to this issue as
it was proposed by Martin Stufflesser. See ‘Observations sur la théologie des sacre-
ments et de la sacramentalité, dans le contexte oecuménique,” La Maison-Dieu 292,
no. 2 (June 2018): 23-24.
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in a manner known only to God, offers to every man the possibility of
being associated with this paschal mystery’ (GS22). Another important
practical indication can be found in the Decree on the Mission Activity
of the Church: ‘For the Church, although of itself including the totality
or fullness of the means of salvation, does not and cannot always and
instantly bring them all into action. Rather, she experiences begin-
nings and degrees in that action by which she strives to make God’s
plan a reality’ (4G 6). The means of salvation, which cannot always
be brought into action, are here first of all the sacraments of the New
Testament. Nevertheless, the Church is called upon to realise God’s
plan of salvation, therefore she must also use other means available.

So the Church ought also to operate with the sacraments of the nat-
ural order as well as with the sacraments of promise and sacraments of
Moses’ Law. Benedikt Kranemann raises a question as to how members
of other religions or eventually people without religious beliefs can be
integrated into ecumenical, that is, Christian worship.!® If we go beyond
the ground plan of Christian liturgy in the strict sense, which is a nat-
ural expression of community among Jesus’ disciples, we gain a new
perspective. On the one hand, we do not enter into a conflict situation
as we do when non-Christians are actively involved in Christian wor-
ship. On the other hand, this act of worship obtains a specific status and
is not degraded as part of an undefined interspace - it is a sacrament.
The Church definitely cannot substitute different religions performing
their own specific religious rituals, yet it is completely legitimate if
the Church involves representatives of different religions into common
gatherings through their cultic acts arising from the Mosaic tradition
or ‘professing to hold the faith of Abraham, along with us adore the one
and merciful God, who on the last day will judge mankind’ (LG 16). In
the same way, general spiritual symbols can be involved and used by
any participant.

The Church should not accept the position of an institution special-
izing in rituals and providing, on a contract basis, a ceremonial aspect
to public events.'” She can avoid this danger if she understands the
task as part of her mission in the world realised through those sacra-
ments prior to the New Testament. Acts of worship of the Church also

16 See Benedikt Kranemann, ‘Spole¢nost v poplachu katastrof: Perspektivy liturgické
védy pri verejnych smute¢nich obradech,” Salve 29, no. 1 (2019): 155-156.
17 Tbid., 154.
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have a diaconal dimension.'® As a result, the Church would be able to
accompany all people on their life’s journey through a particular peri-
od of their personal salvation history. In this way, she does not abandon
her essential vocation to proclaim the gospel to all nations, aiming to
make possible for all to believe in Christ personally and become Chris-
tians.!” A perceptive spiritual accompaniment is more likely to avoid
a threat of agitation having nothing in common with a real testimony
of faith.

Christ himself gives an example of how all types of sacraments
might be integrated. This is most evident in the case of the institution
of the Eucharist which was established by Jesus gradually, so his dis-
ciples are able to perceive the meaning of this concentrated (as well
as concentrating) sacrament. The institution is here understood in
a broader sense of the word. The first stage of the institution is Jesus
eating with his disciples, tax collectors, sinners, women, etc. A symbol-
ic significance of food and dining as a sacrament of the natural order is
here the centre. The second stage is the event of the last supper, clearly
based on the sacrament of Moses’ Law (paschal dinner, paschal temple
liturgy etc.). Jesus wholly accepts the meaning of sacraments of the
Moses’ Law but at the same time, he releases them for a new, full, and
perfect meaning. He anticipates the oncoming events of his death and
resurrection. The third stage of the institution is the entrusting of the
fully formed New Testament sacrament of the Eucharist to the early
Church during the dining of Jesus with his disciples after the resur-
rection (Emmaus, at the shore of the lake, etc.). The fully established
Eucharist celebrated by the Church does not miss any of the constitu-
tive stages, but rather they are transformed into particular Christian
liturgical forms. The symbolic meaning of basic food and common
dining is always essential for the Eucharist; the elements of the sacra-
ments of Moses’ law are integrated (not only in the form of certain rit-
ual continuity but also through the praxis of reading and interpreting
the Scripture) together with totally new aspects, above all the personal
presence of Christ in his paschal mystery.

The outer extensive sacramentality defines a form of the Church’s
action in the world. The universal sacramentality of Christ sets the

18 See Julia Knop, ‘Diakonicka cirkev v podminkéach diaspory,” Salve 29, no. 1 (2019):
30-32.
19 See Kranemann, ‘Spole¢nost v poplachu katastrof, 154-155.
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frame of the action. Through her action, the Church, in a certain sense,
giving the meaning to the salvation history,? is called upon to reach
to the farthest edge of the universal sacramentality that is all people
without exception. Christ as the mediator and redeemer of all people is
related to every individual human being. The extensive sacramentality
has a centrical dynamic. It guides man to the innermost identifica-
tion with Christ possible, realised in the Eucharist. Thus, the Church
is established and sent to enable all people to participate in Christ’s
perfect spiritual sacrifice. This accompaniment is realised through all
types of sacraments, from sacraments of the natural order, through
sacraments of Moses’ Law up to the sevenfold organism of the New
Testament sacraments.>!

Their common factor is represented by the essential aspect of the
highest worship realised by Christ, the highest priest that gives himself
to others. Every act of authentic love expressed for a neighbour might
be joined to the love of Christ through the sacraments as the instru-
ments or tools enabling us to do so. Particular types of sacraments
differ in explicitness and intensity, yet all of them allow a real bond
to Christ. The Church is equipped to discerning and she can even, in
case of sacraments of the natural order, emphasize their aspects with
a potential to heal, cultivate, etc. These elements, being a foundation of
authentic significance, can be found among all types of sacraments pri-
or to the New Testament. Regarding sacraments of the natural order,
it is a symbolic expression of the longing for God and a transcendent
meaning of life, often quite indefinite. Sacraments of promise articulate
a belief in the one God who is merciful and just. Finally, the sacra-
ments of Moses’ Law declare the awaiting of the coming of the Messiah
and the awareness of God’s election.

God’s blessing arising from the sacraments is for all people. Sacra-
ments prior to the New Testament are also nowadays effective towards
the faith which they express and encourage as well. Indeed, through
the work of the Church, ‘whatever good is in the minds and hearts of

20 See Frangois Daguet, Théologie du dessein divin chez Thomas d’Aquin: Finis omnium
Ecclesia (Paris: J.Vrin, 2003).

2t In a few sentences, | summarise here the teaching of the Second Vatican Council from
the chapter on the people of God, LG 14-17. The council explicitly refers to the theol-
ogy of St. Thomas Aquinas on the capital grace of Christ. Christ is the head of every
man; therefore, all people are related to him although at various levels. See Thomas

Aquinas, SThIII. 8.

21



BENEDIKT TOMAS MOHELNIK OP

men, whatever good lies latent in the religious practices and cultures of
diverse peoples, is not only saved from destruction but is also cleansed,
raised up and perfected unto the glory of God, the confusion of the devil
and the happiness of man’ (LG 17).

Conclusion

I realize that statements proposed in this short article require more
detailed research and more precise argumentation. The magisterial
texts, including documents of the Second Vatican Council I have been
quoting from as well as Acta synodalia, should be studied further.
However, I believe that the fundamental theological hypothesis which
I offer is formulated clearly enough to become a subject of discussion.
The sacramental service of the Church is neither limited nor exhausted
in the celebration of the seven sacraments as canonically defined. The
Church is sent to extend her visible boundaries towards the universal
sacramentality of Christ, which can also be realised through sacra-
ments prior to the New Testament. The conciliar vision of people who
are looking for God but, for now, do not have the gift of faith and do not
belong to the community of Jesus’ disciples does not deny the existing
dark side of reality: ‘But often men, deceived by the Evil One, have
become vain in their reasonings and have exchanged the truth of God
for a lie, serving the creature rather than the Creator (cf. Rom 1:21.25).
Or some there are who, living and dying in this world without God, are
exposed to final despair’ (LG 16). Maybe, rather than using the scho-
lastic terminology for the sacraments prior to the New Testament, we
can call them the sacraments of humanity or the sacraments of hope.
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1. Liturgy as an Expression of Church’s Self-understanding

In the liturgy of the Church, what and how the Church believes, and
how she understands herselfis expressed, practised, and staged. Faith
and celebration shape each other mutually; they form the ecclesial
self-understanding of an era. The concrete form of the service presents
a certain image of the church and at the same time has an effect back
on theological theory formation and church concept development.
What the church believes and how it expresses this faith in the service
is thereby not once and for all (given), but the subject of active shap-
ing and historically in flux.?2 Non-simultaneity between the local and
the universal church, but also between the positions of the different
actors and between different theological disciplines is not the excep-
tion but the rule, and not a drama. The local church can react more
precisely to social and church developments.’ Needs for development
in teaching, theory, and liturgy can be grasped more sharply and bet-
ter when reflected on the spot than is possible and appears urgent to
a distant central office that is pressing for unity in the universal church.
Scientific theology and church leadership take on different roles and
work with different competencies; pastoral practice, in turn, needs
and shapes Christian contemporaneity with its respective culture and
society.

Theoretically and institutionally perceived so far rather reserved-
ly, blessing ceremonies, i.e., ‘benedictions’, have for some time played

was revised for publication. For a more comprehensive German version see: Julia
Knop and Benedikt Kranemann, ‘Benediktionale Ekklesiologie - Welche Kirche baut
der Segen auf?’, Segensfeiern in der offenen Kirche: Neue Gottesdiensiformen in the-
ologischer Reflexion (Quaestiones Disputatae 305), eds. Julia Knop and Benedikt
Kranemann (Freiburg/Br.: Herder, 2020), 248-265.

2 On the connection between lex orandi and lex credendi thus invoked, cf. Julia Knop,
Ecclesia orans: Liturgie als Herausforderung fiir die Dogmatik (Freiburg/Br.: Her-
der, 2012); Julia Knop, ‘Liturgie als Thema und Herausforderung der Dogmatik: zur
systematisch-theologischen Relevanz des Gottesdienstes,” in Sakramentale Feier und
theologia prima: der Vollzug der Liturgie als Anfang und Mitte der Theologie, Kloster-
neuburger Symposion 2018 (Pius-Parsch-Studien 16), eds. Andreas Redtenbacher and
Markus Schulze (Freiburg/Br.: Herder, 2019), 55-73.

> Cf.the examples from different epochs of liturgical history in Jiirgen Barsch and Bene-
dikt Kranemann in coop. with Winfried Haunerland and Martin Klockener, eds., Ge-
schichte der Liturgie in den Kirchen des Westens: Rituelle Entwicklungen, theologische
Konzepte und kulturelle Kontexte. 2 Binde (Miinster: Aschendorff, 2018); on the mani-
fold development processes cf. Albert Gerhards and Benedikt Kranemann, eds., Dyna-
mik und Diversitdt des Gottesdienstes: Liturgiegeschichte in neuem Licht (Quaestiones
Disputatae 289) (Freiburg/Br.: Herder, 2018).
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an increasingly important role in the pastoral ministry of the Cath-
olic Church in Germany in a very diverse way. In them, the Church
presents itself in a partly unusual, yet creative and affectionate way.
There are still traditional blessings in the course of the Church and
calendar year or related to unique occasions such as the house bless-
ing for moving in.* However, new forms of celebration are also being
developed and tested.? In this way, not only pastoral workers but also
communities as a whole react to social developments in the shaping
and perception of human life in partnership and family. They also take
into account changing sociological conditions in religion and describe
the task of the church and its ritual practice more openly: Blessings are
celebrated on a denominational or ecumenical basis. There are also
group- and gender-related blessings. Even people who do not belong to
any religious community sometimes ask in a special life situation, for
example, after the birth of a child, during adolescence, at the beginning
or end of a partnership, to be granted the closeness of God in a blessing
ceremony.’ Finally, there are blessing ceremonies for same-sex cou-
ples with a long history. The theological debate in science and church
is somewhat lagging behind this latter practice” but is slowly gaining

* For a description of the history of blessings see: Adolph Franz, Die kirchlichen Be-
nediktionen im Mittelalter (Freiburg/Br.: Herder, 1909; reprint Bonn: Nova und ve-
tera, 2006); on the history of the corresponding liturgical books and the celebrations
described in them, as on a theology of blessing cf. Florian Kluger, Benediktionen:
Studien zu kirchlichen Segensfeiern (Studien zur Pastoralliturgie 31) (Regensburg:
Pustet, 2011).

5 Biblical theological foundations, models of practice and further theological perspec-
tives are put together in Julia Knop and Benedikt Kranemann, eds., Segensfeiern in
der offenen Kirche: Neue Gottesdienstformen in theologischer Reflexion (Quaestiones
Disputatae 305) (Freiburg/Br.: Herder, 2020).

6 Cf. among others Michael Domsgen and Emilia Handke, eds., Lebensiibergdnge beglei-
ten: was sich von Religiosen Jugendfeiern lernen ldsst (Leipzig: Evangelische Verlags-
anstalt, 2016); Hans Gerald Hodl, Johann Pock and Teresa Schweighofer, eds., Christli-
che Rituale im Wandel: Schlaglichter aus theologischer und religionswissenschaftlicher
Sicht (Wiener Forum fiir Theologie und Religionswissenschaft 14) (Gottingen: V&R
unipress, 2017); Ulrike Wagner-Rau and Emilia Handke, eds., Provozierte Kasualpra-
ais: Rituale in Bewegung (Praktische Theologie heute 166) (Stuttgart: Kohlhammer,
2019); also the contributions in the booklet Diakonische Kirche in sikularer Gesell-
schaft, Internationale katholische Zeitschrift Communio 47, no. 3 (2018).

7 Cf. the basic text of the ad hoc working group ‘Segensfeiern’ Sachbereich 5 ‘Familie’
of the Zentralkomitees der deutschen Katholiken, last modified November 27, 2019,
https://bit.ly/32wprku; cf. the annex to this text ‘Segen schenken - Segensfeiern fiir
gleichgeschlechtliche Paare,” accessed December 30, 2019, https://bitly/399XvnZ;
also the essays in Stephan Loos, Michael Reitemeyer and Georg Trettin, eds., Mit dem
Segen der Kirche?: Gleichgeschlechtliche Partnerschaft im Fokus der Pastoral (Frei-
burg/Br.: Herder, 2019); Ewald Volgger and Florian Wegscheider, eds., Benediktion
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momentum. The form, significance and theological legitimacy of such
celebrations are now also being discussed at the diocesan level.

In all these celebrations, the church acts. This is also the case
when no approved liturgical form is taken as a basis, or when we can
observe the differences and non-simultaneousness between the differ-
ent levels or actors — between pastoral practice and academic reflec-
tion, between the moral teaching of the Church and liturgy, between
ordination-bound services and those presided over by an unordained
person.® As the prayer of the Church is the prayer of the baptised, the
worship of the Church is the worship of the baptised. All the baptised
bear the liturgy without prejudice to the specific duties of ministers or
the respective roles in the liturgy.’ The close relationship and mutu-
al opening up of the Church and liturgy, which has been repeatedly
emphasised by liturgical science since the Council, cannot be reduced
to sacramental worship services; it applies to every liturgy and is there-
fore also applicable to blessings.

What self-understanding of the church becomes visible in the men-
tioned blessing celebrations of a new and different kind? How do they
shape the image of the church in our time and society? To what extent
do these blessings - in all their diversity - further develop traditional
church self-understanding and traditional ecclesiological concepts?
In order to sharpen the question as to what image of the church is
shown in the various liturgical celebrations, we will pick out blessings
for which rituals have only recently been developed and practised in
Germany that have not yet been regulated by Church authorities. Here
church development takes place on a practical and theoretical level:

von gleichgeschlechtlichen Partnerschaften (Schriften der Katholischen Privat-Univer-
sitdt Linz 8) (Regensburg: Pustet, 2020).

8 The term ‘rite deaconia’ (Ritendiakonie), which goes back to Paul Michael Zulehner,
is used here; cf. Paul M. Zulehner, ‘Ritendiakonie,” in Die diakonale Dimension der
Liturgie (Quaestiones Disputatae 218), eds. Benedikt Kranemann, Thomas Sternberg
and Walter Zahner (Freiburg/Br.: Herder, 2006), 271-283; Johannes Pock, ‘Gottes-
dienste ,im Vorhof der Heiden“?: pastoraltheologische Uberlegungen zur Liturgie zwi-
schen gefeiertem Mysterium und Ritendiakonie,” Heiliger Dienst 67 (2013), 246-258.

% Depending on the liturgy, different ministers and role bearers take on the leadership
of a service, which must, however, be at the service of the celebrating community.
This does not change the fact that there are always precedents for the liturgy which
contradict this. For liturgical-theological reasons, a form of liturgy should be main-
tained which shows the Church as a community of faith and which involves all the
baptised. Where liturgical orders contradict this, they themselves should be called
into question, instead of making theological-legal misunderstandings and problems
the norm.
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in view of new or newly identified needs, new liturgical formats are
also emerging in which God’s message of salvation is proclaimed and
Christians place themselves at the service of a securely changing soci-
ety. An example of this is a blessing ceremony that was held in Erfurt
in 2000 and is now widespread in German-speaking countries: the
blessing ceremony on Valentine’s Day. Finally, blessing ceremonies for
same-sex couples, as they are currently being discussed in the Catholic
Church in Germany,'® will be questioned about the church’s self-image
that is intended, and practised and traditional church images will be
corrected and developed further. In the theological discussion, these
and similar celebrations have so far been considered more from their
meaning for the respective addressees than from their ecclesiological
relevance - wrongly, as it will turn out. The discussion will conclude
with reflections from a liturgical as well as a systematic theologi-
cal perspective, which will lead to theses that will stimulate further
discussion.

2. Blessing of Couples on Valentine’s Day

What ecclesiology is expressed in a blessing ceremony to which
couples from very different life situations are publicly invited, people
who are ‘on their way in partnership’? The blessing ceremony on Val-
entine’s Day was first celebrated in Erfurt in 2000.!! Today it is offered
in many places in the German-speaking area, but its rite is neither

10 Finally, in December 2019 the chairman of the German Bishops’ Conference, Car-
dinal Reinhard Marx, expressed himself positively about a blessing ‘in the sense of
a pastoral accompaniment’ (im Sinne einer seelsorglichen Begleitung); see ‘Marx:
Homosexuelle Paare konnen einen Segen bekommen,” accessed December 12, 2019,
https://bit.ly/30kuCRQ.

' The celebration was published by the present Auxiliary Bishop of Erfurt, Reinhard
Hauke, who designed this celebration. Cf. Reinhard Hauke, Herzlich eingeladen zum
Fest des Glaubens ...: Projekte fiir Christen und Nicht-Christen (Leipzig: Benno, 2009),
63-67. Also: Bianka Piontek, ‘Valentinstag in Erfurt: ein Heiliger kehrt zuriick in die
Kirche,” in Liturgie mit offenen Tiiren: Gottesdienst auf der Schwelle zwischen Kirche
und Gesellschaft (Beitrdge zu Liturgie und Spiritualitédt 13), eds. Irene Mildenberger
and Wolfgang Ratzmann (Leipzig: Evangelische Verlagsanstalt, 2005), 165-170; Tho-
mas Klie, ed., Jalentin, Halloween & Co.: zivilreligiose Feste in der Gemeindepraxis
(Leipzig: Evangelische Verlagsanstalt, 2006); Stephan Schatzler, Riten und Rituale
der Postmoderne: am Beispiel des Bistums Erfurt (Miinchen: GRIN, 2012); Birgit Jeg-
gle-Merz, ‘Segnungsfeiern am Valentinstag: Eine Initiative aus dem Bistum Erfurt mit
weitreichender Ausstrahlung,’ in Segensfeiern in der offenen Kirche: Neue Gottesdienst-
Jormen in theologischer Reflexion, 149-176.
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officially regulated nor necessarily uniform.'? In order to elaborate on
the ecclesiology inherent in this celebration of the blessing, a worship
service template from 2005 is used. Ecclesiological markers can be
found on different levels. The question is: What is the significance of
verbal and non-verbal rites? Who is involved, what roles are there?
From where can we see ourselves commissioned to give God’s bless-
ing to other people? Which forms, which texts, which perspectives are
chosen and why? How do you deal with role models from approved
forms? How does ecumenical experience come into play? Is a church
space used? Is there an invitation by the church and an ecclesiastically
legitimised leadership?

The celebration of the blessing corresponds to the basic structure
that is constitutive for liturgies of Christian churches: the dialog-
ical moment of God’s address and the people’s response or, in oth-
er words, the moment of the encounter between God and people is
clearly expressed. Blessing is or rather shapes a relationship between
God and man, as is already clear in the Bible. The celebration of the
blessing opens a symbolic space into which people are invited who
wish to come before God with their lives. The inviting people — Chris-
tians — know that they are motivated and empowered to promise God’s
blessing to others through biblical tradition and through centuries of
blessing practice, but also through everyday religiousness (wishing for
the blessing). Behind this is the conviction that all blessings begin with
God, that the blessing belongs to the community of God and man, and
that the blessing densely expresses the hope of God’s nearness in the
lives of people.’®

The liturgy takes place in a church room. It is led by a Lutheran pas-
tor and a Roman-Catholic priest. Married couples give witness to their
partnership. According to the schedule, musicians are also involved.
The role of the two clergymen is to lead the ecumenical blessing ser-
vice. This includes opening and closing, a prayer at the beginning, the
viewing and interpretation of images, an invitation to the Our Father,

12 According to the experience of these celebrations, ‘ambiguity and diversity’ and thus
tolerance of ambiguity obviously do not contradict being a church. Cf. Thomas Bauer,
Die Vereindeutigung der Welt: iiber den Verlust an Mehrdeutigkeit und Vielfalt (Ditzin-
gen: Reclam, 2018).

5 For the biblical assurance of a theology of blessing see Stephan Winter, ‘Theologie
und Praxis des Segens,’ in Segensfeiern in der offenen Kirche: Neue Gottesdienstformen
in theologischer Reflexion, 37-55.
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and the Aaron Blessing as the final blessing. The married couples tell
about their relationship, say the intercessions together with the cler-
gy, and at the end of the service - after the Aaron blessing — bless the
couples who wish to receive this. Occasion, space, actors, language,
and sign actions, and even the occasion signal that the church is acting
here.

The distribution of roles in the celebration is differentiated and not
fixed on the ordained. The two ordained persons open and close the
service. The reports on the partnership that are important for the cel-
ebration, however, are contributed by the couples. Their competence
based on life experience is decisive for the performance of this task
in the service. Baptised persons perform central liturgical tasks such
as the intercessory prayer and the prayer of blessing over the couples
independently of a ministry or ordination. The ‘invitation to blessing’
states that it is about ‘a request to God for the success of the partner-
ship’ The fact that clergymen and married couples bless equally shows
that both have the ability to do so and that this does not depend on an
ordination. The prerequisite for being able to give the blessing is bap-
tism. It forms the theological foundation on which liturgical action is
based. Baptised persons are not only able to speak of God - for exam-
ple, by giving a public testimony of their faith - they are also empow-
ered to give God’s love and attention to others.'

Linguistically, the blessing service constitutes a community from
the beginning. The introductory prayer already in the first sentence
speaks of an assembly and emphasises the community aspect. Twice
the praying ‘we’ is mentioned. In the doxology, the gathered congre-
gation (‘we’) praises God ‘who meets us as a good and lasting com-
munity’. The blessing is not an individual event but is connected with
a community that relates to God and is defined from God.

We encounter various basic liturgical elements which also occur
regularly in church blessing services from the Book of Blessings:!® read-

* The invitation to the blessing does not speak of baptism, but formulates that the love
of God biblically seen becomes visible in his blessing. On the other hand, it estab-
lishes a connection between the experience of love and its transmission. From here,
references to baptism can be established, especially if one understands baptism as
God’s care and love for humankind.

5 Cf. Liturgische Institute Salzburg, ed., Benediktionale: Studienausgabe fiir die
katholischen Bistiimer des deutschen Sprachgebietes, erarbeitet von der Internatio-
nalen Arbeitsgemeinschaft der Liturgischen Kommissionen im deutschen Sprach-
gebiet (Trier, Ziirich, Einsiedeln [u.a.]: Benziger, 1979) (Pastoralliturgische Reihe in
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ing of Scripture (here, 1 Cor 13:1-11) - (intercessory) prayer — blessing.
Incidentally, the testimonies of the couples precede the proclamation
and supplication. They illustrate how the act of blessing is carried out
against the background of these experiences. Life and faith, experi-
ence and tradition meet and interpret each other. The partnership and
common life of (married) couples'® are placed under the blessing of
God. The request for a blessing is addressed to God. It is presented
without restriction or condition and, according to the presentation, is
not subject to any institutional restrictions or moral tutelage. It is spo-
ken into the individual life situation, which in turn is not rigidly but
dynamically perceived. The human desire and need for blessings is
taken seriously.

3. Blessing Ceremonies for Same-sex Couples

A dynamic, learning, and open church that is on the way with peo-
ple also meets same-sex couples in its blessing ceremonies. They are
now offered in many places but are officially still under church edict.'”
For, as per the frequently encountered reason, the church may not and
cannot bless what it morally condemns. On the other hand, those who
celebrate such celebrations refer to more recent assessments of homo-
sexuality as they are presented by the human sciences and theology,
especially exegesis and moral theology.

Blessing ceremonies for same-sex couples are also justifiable, prac-
ticable, and meaningful today from a liturgical-theological point of
view because these couples ask for God’s blessing for their love rela-
tionship, which they want to live out of their faith. The biblical peri-
copes in which violent sexual acts between men are condemned do
not meet what is understood in the present day as a love relationship

Verbindung mit der Zeitschrift ,,Gottesdienst®). Cf. Kluger, Benediktionen. The follow-
ing explanations always refer to the German edition of the Benediktionale.

16 The text is not clear here. Sometimes it talks about couples, sometimes about married
couples.

7 However, there are inner-church initiatives which should lead to a recognition of
such blessing ceremonies by the church leadership, for example, by the Central
Committee of German Catholics; see the texts mentioned in footnote 5. An instruc-
tive presentation, phenomenological, and theological analysis of concrete worship
forms according to which partnership blessings are made in Germany are offered by
Dominik Bodenstein and Andreas Krebs, ‘Riten zur Segnung gleichgeschlechtlicher
Partnerschaften’, in Segensfeiern in der offenen Kirche: Neue Gottesdienstformen in
theologischer Reflexion, 195-210.
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between two people of the same sex.'®* Homosexuality is seen today,
from a human scientific point of view, as a standard variant of human
sexuality. The civil law equality of homosexual and heterosexual part-
nerships was fully implemented in Germany in 2017. The Institute of
Registered Civil Partnerships has already existed since 2001; since
2017, civil marriage is now also possible. Officially, however, homo-
sexuality is still described in church morals®® as ‘pathological’?® and
‘objectively disordered’?'Homosexual relationships and actions, as
it says in the catechism, ‘are contrary to the natural law. They close
the sexual act to the gift of life. They do not proceed from a genuine
affective and sexual complementarity. Under no circumstances can
they be approved’. (CCC 2357). Whoever is homosexually inclined is
called to chastity according to Roman moral teachings (cf. CCC 2549).
In his post-synodal apostolic letter 4moris laetitia, which Francis
writes in 2016, there are no analogies between heterosexual marriage
and homosexual partnership, ‘absolutely no grounds for considering
homosexual unions to be in any way similar or even remotely anal-
ogous to God’s plan for marriage and family’?> The social, medical,
ethical, and legal re-evaluation of homosexuality does not still find its
reflection on the Church’s side as concerns a substantial development

8 Cf. Stephan Goertz, ed., ,Wer bin ich, ihn zu verurteilen?“: Homosexualitdit und
katholische Kirche (Katholizismus im Umbruch 3) (Freiburg/Br.: Herder, 2015).

19 Cf. Peter Schallenberg, ‘Homosexualitit aus Sicht des katholischen Lehramtes,” in
Mit dem Segen der Kirche?: Gleichgeschlechtliche Partnerschaft im Fokus der Pasto-
ral, 71-85; Stephan Goertz, ‘Gleichgeschlechtliche Sexualitiat und Partnerschaft:
moraltheologische Griinde fiir eine Revision der kirchlichen Lehre,” in , Wer bin ich,
ihn zu verurteilen?”, 86-98; Julia Knop, Beziehungsweise: Theologie der Ehe, Part-
nerschaft und Familie (Regensburg: Pustet, 2019), 86-101; Jochen Sautermeister,
‘Segnung gleichgeschlechtlicher Paare: strukturanalytische Beobachtungen zent-
raler Argumentationstypen aus theologisch-ethischer Sicht,” in Mit dem Segen der
Kirche: Die Segnung gleichgeschlechtlicher Partnerschaften in der Diskussion, ed.
Andreas Krebs and Matthias Ring (Bonn: Alt-Katholischer Bistumsverlag, 2018),
111-122.

20 Sacred Congregation for the Doctrine of the Faith, Persona humana. Declaration
on certain questions concerning sexual ethics, accessed December 12, 2019, sec. 8,
https://bit.ly/2CHOiZP.

2t Congregation for Catholic Education, Instruction Concerning the Criteria for the Dis-
cernment of Vocations with regard to Persons with Homosexual Tendencies in view of
their Admission to the Seminary and to Holy Orders, accessed December 12, 2019, sec.
2, https://bit.ly/3jcyRYD.

22 Cf. Pope Francis, Post-Synodal Apostolic Exhortation Amoris Leetitia of The Holy
Father Francis to Bishops, Priests and Deacons, Consecrated Persons, Christian Mar-
ried Couples and all the Lay Faithful on Love in the Family, accessed December 12,
2019, sec. 251, https://bit.ly/2WHZ5IX.
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of its teachings and practice, which would correct previous devaluation
and discrimination.

Now, ‘blessing’ means literally ‘benedictio’, but not a moral eval-
uation by a human institution. Blessing is the praise of God for cre-
ation and salvation and the request to God to turn to mankind in salva-
tion.?® This cannot be denied to the couples at issue here, especially in
view of the new human scientific and theological insights mentioned
above. To understand homosexuality as a standard variant of human
sexuality means theologically to see it as part of the good, God-willed
creation. The theology of blessing, as it is formulated in the Book of
Blessings, starts out from a fundamental need of the blessing of man
and interprets it as a desire for ‘salvation, protection, happiness and
fulfilment’ (Benediktionale, PE 1) for one’s own life.>* Where people
long for a blessing in order to be granted God’s fundamental promise of
creation (cf. Gen 1:31) or to be assured of it, this cannot be denied. For
the Church is not a source of blessing, nor an authority able to decide
on the good or bad of a person, but she is a sign and instrument (cf.
LG 1) of the salvation that God himself is and gives. With regard to an
ecclesiology from the liturgy, it should be noted here that the Church
allows herself to be called to the service of God and man for the bless-
ing, when it is a matter of thanksgiving and praise, interpretation of
life by faith and a plea for new life chances, the connection of the life of
a couple to the salvific history of God, etc. It does not create the blessing
but brings into the word that blessing which is promised.?

Because of the Church’s self-understanding, as the current inner-
church discussion shows and as already existing models for such
celebrations show, such blessing celebrations must be celebrated as
the liturgy of the Church with the corresponding theological and aes-
thetic celebration form.?® The church’s appreciation of the respective

% Cf. in detail: Thomas Hieke, ‘Segen: Kraftvermittlung und Eintritt in den Heilsraum
Gottes: Zehn Thesen zu Segen/Segnen in der christlichen Bibel,” in Segensfeiern in
der offenen Kirche: Neue Gottesdienstformen in theologischer Reflexion, 15-36, and
Stephan Winter, ‘Theologie und Praxis des Segens’

2+ Tt can be left open here whether such generalising notions of ‘man’ are acceptable.

% Cf. Hans-Joachim Sander, ‘Das Mobiusband von Segen und Fluch - eine Fundstelle
Gottes: Kirche in prekédrer Wechselwirkung mit gleichgeschlechtlichen Partnerschaf-
ten,” in Mit dem Segen der Kirche?: Gleichgeschlechtliche Partnerschaft im Fokus der
Pastoral, 101-116.

26 Cf. the anthology resulting from a conference organised by various German dioceses:
Mit dem Segen der Kirche?: Gleichgeschlechtliche Partnerschaft im Fokus der Pastoral.
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relationship is expressed in the form of the celebration. These cele-
brations are then the performance of a changed ecclesial approach to
different partnership constellations. Through the congregation or com-
munity gathered for this celebration and the conduct of the service, the
church explicitly expresses its commitment to this couple. In the litur-
gy for the blessing of same-sex couples of Old Catholics in Germany,
the congregation is asked about its willingness to support the couple
on their journey.?” Thus, such a liturgy becomes an act of conversion of
the church, which renounces its previous assessment of a certain form
of sexuality and in conversion promises its solidarity to those who have
been ostracised up to now, and thus it gives witness to God’s promise.
Here, a liturgically renewed ecclesiology becomes apparent.

4. Church’s Self-image and Blessing Ceremonies

The blessing ceremonies that are the subject of this discussion
express the church in a new, sometimes unusual way. Rehearsed forms
and traditional concepts of the church are broken up and questioned.
It becomes apparent that the church can also be lived differently. This
need not be explicitly addressed in the respective texts — but it can be
experienced. How does the church present itself here?

It is an inviting church, interested in its fellow human beings
regardless of their church affiliation. In these liturgies, Christians act
out of the hope of God’s attention to all people and put this prominently
in the foreground. It is a church that invites people of very different
faiths, church members, and non-denominational groups, to hear and
experience God’s benedictio. It does not close itself off in the service
but shows itself to be open to the culture in which it lives and which
shapes it. The invitation alone is an ecclesiologically interesting fact.
Itis about a church that proclaims and celebrates its faith with people
who do not need to bring any preconditions except a basic trust in the
power of God’s blessing. That is why the texts and rites of a blessing

27 Liturgische Kommission des Katholischen Bistums der Alt-Katholiken in Deutsch-
land, ed., Die Feier der Partnerschaftssegnung im Katholischen Bistum der Alt-Katholi-
ken in Deutschland (Bonn, 2014), 45; cf. also Andreas Krebs, “’In vielfdltigen Formen
wird seine Liebe in uns sichtbar“: zum Stand der Diskussion um die Pluralisierung
von Lebensformen im Katholischen Bistum der Altkatholiken in Deutschland,” in Mit
dem Segen der Kirche: Die Segnung gleichgeschlechtlicher Partnerschaften in der Dis-
kussion, 11-217.
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ceremony on Valentine’s Day, for example, are kept relatively simple,
but at the same time quite dense: a biblical reading, the Lord’s Prayer,
the Aaronite blessing, not least the testimonies of the couples.

In the presented liturgies, the church also shows a diaconal self-un-
derstanding. The respective celebration of the blessing is not primari-
ly directed towards the self-preservation of the church; the gaze is not
primarily directed ad intra. It is not about stabilisation and consolida-
tion of the denominational community. Rather, the service becomes
the place and moment of encounter of church, society, and culture.
Believers who act in this way show interest in people and their suc-
cessful lives. Precisely for this reason, it will have to be said that the
Church of Jesus Christ becomes visible here, namely as a church that
is constantly changing with the people who live in and with it in dif-
ferent ways.

Moreover, it is the church that renounces definitions and judgments.
In contrast to a church’s self-image as a teaching and judging author-
ity superior to both the individual and society, the church here shows
a new self-image: the celebrations are open to people who want to be
blessed and who feel this is good in their present life situation. This
church grants God’s blessing to all those people who ask for it. Judging
by the texts of, for example, the Valentine’s Day celebrations, but also
by the forms circulating for the blessing of homosexual partnerships,
official church doctrine plays no role in dealing with a partnership,
ways of life, marriage, etc. (although one might ask how the couples
who give testimony are chosen). The blessing is put forward as a bless-
ing for the people. The texts and drawing acts are then selected. It is
about friendship, love, partnership, and the request that God may bless
them. The church abstains from moral judgment about these people
and their lives and does not set up any corresponding preconditions
for the blessing. In this way, it maintains a certain openness in its posi-
tion by addressing questions but refrains from giving final answers
or giving its answer in the form of a promise, a blessing instead of by
formulating a moral doctrine.

The church, as it appears in the described blessing celebrations,
remains dynamic. The communion which once gathers in a place for
Valentine’s Day services is not designed to be permanent and stable,
as much as it is naturally possible for appropriate connections to be
formed. Even a funeral celebration is probably a frequent, one-time
event for the community, from which no constant worship practice or
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community ties need to follow. In the blessing ceremonies for same-sex
couples, church dynamics are shown in the readiness to follow social
developments and scientific findings also on the ritual level, even if
this makes visible inner-church non-simultaneity of liturgy and moral
teaching.

Above all the blessing ceremonies on Valentine’s Day present
a church which cannot be defined by the boundaries of a denomi-
nation, but is ecumenically open. Here the liturgy does not become
a place of denominational separation or profile sharpening. The Val-
entine’s blessing, for example, is (at least in Erfurt, but may look dif-
ferent elsewhere) explicitly ecumenically answered for and shaped.
Baptised believers and believers commissioned by their churches are
conceptually responsible; church members and non-denominational
churches are equally invited. ‘Church’ is determined interdenomina-
tionally; it is a church that is not denominationally appropriated and
for which denominational homogeneity is not a precondition for com-
mon prayer. Confessional ecclesiologies can be set aside here for one
simple reason: there is no need for it here. Even more: such blessing
ceremonies offer, at least in Western ecumenism, a good reason to ask
which dimensions and elements of faith and worship have long since
been shaped and accounted for together.

Both examples of couples blessings show a church in which insti-
tutional conditions and the importance attached to them are shifting.
The Church is experienced as the Church of the baptised; the inner-
church difference marked by ordination is not levelled out but is not
decisive in these celebrations. Church understanding and worship are
not defined here by the ordained ministry. What is decisive is the prom-
ise and authorisation rooted in Baptism to proclaim and promise God’s
promises to others and to open up spaces of relationship for interper-
sonal relationships and for the encounter with God.

In the liturgies that have been questioned here about their implicit
ecclesiology, (1.) the ‘assembly’ is in the foreground, while the ‘insti-
tution’ recedes. The pneumatological foundation of the church, which
arises from the variety of charisms, is here particularly formative;
Christological conceptions of church and official Christ representation
are rather in the background. What is decisive is (2.) the request that
people can place their lives under the blessing of God, who is prom-
ised to them as the source of all blessings. What the church is, is here
(3.) not determined and staged by denominational boundaries and
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differences, but by the mandate of all the baptised to pass on God’s
blessing.

Conclusion

The previous remarks referred to the liturgical and pastoral experi-
ences which, at least in part, are more advanced than church teaching.
This concerns moral theological, liturgical theological, and ecclesio-
logical questions, which are partly intensively discussed in theology
and the church. How to deal with such non-simultaneousness? Can the
liturgical experiences presented also develop argumentative or norma-
tive power for the further development of church doctrine?

In systematic theology, particularly in the tradition of Melchior
Cano, one distinguishes different places of knowledge of faith, the
so-called loci theologici®® It refers to the places or, more precisely,
instances to which authority and relevance are attributed in the church
when it is about to identify faith convictions and formulate them in
a contemporary way. Cano’s system has been adopted and updated
many times. In addition to biblical and ecclesiastical tradition, today’s
concepts list persons (groups) and ecclesiastical authorities such as the
sensus fidei or the ecclesiastical teaching office, various sciences such
as theology, philosophy, history, cultural, and human sciences, as well
as the experiences and convictions of other Christian denominations
and other religions.?’ According to this system, theological knowledge
arises and develops in dialogue and from the convergence of a plural-
ity of respectively unjustifiable church perspectives, none of which
can be renounced. These instances include also the service of worship
resp. the liturgical experience and prayer practice of the faithful. The
church is a complex, dynamic entity with very different actors who, in
their role and by virtue of their competence, shape and form the local
church. Wherever people gather for worship in response to God’s word,
the church becomes visible. This is where the faith consciousness of
the church is articulated. Although the local worship practice cannot
develop normative power on its own, it is indispensable as concerns

28 Cf. Bernhard Korner, Orte des Glaubens - loci theologici: Studien zur theologischen
Erkenntnislehre (Wiirzburg: Echter, 2014).

2 Cf. Peter Hiinermann, Dogmatische Prinzipienlehre: Glaube - Uberlieferung — The-
ologie als Sprach- und Wahrheitsgeschehen (Miinster: Aschendorff, 2003), 207-251.
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the understanding of the place of the Church, its task, and responsibil-
ity in the present time and as regards the questions of identifying the
direction of the future development of the Church’s teaching and the
need of its reformation. It is vital that such discussion is supported.
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The sacrament of reconciliation faced a crisis in the past decades. Many
Catholics refuse clerical control of their own conscience, experience the sacrament
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1. Krise der Beichtpraxis

Das Sakrament der Versohnung befindet sich heute in einer Kri-
se. Es existieren zwar keine genauen Statistiken, aber seit der zwei-
ten Hélfte des vergangenen Jahrhunderts ist in vielen Ortskirchen in
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Mitteleuropa ein drastischer Riickgang der Beichtpraxis feststellbar.
Auch in traditionell katholischen Lindern wie Polen ist in den letzten
Jahren ein solcher Prozess zu beobachten, obwohl dort die meisten
Katholiken immer noch vor Weihnachten und Ostern beichten.! Im
deutschsprachigen Raum wird sogar von einem ,,Zusammenbruch*?
der Praxis des BuBlsakraments gesprochen.

Dabei sind eine Vielgestaltigkeit und Vielschichtigkeit der Griinde
festzustellen, die sich in einem breiten Rahmen innerhalb des Kontex-
tes der Sidkularisierung mit einem Absinken der religiésen Praxis im
Allgemeinen verorten lassen. Dennoch hat man den Eindruck, dass es
bei den anderen Sakramenten nicht zu einem so starken Bruch gekom-
men ist. Wir kbnnen uns zu Beginn fragen: Warum erfahren die Glau-
bigen die BuBlliturgie nicht als angemessen fiir den Umgang mit ihrer
briichigen Geschichte? Geht es wirklich nur um eine Ausdiinnung des
christlichen Lebens? Miissen wir nicht auch selbstkritisch {iber die Art
und Weise der BubBfeier in der Vergangenheit nachdenken?

Im individuellen Beichtgesprédch haben die Gldubigen das Sakra-
ment oft als eine Kontrolle der Priester erlebt. Die Priester waren nicht
nur diejenigen, die dem Beichtenden halfen, sein L.eben zu erforschen,
die Siinden zu erkennen und die ihm Rat fiir den Fortschritt im geist-
lichen Leben gaben, sondern sie waren auch die Herrscher iiber das
Gewissen des Einzelnen. Wir konnen hier ein deutliches Symptom des
Klerikalismus entdecken, eine unzulédssige Machtausiibung der Kle-
riker iiber die anderen Kirchenmitglieder. Viele Glaubige haben die
Beichte als Kontrolle des Priesters {iber ihr eigenes Gewissen erlebt
und nicht als ein Akt der Befreiung. In der heutigen Kultur, die per-
sonliche Autonomie und Selbstverantwortung hochschitzt, gibt es eine
grolBe Empfindlichkeit in Bezug auf eine derartige Fremdsteuerung.
»oelbststeuerung gilt als oberste Maxime. Das hat einem Bulisakra-
ment mit fremdsteuernden Ziigen den Boden abgegraben“.> Wegwei-
send aus dieser Lage konnen fiir die Priester die Worte von Papst

Vgl. Miliony Polakéw przystepuja do spowiedzi wielkanocnej. Ilu dokladnie? Wiara.
pl, verdffentlicht am 29.03.2018, https://bit.ly/2ZwVgbc,Praktyki niedzielne Polak6w
(dominicantes),’ ISSK [2019-11-25], https://bit.ly/32m1gFz.

2 Peter Scheuchenpflug, ,,Neue Raume fiir ein altes Sakrament?: pastoraltheologische
Perspektiven zur Beheimatung der Beichte in der heutigen Gesellschaft,” in: Sak-
rament der Barmherzigkeit: welche Chance hat die Beichte?, hg. Sabine Demel und
Michael Pfleger (Freiburg i. Br.: Herder, 2017), 534-560, hier 534.

> Paul M. Zulehner, Priester im Modernisierungsstress: Forschungsbericht der Studie

PRIESTER 2000 (Ostfildern: Schwabenverlag, 2001), 242.
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Franziskus aus .4moris laetitia* sein: ,Wir sind berufen, die Gewissen
zu bilden, nicht aber dazu, den Anspruch zu erheben, sie zu ersetzen“
(AL 37). Die Aufgabe der Leitenden in der Kirche ist es, die Gldubigen
zu begleiten, mit ihnen auf dem Weg zu sein, sie im Prozess der Unter-
scheidung zu unterstiitzen und eine geschwisterliche Gemeinschaft
aller Glaubigen aufzubauen.

Ein weiterer Grund fiir den Riickgang der Beichten kann ein gewis-
ser Formalismus oder Legalismus in der Vergangenheit sein. Fiir viele
Glaubige war die Beichte vor Weihnachten und Ostern eine Erfiillung
der vorgeschriebenen Pflicht. Nach dem Kirchenrecht musste jedes
Kirchenmitglied einmal im Jahr beichten. Unter dieser juristischen
Engfithrung fiel sehr oft ein authentischer Ausdruck der personlichen
Auseinandersetzung mit der eigenen siindigen Geschichte aus. Die
Betonung lag auf der Aufzéhlung der einzelnen siindigen Taten. Fiir
viele Katholiken reichte die juridische Vorschrift nicht mehr, um sie
zur Beichte anzuhalten. Viele fanden sich nicht mehr in den vorge-
sehenen Formulierungen wieder, hatten selber aber kein Sprachge-
schick entwickelt, um ihre authentische Wahrheit auszudriicken und
eigene Schuld zu bekennen.

Dazu kommt noch die verarmte Liturgie der BuBle, die mehr wie
ein juridischer Akt aussah als wie eine Vers6hnungsfeier. Die Feier
des Sakraments ist meistens auf Beichte und Absolution reduziert, was
zu einem fast magischen Verstindnis des Sakraments der Versohnung
fithren kann. Alles geschieht nur auf einer individuellen Ebene, die
Feier der Versohnung mit den Schwestern und Briidern fillt ganz aus.
Unangenehme Erfahrungen aus der Kindheit, peinliche Situationen
entweder wegen der Fragen des Priesters oder wegen des unfreundli-
chen Raumes, haben bei vielen Katholiken dazu beigetragen, dass sie
dieses Sakrament nicht mehr empfangen.

Einige Autoren und auch die Dokumente des kirchlichen Lehram-
tes stellen jedoch als Hauptursache der Krise der Beichte vor allem ein
schwindendes Schuld- und Siindenbewusstsein in den Vordergrund.’
Zur Veranschaulichung dieser Ansicht sei ein kurzer Passus aus dem

+ Vgl. Papst Franziskus, Amoris laetitia, Vatikan.va, veroffentlicht am 19. 03. 2016,
https://bit.ly/300aU8a.

5 Vgl. Josef Schuster, ,,Das Bekenntnis der Siinden: Uberlegungen zum BuBsakrament,“
Theologische Revue 102 (2006): 89-102.
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Apostolischen Schreiben Reconciliatio et paenitentia® von Papst Johan-
nes Paul 1. angefiihrt:

In einer solchen Situation ist die Verdunkelung oder Schwichung des Siin-
denbewusstseins das Ergebnis einer Ablehnung jeden Bezuges zur Tran-
szendenz im Namen des Verlangens nach personaler Autonomie; oder
auch der Unterwerfung unter ethische Modelle, welche der allgemeine
Konsens und das generelle Verhalten aufdriangen, auch wenn das Gewi-
ssen des einzelnen sie verurteilt; oder auch das Ergebnis der dramatischen
sozio-6konomischen Verhiltnisse, die einen so groen Teil der Menschheit
unterdriicken und dadurch die Tendenz erzeugen, Irrtum und Schuld nur
im Bereich der Gesellschaft zu sehen; schlieflich und vor allem auch das
Ergebnis der Verdunkelung der Vaterschaft Gottes und seiner Herrschaft
iiber das Leben des Menschen (RP 18) .

Es muss die Frage erlaubt sein, ob die Diagnose von Johannes Paul
I1. nicht zu pessimistisch ist. Geht es tatséchlich nur um einen allge-
meinen Verlust des Siindenbewusstseins oder doch eher um eine Ver-
schiebung im Empfinden der briichigen und siindigen Momente des
menschlichen Lebens? Die Betonung der individuellen und der rein
objektiven Seite der Siinde in der Vergangenheit wird einem authen-
tischen Bewusstsein im Hinblick auf die eigene Schuld auch nicht
gerecht. In vielerlei Hinsicht konnen uns Humanwissenschaften wie
Psychologie, Soziologie, Pidagogik und Sozialarbeit helfen, die Anteile
von Schuld in ganz konkreten Féllen aber auch in unseren Lebens-
haltungen besser zu verstehen und zu erkennen und gegebenenfalls
Verantwortung fiir sie zu tibernehmen.

Die heutige Moraltheologie steht vor einer groBen Herausforderung,
die Reflexion iiber Siinde und Schuld so zu entwickeln, dass dem heu-
tigen Menschen die Wahrheit tiber sein Leben auf- bzw. einleuchten
kann. Die einseitige Betonung der objektiven (materiellen) Seite bei der
Bestimmung der Siinde in der Vergangenheit muss kritisch tiberpriift
werden. Es geht nicht in erster Linie um die prézise Analyse der ein-
zelnen Taten, in wie weit sie dem objektiven sittlichen Gesetz entspre-
chen, sondern vor allem um die Frage des verantwortlichen Umgangs
mit der Gabe des eigenes Lebens und des Lebens der anderen. Nicht

6 Vgl. Johannes Paul 11, Reconciliatio et paenitentia, Vatican.va, veroffentlicht am 02. 12.
1984, https://bit.ly/2ZAL15z.
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der dullere Mal3stab ist entscheidend, sondern die subjektive Verant-
wortung. Die Siinde ist nicht zuerst der Bruch eines Gesetzes, sondern
die Missachtung der Gaben, die dem einzelnen fiir sein Leben und fiir
das Leben der anderen geschenkt sind. Wir brauchen eine theologi-
sche und spirituelle Erneuerung der Reflexion iiber Stinde und Schuld,
um mit den briichigen Teilen unserer Lebensgeschichte umgehen zu
kdénnen.

Nach der Erfahrung der Schuld braucht jeder Mensch eine Zuver-
sicht, dass er wieder anfangen kann. Die Versohnung befreit von der
Last der vergangenen Taten, stellt zerbrochene Verhéltnisse wieder
her und gibt Mut fiir die weiteren Schritte. Die vollkommene Versch-
nung ist die Versohnung mit Gott, mit den anderen und mit sich selbst,
deshalb sollte auch die Feier des Sakraments der Versohnung alle drei
Dimensionen beinhalten.

Wir haben iiber einige Griinde fiir die offensichtliche Krise des
Sakraments der Versohnung im letzten halben Jahrhundert in Mit-
teleuropa nachgedacht. Meiner Meinung nach fiihrte die Betonung
der individuellen, moralischen und juridischen Dimension zu einem
reduzierten Verstindnis des Sakramentes. Markus Arnold weist auf
eine Diskrepanz innerhalb der kirchlichen Stellung gegeniiber dem
Individualismus hin: ,,In vielen kirchlichen Dokumenten wird dieser
Individualismus beklagt. In der Beichte wird er dagegen kultiviert”.”
Der Weg der Erneuerung muss dahin gehen, die gemeinschaftliche,
liturgische und feierliche Dimension stirker hervorzuheben. Man
koénnte sich dabei auf biblische und theologische Grundlagen bezie-
hen und auch unsere Praxis durch die Tradition der 6stlichen Kirchen
bereichern.

Auch das ausgewogene Verhiltnis zwischen Individuum und
Gesellschaft in der kirchlichen Soziallehre kann ein Wegweiser fiir
die Erneuerung des Beichtritus sein. Der ekklesiale Aspekt der Ver-
sohnungsfeier soll wieder mehr hervorgehoben werden, denn jede
Stinde hat auch eine gemeinschaftliche Dimension. Es geht nicht nur
um einen Bruch im Verhéltnis zwischen dem einzelnen Menschen
und Gott, sondern auch um die Briiche in zwischenmenschlichen
Beziehungen. Das Zweite Vatikanische Konzil hat auf die Versohnung

7 Markus Arnold, ,BuBle vor Beichte: religionspddagogische Problemanzeige und
Losungsvorschldge auf moraltheologischer Basis,* in: Sakrament der Barmherzigkeit:
welche Chance hat die Beichte?, 561-587, hier 570.
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mit der Kirche (Pax cum Ecclesia) wieder aufmerksam gemacht. Vor
allem geht es auch um die solidarische Beziehung der kirchlichen
Gemeinschaft mit dem einzelnen Siinder, wie es schon in der frithen
Kirche der Fall war. Und nicht zuletzt, die Kirche ist ,,stindig“ nicht
nur, weil in ihr stindige S6hne und Tochter sind, sondern auch weil
sie als Gemeinschaft durch ,stindhafte“ Strukturen gekennzeichnet ist.
Als Kirche brauchen wir stindig den Prozess der Bekehrung und die
Versohnung mit Gott, damit wir unsere Sendung erfiillen kénnen.

2. Theologische Grundlegungen des gemeinschaftlichen
Aspekts des Sakraments der Versohnung

Die gemeinschaftliche Dimension des Glaubens bestimmt die
eigentliche Identitidt des Christen. Durch das Sakrament der Taufe sind
wir ,,Tochter und S6hne“ im ,,Sohn“ (Christus) geworden, deshalb sind
wir untereinander Schwester und Briider. Durch die Taufe sind wir
neue Menschen in Christus geworden. Im Romerbrief lesen wir: ,Wir
wurden ja mit ihm begraben durch die Taufe auf den Tod, damit auch
wir, so wie Christus durch die Herrlichkeit des Vaters von den Toten
auferweckt wurde, in der Wirklichkeit des neuen Lebens wandeln“
(R6m 6,4). Es geht um den Beginn eines neuen Lebens, das aber noch
nicht vollkommen ist und immer noch durch eine siindige Geschichte
gekennzeichnet ist. Das christliche Leben ist ein dynamischer Prozess
der Vervollkommnung. Die neue Schépfung ist zwar durch den Heili-
gen Geist gefiihrt, trotzdem ist sie aber stindig auch den Kréften des
Bdsen ausgesetzt.

Paulus verwendet das Bild des Leibes Christi um die Realitit der
Kirche zu beschreiben. ,Ihr aber seid der Leib Christi und jeder Ein-
zelne ist ein Glied an ihm“ (1 Kor 12,27). In dem Vers vorher weist
Paulus auf die gegenseitige Verantwortung und Solidaritit hin. ,Wenn
darum ein Glied leidet, leiden alle Glieder mit“ (1 Kor 12,26).

Die katholische Soziallehre hat im letzten Jahrhundert auf das
Bewusstsein der sozialen Dimension der Stinde aufmerksam gemacht.
Es wird dabei von ,,Strukturen der Siinde“ oder von der ,,sozialen Siin-
de“ gesprochen. Wie in Sollicitudo rei socialis® hervorgehoben wurde,
haben die Strukturen der Siinde ihre Wurzeln ,in personlicher

8 Vgl. Johannes Paul 11, Sollicitudo rei socialis, Vatikan.va, veroffentlicht am 30. 12. 1987,
https://bit.ly/2ZCucYe.
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Siinde“ - insofern sie ,,immer mit konkreten Taten von Personen
zusammenhidngen, die solche Strukturen herbeifiihren, sie verfestigen
und es erschweren, sie abzubauen. Und so verstarken und verbrei-
ten sie sich und werden zur Quelle weiterer Siinden, indem sie das
Verhalten der Menschen negativ beeinflussen® (SRS 36). Der einzelne
verdirbt durch seine siindigen Taten die gemeinschaftlichen Struktu-
ren, die ungerecht werden und einen Rahmen fiir weitere individuelle
Stinden schaffen. Es bildet sich ein Teufelskreis. Jeder ist zwar zuerst
fiir seine eigenen unmoralischen Taten verantwortlich und kann sich
nicht ausschlieBlich auf sein gesellschaftliches Umfeld berufen, den-
noch stimmt es auch, dass jeder durch die ,,soziale Stinde“ beeinflusst
ist und mit seinen Taten die gesellschaftlichen Strukturen (im guten
oder im schlechten) mit aufbaut. Jeder schlechte Akt wirkt sich auf
die ganze Menschheit aus und hat somit auch Konsequenzen fiir die
ganze natiirliche Umwelt. Auf letzteres hat Papst Franziskus in seiner
Enzyklika Laudato si® hingewiesen (vgl. LS 8). Als eine Gemeinschaft
von Glaubenden an einen Schopfergott miissen wir Verantwortung fiir
die Erde tibernehmen und unseren Beitrag zur Verunstaltung und Zer-
storung der Schopfung (6kologische Siinde) anerkennen.
Zusammenfassend konnen wir sagen, dass der Mensch ein Wesen
in Beziehung ist und dass auch Siinde und Versohnung durch diesen
Beziehungscharakter gekennzeichnet sind. Es ist dabei unmaoglich,
die verschiedenen Dimensionen der Beziehungen strikt zu unter-
scheiden. Das menschliche Individuum lebt in einem Netz von zwi-
schenmenschlichen Beziehungen, aus denen sich strukturelle gesell-
schaftliche Formen des Zusammenlebens entwickeln. Dartiber hinaus
ist das menschliche Leben auch mit der Welt der Lebewesen und der
gesamten Schopfung verbunden. Die theologische Reflexion erkennt
die grundlegende Beziehung mit Gott an. Und letztendlich hat der
Mensch eine reflexive Beziehung mit sich selbst. Die Siinde besteht
vor allem in einer egozentrischen Haltung, in der man sich selbst als
Zentrum der Welt und die anderen Menschen und die geschaffenen
Dinge als blofles Mittel zum egoistischen Zweck betrachtet. Bose ist,
was zum Bruch der Beziehungen fiihrt, was die lebensstabilisierenden
Beziehungen zerstort. Gut ist unter dieser Hinsicht, was dem Leben
dient: dem personalen und interpersonalen menschlichen Leben in

% Vgl. Franziskus, Laudato si’: iiber die Sorge fiir das gemeinsame Haus, Vatican.va, ver-
offentlicht am 24. 05. 2015, https://bitly/2ZEBQRX.
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Verbundenheit mit allen Lebewesen. Wir sind also fiir uns selbst, fiir
unsere Mitmenschen und fiir die gesamte geschaffene Welt verant-
wortlich. Wir konnen Gunter Priiller-Jagenteufel zustimmen, wenn er
schreibt: ,,Entweder wir stellen uns in den Dienst fiir die anderen und
werden damit selbst zu Mittlern des Heils, das von Gott her uns allen
zukommt, oder aber wir verweigern uns und werden zu Urheber bzw.
Vermittlern von Unheil”.!'® Wir sind also nicht nur dann schuldig, wenn
wir Anderen aktiv schaden, sondern auch, wenn wir den Anderen die
Liebe und die Solidaritédt verweigert haben. Wegen der Dominanz einer
stark individualistischen und objektivistischen Sichtweise innerhalb
der Moderne wird diese Schuld der Unterlassung kaum noch bemerkt.
»Mit der Verrechtlichung der ethischen Begriffe wurde auch die tradi-
tionelle Siindenlehre auf die aktive Tat hin enggefiihrt”.!! Eine morali-
sche Indifferenz und die entsprechenden Unterlassungssiinden kénnen
aber durchaus schwerwiegendere Folgen haben als die ersichtlichen
Taten. Die Siinde besteht also zuallererst in einem egozentrischen Ver-
hiltnis anderen Menschen gegeniiber, der Schopfung gegentiber, Gott
gegeniiber und letztendlich sich selbst gegeniiber.

Die Siinde hat also eine zwischenmenschliche Dimension, in der der
einzelne Mensch die anderen Menschen nicht als Sohne und Tochter
des himmlischen Vaters — also auch als seine Schwester oder seinen
Briider — anerkennt, sondern nur als niitzliche Mittel fiir seine ego-
istischen Zwecke. Diese konkreten und unmittelbaren Beziehungs-
schdaden entwickeln sich weiter in eine strukturelle gesellschaftliche
Dimension der Siinde. Das heifit, die konkreten siindhaften Taten der
einzelnen Menschen bauen eine siindhafte Sozialstruktur, die in einer
negativen Weise die anderen Menschen beeinflusst. ,Aufgrund dieses
wechselseitigen Bedingungsverhiltnisses erscheint jede Trennung von
individueller und sozial/struktureller Dimension der Stinde als blo-
(e Abstraktion; vielmehr ist in jeder schuldhaften Tat auch das Ele-
ment der siindigen Situiertheit und Struktur zu beriicksichtigen”.!? Die
Stinde hat weiter eine dkologische Dimension, in der der Mensch die
geschaffene Welt nicht als die Gabe Gottes anerkennt, was sich in dem

10 Gunter Priiller-Jagenteufel, ,,Schuld und Versohnung: zur Bedeutung interpersonaler
Prozesse,” in: Beichte neu entdecken: ein dkumenisches Kompendium fiir die Praxis, hg.
Gunter Priiller-Jagenteufel, Christine Schliesser und Ralf K. Wiistenberg (Gottingen:
Edition Ruprecht, 2016), 133-150, hier 137.

't Ebd.

2 Ebd., 140.



GEMEINSCHAFTLICHE ASPEKTE DER FEIER DES SAKRAMENTS DER VERSOHNUNG

unverantwortlichen Gebrauch und Missbrauch der Giiter zeigt. ,,Die
Gewalt des von der Siinde verletzten menschlichen Herzens wird auch
in den Krankheitssymptomen deutlich, die wir im Boden, im Wasser,
in der Luft und in den Lebewesen bemerken“ (LS 2). Die Briiche auf
allen Ebenen der Beziehungen beeinflussen auch die innere Dimen-
sion des einzelnen Menschen, was sich als ,tiefste Desintegration des
eigenen Selbst“> dulert. ,Der Mensch, der seine wesenhafte Ausrich-
tung auf andere hin ignoriert, begibt sich ethisch und spirituell seiner
Transzendenz und damit seiner Humanitat”.!* Die Quelle der Siinde
entspringt aber dort, wo die Beziehung zu Gott durch den Menschen
zerbricht (theologische Dimension): der Mensch erkennt Gott nicht als
Ursprung aller Schopfung an und stellt sich selbstins Zentrum. All die
verschiedenen Dimensionen der Siinde (zwischenmenschliche, struk-
turelle, 6kologische, innere und theologische) sind eng miteinander
verbunden und miissen in ihrem Zusammenhang betrachtet werden.

Als Christen erfahren wir, wie die Siinde eines jeden Christen die
ganze Gemeinschaft der Kirche verletzt. Es gibt keine individuel-
le Siinde, die nicht den ganzen Leib Christi verletzt. Der italienische
Theologe Gianmarco Busca schlief3t daraus:

Aufgrund einer geheimnisvollen Solidaritit zwischen den Teilen und dem
Ganzen breiten sich die Auswirkungen der Siinde in der Kirche aus, so
dass der Leib Christi nicht nur eine Gemeinschaft von Heiligen, sondern
auch eine Gemeinschaft von Siindern ist. Nur fiir eine logische und vollig
abstrakte Operation kann man bei der Siinde den Versto3 gegen Gott und
die Verletzung der Kirche unterscheiden. In der Ordnung der Realitit
bedeutet das Stindigen gegen die Briider und Schwestern ein Stindigen
gegen Christus und umgekehrt.'s

Der Siinder ist immer noch Teil der Kirche, die ihn als ,,ihren“ Siin-
der anerkennt. Busca spricht iiber eine paradoxale Zugehorigkeit des
Stinders zur Kirche: Auf der einen Seite ist er wegen der Taufe immer
noch in die Gemeinschaft der Kirche inkorporiert, auf der ande-
ren Seite hat er sich aber mit einer schweren Siinde auBlerhalb des
Geheimnisses der Kirche gestellt. ,Er simuliert eine nicht authentische

5 Ebd., 141.

" Ebd.

5 Gianmarco Busca, La riconciliazione: ,sorella del battesimo“ (Roma: Lipa, 2011), 89.
Die Uberseizungen aus dem ltalienischen ins Deutsche sind vom Verfasser.
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Mitgliedschaft, da er sich der Liebe des Geistes entleert hat, die die
innere Seele der Kirche ist”.!6

Busca zeigt, dass das Sakrament der Versohnung in der frithen Kir-
che unter dem Aspekt der Therapie verstanden wurde. Die Vergebung
der Siinde war auch nach der Taufe moglich, jedoch in einer anderen
Form: ,Keine freie Amnestie mehr, sondern ein ,medizinisches Korrek-
turmittel® (kolasis), das die Siinde behebt, sofern der Biiler es auf sich
nimmt und seinerseits die Anstrengungen unternimmt, die durch das
Bose verursachten Wunden und Stérungen zu reparieren”.!” Der Poni-
tent muss mit dem Heiligen Geist zusammenwirken, damit er durch
die Bulle wieder gut und heil werden kann. In der frithen Kirche war
die Bulie 6ffentlich und ein Teil der gemeinschaftlichen Praxis. Die
Kirche war der Ort der Versohnung.

Busca weist darauf hin, dass die 6stliche Tradition nicht auf eine
juridische, sondern auf eine therapeutische Dimension der BuBe setzt:
»ounde ist mehr ein Trauma als ein Verbrechen, der Siinder ist mehr
eine kranke als eine bose Person, die Bulle ist eher eine Medizin als
eine Bestrafung, die Kirche ein Krankenhaus und kein Gericht”.!® Die
Kirche hatte die Aufgabe, fiir die Stinder zu beten und auch den Pro-
zess der Bule zu begleiten.

Anders als in der ostkirchlichen Tradition, wo das therapeutische
Ziel der BuBe im Vordergrund steht, wird in der katholischen Tradition
seit dem Konzil von Trient vor allem der juridische Aspekt der Beichte
betont. Auch die lehramtlichen Dokumente der katholischen Kirche
nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil sind iiberwiegend von dieser
juridischen Sicht bestimmt.'® Der Priester, der die Beichte abnimmt,
wird hier vornehmlich als Richter verstanden. Um ein gerechtes Urteil
zu treffen, muss er den Sachverhalt kennen, weshalb die genaue Auf-
zdahlung aller Stinde nach Art und Zahl unerlésslich sei. Zur Rolle des
Richters gehort auch, fiir eine Wiedergutmachung zu sorgen und des-
halb dem Ponitenten eine entsprechende Bulie aufzuerlegen.

Auch innerhalb des Gerichtsparadigmas der Beichte ldsst sich
eigentlich nur in einer sehr analogen Weise tiber den rechtlichen Akt

6 Ebd., 88.

7 Ebd., 101.

8 Ebd., 102-103.

19 Vgl. Gunter Priiller-Jagenteufel, ,Absolution als Richterspruch?: Beobachtungen zur
tridentinisch-katholischen Buitheologie,“ in: Beichte neu entdecken: ein 6kumenisches
Kompendium fiir die Praxis, 159-170, hier 159.
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reden. Wie Egidio Miragoli anschaulich zeigt, hat schon das Konzil
von Trient davon gesprochen, dass die Absolution von dem Priester
velut a iudice (wie von einem Richter)?® gesprochen wird.?! Am welt-
lichen Gericht versucht sich der Angeklagte zu verteidigen und der
Richter muss die Anklage beweisen oder sie ablehnen. Bei der Beichte
klagt sich der Ponitent selbst an, um freigesprochen zu werden. Die
Freisprechung beim weltlichen Gericht bedeutet, dass der Angeklagte
unschuldig ist. Die sakramentale Absolution schenkt dem Biilenden
die Begnadigung, wenn er sich als schuldig bekennt und auch tat-
sdchlich schuldig ist. Klaus Demmer weist auf den Hauptunterschied
hin: ,,Es handelt sich vielmehr um ein Tribunal des Erbarmens. Das
Gerichtsverfahren endet nicht mit Verurteilung, sondern mit Frei-
spruch dessen, der sich selbst anklagt”.?> Auch Papst Franziskus hebt
immer wieder hervor, ,,dass die Barmherzigkeit die Fiille der Gerech-
tigkeit und die leuchtendste Bekundung der Wahrheit Gottes ist“ (AL
311). Deshalb erinnert er die Priester daran, dass ,,der Beichtstuhl kei-
ne Folterkammer sein darf, sondern ein Ort der Barmherzigkeit des
Herrn“ (EG 44).% Mit der starken Betonung der Barmherzigkeit riickt
der Priester, der die Beichte abnimmt, in seiner Funktion als Rich-
ter schon sehr nahe an die Rolle des Arztes, die auch in den Texten
des Konzils von Trient im Hintergrund anwesend ist. Beide Haltungen
(die juristische und die therapeutische) sind wichtig, damit das weitere
Leben der behandelten Person gelingt. Dem Richter ist wichtig, dass
die Verhiltnisse zu den anderen in einer gerechten Weise wiederher-
gestellt werden konnen. Dafiir ist aber der Beistand der Gemeinde von
entscheidender Bedeutung.

Ein wichtiges Institut innerhalb der frithen Kirche im Bereich der
Bulie war auch die correctio fraterna oder briiderliche Zurechtweisung,
die mit Diskretion schrittweise das einzelne Mitglied auf falsches Ver-
halten aufmerksam macht. ,,Die briiderliche Zurechtweisung war eine

20 In diesem Kontext wére es interessant, die geschichtliche Verdanderung des Bildes des
Richters nidher zu erforschen. Das rechtliche System und die Rechtsauffassungen von
heute sind durchaus nicht dieselben wie in der apostolischen Zeit, im Mittelalter, zur
Zeit des Konzils von Trient oder nach der Franzoésischen Revolution.

21 Vgl. Egidio Miragoli, ,,I1 confessore giudice e medico: natura della confessione,” in: 11
sacramento della penitenza: il ministero del confessore: indicazioni canoniche e pasto-
rali, hg. Egidio Miragoli (Roma: Ancora 2015), 27-43, hier 32.

22 Klaus Demmer, Das vergessene Sakrament: Umkehr und Bufie in der Kirche, Pader-
born: Bonifatius 2005, 93.

% Vgl. Franziskus, Evangelii gaudium, Vatican.va, veroffentlicht am 14.11.2013, https://
bit.ly/2CBz2vD.
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Padagogik der Barmherzigkeit, die die Gemeinde dazu brachte, eine
erlosende Liebe und eine Sorge um die Erlésung aller auszudriicken”.?*
Die Gemeinde hat sich um den Einzelnen gekiimmert. Wenn die pri-
vaten Warnungen nicht zu einer Besserung fiihrten, dann brachten
die Christen ihre Mitbriider vor den Bischof, um eine offizielle Ermah-
nung (correptio) zu erreichen. Als ein letztes Hilfsmittel verstand man
die Exkommunikation, die ein doppeltes Ziel verfolgte: die Bekehrung
des Siinders und die Bewahrung der Kirche vor der Ansteckung durch
die Siinde.

Die Ausgeschlossenen wurden nicht als Feinde verstanden, sondern
als leidende und verlorene Mitglieder. In der frithen Kirche konnen
wir eine Zusammenarbeit der ganzen kirchlichen Gemeinschaft bei
der Umkehr der einzelnen siindigen Mitglieder beobachten. Dadurch
wird der miitterliche Aspekt der Kirche deutlich. Jedes Mitglied der
Kirche kann eine Vermittlung zu Gunsten der Bekehrung der Biiler
herstellen. Busca beschreibt eine Hierarchie der Fiirsprecher. An der
Spitze standen die Mértyrer und Bekenner (Zeleioi), dann kamen die
HS<Freunde Gottes“ — Midnner und Frauen, die fiir die BiiBer Werke der
BuBie und Gebete aufopferten. Eine besondere geistliche Begleitung
fiir die Bii3er teilte man der Gruppe der Witwen zu. Die Biiler wur-
den also von Seiten der Gemeinde auf ihren Weg der Bulie intensiv
begleitet. Die Glaubigen fiihlten sich verantwortlich fiir das Heil aller
Menschen. In einer radikalen Art machten die ,wehklagenden“ Mon-
che, die sich die Schuld aller Menschen zuschreiben, die Liebe der
kirchlichen Gemeinde zu den Siindern deutlich.

Durch ihre Geschichte ist die Kirche durch eine kollektive Stindhaf-
tigkeit, mit einer kollektiven Schuld belastet. Es haben sich Praktiken
entwickelt, die dem Geist des Evangeliums widersprechen, instituti-
onelle Strukturen, die Ungerechtigkeit, ja sogar Missbrauch ermog-
lichen. Es geht nicht nur um die Schuld der einzelnen Mitglieder der
Kirche, sondern auch um eine gemeinsame Fehlentwicklung. Diese
institutionelle Siindhaftigkeit kommt in der aktuellen Diskussion iiber
die Missbrauchsskandale in der Kirche oft vor. Es geht nicht darum,
dass die individuelle Schuld der einzelnen Téter gemildert wird, son-
dern dass auf die stindhaften Strukturen der ganzen Institution gezeigt
und auch auf die kollektive Verantwortung hingewiesen wird. Hier
stellt sich die Frage, in wie weit es iiberhaupt angemessen ist, von einer

2* Busca, La riconciliazione, 111.
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kollektiven Verantwortung oder sogar kollektiven Schuld zu reden. Ein
Beispiel aus der jiingeren Vergangenheit kann auf den weiteren Weg
der Reflexion fiihren.

Am Ersten Fastensonntag des Jahres 2000 hat Johannes Paul I1. ein
Schuldbekenntnis im Namen der Kirche abgelegt und um Vergebung
fiir die Schuld der Kirche gebeten. Die Feier des Mea Culpa Ritus auf
dem Petersplatz in Rom war ein Beispiel einer gemeinschaftlichen Ver-
sohnungsfeier. Der Papst hat stellvertretend fiir die Gemeinschaft der
Kirche bereut, dass ihre Vertreter in der Geschichte gegen die Wiirde
und die Grundrechte der einzelnen Personen, gegen die Wiirde der
Frau, gegen die Rechte der Volker und Religionen, gegen die Einheit
der Kirche usw. gesiindigt haben.

Dieser Gottesdienst hat eine polemische Debatte unter den Theo-
logen ausgelost: fiir einige schien es unzuléssig, dass sich der Papst
im Namen der Kirche tiberhaupt entschuldigt, fiir andere war diese
Art von Schuldbekenntnis zu wenig. Die kritischen Stimmen wiesen
darauf hin, dass die Differenzierung zwischen der heiligen Kirche
und ihren stindigen Gliedern als eine Entschuldigung der Kirche
wirkt.?> Die Internationale Theologische Kommission hat zuvor ein
Dokument Erinnern und Verséhnen veroffentlicht, in dem schon im
Vorwort erklédrt wird, dass der Papst 6ffentlich um Vergebung ,fiir die
Schuld ihrer S6hne und Téchter«?® bitten will. Die Rede von einer Kol-
lektivschuld der Kirche wurde vermieden. Dennoch muss anerkannt
werden, dass es nicht nur um die Siinde der einzelnen S6hne und
Tochter der Kirche geht, sondern auch um die siindigen Strukturen,
die die kirchliche Institution in ihrer Sucht nach Macht und Herr-
schaft von ihrem urspriinglichen Auftrag weggefiihrt hat. Wegen des
Geistes Gottes, der in der Kirche wohnt, und wegen der Mitglieder, die
nach dem Vorbild Jesu Christi leben, ist die Kirche heilig. Sie ist aber
auch eine siindige Kirche, wenn sie als Gemeinschaft ihre Sendung
nicht erfillt.

Johannes Paul II. besteht darauf, dass die Stinde im wahren und
eigentlichen Sinne ,immer ein Akt der Person* ist, weil sie ,ein Akt
der Freiheit des einzelnen Menschen ist, nicht eigentlich einer Gruppe
oder einer Gemeinschaft (RP 16). Er erkennt zwar auch die soziale

% Vgl. Schuster, ,,Das Bekenntnis der Siinden,“ 98.

26 Vgl. Internationale theologische Kommission, Erinnern und Verséhnen: die Kirche
und die Verfehlungen in ihrer Vergangenheit, Vatican.va, veroffentlicht am 22.02.2000,
https://bit.ly/3eCYSg5.
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Dimension der Siinde an und spricht in einem analogen Sinn von der
sozialen Siinde:

Es gibt keine Siinde, und sei sie auch noch so intim und geheim und streng
personlich, die ausschliefilich den betrifft, der sie begeht. Jede Siinde wirkt
sich mehr oder weniger heftig und zum gréf3eren oder kleineren Schaden
aus auf die gesamte kirchliche Gemeinschaft und auf die ganze menschli-
che Familie (RP 16).

Trotzdem wird aber betont, dass die Stinde und Schuld im eigent-
lichen Sinn immer auf der personlichen Ebene bleiben und nicht auf
eine kollektive Ebene iibertragen werden kénnen. In diesem Sinne
wire auch ein Schuldbekenntnis nur auf einer individuellen Ebene
moglich. Welche Schuld hat dann Johannes Paul I1. am 12. Méarz 2000
tiberhaupt bekannt und wen hat er um Vergebung gebeten? Ist die-
se Feier eher im Sinne einer ,viterlichen (miitterlichen)“ Ubernah-
me von Verantwortung fiir die Ubeltaten der Kinder oder der jetzigen
Generation fiir das Verbrechen der vergangenen Mitglieder der eige-
nen Nation zu verstehen? Diesen Interpretationszugang nimmt auch
die Erklarung Erinnern und Verséhnen, die mit der Unterscheidung
zwischen Schuld und Verantwortung eigentlich damit die Gemein-
schaft der Kirche implizit zu entschuldigen versucht:

Die Nachgeborenen kénnen niemals die subjektive Verantwortlichkeit
ihrer Vorfahren erben. Somit setzt die Vergebung immer die Zeitgenossen-
schaft zwischen Opfer und Téter voraus. Die einzige Form der Verantwort-
lichkeit, fiir die es eine geschichtliche Kontinuitét gibt, ist die objektive
Verantwortung, der man sich freiwillig persénlich stellen oder entziehen
kann.”

Dennoch miissen wir feststellen, dass die Siinde einzelner Mit-
glieder der Kirche, vor allem derer in den fithrenden Positionen, die
Gemeinschaft der ganzen Kirche betrifft. Schuster kommt zu folgen-
dem Schluss:

Aber auch die Kirche ist in ihrem Amt nicht einfach ohne jede Siinde,
denn ihre Amtstriager siindigen ja nicht nur als Privatpersonen, sie kbnnen

% Ebd., Abschnitt 5.1.

52



GEMEINSCHAFTLICHE ASPEKTE DER FEIER DES SAKRAMENTS DER VERSOHNUNG

auch in Ausiibung ihres Amtes fehlen, indem sie etwa geistliche Macht
dazu missbrauchen, im Namen des Evangeliums ihre eigenen Interesse
zu verfolgen.?8

Trotz der kritischen Debatte hinsichtlich der Interpretation der
pépstlichen Mea Culpa Liturgie im Jahr 2000 stellt sie fiir uns ein
bedeutendes Beispiel eines gemeinschaftlichen Bullgottesdienstes
vor. Auch als Gemeinschaft brauchen wir Riten, die uns mit unserer
Geschichte und mit unserer Umwelt vers6hnen. Im Bewusstsein, dass
viele Stinden den rein individuellen Rahmen tiibersteigen und dass
sie einen sozialen und 6kologischen Charakter haben, miissen wir
auch Versohnungsgottesdienste feiern, in denen wir diese gemein-
same Schuld anerkennen. Es geht z. B. um unseren gemeinsamen
Lebensstil, der unsere einzelnen Entscheidungen bedingt. Ich stimme
Arnold zu: ,,Diese sozialen Siinden konnen und sollen nicht individu-
ell gebeichtet werden. Sie rufen nach neuen Formen des Bekennens,
BiiBens und auch der Versohnung”.?

3. Feiern der Versohnung

In der Kirchengeschichte hat sich in der zweiten Hélfte des ersten
Jahrtausends sowohl im Osten als auch im Westen die individuelle
private Beichte durchgesetzt, die in der monastischen Tradition ihre
Wurzeln hat und auf ein spirituelles Wachstum auf eine geistliche
Vollkommenheit des Einzelnen hin ausgerichtet ist. Das Sakrament
der Versohnung hat dadurch die gemeinschaftliche Dimension in vie-
lerlei Hinsicht verloren. Die kirchliche BuBlpraxis wurde immer star-
ker privatisiert, was auch zu einem verdnderten theologischen Ver-
stindnis gefiihrt hat. ,Der ekklesial-disziplindre Verstehenshorizont
wurde durch einen monastisch-spirituellen tiberformt”.?° Der priva-
te Charakter der Beichte fiihrte zu einer Interiorisierung der Bulie.
»2Damit wurde aber die Siinde selbst ,privatisiert’, d.h. das Verstindnis
der Siinde als Beziehungskategorie, die wesentlich andere Menschen
betrifft, ging mehr und mehr verloren”.*' Die Siinde und auch der Feier
der Versohnung wurden auf die Relation zwischen dem einzelnen und

28 Schuster, ,,Das Bekenntnis der Siinden,* 100.

29 Arnold, ,,BuBBe vor Beichte,“ 581.

30 Priiller-Jagenteufel, ,Absolution als Richterspruch?,“ 160.
3 Ebd.
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Gott reduziert. Die soziale Dimension und die 6kologische Dimension
fielen schlieBlich vollkommen weg.

Dennoch sind in verschiedenen kirchlichen Gemeinschaften des
Ostens einige gemeinschaftliche Riten der Bulle, vor allem in der Kar-
woche, bewahrt worden, die als eine Inspiration fiir die Erneuerung
der Praxis in der katholischen Kirche dienen konnen.?? Ich pladiere
dafiir, dass neben der individuellen Form des Sakraments der Versoh-
nung auch gemeinschaftliche Riten gefeiert werden sollen.

Das Zweite Vatikanische Konzil hat in der Liturgiekonstitution
Sacrosanctum concilium® betont, dass die liturgischen Handlungen
nicht rein privater Natur sind, sondern immer auch eine Feier der Kir-
che (vgl. SC 26).

Wenn Riten gemél ihrer Eigenart auf gemeinschaftliche Feier mit Betei-
ligung und tédtiger Teilnahme der Gldubigen angelegt sind, dann soll
nachdriicklich betont werden, dass ihre Feier in Gemeinschaft - im
Rahmen des Moglichen — der vom Einzelnen gleichsam privat vollzoge-
nen vorzuziehen ist. Das gilt vor allem fiir die Feier der Messe [...] und fiir
die Spendung der Sakramente (SC 27).

Jiirgen Barsch kommt daher zu folgendem Schluss: ,,Diese Bestim-
mung korrespondiert mit dem ekklesialen Charakter der Umkehr und
Verséhnung und verlangt, dass die gottesdienstlichen Formen der Bul3e
auch als gemeinschaftliche Feiern der Kirche erfahrbar sind”.3* Bei der
Praxis der Einzelbeichte ist aber diese gemeinschaftliche Dimension
kaum spiirbar. Tatsdchlich erfahrt sich der Ponitent in der Beichtli-
turgie nicht als ein Teil der kirchlichen Gemeinschaft, der Ritus ist
faktisch immer noch auf Stindenbekenntnis und Lossprechung redu-
ziert. Die Forderung des Konzils, die Feier des BuBlsakramentes so zu
revidieren, dass Natur und Wirkung des Sakramentes deutlicher aus-
gedriickt werden (vgl. SC 82), wurde bislang nicht realisiert.

Die nachkonziliare Theologie hat zwar den gemeinschaftlichen
Aspekt der Versohnung mit der Kirche hervorgehoben,* doch in die

32 Vgl. Busca, La riconciliazione, 288-308.

% Vgl. Das Zweite Vatikanische Konzil, Sacrosanctum Concilium: Konstitution iiber die
heilige Liturgie, Vatican.va, verabschiedet am 04.12.1963, https://bit.ly/2ZwWaV8.

* Jiirgen Bérsch, ,,Umkehr und Versohnung als ,Riickkehr zur Taufe,“ in: Sakrament
der Barmherzigkeit: Welche Chance hat die Beichte?, 452—474, hier 456-457.

% Vgl. Joze Rahman, ,,Po sluzbi Cerkve,“ Znamenje 7, Nr. 2 (1977): 109-115.
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Praxis wurde diese Dimension lediglich gering aufgenommen. Die
Reform im Zuge des Zweiten Vatikanischen Konzils hatte verschiede-
ne Formen von BuBgottesdiensten vorgesehen, allerdings wurden sie
wegen der Kontroverse iiber die Generalabsolution nicht im Ganzen
durchgefiihrt. In einigen Lindern, wie z. B. in der Schweiz und in Slo-
wenien, wurden schon vor der offiziellen Regelung in vielen Pfarreien
Buligottesdienste mit gemeinsamer Absolution vor Weihnachten und
Ostern gefeiert. Der Ordo paenitentiae aus 1975 legte drei mogliche
Formen der Feier des Sakraments dar: (1) die Feier der Versohnung fiir
einzelne, (2) die Gemeinschaftliche Feier der Versohnung mit Bekennt-
nis und Lossprechung der einzelnen und (3) die Gemeinschaftliche
Feier der Versohnung mit allgemeinem Bekenntnis und Generalabso-
lution. Als ordentliche Form wurde die erste Variante angesehen, die
zweite wird im Wesentlichem als eine gemeinschaftliche Vorbereitung
auf die Einzelbeichte gedeutet, die dritte Form wurde jedoch nur als
eine Ausnahme ,zugelassen“. Der slowenische Theologe Joze Rah-
man, der ein Befiirworter des sakramentalen Charakters der General-
absolution war, interpretierte die Regelung der nachkonziliaren Bul3-
ordnung als eine ,kleine Reform“ hinsichtlich der moglichen ,,grolen
Reform®. Er stellt eine gewagte These auf, nach der die kommenden
Generationen die Rangordnung der Beichtformen umdrehen werden:
»anstatt der Einzellossprechung wird die gemeinsame Lossprechung
die ordentliche Form sein”.*® Die unmittelbare Nachgeschichte verlief
nichtin diese Richtung, im Gegenteil: die nachtriglichen Aulerungen
im Codex des Kanonischen Rechtes (CIC) aus dem Jahre 1983 und
das Nachsynodale Apostolischen Schreiben Reconciliatio et paeniten-
tia aus dem Jahre 1984 setzten noch prizisere und festere Beschran-
kungen fiir die gemeinsame Feier der Versohnung mit allgemeiner
Absolution fest.

Im Codex steht: ,Das persdnliche und vollstindige Bekenntnis und
die Absolution bilden den einzigen ordentlichen Weg, auf dem ein
Glaubiger, der sich einer schweren Siinde bewusst ist, mit Gott und der
Kirche versohnt wird“ (CIC, Can. 960). Die Generalabsolution kann
nur in einer schweren Notlage erteilt werden, wo es wegen zeitlichen
Umstinden keine Mdéglichkeit gébe, dass alle Ponitenten individuell
beichten (CIC, Can. 961, §1). Die Erlaubnis fiir diese aulerordentliche

% Joze Rahman, ,Spovedna praksa v luti sodobne prakti¢ne teologije,“ Znamenje 6,
Nr. 6 (1976): 475-484, hier 475. Die Ubersetzung aus Slowenisch ist vom Verfasser.
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Form der Feier des Bulisakramentes gibt der Diézesanbischof, nach-
dem er mit den anderen Mitgliedern der Bischofkonferenz gepriift hat,
ob die erforderlichen Voraussetzungen fiir eine solche Notlage erfiillt
sind (CIC, Can. 961, §2). Die gemeinschaftliche Dimension des Sakra-
mentes wird mit keinem Wort gewiirdigt.

Auch Reconciliatio et paenitentia hebt die erste Form - Feier der
Versohnung fiir einzelne - als ,,die einzige normale und ordentliche
Weise der sakramentalen Feier” (RP 32) hervor. Die gemeinschaftliche
Dimension wird in einer instrumentalen Weise bei der Vorbereitung
auf die Einzelbeichte gedeutet:

Die zweite Form der Feier unterstreicht gerade wegen ihres Gemeinschaft-
scharakters und der besonderen Artihrer Gestaltung einige andere Aspek-
te von groB3er Bedeutung. Das Wort Gottes, das man gemeinsam hort, hat
gegeniiber der privaten Bibellesung eine besondere Wirkung und verdeut-
licht besser den kirchlichen Charakter von Bekehrung und Vers6hnung
(RP 32).

Leider wird nicht genauer gesagt, wie dieser kirchliche Charakter
in der BuBliturgie ausgedriickt werden soll. Alles wird auf die indi-
viduelle Beichte hingerichtet. Noch enger als im Codex sind hier die
Grenzen fiir die Versohnungsfeier mit Generalabsolution gesetzt. Papst
Johannes Paul 1. beruft sich hier auf die ,,unverénderte Lehre der Kir-
che®“ und verlangt den ,,Gehorsam gegeniiber den kirchlichen Geset-
zen® (RP 33). Der Ditzesanbischof wird aufgefordert, ,,dieses Urteil als
schwerwiegende Gewissensentscheidung und in voller Beachtung von
Gesetz und Praxis der Kirche® (RP 33) abzugeben. Zusammenfassend
lasst sich sagen, dass der Bischof dazu verpflichtet ist, alles zu tun,
damit es nicht zu der Notlage kommt, eine gemeinschaftliche Feier
der Versohnung mit allgemeinem Bekenntnis und Generalabsolution
abzuhalten.

Es ist interessant, dass derselbe Papst Johannes Paul II. in seiner
ersten Enzyklika Redemptor hominis’” aus dem Jahre 1979 die Erneu-
erungstendenzen im Bereich des Bullsakraments nach dem Konzil
gelobt hat:

57 Vgl. Johannes Paul 11, Redemptor hominis, Vatican.va, herausgegeben am 04. 03. 1979,
https://bit.ly/39aE6n2.
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In den letzten Jahren ist viel unternommen worden, um - im Einklang
tibrigens mit der dltesten Tradition der Kirche — den gemeinschaftlichen
Aspekt der BuBle und vor allem des Bulisakramentes im praktischen Leben
der Kirche gebiihrend herauszustellen. Diese Initiativen sind niitzlich und
werden gewiss zur Bereicherung der Bufipraxis in der Kirche von heute
beitragen (RH 20).

Er war aber schon damals gegeniiber einer zu starken Betonung des
gemeinschaftlichen Aspekts zuriickhaltend:

Wir diirfen jedoch nicht vergessen, dass die Bekehrung ein innerer Akt
von besonderer Tiefe ist, bei dem der Mensch nicht durch andere ersetzt
werden kann noch sich durch die Gemeinschaft ,vertreten‘ lassen kann.
Wenn auch die briiderliche Gemeinschaft der Glaubigen, die an der Bul3-
feier teilnehmen, fiir den Akt der persénlichen Bekehrung von groem
Nutzen ist, muss sich schliefllich doch der einzelne selbst in diesem Akt
dubBern mit der ganzen Tiefe seines Bewusstseins, in voller Einsicht seiner
Schuld und mit Gottvertrauen, indem er wie der Psalmist vor Gott hintritt,
um zu bekennen: ,Gegen dich habe ich gesiindigt’. (Ps 50,6) Die Kirche
verteidigt also, indem sie die jahrhundertealte Praxis des Bulisakramentes
bewahrt - die Praxis der individuellen Beichte in Verbindung mit dem per-
sonlichen Akt der Reue und dem Vorsatz, sich zu bessern und wiedergutz-
umachen -, das besondere Recht der menschlichen Seele (RH 20).

Meiner Meinung nach wiirde die Einfiihrung einer gemeinschaftli-
chen Feier der Versohnung den persdnlichen Charakter der Bule nicht
gefiahrden, im Gegenteil, sie konnte den Einzelnen dazu fiihren, sein
Leben griindlicher vor Gott und in den zwischenmenschlichen Bezie-
hungen zu tberpriifen. Mitgetragen von Schwestern und Briidern im
gemeinsamen Gebet schaut der einzelne seine siindige Geschichte an
und bereut seine eigenen siindigen Einstellungen und Taten. Damit ist
er sich auch seiner gesellschaftlichen und 6kologischen Verstricktheit
im Guten wie im Schlechten bewusst. Zusammen mit der Gemein-
de bereut er auch das gemeinsame Verfehlen. Es geht nicht in erster
Linie um eine moralische Analyse der vergangenen schlechten Taten,
sondern um eine Bitte um Vergebung und um die Dankbarkeit fiir die
Barmherzigkeit und die unbedingte Liebe Gottes. Viel stiarker als bei
der Einzelbeichte kommt auch der liturgische Charakter der Feier des
Sakramentes zum Ausdruck.
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Auf keinen Fall wollen wir die Einzelbeichte durch die gemein-
schaftliche Feier einfach ersetzen. Das Beichtgespridch von Angesicht
zu Angesicht hat einen unersetzlichen Stellenwert in der Konfrontation
mit der eigenen Schuld. Ich stimme Michael Rosenberger zu, wenn er
schreibt, dass ,wirkliche Hilfe in schwerwiegenden Problemen sich
nicht durch einen allgemeinen Vergebungszuspruch herstellen ldsst”.?®
Dennoch sehen wir in der reichen Tradition der katholischen Kirche
und in der aktuellen Praxis verschiedener Ostkirchen ein kreatives
Potential, zusédtzliche Formen der BubBliturgie zu entwickeln.

Als ein interessantes Beispiel konnten die friihesten schriftlichen
Dokumente der slowenischen Sprache dienen: die Freisinger Denk-
mailer, die in der zweiten Hélfte des 10. Jahrhunderts beziehungsweise
der ersten Hilfte des 11. Jahrhunderts niedergeschrieben wurden. Es
geht um drei Manuskripte aus dem Missionshandbuch, das Bischof
Abraham von Freising bei seiner pastoralen Tatigkeit unter den slawi-
schen Glaubigen in Kéarnten verwendet hat. Der ganze Codex besteht
aus 169 Pergamentfolien, auf denen vor allem Predigten zu verschiede-
nen Festen im Kirchenjahr zu finden sind, aber auch Aufzeichnungen
iiber liturgische Riten, darunter solche, die ausschlieBlich dem Bischof
vorbehalten sind, aber ebenso Riten, die auch von einfachen Priestern
gefeiert werden kénnen. Unter diesen verschiedenen Predigten und
Feiern befinden sich auch drei Texte in altslowenischer Sprache. Das
erste und das dritte Manuskript enthélt Beichtformeln fiir die gemein-
same Feier der Versohnung, das zweite Manuskript stellt eine Beich-
thomilie dar, in der aber der Bischof die Glaubigen zu individueller
Beichte ermuntert. Das gemeinsame Schuldbekenntnis der Glaubigen
im Gottesdienst erfolgte auf Slowenisch, lediglich die Generalabsolu-
tion danach wurde auf Latein gesprochen.®® Es ist interessant, dass
im Unterschied zum ersten Manuskript im dritten die Generalabso-
lution, in der der Priester Gott um die Vergebung der Dienerinnen
und Diener (also der versammelten Gemeinde) bittet, am Ende des
gemeinsamen Schuldbekenntnisses ausfillt. Einige interpretieren es
dahingehend, dass es ohnehin selbstverstindlich sei, die Absolution
am Ende der Bufifeier zu geben und deshalb keine Notwendigkeit

3 Michael Rosenberger, ,,Gottes Versohnung den Weg bereiten: Uberlegungen zu einem
moraltheologischen Qualititsmanagement der Beichte,“ in: Sakrament der Barmher-
zigkeit: Welche Chance hat die Beichte?, 508-533, hier 519-520.

3 Vgl. Marijan Smolik, ,Spokorni del bogosluzja v ¢asu Brizinskih spomenikov,“ in:
Zbornik BrizZinski spomeniki, hg. Janko Kos et al. (Ljubljana: SAZU, 1996), 97-102.
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bestiinde, sie eigens aufzuschreiben.* Andere hingegen sehen im Aus-
fallen der Generalabsolution schon den Einfluss der neuen Praxis, die
sich am Ende des 10. Jahrhunderts durchgesetzt haben diirfte, dass
ndmlich die Absolution fiir die schweren Siinden nur in der privaten
Feier der Beichte moglich war.** Sehr wahrscheinlich wurde die all-
gemeine Beichte an besonderen Festtagen (z.B. Griitndonnerstag, an
Kirchweihtagen) wihrend der Messe nach der Predigt gefeiert. Die
Gldubigen wurden eingeladen, nach dem Bischof oder Priester das
gemeinsame Siindenbekenntnis zu wiederholen. In den slowenischen
Manuskripten folgten danach die Erneuerung des Taufversprechens
und das Glaubensbekenntnis. Neben diesem gibt es auch viele andere
Zeugnisse gemeinsamer BubBgottesdienste in der Tradition der westli-
chen Kirche.

Ich bin davon iiberzeugt, dass die gemeinschaftliche Dimensi-
on ein wesentlicher Teil der Feier des Versohnungssakramentes ist
und dass es diese wiederzuentdecken gilt. Aus meiner Erfahrung
aus der Jugendpastoral bezeuge ich, wie beriihrend und ermun-
ternd die gemeinschaftliche Feier der Verséhnung sein kann. Wir
verbinden normalerweise den gemeinsamen Gottesdienst mit dem
Einzelbeichtgespriach und der Einzellossprechung. Im Rahmen der
gemeinschaftlichen Feier wird den Einzelnen das Wort der Vergebung
zugesprochen. Ein Teil des Gottesdienstes bilden konkrete Gesten der
gegenseitigen Verbundenheit und Versohnung (z. B. die Fulwaschung
oder die Umarmung aller Teilnehmer). Nicht nur die Einzelnen, son-
dern auch die gesamte Gruppe kommt aus einer solchen Feier wie
neugeboren.

Schon unter heutigen Bedingungen gibt es Moglichkeiten, die
gemeinsame Feier der Versohnung zu feiern, um die gesellschaftlichen
und 6kologischen Dimensionen von Siindhaftigkeit stirker herauszu-
stellen. Wir konnten z. B. die Versohnungsfeier fiir die Misshandlungen
an der Schopfung am 1. September feiern. Vor allem kénnten wir die
osterliche BubBzeit mehr als einen gemeinsamen Prozess der Bekeh-
rung nutzen: Ein gemeinsamer Gottesdienst mit einem Anruf zur
Umkehr am Aschermittwoch, ein individueller (und gemeinsamer)
Weg der Auseinandersetzung mit der eigenen Schuld, das personliche

40 Vgl. France Usenicnik, ,Slovenska ,Oc¢itna izpoved‘ v liturgiji,“ Bogoslovni vestnik 6
(1926): 265-301.
" Vgl. Smolik, ,Spokorni del bogosluzja v ¢asu Brizinskih spomenikov,“ 101.
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Gespriach mit dem Seelsorger und eine gemeinsame liturgische Feier
in der Karwoche als Einleitung und Hinfithrung zum Osterfest wiren
ein Anfang.*

Theologische Fakulldt der Universitdt Ljubljana
Poljanska 4

SI-1000 Ljubljana

E-mail: roman.globokar@teqf.uni-lj.si

2 Vgl. Eduard Nagel, ,,Als er ihren Glauben sah ...,“Gottesdienst 50, Nr. 24 (2016): 32-54.
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ZUZANA MATISOVSKA

The doctrine of the common priesthood is an essential element of
contemporary sacramental theology and ecclesiology. Nevertheless, it
remains unknown and rather abstract or theoretical for many faithful
of Czech and Slovak regions, for laity as well as clergy. An enquiry
of magisterial documents dealing with the sacrament of confirmation
since the Second Vatican Council revealed undeniable differences
between the approach present in the universal Magisterium and local
episcopal instructions.! While the concept of common priesthood is
crucial for the theology of confirmation arising from universal magiste-
rial texts, particular documents are more concerned with other aspects
and sometimes prefer questionable or even contradictory practices.

I asked myself a question about the link between the comprehension
of believers of their common priesthood and the authentic place of
confirmation within Christian initiation, enabling one to participate in
the tria munera Christi. In this article, [ would like to show that if the
sacrament of confirmation in the local communities were to occupy its
proper place as described in the documents of the universal Magisteri-
um, it would contribute to the ability of believers to better understand
and live out their common priesthood.

I will approach the topic from the systematic perspective of sac-
ramental theology; therefore, even though the theme includes some
aspects which need to be expended by other theological disciplines,
e. g. pastoral theology, it cannot be done properly in one article and
I restrict myself to presenting particular theological principles, inter-
connections among them, and potential influence on practice.

First of all, I will explore the essential connection of the term com-
mon priesthood with Christian initiation and especially the sacrament
of confirmation in the universal magisterial documents since the Sec-
ond Vatican Council. Then, I will describe how this element has not
been included in the Czech and Slovak instructions and episcopal texts
and outline a local praxis. Finally, [ will propose some possible steps
which could return confirmation to its authentic place and so help
the faithful to fully grasp their participation in Christ’s threefold office
today.

! Cf. Zuzana Matisovsk4, ‘Sviatost birmovania - jej teologické pochopenie v partikular-
nych dokumentoch a smerniciach (v CR a SR) v porovnani s jej teologickym pojatim
vo v8eobecnych dokumentoch Magistéria od 11. vatikdnskeho koncilu po sticasnost’
(Master’s thesis, Charles University, Prague, 2019).

62



THE SACRAMENT OF CONFIRMATION AND THE COMMON PRIESTHOOD OF BELIEVERS

1. The Relation of the Sacrament of Confirmation and the
Common Priesthood in the Universal Magisterial Documents
since the Second Vatican Council

The doctrine of the common priesthood of God’s people was formu-
lated on biblical bases in the works of patristic fathers but omitted by
Catholic theologians as well as magisterial documents for a long time
since the reformation controversies. One of the important aims of the
Second Vatican Council was to renew a complex perspective on sacra-
ments by emphasising their ecclesial dimension. The council fathers,
discussing the role of lay people in the Church community, realised
that the common priesthood is not an isolated theological task, but
rather a key feature in understanding the nature of the whole Church
continuing in Christ’s ministry.? Thus the doctrine of the Church and
the sacraments is deliberately formed by Christology and soteriology.’

Christ as the High Priest* and the unique Mediator is the cause of all
New-Testament priesthood. The core of his works is worship aiming
for the glory of the Father and the participation of the humanity in this
divine life. He offers the only perfect sacrifice of his life throughout
all his acts completed on the cross. However, its proper meritorious
essence does not consist in the degree of the physical suffering but
in the spiritual sacrifice - the act of his free will giving himself to the
Father in love.? Therefore, the Church being established as the sac-
rament of Christ and continuing in his work - a sign and instrument
of salvation for all people - is defined as a priestly community bring-
ing its nature into operation through the sacraments and virtues.® The
Church accepts the worship with a visible and invisible aspect as her
proper function from Christ and his perfect sacrifice allows the whole
community and all its members to be joined with their whole lives and
participate in the history of salvation. Being a Christian is a direct and
ontological sharing in Christ’s priesthood” and the dignity of ‘a chosen

2 While at first the article dealing with the common priesthood was part of the chapter
concerning the rights and obligations of lay people, it was later moved to the second
chapter about the people of God. Cf. 4S1/1V, p. 38. art. AS1/111, p. 183.

Cf. LG, chapters 1 and 2, especially art. 5, 9, 10.

Cf. Heb 5:1-5.

Cf. Thomas Aquinas, STh I11. 22. 2.

Cf. LG 11.

Cf. LG 34.
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people, a royal priesthood and a holy nation’® is constituted in every
believer personally through the sacrament of baptism, confirmation,
and the Eucharist. The process of initiation takes the central place in
the conciliar view of the sacramental organism of the Church and each
of the three sacraments is essentially related to the common priesthood
in a specific manner.® This relation is manifested in the unity and order
of Christian initiation and is determinative for other pastoral issues.

1.1 Unity

Conciliar documents never deal with the sacrament of confirmation
in isolation, but always in relation to baptism and the Eucharist.!'® The
unity of Christian initiation is based on the complementarity of the sac-
ramental effects of these three sacraments.!! Conciliar and post-con-
ciliar documents considerably deepened the doctrine about the sacra-
mental character (res et sacramentum) in relation to the concept of the
common priesthood. The character used to be generally defined as an
indelible spiritual mark, but no detailed definition could be found in
magisterial texts until then.'”” Beginning with the council, the baptis-
mal character has been described as a sign of belonging to Christ, an
empowerment to Christian worship, sacrifice, and testimony and an
assignment to sharing in the priestly, prophetic, and kingly mission of
Christ.’> Two fundamental, distinct but interconnected, phases of the
consecration must be recognised.'* While baptism allows participa-
tion in the common priesthood on a basic level, the effect of

8 1 Pt2:9; Rev 6:1; 5:9-10.
The ﬁrst scheme of Lumen gentium contained an appropriation of the three ministries
of Christ to the individual sacraments of Christian initiation. It was later rejected and
related to the initiation as a whole. Cf. AS1/1V, p. 45.

10 Cf. SC71; LG9, 10, 11, 33, 34; A4 3, PO 5; AG 11, 36; UR 22.

't Cf. CIC 842 §2.

A conciliar development of the doctrine can be observed in contrast with Roman cat-

echism, which referred to the baptismal and confirmation character with no mention

of common priesthood of all the baptised. Cf. Roman catechism11, 2, q. 41 and 11, 3, q.

4. For some pre-conciliar authors describing confirmation as a new level of consecra-

tion and sharing in Christ’s priesthood and mission cf. Bernard Leeming, Principles of

Sacramental Theology, 2nd ed. (Westminster MD: Newman, 1960), 257; Max Thurian,

Consecration of the Layman (Helicon: Baltimore, 1963), 85-94.

5 Cf. LG 11; AA4 3; Pope John Paul 11, Christifideles laici, A4S, 81 (1989), art. 14, 23; CCC
1272-1274.

1 Cf. Pope Paul VI, Divinae consortium naturae, A4S, 63 (1971), p. 660; Ordo confirrma-
tionis, Editio typica 1971, a. 1; Ordo Initiationis christianae adultorum, Reimpressio
emendata 1974, art. 1-2; Congregation for the Clergy, Directorium catechisticum gen-
erale, AAS, 64 (1972), art. 57, 65, 66.
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confirmation, often expressed in comparison, is the special gift of the
Holy Spiritimparting strength, perfection, and maturity. The one’s bond
with the Christ-head and the Church-body is made closer.'” Further
distinguishing of the precise function of baptism and confirmation in
the formation of the common priesthood is left to theological reflection,
but the sacrament is often reported as necessary for the full growth
of the spiritual life.!® On the other hand, the common priesthood, not
confirmation alone, establishes the apostolate of the faithful.!” No addi-
tional mandate from a hierarchy is needed, as it is an essential feature
of Christian existence implying multiple forms of realisation.!®

The intimate connection of confirmation with the whole of Chris-
tian initiation as well as relationships among the three sacraments
should be perceptible from the sacramental rites and their arrange-
ment." Considering sacramentality, a firm link between the visible
external sign and the invisible signified reality enabling grace to be

5 LG 11; Pope Paul VI, Divinae consortium naturae, A4S, 63 (1971), p. 657; CCC
1272-1274, 1285; Ordo Initiationis christianae adultorum, Reimpressio emendata 1974,
art. 2.

16 The council consciously eliminated the term ‘baptismal priesthood” which had
appeared in preparation schemes as it darkens the necessity of confirmation for com-
plete initiation and so, reduces the common priesthood to baptism alone. Cf. Benedikt
Tomas Mohelnik, Gratia augmenti: Contribution au débat contemporain sur la confir-
mation (Fribourg: Academic Press Fribourg, 2005), 37. For underlined necessity of
confirmation cf. UR 22; Ordo Initiationis christianae adultorum, Reimpressio emen-
data 1974, art. 2; CCC 1212, 1285, 1305; Pope John Paul 11, Reconciliatio et paenitentia,
AAS, 75 (1985), p. 248-250, art. 27; ‘Meeting with the candidates of confirmation,’
Pope Benedict XVI, published June 2, 2012, https://bit.ly/3j3VtdA.

7 The ability to bear a testimony throughout one’s whole life has been connected to
confirmation as its proper effect. Regarding the context where these terms are used,
I suggest understanding testimony as a public declaration of Christian faith present in
various situations of life, and apostolaterather as the active and intentional transmis-
sion of faith. Bernard Leeming points out that bearing a testimony and apostolate also
arise from the participation on Christ’s priesthood as he was the one mediator who
offered the sacrifice of man to God as well as brought the truth of God to mankind. Cf.
Bernard Leeming, Principles of Sacramental Theology (Westminster MD: Newman,
1960), 237.

8 Cf. LG 31, 33; A4 3; AG 11, 36; CIC 759; Ordo confirrmationis, Editio typica 1971,
art. 22; Ceska biskupska konference, F3eobecné direktorium pro katechizaci (Praha:
Sekretariat Ceské biskupské konference, 1998), art. 50, 231; Pope Benedict XVI, Sac-
ramentum caritatis, A4S, 99 (2007), p. 165-167, art. 79; Pope Francis, Evangelii gaud-
ium, A4S, 105 (2013), p. 1091, art. 1.

19 SC 71 appoints evident unity as the main criterion for the revision of the confirmation
rite and Paul VI refers to it in the constitution. Cf. Pope Paul VI, Divinae consortium
naturae, AAS, 63 (1971), p. 657.
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approached by faith cannot be avoided.?° While in the case of adult cat-
echumens, the unity of the Paschal mystery reflected in the ties among
the sacraments of initiation is made evident through their conjoint cel-
ebration,?' a separate rite of confirmation also involves the renewal of
baptismal vows, the proclamation of Creed, and should be included
within a Eucharistic celebration.

1.2 Order

The ultimate criterion for the order of Christian initiation and for
further resolutions of pastoral issues is the central position of the
Eucharist.?® The declaration of this key to understanding confirma-
tion represents the culmination of the magisterial teaching continual-
ly emphasising the Eucharist as the source and summit of the life of
the Church and of every Christian.?* We are baptised and confirmed
towards the Eucharist. This means that by these two steps we are
enabled (1) to actively join in the liturgical worship of the Church
following Christ the priest offering himself to the Father, as well as
(2) to live a eucharistic life as a whole-hearted offering of everyday
acts of love as a sacrifice.”> The common priesthood formed in a per-
son through the characters of baptism and confirmation can be subse-
quently perfectly realised in the Eucharist. The classical composition
of the three sacraments — baptism, confirmation, and the Eucharist - is
considered as the norm in magisterial documents as it correlates the
most adequately with the main effect of the initiation process. Even
though it is allowed to move the celebration of confirmation for serious
reasons which are not precisely defined, and it is possible to receive

20 Cf. SC 21, 59. Papal catecheses also explain the effects of the sacraments describing
visible elements of the liturgy emphasising the bonds between baptism, confirmation
and the Eucharist. Cf. ‘Homily during Chrism mass,” Pope Benedict XVI, published
April 21, 2011, https://bit.ly/30iw735; ‘General audience on 30 May 2018,” Pope Fran-
cis, published May 30, 2018, https://bit.ly/3jbgnHS.

2t Cf. Ordo Initiationis christianae adultorum, Reimpressio emendata 1974, art. 36; CCC
12353.

2 Cf. Ordo confirmationis, Editio typica 1971, art. 5, 13; CCC 1233, 1298; CIC 881.

% Cf. Pope Benedict XVI, Sacramentum caritatis, AAS, 99 (2007), p. 117-119, art. 16-18,
p. 165-166, art. 79.

2 LG 11; PO 5; Pope Paul VI, Divinae consortium naturae, A4S, 63 (1971), p. 657; CIC
897; Pope John Paul 11, Dominicae Cenae, 448, 72 (1980), p. 124-128, art. 7; Ibid.,
Ecclesia in America, AAS, 91 (1999), p. 770, art. 35.

5 For division of the Christian worship into liturgical and non-liturgical cf. Benedikt
Tomas Mohelnik, Gratia augmenti: Contribution au débat contemporain sur la con-
JSirmation (Fribourg: Academic Press Fribourg, 2005), 190-197.
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the Eucharist before the completed initiation and to celebrate the con-
firmation afterwards,?¢ this should be considered as an unsatisfactory
exception expressing the essential logic of the Christian initiation with
deficiency.

2. The (Mis)understanding of the Relation in the Local
Instructions of Czech and Slovak Dioceses

The goal of instructions declared by episcopal conferences or indi-
vidual bishops for particular dioceses is usually not to cover a matter
exhaustively but to offer adequate rules for the specific local condi-
tions. However, a view of the sacrament of confirmation presented in
the Czech and Slovak environment is often overly reduced and misses
the basic elements crucial for assessing suitable pastoral processes.
Although all of the current documents?” came into existence a long
time after the council, the term, ‘common priesthood’ holds a marginal
place in them and is mentioned only indirectly. Its fundamental role
for the meaning of confirmation and the whole process of sacramental
initiation has not been included. An approach promoted in communi-
ties of this area apparently corresponds in terminology or in certain
aspects, but without a clear recognition of their meaning and theo-
logical foundations, the understanding of the sacrament needed for
a competent differentiation is superficial. Local instructions and epis-
copal sermons often mention the unity of initiation, remind the people
of the importance of confirmation for the completion of initiation, and
even name the three sacraments in classical order,?® but they miss the

26 Cf. Ordo Initiationis christianae adultorum, Reimpressio emendata 1974, art. 34-35,
46, 56, 304; Ordo confirmationis, Editio typica 1971, art. 11.

27 Referring to the Czech Republic, an up-to-date instruction dealing with the sacrament
of confirmation has been formed in the archdioceses of Prague and Olomouc and in
the diocese of Brno. A report of the diocesan pastoral centre in Hradec Kralové states
in 2008 that confirmation is not an issue for local priests and pastoral workers these
days. The only instruction in the diocese of Litomérice created in 1998 and containing
a list of prayers compulsory for every recipient was completed in 2009 with a request
for the personal testimony of faith to be examined by the bishop. Concerning the
Slovak region, an instruction exists in Kosice, Nitra and Banska Bystrica. A synodal
document of the diocese of Spi$ from 2011 as well as a circular letter from 2016 in
diocese of Roznava briefly sums up the basic guidance of the Episcopal conference
concerning the minimum age and the length of preparation.

2 Cf. ACAC 2/1997; ACAP 4/2006; ‘Smernice pre katecheticku pripravu k sviatostiam
Eucharistie a birmovania,” Alojz Tka¢, published November 30, 2006, https://bit
dy/3eEeD6m; 4CEN 1/2009; Biskupsky trad Spisska kapitula, Dokumenty Druhej
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theology of the common priesthood that lies behind these features as
well as some other essential themes which form the background to the
perspective of confirmation as presented by the universal Magisterium
(e.g. the context of salvation history or the theology of the divine mis-
sions, explaining the relation between Theology and Economy). Thus,
they prefer pastoral reasons to be definitive in important tasks and
cannot sustain the coherence of practice. Bishops, recognising certain
pastoral needs,?® are often not able to adequately discern their link
to the sacrament of confirmation. This state is theologically chaotic,
pastorally unsustainable, and evidently ineffectual.®® The fact that the
concept of the common priesthood has not been incorporated leads
to a disruption of the unity and order of initiation and the inability of
believers to understand the meaning of the sacrament of confirmation.
I will illustrate this below with two examples.

2.1 Confirmation as the Sacrament of Adolescents

First, universal magisterial documents refer to the age of reason as
the normative age for confirmation,?! but other options are not exclud-
ed as well.’? Czech and Slovak episcopal conferences generally set
a higher age, intending to make provision for pastoral needs. Setting
the minimum age of confirmation to thirteen years of age in the Slovak
Republic and at fourteen years of age at the Czech Republic®® does not
involve a change of the order necessarily, but this is exactly what hap-
pened in all local dioceses as the conferences at the same time support
the celebration of the First Holy Communion of children reaching the

synody Spisskej diecézy (Namestovo: Tlaciaren Kubik, 2011), 29, 46; 4CAP 9/2012;
‘Velikono¢ni pastyrsky list, FrantiSek Vaclav Lobkowicz, published April 8, 2012,
https://bitly/2ZxaTzg; ACEB 10/2015; Ceskd biskupska konference, Dokument 0 smé-
Fovdni katecheze a ndbozenského vzdélavdm v Ceské republice (Praha: Ceska biskup-
ska konference, 2015), art. 25, 54, 56.

29 For example, grovvth in maturity of the faith allowing one to bear witness to and be
an active member of the community; the provision of pastoral care for the youth and
other groups of faithful; the substitution of a lack of formation with respect to the
complexity of the human person; supporting the relationship between a member of
the faithful and his bishop.

%0 Cf. Gerard Austin, Anointing With the Spirit: The Rite of Confirmation (Minnesota:
Liturgical Press Collegeville, 1985), 128.

3 Cf. CIC (1985), can. 97; CCC 1307.

32 Cf. CIC (1918), can. 788; CIC (1983), can. 891; Ordo confirmationis, Editio typica 1971,
art. 11.

55 Cf. BK CSFR 5-17/10. - 11. 10. 1990; Konferencia biskupov Slovenska, }yhldsenia
a rozhodnutia Konferencie biskupov Slovenska (Trnava: Spolok sv. Vojtecha, 2015), 29.
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age of reason. This questionable change is not reflected in the particu-
lar instructions at all. In the case of people who are baptised soon after
birth, confirmation is celebrated a long time after their baptism and
First Holy Communion and it is tightly joined to the age of adolescence
and advanced catechesis of teenagers, reminding them of their need
to personally declare the faith they received from their parents. In this
way, the process of the gradual constitution of the common priesthood
reaching its peak in the Eucharist cannot be recognised.

2.2 Reasons for Postponing Confirmation in the Case
of the Initiation of Adults

Secondly, with respect to the emphasis of universal documents,
there are three reasons particularly mentioned in some instructions
as insufficient for postponing confirmation in the case of adult cate-
chumens: repeated meetings with a bishop, insufficient preparation
for confirmation while one seems to be prepared for the Eucharist, and
an attempt to prolong the period of catechesis.** The demand is based
on an awareness of the unity and complementarity of initiation as well
as the Eucharist as its summit. There is no reason to abandon this as
a priority — neophytes should continue in catechesis during the period
of mystagogy where there are many opportunities to build a relation-
ship with their bishop, not to mention the fact that if a catechumen
is not prepared to receive confirmation, he is not prepared to receive
the Eucharist as well. Nevertheless, all these reasons are declared as
relevant in the archdiocese of Olomouc and are followed as the norm.3°
The sacrament of confirmation is presented as the final step requiring
more catechesis and natural maturity than the Eucharist itself.

3. The Sacrament of Confirmation Today

The question is what can be done to renew the authentic place of
confirmation in local communities in order to enable believers to bet-
ter perceive and live out of their common priesthood and the grace
they received through initiation. I would like to offer four points arising
from my systematic research of magisterial documents:

3 Cf. ACAP 4/2006; ACAP 9/2012; the emphasis on unity also in ACAC 2/1997, art. 4;
‘Smernice pre katechetickt pripravu dospelych,” Alojz Tka¢, published November 30,
2006, https://bit.ly/2Zy8HYg.

% Cf. ACA0 1/1997; ACA0 5/2010; ACA0 4/2014.
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3.1 Integrating Development of the Doctrine

Particular documents dealing with the sacrament of confirmation
should include the evolved doctrine of both the priestly nature of the
Church and of every believer’s participation in Christ’s priesthood,
which is underlined in the teaching on initiatory sacramental char-
acters. Despite the noticeable development and emphasis present in
the universal magisterial documents, Czech and Slovak instructions
remain static or arise exclusively from local pastoral needs. Only
a more complex approach including the essential theological features
(biblical context, sacramental sign, character, and grace) can lead to
the truthful differentiation among the needs which ought to be cov-
ered in the context of pastoral praxis connected with confirmation and
those requiring different solutions.’® Doctrine is meant to be rooted
in the life of communities so it can authentically develop in dialogue
with changing historical circumstances and bear the fruit of salvation
in concrete human lives. The sacrament of confirmation is not an iso-
lated ceremony. It is defined by its place within the initiation process
constituting the common priesthood and should not be manipulated
in order to reach different goals contradicting the visibility of this rela-
tion. Contemporary experience paradoxically proves that an approach
completely based on pastoral reasons is not only theologically confus-
ing, but also pastorally ineffectual.>”

3.2 Restoring the Classical Order of Initiation
Pope Benedict XVI turned attention to the order of initiation and
reminded the importance to evaluate

which practice better enables the faithful to put the sacrament of the
Eucharist at the centre, as the goal of the whole process of initiation. In clo-
se collaboration with the competent offices of the Roman Curia, Bishops’

% Andrzej Megger describing a similar situation in Polish environment speaks about
the common floundering about the essence of confirmation reflected in reducing and
incoherent pastoral praxis. “The deepening of the theology of the sacrament of con-
firmation appears to be a necessary prerequisite to look for concrete pastoral solu-
tions! Andrzej Megger, ‘Confirmation - Is It Still the Sacrament of Christian Initia-
tion?’ Lédzkie Studia Teologiczne 26, no. 2 (2017): 174, 182.

5 The fact that confirmation is infamously known as ‘a sacrament of farewell’ is often
mentioned by Pope Francis. Also cf. e. g. Maria Campatelli, Krest (Olomouc: Refugium
Velehrad-Roma: The Liturgical Press, 2010), 114-115.
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Conferences should examine the effectiveness of current approaches to
Christian initiation.?®

The classical order — baptism, confirmation, and the Eucha-
rist — depicts the meaning of the process, makes the order of grace
more understandable, and the common priesthood less abstract and
more likely to be integrated into everyday life.

Nothing hinders the restoration of the classical order in the case of
adult catechumens, but different solutions are worth consideration as
well in the case of people baptised soon after birth. One of the possibil-
ities is to confer confirmation before First Holy Communion at the age
of reason, that is approximately at seven years of age. The most often
expressed argument doubting this practice is that confirmation as the
sacrament of Christian maturity ought to be received by people taking
full responsibility for their acts and expressing their free acceptance
of the faith, in which they were baptised. The ideal time for this seems
to be the age of adolescence.? It is true that a coming-of-age ritual
would be beneficial in many perspectives nowadays, but regarding the
view of confirmation in universal documents after the council, confir-
mation should not take its place.*’ St. Thomas Aquinas, in developing
the analogy of growth in the natural and supernatural order, clearly

3 Cf. Pope Benedict XVI, Sacramentum caritatis, AAS, 99 (2007), p. 119, art. 18. Paul
Turner labels the document as an advancement in understanding of confirmation in
comparison with the report from the assembly of American bishops in 1998 dealing
with the task of age of confirmees. Joseph Ratzinger, that time prefect of the CDF,
claimed there that the time had not yet come to set the explicit key for understanding
confirmation. Cf. Paul Turner, ‘Benedict XVI and the sequence of the sacraments of
initiation,” Worship 82, no. 2 (March 2008): 132-140.

% Andrzej Megger recognizing the magisterial teaching of the last decades concludes
that referring to confirmation as the sacrament of Christian maturity is inappropri-
ate because it should be administered at the beginning of Christian life, it condi-
tions further development and the process of initiation is completed by the Eucharist.
Cf. Andrzej Megger, ‘Confirmation - Is It Still the Sacrament of Christian Initiation?’
Lodzkie Studia Teologiczne 26, no. 2 (2017): 182-185. In my opinion, the term maturi-
ty can be used if interpreted adequately - there are two phases constituting a mature
Christian being on the supernatural level through the sacramental characters of bap-
tism and confirmation, which can be subsequently fully active bringing sacrifice of
everyday life summiting in the Eucharistic celebration.

10 Cf. Peter E. Fink, The New Dictionary of Sacramental Worship (Minnesota: The Litur-
gical Press, 1990), 610. See also Richard J. Barnier who concludes that ‘confirmation
is not a Catholic Bar Mitzvah’ Richard J. Barnier, ‘The Sacrament of Confirmation in
Roman Catholic Tradition: A History of Interpretations and Proposal for Integration,’
(PhD diss., McGill University, Montréal, 2014), 258.
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declares that maturity in the order of grace is of a different character
than biological adulthood.** The effect of grace is always connected
with a development of natural human abilities** and reaching a cer-
tain mental and social capacity is normally required as a condition to
receive the sacrament, but confirmation is still first of all a gift by which
God himself forms one into a complete Christian being*® and gives one
a participation in Christ’s priesthood. In the Catholic Church, confir-
mation has never been primarily understood as a ceremony of person-
al acceptance of faith by an adult individual in front of a community.

Itis around the age of seven when people are gradually able to dis-
cern good from evil and voluntarily enter into relationships. Therefore,
at this time when they are also competent to receive the Eucharist for
the first time, they need to be enabled on supernatural level to receive
a full participation in Christ’s threefold office as king, prophet, and
priest. The grace of confirmation would empower them to give every
act as a sacrifice to God. In this way, even a child can slowly learn to
build a relationship with God set in the context of everyday life. If there
are serious reasons why this is not possible or adequate, the postpon-
ing of First Holy communion should be considered as well.

3.3 Distinguishing a Pre-sacramental Catechesis from
a Permanent Catechesis

Pre-sacramental catechesis is treated in many Czech and Slovak
dioceses as the unique chance to evangelise and educate young people,
and in this way, to prevent their departure from the church community.
Pre-sacramental catechesis is therefore often overly extended and cov-
ers multiple areas of Christian theory and practice, while the essential
elements of confirmation including the concept of the common priest-
hood are neglected. Therefore, it is important to differentiate between
the immediate preparation for the sacrament and continual catechesis,
which is a permanent feature of Christian life, in order to determine
an adequate content of the pre-sacramental catechesis. While the
so-called preparation for Christian life is a rather constant process of
spiritual accompaniment on many levels regarding the special needs of
various groups of the faithful, immediate preparation aims to support

' Cf. Thomas Aquinas, STh111. 72. 8 ad. 2.

+2 Cf. Thomas Aquinas, STh 1. 1. 9.

% This interpretation of Aquinas’ teaching is included in the Catechism of the Catholic
Church. Cf. CCC 1308.
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the capability of a person to fruitfully receive a sacrament. It presup-
poses a proper spiritual and moral disposition, adequate knowledge
about the meaning of the sacrament, its place in the context of Chris-
tian doctrine, and the identification of the basic forms of living out of
the sacramental grace. The teaching about the common priesthood,
implying its practical realisation in various stages of life, should have
a major place within both types of formation, but in a particular man-
ner within the pre-sacramental formation period.

It must be clear that not everything is completed before the celebra-
tion of initiation, and local authorities ought to decide which elements
are going to be included in the following period of mystagogy as well
as look for the concrete ways to incorporate the newly-initiated into
a particular community, where different types of permanent formation
should be present as a normal and necessary part of the Christian life.
The period of mystagogy which returned to the universal magisterial
texts due to the conciliar liturgical reform as one of the four neces-
sary stages of Christian initiation* is accepted in theory by particular
instructions® but put into practice only to a minimal extent. The shift
of the emphasis from the pre-sacramental catechesis to the mystago-
gy would represent a required change in the approach respecting the
proper place of confirmation and underlining the importance of life-
long formation for continual development of the ability to live out of
the common priesthood in changing life circumstances.

3.4 Wider Approach to the Effects of Confirmation

St. Thomas Aquinas repeatedly says that the main effect of confir-
mation is the fulness of the Holy Spirit, which means the plenitude
of grace making us to the likeness of Christ.*® Particular documents
attempting to define specific effects of confirmation respect this dis-
tinct pneumatic character of the sacrament, following the universal
magisterial texts. Nevertheless, as they understand the term ‘Christian
adulthood’ in a manner which is overly dependent on biological and

“ Cf. SC 64, 66; Ordo Initiationis christianae adultorum, Reimpressio emendata 1974,
art. 7, 37-40.

¥ Cf. Ceskd biskupskéa konference, Dokument o sméfovdni katecheze a ndboZenského
vzdéldvdni v Ceské republice (Praha: Ceskd biskupska konference, 2015), art. 13-27;
ACAP 4/2006; ACAP 9/2012; Jan Graubner, ‘K roku bifmovani. Pokus o hodnoceni
zku$enosti,” Teologické texty 23, no. 3 (2012); ACEB 10/2015, art. 20; ACAC 2/1997.

4 Thomas Aquinas, STh I11. 72.
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psychological maturity, they tend to emphasise the readiness of the
recipient to accept responsibility and concrete apostolic activities in
a church community.”” The effects of confirmation in relation to the
Eucharist are completely missed, which can be associated with an
underestimating of the term ‘common priesthood’ and the order of
initiation.

According to Mohelnik, ‘a narrow approach to Christian worship is
the dominant factor limiting elaboration of the theology of confirma-
tion based on the concept of the common priesthood’*® The sacraments
of the New-Testament have the two main functions - the sanctifica-
tion of a man through healing him of the corruption due to sin (gra-
tia sanans) and perfection of his abilities to perform worship (gratia
elevans).* Confirmation enables a Christian to offer all that he is and
everything he does — every act of love, in every age and state of life
as a sacrifice® — and so accomplish perfectly his common priesthood.
Worship is not to be realised exclusively as a concrete service within
a parish but in a common life, personal roles, a family, and in the
secular world among other people. Every Christian following Christ
is called to be a gift for others — as a priest, prophet, and king. He or
she is empowered by the Holy Spirit to transform every environment
and situation through his or her active approach - theological love,
and virtues.’' In the power of their common priesthood, the faithful
are able to join all this to the perfect sacrifice of Christ, which is made
present in the Eucharist and subsequently vivifies them with the divine
grace of the Holy Spirit and connects them with the Father. This way,

4 Daniel G. Van Slyke criticises reduced approach preferring ‘activist anthropologi-

cal and psychological starting point’ of understanding confirmation as a main cri-
terion for its postponing to the age adolescence. Cf. Daniel G. Von Slyke, ‘Confirma-
tion — A Sacrament in Search of a Theology?” New Blackfriars 92, no. 1041 (September
2011): 24-29.

% Cf. Benedikt Tomas Mohelnik, Gratia augmenti: Contribution au débat contemporain
sur la confirmation (Fribourg: Academic Press Fribourg, 2005), 109.

% (Cf. e.g. Thomas Aquinas, SThI11. 60. 5 corp.; Ibid. St 111. 63. 1, corp; Thomas Aquinas,
O svdtostech v Teologické sumé (Pieklad, Givodni studie a pozndmky Benedikt Mohel-
nik OP, Praha: Krystal OP, 2019), 45-47; SC 59.

% Augustine defines the true sacrifice as ‘every act which is designed to unite us to God
in a holy fellowship, every act, that is, which is directed to the final Good which makes
possible our true felicity’. Cf. De Civitate Dei 10. 6.

51 Cf. LG 34: ‘For all their works, prayers and apostolic endeavours, their ordinary mar-
ried and family life, their daily occupations, their physical and mental relaxation, if
carried out in the Spirit, and even the hardships of life, if patiently borne—all these
become “spiritual sacrifices acceptable to God through Jesus Christ”.’
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the Eucharist is the source and summit of one’s whole life approached
through his or her common priesthood. The effect of confirmation is
here essential and recognising its real contribution would help to see
propriety of the classical order.>?

Conclusion

I am aware of the fact that all the proposed suggestions require fur-
ther elaboration and need to be transformed into detailed pastoral prac-
tices regarding the specific conditions of particular communities and
participating individuals, but I believe that I have clearly shown that
there is a close relation between the sacrament of confirmation and the
common priesthood of the faithful, arising from the place which confir-
mation holds within the process of Christian initiation as presented in
universal magisterial documents. If Czech and Slovak dioceses make
a point about an effective pastoral practice, they should recognise the
foundation laid by the Second Vatican Council and the following mag-
isterial documents. Emphasising the visible complementarity and con-
tinuity of the three sacraments of Christian initiation opens the door
to a deeper understanding of the sacrament of confirmation as well as
acceptance of the common priesthood as the vital aspect of Christian
existence by the faithful.

Catholic Theological Faculty, Charles University
Thdkurova 3

160 00 Praha 6

E-mail: matisovska@Fktf.cuni.cz

52 Benoit-Dominique de La Soujeole compares a participation on the sacrifice of the
Eucharist arising from the common priesthood with the participation arising from the
ministerial priesthood. Lay people are engaged in a twofold manner - they take part
in the action of the ordained servant who makes sacramentally present the unique
sacrifice of Christ joined by the sacrifice of the Church (difference in degree) and they
also bring themselves as a sacrifice (difference in essence). Cf. Benoit-Dominique
de La Soujeole, ‘Doktrinalni zdklady knézské spirituality,” Salve 20, no. 2 (2010):
115-123. 1 believe that it might correspond with the two stages of participation in
Christ’s priesthood constituted by the sacramental characters conferred in baptism
and confirmation.
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This article examines whether and how sacramental liturgy and the
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examines the state of the question, starting with a brief articulation of the nor-
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To think about the relationship between liturgy and ethics is
to think of the latter not as a deductive system of principles for personal
and social behavior but, rather, in broader terms of the images, person-
ages, myths and narratives, symbols and rituals, affections and virtues,
as well as principles, by which people shape their views of the world
and how to live justly within it.' In my judgment (although, as will
soon become evident, not original to me), such a character-and-virtue

t See David N. Power and Michael Downey, Living the Justice of the Triune God (Col-
legeville: Liturgical Press, 2012), 128-30. In his treatment of the topic, liturgical theo-
logian Don Saliers means by ethics, ‘the concrete [Christian] way of life rather than
theoretical interpretations of ethical theory ... a way of life before God in relation to
our neighbor? Don E. Saliers, Worship as Theology: Foretaste of Glory Divine (Nash-
ville: Abingdon Press, 1994), 172-175.
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approach to ethics®? makes fundamental to the problematic of liturgy
and ethics the question as to whether and how there is an intrinsic
relationship between the two. That theoretical, conceptual question
comprises the first half of this essay, beginning with a brief explica-
tion, grounded in the doctrine of Vatican Council II, of the normative
nature of claiming an intrinsic relationship between liturgy and ethics
in scripture and tradition. Then will follow a review of the contempo-
rary conceptualization of the normative, intrinsic bond between liturgy
and ethics, anchored in the decades-long, widely-read work of liturgi-
cal theologian Don E. Saliers. Inquiry into the normative, conceptual
relationship between liturgy and ethics, given the performative nature
of both those theological loci, inevitably points toward challenges to
and complementary resources for the affective practice of faith through
biblically-grounded virtues. The second half of the essay, then, shall
explore the potential of one such virtue, poverty of spirit, for theoreti-
cally reinforcing and practically enhancing participation in liturgy as
formative of a Christian life-ethic.

1. A Brief, Contemporary Overview of Scripture and Tradition

For well more than a half-century now the Second Vatican Council’s
Constitution on the Sacred Liturgy, Sacrosanctum concilium (1963),
has been the authoritative traditional source for the theology and prac-
tice of the sacraments and other rites of the Catholic Church. Having
built upon not only specific liturgical reforms of earlier twentieth-cen-
tury papacies but also, importantly, a century-long and increasingly
ecumenical Liturgical Movement,® the constitution quickly came to
function as the charter document for sacramental-liturgical renew-
al in numerous Anglican and Protestant communions, as well. In its
inaugural position among the major documents of Vatican Council I1,
the constitution so integrated the life of the liturgy and the life of the

See Philippe Bordeyne, ‘The Ethical Horizon of Liturgy,” in Sacraments: Revelation of
the Humanity of God, ed. Philippe Bordeyne and Bruce T. Morrill (Collegeville: Litur-
gical Press, 2008), 121-124. French language version, ‘’horizon éthique de la litur-
gie,” in Les sacrements révélation de ’humanité de Dieu: Volume offert a Louis-Marie
Chauvet (Paris: Les Editions du Cerf, 2008), 166-170.

5 See André Haquin, ‘The Liturgical Movement and Catholic Ritual Revision,” and Geof-
frey Wainwright, ‘Ecumenical Convergences,” in The Oxford History of Christian Wor-
ship, ed. Geoffrey Wainwright and Karen B. Westerfield Tucker (Oxford: Oxford Uni-
versity Press, 2006), 696-754.
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church as to foster an ecclesiological vision that would reach through
all the ensuing documents, especially the two constitutions on the
church: first, the dogmatic one, articulating the normative tradition,
and second, the pastoral one, addressing the promise and challenges
for not only the church but all humanity in the practical conditions of
the late-modern world.*

In the renewal of the church going forward, Sacrosanctum concil-
ium establishes liturgy as having an integral function, indicated by
the subtitle of the opening section of the first chapter, “The Nature of
the Sacred Liturgy and Its Importance in the Church’s Life’. Therein
the constitution describes the church’s work of forming and reform-
ing believers as follows: ‘... the Church must ever preach faith and
penance, prepare them for the sacraments, teach them to observe all
that Christ has commanded, and invite them to all the works of char-
ity, worship, and the apostolate. For all these works make it clear that
Christ’s faithful, though not of this world, are to be the light of the world
and to glorify the Father in the eyes of all’’ The allusion to the Last Dis-
course in John’s Gospel articulates the challenge believers perennially
experience in striving to make the gospel the primary source of their
worldview, or ‘lifeworld,’® in tension with or even at times opposition
to the predominant ‘social imaginary’” of their given place and time.
The council fathers couple that Johannine symbol of being in but not
of the world® to Christ’s ethical exhortation to his hearers in Matthew’s
Sermon on the Mount who, being ‘the light of the world,” are to prac-
tice such ‘good deeds’ as to lead others to acknowledge God. In that
acknowledgementis God glorified.’ The Constitution immediately goes
on to assert:

* For a recent account, with multiple bibliographical references to earlier works on
the topic, see Stephen Bullivant, Mass Exodus: Catholic Disaffiliation in Britain and
America Since Vatican 11 (Oxford: Oxford University Press, 2019), 142.

5 Constitution on the Sacred Liturgy: Sacrosanctum Concilium, no. 9, trans. Interna-
tional Commission on English in the Liturgy, in The Liturgy Documents: A Parish
Resource: Volume One, 4th ed. (Chicago: Liturgy Training Publications, 2004), 5.

6 For an explanation and application of the concept of ‘lifeworld,” whereby Jiirgen
Habermas theorizes the importance of ‘the immediate milieu,” of ‘intersubjective
communication and action’ through which ‘the individual social actor’ engages
social, political, and cultural systems, see Power and Downey, 10-12.

7 For discussion of this concept, see further below.

8  See John 15:19; 17:16.

% Matt 5:14-16. English biblical quotations are taken from The New Revised Standard
Version.
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Still, the liturgy is the summit toward which the activity of the Church
is directed; at the same time, it is the fount from which all the Church’s
power flows. ... From the liturgy, therefore, particularly the Eucharist,
grace is poured forth upon us as from a fountain; the liturgy is the source
for achieving in the most effective way possible human sanctification and
God’s glorification, the end to which all the Church’s other activities are
directed.'

That same paragraph speaks of the Eucharist as providing the ongo-
ing ‘renewal’ of the covenant between God and the faithful, so as to be
‘compelled’ by Christ’s love, which ‘sets them on fire’. Believers need to
be compelled, need constantly to be renewed, promoted and empow-
ered for their mission in but not of the world.

And yet, the New Testament gives evidence of how even the liturgi-
cal assembling on the Lord’s Day can fail to accomplish its eucharistic
purpose. Paul bluntly asserts to the wealthier Corinthians, who drink
and dine in disdainful disregard for the poor, late-arriving laborers of
the community, that their ethical failure is likewise a mystical (sacra-
mental) one: ‘When you come together it is not really to eat the Lord’s
supper’.!! Likewise, the Johannine tradition that professes Jesus as the
bread of life and recounts him during the Last Supper commanding
his disciples to mutual love and service, finds itself obliged in a subse-
quent epistle to admonish: ‘Those who say, “I love God”, and hate their
brothers or sisters are liars; for those who do not love a brother or sis-
ter whom they have seen, cannot love God whom they have not seen’.'
What becomes evident in primordial Christian tradition is that human
sanctification is anything but a matter simply between the individual
and God; rather, God’s glorification comes through a way of life, liturgi-
cal and ethical, that is irreducibly communal, interpersonal and social.

What the Johannine and Pauline traditions, among others in the
New Testament canon, present may be summarized as asserting that
the entire Christian life is the worship of God. The way believers live

10 Constitution on the Sacred Liturgy, no. 10.

1 Cor 11:20. For a still important, leading essay in English-language biblical schol-
arship, see Jerome Murphy-O’Connor, ‘Eucharist and Community in First Corinthi-
ans,” Worship 51, no. 1 (January 1977): 56-69. See also, Xavier Léon-Dufour, Sharing
the Eucharistic Bread: The Witness of the New Testament, trans. Matthew J. O’Connell
(New York: Paulist Press, 1987), 205-229.

121 John 4:20. See also, John 6:35; 13:14-15, 34-35.
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in their bodies, Paul teaches, makes them ‘a living sacrifice,” practicing
a holiness that constitutes their ‘spiritual worship,” or as the First Let-
ter of Peter puts it, ‘living stones’ who are being ‘built into a spiritual
house’!? Jean-Marie-Roger Tillard comments on 1 Peter: ‘The whole
letter is permeated by the conviction that this holiness - the form taken
by life led in the “priestly community” - finds its material first of all in
a specific relationship with others, even non-Christians’'* Tillard mar-
shals numerous other New Testament passages, along with patristic
letters and homilies engaging them, to show how worship or sacrifice
or offering (leitourgia) is ‘no longer just a question of ritual liturgy. It
is a question of life as such, empowered by the process of its being laid
down’t?

Sacramental liturgy is the means whereby Christians, not least in
the very assembling as Christ’s body, are empowered by (biblical) word
and symbols making explicit for them the mystery of salvation God’s
Spirit is working out so often in hidden or scattered ways across their
lives and in wider society.' The people of God must continuously come
together on the Lord’s Day to gather and share the fragmented stories
of their lives as a participation in the human story of God.!” Hence the
Constitution on the Sacred Liturgy’s rhetoric for the liturgy, especially
the Eucharist, as the source (or fountain) and summit of the church’s
mission in its members. The time of the church is an ongoing advent
wherein believers proclaim the death of the Lord until he comes,'®
actively await a new heaven and a new earth,!® variably realizing and
falling short of that proclamation and promise in their lives, personal-
ly, ecclesially, and societally.

5 Rom 12:1; 1 Pet 2:5.

4 J.-M.-R. Tillard, Flesh of the Church, Flesh of Christ: at the Source of the Ecclesiology
of Communion, trans. Madeleine Beaumont (Collegeville: Liturgical Press, 2001), 23.

15 Ibid., 97. See also, 105-107.

16 See Bruce T. Morrill, Divine Worship and Human Healing: Liturgical Theology at the
Margins of Life and Death (Collegeville: Liturgical Press, 2009), 5-9; and ‘Liturgy,
Ethics, and Politics: Constructive Inquiry into the Traditional Notion of Participation
in Mystery,” in Mediating Mysteries, Understanding Liturgies: On Bridging the Gap
Between Liturgy and Systematic Theology, ed. Joris Geldhof. Bibliotheca Ephemeri-
dum Theologicarum Lovaniensium 278 (Leuven: Peeters Publishing, 2015), 187-206.

7 Here I borrow from the theory and symbolic terminology of Edward Schillebeeckx,
as shall be discussed and documented further below.

8 See 1 Cor 11:26.

19 See 2 Pet 3:13; Rev 21:1.

81



BRUCE T. MORRILL SJ

2. The Conceptual Problematic: Thinking with Don E. Saliers

Within a decade after Vatican Council 11, the relationship between
liturgy and ethics became a topic of investigation for a certain number
of sacramental-liturgical theologians and, to a lesser extent, theological
ethicists. Among the more notable theorists of the question to emerge
in that period was the Methodist theologian of liturgy and spirituality
Don E. Saliers. Writing in the latter 1970s,%° Saliers found the topic in
need of conceptual clarity, not only in light of societal changes that
had significantly impacted the perception and even viability of formal
church worship but also due to what he observed, with dismay, to
be theological and pastoral-liturgical strategies focused on personal
feelings and social themes-of-the-moment. Saliers’s essay proved pro-
grammatic for addressing anew the problem and then pressing a nor-
mative claim, resonant with Sacrosanctum concilium and influenced
by his Wesleyan heritage, founded upon ancient tradition’s joining of
the glorification of God with the sanctification of people.

Saliers’ theological vision, which he advanced and critically revis-
ited in the 1990s,2! is a holistic one for Christian life in community, an
ongoing process of liturgically forming and reforming affections and
virtues that dispose the faithful to assess and act ethically in concrete
life-contexts and situations.

How we pray and worship is linked to how we live - to our desires, emoti-
ons, attitudes, beliefs and actions. This is the normative claim of all com-
munities intending to be faithful to Scripture and the inner norms of the
Church’s declaration of faith. Yet how we pray and worship is, empirica-
lly considered, often radically in conflict with how we live. Such is the
description of what is the case sociologically. Upon this gap between the
‘rhetoric’ and the ‘reality’ of liturgical worship we have recently had no end

20 See Don E. Saliers, ‘Liturgy and Ethics: Some New Beginnings,” Journal of Religious
Ethics 7, no. 2 (Fall 1979): 175-189. Reprinted in Introduction to Christian Ethics:
A Reader, ed. Ronald P. Hamel and Kenneth R. Himes (Mahwah, NJ: Paulist Press,
1989), 175-184; and in Liturgy and the Moral Self: Humanity at Full Stretch Before
God, ed. E. Byron Anderson and Bruce T. Morrill (Collegeville, MN: Liturgical Press,
1998), 15-35.

2t See ‘For the Sake of the World: Liturgy and Ethics,” in Saliers, /Worship as Theology,
171-190; and Don E. Saliers, ‘Afterword: Liturgy and Ethics Revisited,” in Liturgy and
the Moral Self, 209-224.
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of commentary. ... The fundamental conviction undergirding [this essay]
is that, properly considered, there is an internal, conceptual link between
liturgy and ethics. At the foundations of Christian faith and throughout
Jewish teachings, liturgy and ethics are bound together internally. That
is, the link is not causal and extrinsic, but conceptual and intrinsic. Our
problem is how to articulate this without doing injustice to the complexity
of other relationships between liturgy and ethics which can be described.?

Saliers’s insistence on the ‘conceptual and intrinsic’ relationship
between liturgy and ethics ‘as a concrete way of life before God with
neighbor’® is not unlike Catholic moral theologian Pierre Bordeyne,
building on the work of the late William Spohn,** enlisting the para-
ble of the Good Samaritan: Luke frames the parable with the dialogue
between Jesus and the lawyer concerning the twofold commandant of
love for God and neighbor and Christ’s concluding command, ‘Go and
do likewise’ (Luke 10:37), thereby prompting reflection on who the
believer might become in following this Jesus.”> Formation of char-
acter in the virtues thereby constitutes the practical basis for ethics in
Christian life, the empowerment of which, analogously to Luke’s nar-
rative, comes through a ‘transforming encounter with the risen Christ,’
subjectively experienced in prayerful word and sacrament, especially
the Eucharist.?

What Saliers means by insisting on the relationship between litur-
gy and ethics as conceptual and intrinsic may further be understood
by considering what he is arguing against. Saliers opposes efforts in
theory and practice to forge an ‘extrinsic and causal’ link between the
two, about which he comments: “This approach is reinforced by the
easy assumptions of sociology and psychology of religion in our time’.*”
Saliers was writing at the end of an era, a decade after the social and
cultural upheavals initiated in the latter 1960s, wherein relevance and

22 Saliers, ‘Liturgy and Ethics,” 174.

% Ibid.

2+ See William C. Spohn, God and Do Likewise: Jesus and Ethics (New York: Continuum,
2000).

%5 Bordeyne, ‘The Ethical Horizon of Liturgy,” 125. French language version, 171-172.
For a discussion of parable as the narrative type that brings to the fore the ethical con-
sequences and implications of the biblical ‘great story’ (of creation, covenants, and
Christ), see Power and Downey, Living the Justice of the Triune God, 62—-63.

26 Bordeyne, ‘The Ethical Horizon of Liturgy,” 125 (emphasis original); French language
version, 171-172.

27 Saliers, ‘Liturgy and Ethics,” 174.
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practicality (action and results) in the urgency for social change put
into question the wtility of doing liturgy or other traditional religious
practices.

While not referencing him in that 1979 essay, Saliers greatly
admired and drew from the work of the Orthodox liturgical theologian
Alexander Schmemann,?® who in books and essays produced from the
1960s to early 1980s regularly denounced efforts, both academic and
pastoral, to make liturgy more ‘relevant’ and useful for people’s lives.
Schmemann bemoaned what he characterized as turning liturgy into
a means of ‘help’ with people’s psychological and personal growth,
while he excoriated new, experimental liturgies thematically address-
ing social-political issues and conflicts of the day.?® This, to employ
Saliers’s language, is to distort liturgy into ‘an instrument to get things
done,” stripping it of its very nature — as praise and thanksgiving,
anamnesis and epiclesis, invocation and beseeching, intercession and
lament — and thereby of the divine grace it offers humanity: ‘Litur-
gy is the nonutilitarian enactment of the drama of the divine-human
encounter, made flesh in the way of Jesus Christ. At the heart of this is
our acknowledgment and our response to the divine initiative. The life
of worship is drawn into the divine goodness’>!

One way to round out this review of the conceptual and normative
interrelatedness of liturgy and ethics is to note how, in revisiting the
question in the 1990s, Saliers argues that Christian liturgy is ‘not mere-
ly cultus’ while Christian moral norms and social-ethical practices
are ‘never simply or “purely” ethical’?? Those assertions align with my

28 ‘The fountainhead for many of us working on relations between Christian liturgy and
theology remains Alexander Schmemann ... Saliers, Worship as Theology, 13. Major
liturgical theologians across a range of ecclesial affiliations have built so strongly on
the Orthodox Schmemann’s work that some characterize them as together compris-
ing a particular “school” of liturgical theology. For recent engagement of his work,
see We Give Our Thanks unto Thee: Essays in Memory of Alexander Schmemann, ed.
Porter C. Taylor (Eugene, OR: Pickwick Publications, 2019).

29 See for examples, Alexander Schmemann, For the Life of the World: Sacraments
and Orthodoxy, rev. ed. (Crestwood: St. Vladimir’s Seminary Press, 1973), 124-126;
and The Eucharist: Sacrament of the Kingdom, trans. Paul Kachur (Crestwood, NY:
St. Vladimir’s Seminary Press, 1987), 9-10. In similar fashion, German Lutheran theo-
logical ethicist Bernd Wannenwetsch made a critical analysis of the Political Night
Prayer initiative in 1968 Cologne. See Political Worship: Ethics for Christian Citizens,
trans. Margaret Kohl (Oxford: University Press, 2004), 31.

%0 Saliers, Worship as Theology, 177.

51 Ibid., 189.

2 TIbid., 189, 172. See also, Saliers, ‘Liturgy and Ethics,” 174.
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own argument, above, for the entire Christian life as worship of God,
a participation in God’s biblically revealed, inspired desires for the
world. The explicit, graced encounter with God in sacramental-liturgi-
cal worship constitutes its irreducible necessity for the church and its
members to carry out their life-mission in and for the world. Similarly,
Catholic theologians David Power and Michael Downey’s proposal of
the ‘Christian ethic’ as a way of life grounded in trinitarian faith comes
through ‘a doxological theology steeped in and shaped by the worship
of the Christian people’3®

A Christian moral theology based on virtues and character-forma-
tion depends upon the grace-dimension of liturgy, the utterly gratu-
itous gift of God’s favor, God’s loving care and mercy, experienced in
moments of genuine revelation through specific symbols, words, ges-
tures, and personages that (re)orient how believers venture into life’s
challenges with and for others. Encounter or accompaniment with
others, both in liturgy and wider life, may be either exciting, inviting,
and consoling or threatening, off-putting, and even scary; and this is
so whether the Other be a fellow creature — most often but not only
fellow human(s) - or God, whether apophatically or in the person
of Christ Jesus.* Openness to divine epiphany through participation
in the full range of modalities®® of liturgical prayer (word, symbols,
actions) shapes and reshapes over the time of life, in its continuities
and disruptions, the affections and virtues - gratitude, truthfulness,
compassion, solidarity — out of which believers discern their ethical
commitments and choices.?

Still, we must not overstate the continuity between the affections
and virtues fostered through participation in sacramental worship and
their concretely being lived out in an ethics of character, as if the two
are smoothly realized in human discernment and action, individual
and social. Here the practical relationship between liturgy and ethics
comes into play. Saliers describes this in terms of the “gap” between

% Power and Downey, Living the Justice of the Triune God, 130. At the outset of their
text, the authors make explicit that by worship they mean ‘liturgy [as] the source and
summit of our participation in the Divine Communion! Ibid., xii.

3 See Ibid., 116. See also, Bordeyne, ‘The Ethical Horizon of Liturgy,” 151; French ver-
sion, 177-178.

% See Saliers, ‘Liturgy and Ethics,” 175; and Worship as Theology, 173.

3 On liturgy as formation in discernment, see Bordeyne, ‘The Ethical Horizon of Litur-
gy,” 125-124; French version, 169-170.
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what is being liturgically enacted and the actual ways Christians live.’’
This reality, nonetheless, discloses a further intrinsic characteristic in
the tradition. Recognition of the practical gap, itself, is one of the graces
of sanctification - that is, part of the formation of character - participa-
tion in the liturgy may effect:

The moral struggles and the awareness of ethical dispute and conflict are,
if we have ears to hear and eyes to discern, found in the readings, the
Psalms, and in the broken symbol at the heart of the Eucharist. Further-
more, if preaching is honest and deeply honed in the Scripture and con-
temporary human experience, the tensions in attempting to live out our
religious ethics are made clear and taken up into the sacramental charac-
ter of prayer. Ultimately this is a liberating feature of authentic liturgy: our
moral anguish and our inabilities to live in accordance with the demands
of the gospel are named and placed in an eschatological hope.?®

In his initial essay, Saliers described the gap as a ‘dialectic’ built
right into the traditions of liturgical prayer.’® His fuller elaboration,
as quoted here from his book-length work a dozen years later, is con-
sistent with this notion of a dialectical tension that can and, indeed,
should arise in the doing of liturgy itself, bearing the potential for both
spiritual and ethical conversion in the participants. Precisely on this
dialectical tension between liturgy and ethics the very authenticity of
sacramental worship depends - a claim, I would note, that harkens
back to the primordial normative teaching in Paul’s First Letter to the
Corinthians. The liturgy only exists in the practice of actual commu-
nities of faith, thereby making the normative - intrinsic and conceptu-
al - relationship between liturgy and ethics contingent on whether the
assembled ‘have ears to hear and eyes to discern’.

Thus, once the academic theologian has positively asserted the
intrinsic relationship between liturgy and ethics within the entire
Christian life as worship of God and negatively ruled out manipulating
liturgy for utilitarian ends so that the nature, function, and elements
of liturgy can exercise their proper character-forming potential for its
participants, then ‘the complexity of other relationships between liturgy

5 Saliers, ‘Liturgy and Ethics,” 179.
38 Saliers, Worship as Theology, 174.
% Saliers, ‘Liturgy and Ethics,” 179.
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and ethics inevitably come to the fore. Writing two decades after his
original article on liturgy and ethics, Saliers addressed four ‘clusters’ of
concerns that constructive critics of his programmatic thesis gradually
raised.*! One may fairly summarize the common underlying problem
to be other socially - including, in specific contexts, ecclesially — func-
tional attitudes, policies, practices, prejudices, priorities, as well as
primary narratives, symbols, and rituals, taking prerogative over and
thereby compromising the character and virtue-forming capacities of
Christian liturgy. In a word, individuals and groups and even the min-
isterial leadership at sacramental worship may be practicing the litur-
gy, to invoke Charles Taylor’s concept, according to a ‘social imaginary’
at odds with the affections and virtues liturgical celebration of the pas-
chal mystery would foster. Taylor astutely argues that people largely
do not practice their lives according to abstract theories but, rather,
by ‘imagining’ and participating in their social surroundings accord-
ing to images, stories, symbols (including historical or contemporary
personages), etc.*> Such philosophical conceptualization accords with
Saliers’s assertion of affections and virtues as the basis for how people
practice their ethical lives.*®

The notion of dialectic, then, pertains beyond the dynamics with-
in liturgy itself. Indeed, academic or second-order theology can only
adequately serve the primary or first-order practice of the faith in spe-
cific contexts by attending to the ongoing, mutually confirming and
correcting, dialectic befween communal performance of liturgy (and
other spiritual or mystical practices) and moral-ethical engagement
in everyday life and society. Theorizing that problematic has been the
contribution of contemporary practical fundamental theologies. Since
the last third of the twentieth-century political theologians in the North
and liberation theologians in the South have explained Christian faith
as a praxis of liturgy and ethics, mysticism and politics.** The relation-

40 Tbid., 174. This is Saliers’s disclaimer at the end of his original programmatic state-
ment; see above.

' See Saliers, ‘Afterword: Liturgy and Ethics Revisited,” 211-218.

42 See Charles Taylor, A4 Secular Age (Cambridge, MA: Harvard University Press, 2007),
171-176.

% On Eucharist fostering an “eschatological imagination,” see Andrea Bieler and Luise
Schottroff, The Eucharist: Bodies, Bread, and Resurrection (Minneapolis, MN: Fortress
Press, 2007).

“ See Johann Baptist Metz, The Emergent Church: The Future of Christianity in
a Post-Bourgeois World, trans. Peter Mann (New York: Crossroad, 1987), 63; and Metz,
Faith in History and Society: Toward a Practical Fundamental Theology, trans. of 5th
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ship between these two distinct categories of practice is necessarily
dialectical, that is to say, mutually impacting, in ways that inevitably
entail conversion of Christian individuals and institutions, including
the liturgy," due to the fact that, true to biblical tradition, believers ever
find themselves called to a life in but not of the world.

European political theologian Johann Baptist Metz has compelling-
ly argued that the praxis of Christian faith is redemptive to the extent
that it empowers people with virtues capable of countering and cor-
recting forces that dehumanize themselves and others personally,
interpersonally, and socially, while upbuilding what enables life to
flourish therein.*® Over against the dominant European (and I would
add, American) social forces of globalized capitalism, consumerism,
and secularism that accelerate individualism and social-ethical apa-
thy, mystical-liturgical practices enable capacities for sorrow and joy,
mourning and expectation, generosity and gratitude, friendship and
loyalty, and solidarity with others in their suffering and struggles. Inso-
far as Metz calls these grace-inspired capacities ‘messianic virtues,’
an affinity with Saliers’s conceptualization of the normative relation-
ship between liturgy and ethics is readily evident. What Metz brings to
Saliers’s concern for the practice of liturgy to be authentic, that is, for
it to reveal the gap between the faith being celebrated through word
and sacrament and the failure of or resistance to live by the virtues
revealed therein, is what he identifies as the fundamental evangelical
virtue upon which all others depend: poverty of spirit.

For the (somewhat shorter) second half of this paper I shall pursue
with Metz the virtue of poverty of spirit. If Saliers has convincingly
argued for the intrinsic and conceptual relationship between liturgy
and ethics, Metz’s theology of the poverty of spirit would seem to be
the virtue most fundamentally bonding the two and, thus, the key to
narrowing the gap between how Christians practice liturgy and how

German edition by J. Matthew Ashley (New York: Herder & Herder, 2007), 29; Gus-
tavo Gutiérrez, 4 Theology of Liberation, rev. ed., trans. Candad Inda and Matthew J.
O’Connell (Maryknoll: Orbis Books, 1988), 145-156; Edward Schillebeeckx, Christ:
The Christian Experience in the Modern World, trans. John Bowden, The Collected
Works of Edward Schillebeeckz, vol. 7, ed. Ted Schoof and Carl Sterkens (London:
Bloomsbury T & T Clark, 2014 [1980]), 40-47 [55-61]; and Schillebeeckx, Church: The
Human Story of God, trans. John Bowden, The Collected Works of Edward Schillebe-
eckz, vol. 10, (London: Bloomsbury T&T Clark, 2014 [1990]), 14, 30-33 [14-15, 31-33].

15 See Bruce T. Morrill, Anamnesis as Dangerous Memory: Political and Liturgical The-
ology in Dialogue (Collegeville, MN: Liturgical Press, 2000), 54-60, 128-131.

4 See Metz, The Emergent Church, 4-8.
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they live ethically. As an evangelical or messianic virtue, poverty of
spirit is a participation in divine grace. The human means for all such
divine participation is symbolism which, to follow the seminal work of
Paul Ricoeur, encompasses elements and objects of the natural world,
human corporeality, persons and historical events, and, perhaps most
prominently for constructing meaning, word or language itself.*” In
Christian tradition, poverty of spirit is one such symbol. We need only
consider how readily the symbolic phrase, “Blessed are the poor in
spirit,” gives rise to a broad range of thoughts, invitations, quandaries,
or avoidances in those who hear or speak it. In short, I am asserting
that the title of a virtue such as poverty of spirit is a symbol generative
of the sort of life-ethic to which it points.

In what follows, I start by considering, with the help of Gustavo
Gutiérrez, the multivalent symbolism of the word poverty, so as to clar-
ify both its necessarily negative connotations and evangelical promise.
Fundamental attention to this symbol is the hallmark of liberation the-
ologies. Metz himself recounts how much he learned from the prima-
ry, lived theology he witnessed in visiting Latin American communi-
ties, as well as from the second-order theology produced therewith.*
Then shall follow an investigation of Metz’s rich theology, biblical with
a practical intent, of poverty of spirit. Finally, I shall take up the prac-
tical potential by relating the symbol, and its referent virtue, to the
celebration of liturgy today.

3. Poverty of Spirit: An Invigorating Symbol for Christian Life
and Liturgy

One of the principles of Latin American liberation theology, from
which the Northern church can benefit, is its expectation that the bib-
lical word of God promises life-changing power when read through the
lens of suffering humanity who, after all, are the fundamental object of
God’s love throughout both testaments.* This hermeneutical lens radi-

7 See Paul Ricoeur, The Symbolism of Evil, trans. Emerson Buchanan (Boston: Beacon
Press, 1967), 10-16; and Interpretation Theory: Discourse and the Surplus of Meaning
(Fort Worth: Texas Christian University Press, 1976), 53-63.

48 See Metz, The Emergent Church, 82-94; and Morrill, Anamnesis as Dangerous Mem-
ory, 46, 55-57.

4 See, for example, Gustavo Gutiérrez, The Power of the Poor in History, trans. Robert
R. Barr (Maryknoll: Orbis Books, 1983), 94-96.
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calizes Christian faith by confirming the urgency of human need in real
contexts, such that any symbol in the tradition can only be effectively
engaged in real (versus some imagined ‘spiritual’) life by attending first
to its situation in nature and history.’® To develop an effective theology
of poverty of spirit, then, requires attention to the historical realities of
human poverty, such that the spiritual power for redemption and lib-
eration in the paradoxical poverty Christ announces in the Beatitudes
(Mt 5:1-12; Lk 6:20-26) may become clearer, if not compelling.

Gustavo Gutiérrez, in his landmark work, 4 Theology of Liberation,
came to distinguish three types of poverty evident in contemporary
Christian faith practiced in the material, social conditions of Latin
America.’' At the base is privation, material poverty, which widely
takes physical, cultural, and psycho-social forms, reducing those in its
throes to non-persons, subhuman and insignificant. While subjected
to what can only be judged scandalous living conditions, Gutiérrez
notes, the poor nonetheless have great gifts, virtues, to share among
themselves and toward those not oppressed, even the oppressors.’? The
virtues practiced by the poor are characterized by finding one’s balance
notjust (or even) in one’s self but in relation to others, which so often is
a matter of profound conversion. But such giftedness among the poor is
born of another type of poverty, quite different in nature. Spiritual pov-
erty, Gutiérrez explains, is a life approached in complete dependence
upon the love of God, life as a child of God, totally open to God, avail-
able to hearing the word of God, with a desire that God be one’s sole
sustenance. This is not passive acceptance of one’s material, socially
inflicted conditions but, rather, an embracing of reality empowered by
the Spirit of God.*

Finally, Gutiérrez delineates a third type of poverty, the evangel-
ical poverty practiced in solidarity with those who suffer privation,
a lived commitment and protest against scandalous poverty. What
makes this poverty evangelical is the willingness to risk all one has

% See Gutiérrez, 4 Theology of Liberation, 83-97.

51 The following rehearsal of Gutiérrez’s three-part analysis of poverty is based on Ibid.,
163-171.

%2 For another example of this widely held observation-cum-testimony to the virtues of
the poor, see Jon Sobrino, No Salvation Outside the Poor: Prophetic-Utopian Essays
(Maryknoll: Orbis Books, 2008), 17, 52-53, 62-63.

% Elsewhere in his writings, Gutiérrez describes the eucharistic celebrations in the
poor communities of Latin America as their character-empowering share in Christ’s
paschal mystery. See The Power of the Poor in History, 107.
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and is in a Christ-like kenosis, a voluntary empowerment out of loving
solidarity with the poor. This characteristic of risking all is likewise
essential to Jon Sobrino’s ‘principle of mercy,” an attitudinal life-struc-
ture of making the other’s pain one’s own, such that one is moved to
respond.’* When thus practiced in a ‘de-centered church,” in communi-
ty and against all societal odds, Christian faith becomes ‘an active hope
which unloosens creativity at all levels of human existence’’® Sobrino
developed this concept from his context in El Salvador explicitly for
the benefit of North American readers struggling to understand how
opting for life in solidarity with the poor proves redemptive and liber-
ating. In what amounts to an invitation, Sobrino describes a conversion
of the educated European Christian (that is, himself) who no longer
looks only to the crucifix in prayer and liturgy but also to the crucified
people®® of our time. Only in that way does the truth of faith become
practical or, as Gutiérrez would say, evangelical.

As leading theorist of the new political theology in Europe, Johann
Baptist Metz put in fundamental-theological perspective what Sobrino
autobiographically called the ‘slumber’ of (individualistic, pure-rea-
son-focused) first-world, “progressive” theology.’” Metz argued that
theology was being done in a strange, idealist-transcendental enclo-
sure ignoring twentieth-century’s human catastrophes, forgetting Aus-
chwitz. The latter stands as a symbol for Europeans analogous (but
only that!) to the crucified people of El Salvador. As an antidote to this
bourgeois, self-absorbed Christianity, Metz proposes poverty of spirit.
Whereas he produced a little monograph by that title in 1968,°® one
finds that he radicalized the entire notion in a 1990 essay, ‘Theologie
als Theodizee.?® To my thinking, insofar as Christianity is a religion
of deliverance and redemption, Metz was quite right in centering the
question of theology’s validity, and thus, very viability, on the prob-
lem of suffering, of evil’s manifestation in sinfulness both conceived

5 Recall the similar argument by Bordeyne and Spohn, earlier.

55 Jon Sobrino, The Principle of Mercy: Taking the Crucified People from the Cross (Mary-
knoll: Orbis Books, 1994), 6, 21-22.

5 See Ibid., 49-57.

5 See Ibid., 1-3.

% Johannes Baptist Metz, Poverty of Spirit, trans. John Drury and Carole Farris (New
York: Paulist Press, 1968/1998).

% English trans., ‘Theology as Theodicy, in Johann Baptist Melz, 4 Passion for God:
The Mystical-Political Dimension of Christianity, trans. J. Matthew Ashley (New York:
Paulist Press, 1998), 54-71.
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as a broad human condition and recognized in particular human acts,
corporate and individual.

Metz argues that theodicy, as a genuine questioning of God in light
(or, perhaps, the dark) of suffering, receded from theology as Augus-
tine turned the question away from God and back onto humanity. Metz
perceives Augustine seeking to resolve the problems a centuries-per-
sistent Marcionism was causing for orthodox faith: ‘... using a gnostic
dualism of a creator and redeemer God, [Maricion]| tried to close the
open flank of the theodicy question, which accompanies the historical
development of biblical discourse about God in the form of crying-out
and inconsolable expectation. The early church decisively rejected this
offer’.% Augustine, however, shifted the blame onto freely, badly acting
humans, effectively replacing theodicy with ‘anthropodicy’. Still, Metz
questions, in the end whether Augustine did not draw a Marcion-like
dualism back into theology with the notion of predestination of the elect
and the damned. With this came a certain timeless quality to salvation,
the salvation of the eternal soul, leaving time itself, that is, human his-
tory, something to be circumvented and, ultimately, escaped.

As a fundamental corrective (with practical intent), Metz proposes
an ‘Israelite-Biblical Paradigm’ for theodicy. Christian theology should
not turn to Israel only for its ‘faith,” while deriving its ‘spirit’ from the
Greeks but, rather, should embrace the Israelite spirit as well.®* Unlike
Platonic anamnesis, Israel’s is a historical ‘remembrancing,’® a liturgi-
cally-grounded remembering with the God of the covenant that refuses
to forget history, to erase its victims.

What is it that distinguished pre-Christian Israel, what is it that distin-
guished this small, culturally rather insignificant and politically humble
desert folk from the glittering high cultures of its time? In my view it was
a particular sort of defenselessness, of poverty, in a certain sense Isra-
el’s incapacity successfully to distance itself from the contradictions, the
terrors and chasms in its life.%

% Metz, A Passion for God, 59.

61 Tbid., 64. Here Metz takes issue with a thesis Joseph Ratzinger asserted in ‘Eschatolo-
gie und Utopie, Internationale katolische Zeitschrift Communio 6 (1977): 97-110.

%2 This English neologism translates the German Eingedenken, which the translator
explains Metz derives from the adverb eingedenk, meaning ‘in remembrance of,” as
used in the church’s Eucharistic Prayer. See Metz, A4 Passion for God, 181, n. 10.

% Ibid., 65.
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Against the temptation to embrace alien myths and fables — whether
for historic Israel, those of Babylonian or Greco-Roman deities and
humans, or for contemporary Christians, the totalizing myths of mod-
ern progress or the scientific elimination of suffering - Metz asserts:
‘Poverty of spiritis the foundation of any biblical discourse on God’.%* To
practice poverty of spirit is to suffer unto God (Leiden an Golt) in con-
stant, time-limited expectation. The church thereby ‘exposes itself ...
shows an open flank,” united with suffering humanity, ‘a pathic mono-
theism, with a painfully open eschatological flank’.%®

With his theology of remembrancing, of anamnesis and anticipa-
tion, Metz points toward time and, thus, eschatology, as being of the
essence of Christian liturgy. This requires thinking and practicing lit-
urgy as not only, nor even primarily, incarnational but, rather paschal,
grounded in the paschal mystery.® The problem with an incarnation-
al-sacramental approach to liturgy is that it can foster a static image
of salvation as completed in past events. Liturgy and ethics become
a matter of recalling all Christ suffered ‘for me’ such that I resolve, once
again, to do better, to avoid sin and to try to imitate him and, perhaps,
the saints. A graceless Pelagianism can seep into Christianity, such that
sacraments become rewards to be earned rather than the empowering
sources of one’s identity with Christ Jesus as a child of God, a Spir-
it-anointed participant — here and now, mystically and ethically - in
the coming reign of God.

[The biblical concept] mysterium refers to a reality that surpasses human
thought and is irrevocably bound up with revelation. It is a gracious gift
of God. Jesus Christ is the mystery of God into which believers are drawn
for their salvation. It is present in the community in which it is proclai-
med. This is a clearer concept than [the Roman military| sacramentum
for expressing the salvation-historical dimension of the liturgical cele-
bration. Mysterium thus points to both the present and the eschatological

6 Ibid., 66.

% Tbid., 112, 127.

% For his critique of scholastic theology in this regard, followed by his constructive,
paschal-mystery approach, see Louis-Marie Chauvet, Symbol and Sacrament; A Sac-
ramental Interpretation of Christian Existence, trans. Patrick Madigan and Madeleine
Beaumont (Collegeville, MN: Liturgical Press, 1995), 449-489.

95



BRUCE T. MORRILL SJ

dimensions of Christian liturgy as well as to the faith that in the celebration
of the liturgy one participates in the divine saving action in Christ.%”

Celebrated from that latter perspective, sacramental liturgy reveals
God’s cosmic and historical salvation of the world as an unfinished
project in which we can genuinely, actively participate because it is
being revealed as ongoing, reaching from and into a future whose
promise can be hoped on the basis of God’s definitive past deeds, cli-
mactically in Jesus.%®

To perceive how this celebration of mystery in liturgy can be forma-
tive of the virtue of poverty of spirit, I conclude by considering one sym-
bol within the service of Good Friday, the midpoint in what the church
considers the most sacred, three-day liturgy of the entire church year.
Focused on the death of Christ Jesus, the service enacts in mystery
what faith discerns to be not the nadir but the apotheosis of his poverty
of spirit, making it the very source, initiated but ongoing, of believer’s
sharing in that spirit. The dynamic of divine glory and human salvation
(Justification and sanctification), which is to say, the paschal mystery,
is so intensely experienced - revealed and shared - in the proclama-
tion of and communal response to the word of God in the Good Friday
service as to make it paradigmatic - theologically and practically - of
the liturgy’s capacities for deepening in the assembled faithful a mys-
tical participation in Christ Jesus’ poverty of spirit, through which all
their affections and virtues may practically thrive.

4. The Open Flank: A Biblical-Liturgical Expansion
of Metz’s Symbol

Metz’s symbolism of Christianity’s poverty of spirit as an open flank
he seems to have constructed from military imagery of exposure and
vulnerability to attack. But as a liturgical theologian I find the sym-
bol elicits a more theologically profound image steeped in the paschal

5 Albert Gerhards and Benedikt Kranemann, /ntroduction to the Study of Liturgy, trans.
Linda M. Maloney (Collegeville: Liturgical Press, 2017), 196.

% “With liturgy being the source and summit of our participation in the Divine Commu-
nion, indeed a share in God’s own justice, the moral and spiritual life are moored in
both memory and in hope’ Power and Downey, Living the Justice of the Triune God,
xii. For doctrinal presentation of the eschatological dimensions of the liturgy, see Con-
stitution on the Sacred Liturgy, nos. 8, 14, 48.
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mystery: the wounded, open side of the dead, crucified Jesus. While
depicted in crucifixes looming over the altar of Eucharistic sacrifice,
the image likewise features in Good Friday’s liturgy of the word, where-
in proclamation of the pierced Suffering Servant (Is 53:5) points toward
the soldier lancing open the side of Jesus’ crucified body.

Among multiple unique features in the passion account of John’s
gospel is a detail found at 19:34: A solider thrusts a lance into the side
of Jesus’ body to determine if he is dead. Blood and water immediately
flow from that completely vulnerable, open flank. Discharge of water
and blood is birthing imagery. Jesus’ death gives birth to life, is the
source of new life for believers and, thus, is the birth of the church. The
moment of Jesus’ most abject poverty, having surrendered even his
very spirit (19:30), proves to be the hour of his glory,* the culmination
of his entire life as given for the life of his believers and, indeed, for
the life of the world. Biblical scholar Barbara Reid explains how John
theologically constructs this revelation:

The language of birthing is prominent throughout the whole gospel, cul-
minating with this image of Jesus’ death as a birth to new life. The theme
is first sounded in the prologue which speaks about those who believe as
being born of God (1:12-13). Then, when dialoguing with Nicodemus, Jesus
talks about the necessity of being born again/from above (3:3). At the Feast
of Dedication (7:38) he speaks about ‘rivers of living water’ that flow from
his own and the believer’s heart (koilia, which is literally, “womb”), fore-
shadowing John 19:34. At his final meal with his disciples, Jesus likens the
pain of his passion to the labor pangs of a woman giving birth (16:21-22).
All these texts point forward to John 19:34, where the birth to new life that
was begun with Jesus’ earthly mission comes to completion in his death.™

The cross begins Jesus’ ascent to the Father and, with that, his saving
Lordship, manifesting his power to give eternal life to all who believe,
to all who see ‘the only true God’ (17:3) in this Jesus who finishes the
earthly work the Father sent him to do (see 17:4).

% See Schillebeeckx, Christ, 398-404 [409-415].

™ Barbara E. Reid, ‘From Sacrifice to Self-Surrender to Love,” Liturgical Ministry 18
(Spring 2009): 86. Reid notes that such early Christian bishops as Ambrose of Milan
and medieval mystics as Julian of Norwich drew on the Johannine birthing imagery
to describe Christ as the mother giving birth to believers.
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The liturgical proclamation and sacramental sharing in that saving
revelation on Good Friday, however, is not merely the recounting of
a completed, past event, one eliciting grief or, to tragic effects in history,
even outrage at what was done to Jesus.” Good Friday’s liturgy of the
word, rather, concludes with the assembly of the baptized responding
in a series of ten prayerful intercessions reaching out from the center,
for the church’s leadership and all its membership, to all who believe
in God (starting with the Jewish people, first to receive the covenant),
to nonbelievers, and finally to all suffering forms of material poverty. In
so doing the members of the assembly identify themselves with Jesus’s
earthly mission as now their mission. If the passion constitutes the
hour of Jesus’s glory, the community, in turn, glorifies God by living
in the spirit Jesus gives over at his death, with the water and blood
flowing from his pierced side signifying baptism and Eucharist as the
life-giving sacraments whereby the Spirit comes powerfully to abide
in them.”™

The great intercessions of Good Friday are poised between the proc-
lamation and reception of the word of God and the sacramental act of
venerating the cross. The community does not move directly from gos-
pel to a personal act of liturgical piety; rather, the assembly responds
to God’s word by giving concrete historical expression to the univer-
sal saving will of God and, in so praying, implicating their baptismal
identification with that mission in Christ. This is but one way the Good
Friday service, at the center of the Easter Triduum, serves as a para-
digmatic experience of the weekly Lord’s Day liturgy’s capacities for
drawing participants into the paschal mystery, thereby gracing them
with the messianic virtues symbolically expressed in the proclaimed
word, shared sacrament, and the prayers arising from the assembly.

Commentators, Protestant and Catholic, agree on early Christian-
ity’s association of John 19:34 with the ecclesial sacraments, noting
also the passage’s relation to the instruction John gives in the First
Epistle.” The Spirit, the water, and blood all ‘testify’ (1 John 5:7) to the

' Medieval liturgical celebrations of Good Friday in central and eastern Europe, with
preaching and prayers following from the Johannine passion, could result in attacks
on Jewish storefronts, synagogues, and persons, even rabbis.

2 See Rudolph Schnackenburg, The Gospel according to St. John, vol. 1, trans. Kevin
Smyth (New York: Crossroad, 1982), 396, 161.

% See D. Moody Smith, ‘John,” in Harper’s Bible Commentary, ed. James L. Mays (San
Francisco: Harper & Row, 1988), 1074. Even Rudolph Bultmann recognized the water
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Christ Jesus from whose flesh they flow, making them the source of
the ‘presence of the absent one’™ That presence is known mystically
in word and sacrament, but these only for the purpose of empowering
the members of Christ’s mystical body (the church) to know him in
their social-ethical lives, wherein the painful eschatological tension of
grace and sin takes real form in a faith sustained by a fierce, abiding
love lived out in genuine, vulnerable hope. Such comprises a dense
summation of the truth proclaimed in the second readings for the sev-
en Sundays of Easter, in which 1 John alternates with 1 Peter and Reve-
lation through the three-year lectionary cycle. Those books, in offering
realistic appraisals of not only the consolations but also the challenges
of living paschal faith both within the ecclesial community and amidst
a troubled if not oppressive, world, reveal faith in the Risen Cruci-
fied One as an ongoing praxis of mysticism and ethics. Embodying joy
amidst both concord and conflict, participants realize what Schille-
beeckx described as fragmentary moments of the inbreaking of God’s
reign.” Fragments, only, are what we have until the fullness of Christ
is revealed. The ‘already’ of biblical Easter faith certainly resides in
proclamation of Christ resurrected, but it only lives and breathes in
the sacramental body of Christ, the church in its members, for whom
their sacramental worship serves as source and summit for living the
virtues in concrete behavior. That is what the ancient tradition of myst-
agogy was all about.” And, so, liturgical restoration in the church may
well prove a matter of such mystical-ethical preaching, from and to
poverty of spirit, being realized in the global contexts of our day.

Conclusion

Article 7 of Sacrosanctum Concilium, having delineated the liturgical
presence of the Risen Crucified One in the assembly, presiding minis-
ter, proclaimed word, and shared sacrament, proceeds to explain the
import of this divine-human presence: ‘Christ always truly associates

and the blood as symbols of the two sacraments, while nonetheless denying the
verse’s authenticity to the Fourth Gospel.

™ Francis J. Moloney, ‘Johannine Theology,” in The New Jerome Biblical Commentary,
ed. Raymond Brown, and others (Englewood Cliffs: Prentice Hall, 1990), 1426.

™ See Schillebeeckx, Church, 5-6 [5-6]; and Christ, 829-834 [834-839].

% See Goffredo Boselli, The Spiritual Meaning of the Liturgy: School of Prayer, Source
of Life, trans. Barry Hudock (Liturgical Press, 2014), 14.
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the Church with himself in this great work wherein God is perfect-
ly glorified and the recipients made holy. The Church is the Lord’s
beloved Bride who calls to him and through him offers worship to the
eternal Father’. Unless taught and practiced with relentless study and
proclamation of the biblical God of Jesus, religious rhetoric along the
lines of glory and holiness can leave people convinced of sacramen-
tal worship’s irrelevance to ‘real life,” to their ethical quandaries and
moral concerns. But God in scripture glories in the salvation, redemp-
tion, and deliverance of a humanity whose sanctity entails loving that
God wholeheartedly by sharing in that divine, active love among selves
and ‘neighbor’. Such practical love is borne of an evangelical poverty
of spirit that mourns, comforts, strives for justice, shows mercy, and
works for peace. And so, Metz: ‘It is no accident that “poverty of spirit”
is the first of the beatitudes ... only through it does God draw near
to us’” Demonstrating and witnessing to such virtue constitutes the
desire to share liturgically in the paschal mystery. The sacramental
assembly indeed ‘calls to her Lord,” but in the expectant plea of mar-
tyrs, witnesses of faith, hope, and love wedded to Christ in the Spirit.
Their response to Christ’s assurance, ‘Yes, | am coming soon,’ is an
urgent, ‘Amen! Come, Lord Jesus’ Thus concludes the reading from
Revelation (22:12-14, 16-17, 20) on the Seventh Sunday of Easter. The
asking comes from a mystical-ethical poverty of spirit. The sacramen-
tal-liturgical empowerment comes in the asking.

Edward A. Malloy Chair in Roman Catholic Studies
Vanderbilt University Divinity School

Nashville, Tennessee, USA

E-mail: bruce.morrill@vanderbilt.edu

™ Metz, Poverty of Spirit, 21.
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Indissolubility of Marriage according to 4moris Laetitia:
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The publication of Amoris laetitia initiated numerous discussions in the
circles of theologians who focus on the question of the possibility of sacraments
for remarried divorced couples. One of the fundamental theological questions in
reference to marriage is the problem of the indissolubility. The apostolic exhor-
tation shows no chapter or any point about the indissolubility of marriage but
Amoris laetitia in numerous places talks about the problem of divorce and the sta-
ble indissoluble character of marriage. The article presents doubts of Polish moral
theologians with regard to the indissolubility of marriage and attempts to explain
and to answer them. The problem concerns two kinds of arguments. The first one
is the language and ideas used in 4moris laetitia for presenting the indissolubility
of marriage. The second line concerns the impaired indissolubility of marriage,
which for the Polish moral theologians is the possibility of sacraments for remar-
ried divorced people.
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Das apostolische Schreiben 4moris laetitia von Papst Fran-
ziskus (weiter nur AL) 16ste in den Kreisen der Theologen zahlreiche
Diskussionen aus, die sich auf das achte Kapitel und die Frage der
Zulassung der wiederverheirateten geschiedenen Katholiken zu den
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Sakramenten konzentrierten. Dieses Papstschreiben beinhaltet jedoch
auch andere Gedanken zum modernen personalistischen Verstindnis
der Ehe und versucht, pastorale Losungen fiir die mehrschichtigen
Probleme und Krisen des ehelichen und familidren Lebens anzubieten.
Eine der grundsitzlichen theologischen Fragen angesichts der Ehe ist
das Problem ihrer Unaufléslichkeit, die auf dem Wort Jesu griindet
und in der Tradition mit ihrer Sakramentalitit eng verkniipft war. AL
entstand als Ergebnis von zwei Bischofssynoden zu Ehe und Familie
im Herbst 2014 und 2015, die u.a. auch das Problem der Scheidungen
katholischer Ehen in der Gegenwart besprochen haben. Auch wenn
in AL weder ein Kapitel noch ein Punkt der Unaufloslichkeit der Ehe
gewidmet ist, wird hier tiber das Problem der Ehescheidungen und
den dauerhaften und unaufléslichen Charakter der sakramentalen
Ehe gesprochen.

AL wurde Gegenstand zahlreicher Diskussionen und Studien unter
polnischen Moraltheologen.! Auch wenn darin kaum unmittelbar die
Unaufloslichkeit der Ehe reflektiert wurde, gibt es einzelne Beitrége,
die diese Frage nach der Unaufloslichkeit der Ehe auf dem Hinter-
grund anderer Fragen, liberwiegend der Zulassung der wiederver-
heirateten Geschiedenen zu den Sakramenten, indirekt ansprechen.
Absicht des vorliegenden Beitrags ist es, die Bedenken und Fragen aus-
gewdhlter polnischer Theologen beziiglich der Unaufloslichkeit der
Ehe darzustellen und sich mit ihnen kritisch auseinanderzusetzen.
Die Frage nach der Unaufloslichkeit in Diskussionen zu AL scheint
aus zwei Argumentationslinien zu bestehen. Die erste betrifft die Spra-
che und Begriffe, mittels deren in AL der unauflosliche Charakter der
Ehe dargestellt und begriindet wurde. Die zweite Argumentationslinie
ist mit der Hinterfragung des Grundsatzes der Unaufloslichkeit der

! Seit dem Erscheinen von AL gab es in Polen mehrere Konferenzen, an denen auch

Moraltheologen teilgenommen haben. Mehr zur Rezeption der Exhortation bei den
polnischen Moraltheologen in: Ireneusz Mroczkowski, ,Polska recepcja adhorta-
cji Amoris laetitia papieza Franciszka‘, Spoteczeristwo 27, Nr. 4 (2017): 78-94. Das
apostolische Schreiben wurde auch das Thema der Jahrestagung der polnischen
Moraltheologen, die vom 11. bis 13. Juni 2017 in Nysa stattgefunden hat. Bei dieser
Konferenz gab es heftige Diskussionen, angeregt von zwei Vortragenden (Eberhard
Schockenhoff und Livio Melina), die gegensétzliche Positionen zu AL vertraten. Die
Mehrheit der polnischen Moraltheologen mit wenigen Ausnahmen teilte die gegen
AL skeptische Position von Melina. - Vgl. dazu Janusz Podzielny, ,Sprawozdanie
z ogdlnopolskiej konferencji naukowej ,Implikacje teologicznomoralne adhortacji
Amoris laetitia”, Nysa, 11-13.06.2017 r¢, Studia Teologiczno-Historyczne Slaska Opol-
skiego, 37, Nr. 2 (2017): 255-258.
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Ehe verbunden, die laut mancher polnischer Moraltheologen in der
Zulassung zu den Sakramenten der wiederverheirateten geschiedenen
Katholiken besteht.

1. Das Problem der Begriffe und der Sprache

Uber die Unaufldslichkeit der Ehe ist in AL im dritten Kapitel von
Berufung der Familie und vom gottlichen Plan zur Ehe die Rede. Der
Papst zitiert die Relatio Synodi aus dem Jahre 2014 und das Wort Jesu
,Was Gott verbunden hat, das darf der Mensch nicht trennen“ (Mt 19,6)
und stellt fest, dass die Unaufloslichkeit der Ehe nicht als ,,Joch®, son-
dern als ,,Gabe*“ fiir die in der Ehe verbundenen Menschen zu verste-
hen sei.

Auf diese Weise zeigt Jesus, wie Gottes Entgegenkommen den Weg der
Menschen immer begleitet, die verhérteten Herzen mit seiner Gnade heilt
und verwandelt und sie iiber den Weg des Kreuzes aufihren Ursprung hin
ausrichtet. Aus den Evangelien geht klar das Beispiel Jesu hervor (AL 62).

Nach dem polnischen Moraltheologen Ireneusz Mroczkowski wird
in der Sicht der Unaufloslichkeit der Ehe in AL zwischen Pflicht und
Ansporn unterschieden. Daher kommt die Frage, ob die Unauflos-
lichkeit der Ehe mit der Verpflichtung bis zum Eheversprechen hin
geschiitzt werden soll oder lieber auf der Ebene einer Gabe bleiben
soll, die, auch wenn sie abgelehnt wird, nicht als Ehebruch gelten darf.
Es ist kein Zufall, so Mroczkowski, dass Theologen, die das achte Kapi-
tel von AL ,liberal“ auslegen, das heil3t aus seiner Sicht die Zulassung
der wiederverheirateten Geschiedenen zu den Sakramenten der Ver-
sohnung und der Eucharistie befiirworten, das Versprechen der ehe-
lichen Treue und die Siinde des Ehebruchs in ihren Beitrdgen nicht
erwihnen.?

Diese Argumente miissen aber kritisch hinterfragt werden: Zum
einen nehmen Mroczkowskis Aussagen zu Treue und Ehebruch nicht
vOllig wahr, was AL im Leben der wiederverheirateten Geschiede-
nen wiirdigt, ndmlich moralische Werte wie gefestigte Verbindung,

2

2 Vgl. Ireneusz Mroczkowski, Etos milosierdzia a wierno$¢ malzenska: moralne dyle-
maty os6b zyjacych w zwiazkach niesakramentalnych w $wietle adhortacji Amoris
laetitia papieza Franciszka (Plock: Plocki Instytut Wydawniczy, 2017), 28.
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erwiesene Treue, groherzige Hingabe, christliches Engagement (vgl.
AL 298). Zum anderen ist es angebracht, angesichts der Vielschichtig-
keit der Problematik iiber den Begriff des Ehebruchs nachzudenken
und ihn differenzierter zu verstehen, worauf Eberhard Schockenhoff
hingewiesen hat:

Es stellt sich die Frage, ob das Leben in einer zivilen Zweitehe, in der mora-
lische Werte wie Liebe und Treue, Verlidsslichkeit und Fiireinander-Ein-
treten gelebt werden, tiberhaupt als Ehebruch bezeichnet werden kann,
wenn die erste Ehe endgiiltig gescheitert und nach menschlichem Ermes-
sen eine gemeinsame Ehefiihrung der seitdem getrennt lebenden Gatten
nicht mehr moglich ist. Wenn die erste Ehe nur noch als Rechtsfiktion oder
als geistlicher Torso, aber nicht mehr als gelebte Realitit existiert, kann
das Zusammenleben mit einem anderen Partner in einer zivilen Zweitehe
nicht als fortgesetzter Ehebruch qualifiziert werden. Dies ist zumindest
dann unmoglich, wenn man die Ehe nicht mehr als einen Vertrag zum
Zwecke der Ubereignung der Geschlechtseigenschaften an den Partner,
sondern als eine personale L.ebensgemeinschaft und ein ganzheitliches
Sich-Schenken der Ehegatten versteht, wie es der Ehelehre des Zweiten
Vatikanischen Konzils entspricht. Unter der Voraussetzung, dass die Ehe
als ein ,,Bund® und eine personal-ganzheitliche Lebensgemeinschaft ver-
standen wird, erweist sich die Annahme eines Ehebruchs gegeniiber dem
ersten Partner als absurd. Wenn die fritheren Partner nicht mehr durch
einen ganzheitlichen Lebensvollzug verbunden sind, haben sie auch kein
Recht auf sexuelle Gemeinschaft mehr, das durch die in einer Zweitehe
gelebte Sexualitit verletzt werden konnte.?

Interessante Erlduterungen zur Sprache und zu den Begriffen {iber
die Unaufléslichkeit der Ehe in AL stellen die Uberlegungen von Kar-
dinal Walter Kasper dar. Fiir ihn ist es klar, dass die kirchliche Lehre
von der Unaufloslichkeit der Ehe im Zusammenhang mit der Botschaft
Jesu vom Kommen des Reiches Gottes und seiner Barmherzigkeit zu
deuten ist. Nach dem Wort Jesu ,Was Gott verbunden hat, das darf der
Mensch nicht trennen“ (Mt 19,6) soll die Unaufldslichkeit nicht als
ein der Ehe auferlegtes Joch missverstanden werden. Das Eheband

> Eberhard Schockenhoff, ,Traditionsbruch oder notwendige Weiterbildung? Zwei Les-
arten des Nachsynodalen Schreibens ,Amoris laetitia®, Stimmen der Zeit 142, Nr. 3
(2017): 147-158, hier 154.
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(vinculum) darf man nicht wortlich als Kette oder Fessel deuten. Das
Eheband ist ein Geschenk im Sinne einer Zusage, dass Gott das Ja-Wort
der Eheleute durch sein Ja trdgt, die Eheleute aufihrem Weg begleitet,
die verhérteten Herzen heilt und auf dem Weg des Kreuzes auf das
Leben in der osterlichen Freude ausrichtet.*

Kasper weist auch darauf hin, dass der Begriff Unaufléslichkeit den
Geschenkcharakter nur unvollkommen zum Ausdruck bringt, weil er
aus dem Vertragsrecht, wonach gewisse Vertrige bleibende Bindung
begriinden und somit unaufléslich sind, stammt. Mit diesem juristi-
schen Begriff ldsst sich das von Gottes Bundeszusage getragene gegen-
seitige Sich-Schenken der Eheleute nicht ausreichend zum Ausdruck
bringen. Darum verwendet AL an vielen Stellen ein anderes biblisches
und mehr der menschlichen Erfahrung entsprechendes Wort, namlich
»lreue“. Im ehelichen Treueversprechen verspricht Gott den Eheleu-
ten seine Treue, die die fragile menschliche Treue triagt, umfasst, starkt
und vollendet. Auf diese Weise gelingt es Franziskus, die kirchliche
Lehre neu zum Leuchten zu bringen.’

Papst Franziskus Kkritisiert in AL den Gebrauch der Sprache und
Begriffe in der Darstellung der Ehe und Familie in der Verkiindigung.
Er nennt dabei vor allem die tibertriebene Idealisierung und stellt fest:

Andere Male haben wir ein allzu abstraktes theologisches Ideal der Ehe
vorgestellt, das fast kiinstlich konstruiert und weit von der konkreten Situ-
ation und den tatsdchlichen Méglichkeiten der realen Familien entfernt ist.
Diese tibertriebene Idealisierung, vor allem, wenn wir nicht das Vertrauen
auf die Gnade wachgerufen haben, hat die Ehe nicht erstrebenswerter und
attraktiver gemacht, sondern das vollige Gegenteil bewirkt (AL 36).

Laut Mroczkowski ldasst nur ein vollig realistischer biblischer Blick
die richtigen Verhiltnisse zwischen Idee und Idealisierung bewahren.
Das Ideal der Ehe soll bewahrt werden und die Idealisierung der Ehe,
d.h. die abstrakte Darstellung der Ehe - fern von den konkreten Situa-
tionen und Moglichkeiten der Familien - ist abzulehnen. Die biblische
Lehre von der Unaufléslichkeit der Ehe soll im Schliissel der entspre-
chenden theologischen Anthropologie, der integral verfassten Absicht

* Vgl. Walter Kasper, Die Botschaft von Amoris laetitia: ein freundlicher Disput (Freiburg
im Br.: Herder, 2018), 55-56.
5 Vgl. ebd., 57.
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Gottes zum Menschen, interpretiert werden. Eine solche Sicht der Ehe
findet man, so Mroczkowski, in der Lehre von Papst Johannes Paul
I1. Fir das Verstindnis der Unaufldslichkeit der Ehe ist die biblische
Botschaft zur Erschaffung von Mann und Frau und ihre gegenseiti-
ge Bezogenheit (Gen 2,24) und die Worte Jesu zur Ehescheidung (Mt
19,5-8; Mk 10,2-9) grundlegend. Er unterscheidet dabei zwischen der
ontologischen und der moralischen Dimension der Unaufléslichkeit
der Ehe. Die ontologische Unaufloslichkeit der Ehe ist ein im Sakra-
ment der Ehe verankertes Werk Gottes, das im Ehebund, der nie auf-
gelost werden kann, zum Ausdruck kommt. Die Christen sollen nicht
nur diesen Bund nicht auflosen, sondern sie kénnen ihn nicht auf-
lésen (vgl. Mt 19,6). Die ethischen Forderungen, verbunden mit der
Unaufldslichkeit der Ehe, bestehen in der Uberwindung der Begehr-
lichkeiten und ihrer Folgen in der Gestalt von Ehebruch. In diesem
Sinne wird von der moralischen Unaufloslichkeit gesprochen, die den
Ehebund, der fragil ist, schiitzt. Diese moralische Unaufloslichkeit der
Ehe, die von der personlichen Anstrengung und dem Eheversprechen
unterstiitzt wird, ist ein Ideal, das von zahlreichen Ehepaaren nicht
erreicht wird. Daher ist die Begleitung solcher Paare, aber nicht die
Aufléosung der Ehen begriindet, so Mroczkowski.5

Es istjedoch hinzuzufiigen, dass hier dem Lehrschreiben unterstellt
wird, was in AL nicht steht. Es muss betont werden, dass es in AL
keine Stelle gibt, an der die Unaufloslichkeit der Ehe weder in Frage
gestellt noch daran gezweifelt noch dieser Grundsatz gelockert wird.
Papst Franziskus stellt nirgendwo fest, dass die Lehre zur Unauflos-
lichkeit der Ehe so gedindert wird, dass man ein Eheband auflésen und
ein anderes ohne Weiteres eingehen kénne. Eine derartige Schluss-
folgerung ist auch nicht aus der Ansicht zu ziehen, in der die wieder-
verheirateten Geschiedenen unter gewissen Voraussetzungen zu den
Sakramenten zugelassen werden konnen. Diese Mdglichkeit hat schon

6 Vgl. Mroczkowski, Etos mitosierdzia a wierno$é¢ matzenska, 28-33; mehr zur Unter-
scheidung zwischen der moralischen und ontologischen Unaufldslichkeit der Ehe
siehe auch: Marian Machinek, ‘Die Diskussion iiber die Unaufloslichkeit der Ehe
im Zusammenhang mit dem nachsynodalen apostolischen Schreiben Amoris laeti-
tia: einige offene Fragen’, Studia Teologiczno-Historyczne Slaska Opolskiego 37, Nr. 1
(2017): 121-140, hier 126-127; Marian Machinek, ‘Logika inkluzji papieza Francisz-
ka: pytania otwarte na marginesie adhortacji Amoris laetitia’, Forum Teologiczne 18
(2017): 197-211, hier 2035-204.
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das apostolische Schreiben von Johannes Paul 11. Familiaris consortio
geoffnet.”

Fiir die Probleme, die AL: behandelt, nimmt die Aussage Jesu in der
Bergpredigt eine Schliisselrolle ein: ,Wer seine Frau entlidsst, obwohl
kein Fall von Unzucht vorliegt, liefert sie dem Ehebruch aus; und
wer eine Frau heiratet, die aus der Ehe entlassen worden ist, begeht
Ehebruch® (Mt 5,32). Der polnische Moraltheologe Marian Pokryw-
ka zitiert diese Aussage ohne die Unzuchtklausel und bedauert, dass
dieser Text in AL tibersehen wurde. Er betont auch, dass sich Jesus in
seiner Verkiindigung einer konkreten normativen Sprache bedient und
eindeutig Stinde benennt (vgl. Joh 8,11). Der Verzicht auf die normati-
ve Sprache in AL bewirkt laut Pokrywka, dass die Barmherzigkeit auf
eine emotionale Empfindlichkeit herabgesetzt wird. Die Barmherzig-
keit wird aber nur dann wahrgenommen, wenn sie auch die Wahrheit
liebt, und nur die Wahrheit iiber die Stinde und die Barmherzigkeit
kann den Menschen heilen.?

Laut Pokrywka ist die Kirchenlehre kein rigoroses System von For-
meln. Thre Ausdrucksformen diirfen semantisch entwickelt und ver-
dndert werden, ohne die grundsitzlichen Inhalte der ethischen Bot-
schaftin Frage zu stellen. Wenn Jesus in der Bergpredigt den Ehebruch
eindeutig als Siinde benennt, konnen wir diese Tat nicht als nur eine
Unzuldnglichkeit auf dem Weg zum Ideal, das nach dem individuel-
len Gewissen zu beurteilen ist, herabsetzen. Pokrywka unterstellt dem
Papst, dass er in AL absichtlich die Aussagen von JVeritalis splendor
ausgelassen hat, in der der Universalismus und die Unverdnderlich-
keit der moralischen Gebote, besonders der in sich schlechten Hand-
lungen, betont wurde und die abgelehnte kreative Interpretation des
Gewissens, die zum doppelten Status der moralischen Wahrheit fiihrt,
verwendet. Daher darf die Sorge um die wiederverheirateten Geschie-
denen und um die pastorale Bekehrung die Moraltheologie nicht dazu
verleiten, auf den absoluten Charakter der moralischen Normen zu

7 Vgl. Eligiusz Piotrowski, ,Co dalej z Amoris laetitia w Polsce?‘, Znak, Nr. 10 (2019), In:
https://bit.ly/3910fSO (22.6.2020).

8 Vgl. Marian Pokrywka, ‘Teologicznomoralne implikacje adhortacji Amoris laetitia’, in
Towarzyszy¢ matzenistwu i rodzinie: inspiracje adhortacji apostolskiej Amoris laetitia
dla duszpasterstwa rodzin, ed. Jacek Golen (Lublin: Wydawnictwo KUL, 2017), 81-96,
hier 90.
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verzichten, so Pokrywka. SchlieBlich soll AL nur aus der Perspektive
von Jeritatis splendor ausgelegt werden.?

Die Logik von Pokrywka, in der das Auslassen der Aussagen von
Veritatis splendorin AL als Absicht bzw. Infragestellung der universa-
len moralischen Normen verstanden wird, erscheint befremdlich. AL
als ein pastorales Schreiben, hat weder zum Ziel die Inhalte anderer
lehramtlicher Dokumente zu wiederholen noch die Lehre von den
moralischen Normen und dem Gewissen erneuert zu vertiefen. Viel-
mehr sollen die Grundsétze der katholischen Moraltheologie in eine
bessere und lebensnahe pastorale Sorge fiir die wiederverheirateten
Geschiedenen eingeschlossen werden. AL ermutigt daher die Seelsor-
ger, die Gldubigen in ihren irreguldren Situationen zu begleiten, ihre
Lebenssituationen zu unterscheiden und sie besser in die Gemein-
schaft der Kirche einzugliedern. Diese pastorale Sorge, die AL kenn-
zeichnet, stellt weder bisherige moraltheologische Grundsétze in Fra-
ge noch schafft sie neue kanonischen Vorschriften.

Robert Plich wirft AL vor, die Norm, die die Unaufléslichkeit der
Ehe anordnet, und die Verbotsnorm des Ehebruchs mit dem Ideal zu
verwechseln. Ideale haben, so Plich, eine andere Natur als Normen
und Gebote. Ideale sind edle Angebote ohne Verpflichtungskraft und
sind Gegenstand des Aufrufes und des Rates und nicht des Gebotes.
Auf Ideale kann man hinweisen, zu ihrer Verwirklichung ermutigen,
aber ihre Ausfiithrung ist keine Pflicht und daher ihre Nichtbefolgung
keine Stinde. Die Normen lehrt man, zu ihrer Befolgung erzieht man
den Menschen und man fordert ihre Erfiillung, weil sie darauf hin-
weist, wie es sein soll und was die Pflicht ist. Laut Plich ist es merkwiir-
dig, dass Papst Franziskus nicht zur Lehre und Forderung der Normen,
sondern zur pastoralen Begleitung derer, die nicht imstande sind, die
Ideale vollig zu verwirklichen, aufruft. Die Verdnderung der Verbots-
normen zur Ehescheidung und zum Ehebruch mit den Idealen geht
in AL mit der Verdnderung des Verstindnisses der Natur des morali-
schen Rechtes einher. Wahrend Johannes Paul I1. den verpflichtenden
Charakter des Rechtes, der zur stindigen Uberwindung der Schwie-
rigkeiten treibt, betont, unterstreicht Franziskus eher die informative
Natur des Rechtes, die weder treibt noch gebietet, sondern nur auf
den Weg hinweist und ihn anbietet, behauptet Plich. Der informati-
ve und der verpflichtende Charakter des Rechtes miissen in keiner

® Vgl. ebd., 94-95.
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Weise gegenseitig ausgeschlossen werden, sondern sich gegenseitig
erginzen und angenommen werden. Die Feststellung aus AL ,Nie-
mand darf auf ewig verurteilt werden, denn das ist nicht die Logik des
Evangeliums!“ ist, laut Plich, mit der Lehre Jesu, der Apostel und der
Kirche nicht zu vereinbaren. Denn wieso soll man den idealen Weg
des moralischen Rechtes gehen, wenn man von vornherein weil3, dass
andere nichtideale Wege keineswegs zur Verdammnis fiihren und man
auf dem Weg auch andere Werte verwirklichen kann.!°

Die Unaufl6slichkeit ist fiir die Ehe kein Ideal, so weiter Plich, son-
dern eine Norm, von der der Wert und das Bestehen der Ehe abhédngen.
Daher hat die Sorge um die Unaufléslichkeit der Ehe und das Verbot
ihrer Verletzung den Charakter der moralischen Pflicht und nicht nur
die Bedeutung einer Aufforderung oder eines Ansporns. Weder das Ver-
stdndnis fiir den Wert der Unaufloslichkeit der Ehe noch die Schwie-
rigkeit ihrer Verwirklichung beeinflussen ihren normativen Charakter
und sind kein Kriterium fiir die Unterscheidung zwischen Ideal und
Norm. Die Unaufléslichkeit der Ehe ist eine Norm, die aufgrund der
Unterstiitzung der Gnade im Sakrament der Ehe verwirklicht wird. Die
Herabsetzung der absoluten Unaufldslichkeit der Ehe und des abso-
luten Verbots des Ehebruches auf die Ebene des aullerpflichtméfigen
Ideals durch Franziskus, so Plich, bewirkt, dass auch das Gesetz der
Gradualitit in AL anders als in Familiaris consortio verstanden wird.
Statt die eigenen Grenzen zu tiberwinden, um die vollige Verwirkli-
chung der Moralnormen zu erreichen, wird bei Franziskus das Gesetz
der Gradualitit als Moglichkeit eines stufenweise zu verwirklichenden
fakultativen Ideals dargestellt, das nicht erforderlich ist, sondern zu
dem aufgerufen wird.!

Die oben dargestellte Kritik von Plich nimmt nicht genug wahr, dass
AL von den objektiven Idealen spricht, die inmitten der Vielschichtig-
keit und Begrenzungen in konkreten Situationen noch nicht verwirk-
licht sind (vgl. AL 303), und nicht von Idealen, die der Mensch frei-
willig und beliebig auBerpflichtméBig in seinem Leben auswéhlt und
befolgt. Der Verzicht auf die Sprache und Begriffe, die die moralischen
Normen und Pflichten betonen, entspricht dem pastoralen Charakter
des pépstlichen Schreibens, das als Ausgangspunkt die Erfahrung der

10 Vgl. Robert Plich, ‘Legalistyczna neutralizacja nauki o czynach wewnetrznie ztych
i absolutnych zakazach moralnych w adhortacji Amoris laetitia’, Teologia i Moralnos¢
13, Nr. 1 (2018): 89-123, hier 107-109.

" Vegl. ebd., 109.
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Menschen hat und die Absicht verfolgt, ihnen in den vielschichtigen
Problemen zu helfen. Papst Franziskus erwidhnt in seinem Schreiben
an vierzehn Stellen das Wort ,,Unaufléslichkeit“, vermeidet dabei die
biblischen Texte, die eine Moglichkeit der SchlieBung einer zweiten
Ehe nahelegen wiirden und den Text Mt 19,35-9 in der Perspektive der
Stinde erldutert. Auf diese Weise ist seine Stellung zur Unaufléslichkeit
der Ehe indiskutabel.'

Die Bedenken von Pokrywka und Plich beziiglich der Sprache des
pépstlichen Schreibens erldutern die Uberlegungen von Walter Kasper.
Mit Recht weist Kasper darauf hin, dass AL von einem neuen, frischen,
befreienden Ton geprégt ist und nicht von einem abstrakten Familien-
bild spricht, sondern realistisch die Freuden und Schwierigkeiten der
Ehe und Familien angeht. Es will weder kritisieren noch moralisieren
noch indoktrinieren, sondern bedient sich einer offenen, unverkrampf-
ten und ansprechenden Sprache und driickt das Verstindnis und die
Wertschétzung fiir das Gute aus, das sich auch in Situationen finden
kann, die der kirchlichen Lehre und Ordnung nicht oder nicht vollig
entsprechen. Dieser Sprache folgt eine pastorale Konzeption, fiir die
nicht der erhobene Zeigefinger, sondern die ausgestreckte helfende
Hand charakteristisch ist. Hinhéren, wertschétzen, begleiten, integrie-
ren sind mafB3gebend. Hinter diesem pastoralen Ton steckt eine durch-
dachte theologische Position und eine dynamische Sicht des Mensch-
und Christseins, fiir die das biblische Weg-Motiv maligebend ist. Dabei
gilt das Gesetz der Schritte, was keine nur schrittweise Giiltigkeit des
Gesetzes bedeutet. Das Gesetz gilt immer und ist kein fernes Ideal,
sondern orientiert jeden einzelnen Schritt auf das Ziel hin. Meistens
kénnen Menschen nicht das Optimum, sondern nur das in ihrer Situa-
tion Bestmégliche tun und oftmals das kleinere Ubel wiihlen. Im Leben
gibt es nicht nur Schwarz und Weil}, sondern sehr unterschiedliche
Nuancen und Schattierungen.'

Es ist auch Rocco Buttiglione zuzustimmen, der der Meinung ist,
dass Papst Franziskus, wenn er iiber die Ehe als Ideal schreibt, in kei-
ner Weise ihren normativen Charakter ausschlieft. Die Uberwindung

2° Vgl. Marek Dzik, ‘Biblijny obraz rodziny i matzenstwa w adhortacji Amoris laetitia’,
in Towarzyszy¢ matzenstwu i rodzinie: inspiracje adhortacji apostolskiej Amoris lae-
titia dla duszpasterstwa rodzin, ed. Jacek Golen (Lublin: Wydawnictwo KUL, 2017),
51-64, hier 61-62.

5 Vgl. Walter Kasper, ‘Amoris laetitia: Bruch oder Aufbruch?,’ Stimmen der Zeit 141,
Nr. 11 (2016): 723-732, hier 724-725.
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einer bestimmten Verrechtlichung bedeutet noch lange nicht, die
Bedeutung des Rechtes fiir das Leben der Kirche und der Gldubigen
in Frage zu stellen. Die Unaufloslichkeit der Ehe ist in AL eindeutig
bestétigt und der normative Charakter der Worte Jesu wird in ihr villig
anerkannt (vgl. AL 61-62). Die Unaufldslichkeit der Ehe wurde nicht
zum Ideal im Sinne eines evangelischen Rates herabgesetzt. Ein Glau-
biger, der in einer Ehe lebt, begeht keine Siinde wegen Nichtbefolgung
des evangelischen Keuschheitsrates, sondern begeht eine Todsiinde
im Fall des Ehebruches. Es gibt in AL keine Stelle, die die bisherige
kirchliche Position zu den wiederverheirateten Geschiedenen, die in
der Situation einer ernsthaften Unordnung leben, in Frage stellt. Diese
Frage wird jedoch aus der Sicht der mildernden Umstidnde behandelt,
was den VerstoB3 gegen die Norm voraussetzt.'*

2. Zum Problem der Kohirenz zwischen der Eucharistie und
dem Ehesakrament

Das Thema der Kohdrenz zwischen der Eucharistie und dem Sak-
rament der Ehe beschreibt Papst Franziskus wie folgt:

Die christliche Ehe, ein Abglanz der Vereinigung Christi und seiner Kir-
che, wird voll verwirklicht in der Vereinigung zwischen einem Mann und
einer Frau, die sich in ausschlieBllicher Liebe und freier Treue einander
schenken, einander gehoren bis zum Tod, sich 6ffnen fiir die Weitergabe
des Lebens und geheiligt sind durch das Sakrament. Dieses Sakrament
schenkt ihnen die Gnade, um eine Hauskirche zu bilden und ein Ferment
neuen Lebens zu sein. Andere Formen der Vereinigung widersprechen
diesem Ideal von Grund auf, doch manche verwirklichen es zumindest
teilweise und analog. Die Synodenviter haben betont, dass die Kirche
nicht unterlisst, die konstruktiven Elemente in jenen Situationen zu wiir-
digen, die noch oder nicht mehr in Ubereinstimmung mit ihrer Lehre von
der Ehe sind (AL 292).

In der pastoralen Begleitung der wiederverheirateten Geschie-
denen geht es um ein vertieftes Verstindnis zwischen der Eucharis-
tie und dem Ehesakrament und um die Kohédrenz zwischen diesen

" Vgl. Rocco Buttiglione, Przyjacielska odpowiedZ krytykom Amoris laetitia (Krakow:
Wydawnictwo WAM, 2018), 166-167.
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Sakramenten. Die Schliisselformulierung in diesem oben zitierten
Abschnitt des pdpstlichen Dokuments betrifft die Widerspieglung der
Einheit zwischen Christus und der Kirche in der christlichen Ehe und
diese soll man, so Mroczkowski, aus der Sicht von Sacramentum cari-
tatis von Benedikt XVI. und der darin betonten Verbindung mit der
Liebe, die in beiden Sakramenten zum Ausdruck kommt, verstehen.
Mangelnde Wahrnehmung des Zusammenhanges zwischen der ide-
alen Liebe Gottes in der Eucharistie und der menschlichen, von der
Begierde belasteten, ehelichen Liebe, ist laut Mroczkowski Grund der
falschen Interpretationen von AL. Die Liebe zwischen Mann und Frau
setzt die Zeitlichkeit der menschlichen Geschichte, die Begehrlichkeit
des menschlichen Leibes und die Fliichtigkeit der zwischenmensch-
lichen Beziehungen voraus. Das innere Leben Gottes, ausgedriickt in
der Eucharistie, begegnet der mit Leiblichkeit und Geschichtlichkeit
gekennzeichneten Liebe. Daher spielen die Sakramente fiir die Beglei-
tung der Ehepaare mit ihrer verletzbaren Liebe eine unentbehrliche
Rolle, denn in ihnen vereinen sich das Menschliche und das Goéttliche.
Es beginnt auf der leiblichen Ebene, und der Leib wird in das Verstiand-
nis des Sakramentes eingeschlossen. Das so gesehene Verstdndnis
des Sakramentes ist fiir das christliche Eheleben grundlegend. Nach
Mroczkowski sehen einige Kommentare von AL bei Franziskus den
Abschied von der metaphysischen Sicht des Ehesakramentes. Es geht
dabei nicht um die Betonung der personalistischen Perspektive der
Eucharistie und des Ehesakramentes, sondern um die Versuchung, die
sakramentale Dimension mit der symbolischen gleichzustellen. Bei
der gegenwirtigen Vielfalt der Auslegungen des Symbols miissen sich
die Theologen der Bedeutung dieses Begriffs fiir die Sakramentenlehre
bewusst sein. Soweit die Idee des Sakramentes ein symbolisches Ver-
stindnis der Welt voraussetzt, beschridnkt sie sich nicht auf eine rein
funktions-sachliche Bedeutung, ohne dem Menschen die Offnung auf
die geistige Dimension zu ermoglichen."

Diese geistige Dimension des Ehesakramentes besteht, laut Mrocz-
kowski, darin, dass der Mensch in die Geschichte des sich ihm hin-
gebenden Gottes eingeschlossen wird und daher in keiner seiner

15 Vgl. Mroczkowski, Etos mitosierdzia a wiernos¢ matzenska, 17-19. Mehr zur Bedeu-
tung des sakramentalen Zeichens bei der Ehe siehe: Grzegorz Barth, ‘Amoris laeti-
tia - ciaglo$¢ czy zerwanie?: kwestie hermeneutyczne’, in Towarzyszyé matzeristwu
i rodzinie: inspiracje adhortacji apostolskiej Amoris laetitia dla duszpasterstwa rodzin,
ed. Jacek Golen (Lublin: Wydawnictwo KUL, 2017), 25-50, hier 41-42.
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Lebenssituationen, auch im Eheleben, die Treue Gottes ausgelassen
bleiben darf. SchlieB3lich schiitzt Gott davor, dass die im Ehesakrament
verankerte Unaufloslichkeit auch in Krisensituationen nicht in die
Leere der Sinnlosigkeit und in die Furcht der Verzweiflung verwandelt
wird. In der Ehekrise darf die Tapferkeit weder in der Idealisierung des
Heroismus bestehen noch auf die Last der Verantwortung fiir die Gabe
der gottlichen Liebe verzichten. Der christlichen Tapferkeit im sakra-
mentalen Eheleben soll das Eheversprechen zur Unaufléslichkeit ,,bis
der Tod uns scheidet“ helfen. Die einen verstehen es als Verpflichtung,
die letztendlich von der Kontemplation der Liebe Gottes kommt, die
anderen als Ansporn zur Selbstiiberwindung und der Uberwindung
eigener Schwéchen.!®

Bei der Verwirklichung der Unaufloslichkeit helfen den christli-
chen Eheleuten die Taufe und die Eucharistie. Im Sakrament der Tau-
fe wird der Christ dauerhaft aufgerufen, gegen die Siinde zu kampfen.
Durch die Eucharistie nehmen die Christen an dem auferstandenen
Leib Christi und der ekklesialen Kommunion teil, was bewirkt, dass
die christlichen Eheleute ihrer Identitit desto mehr entsprechen, je
mehr sie an der eucharistischen Gemeinschaft der Kirche teilnehmen.
Vor diesem Hintergrund wird das Wesen der Unaufléslichkeit und der
Unzerstorbarkeit des Ehebundes verstdndlich, dessen Grundlage man
in der untrennbaren Vereinigung zwischen Christus und der Kirche
erblickt. Auch wenn eine begrenzte oder unbegrenzte Auflosung auf
der Ebene des Leibes und der Lebensgemeinschaft moglich ist (Tren-
nung von Bett und Tisch), ist eine zweite Eheschliefung unmoglich,
weil die erste Ehe dauerhaft untrennbar ist. Der unauflosliche und das
ganze Leben dauernde Ehebund hat gewissermalien den Charakter
(res et sacramenium), der bei der Taufe, der Firmung und dem Weihes-
akrament ausgedriickt wird. Laut Mroczkowski kann man daher mit
der Moglichkeit der Kommunion fiir die wiederverheirateten Geschie-
denen nicht einverstanden sein.!”

Diese knapp dargestellten Auffassungen I. Mroczkowskis miis-
sen Kkritisch hinterfragt werden: Sie bedienen sich einer eigenartigen
Argumentation, die vor allem die Aussagen von AL zu wenig wahr-
nimmt. Im pédpstlichen Schreiben wird mehrmals der unauflésliche
Charakter der sakramentalen Ehen betont. Es ist darin auch von einer

16 Vgl. Mroczkowski. Etos mitosierdzia a wiernosé¢ matzenska, 23-24.
7 Vgl. ebd., 25-27.
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Moglichkeit der eucharistischen Kommunion fiir solche wiederverhei-
rateten Geschiedenen, die zwar in einer objektiven irregulédren Situati-
on, aber nicht im Zustand der Todsiinde leben und die heiligmachende
Gnade nicht verloren haben, die Rede (vgl. AL 301). Besonders rele-
vant ist in diesem Zusammenhang die Feststellung von AlL:

Aufgrund der Bedingtheiten oder mildernden Faktoren ist es moglich, dass
man mitten in einer objektiven Situation der Siinde - die nicht subjek-
tiv schuldhaft ist oder es zumindest nicht vollig ist - in der Gnade Gottes
leben kann, dass man lieben und dass man auch im Leben der Gnade und
der Liebe wachsen kann, wenn man dazu die Hilfe der Kirche bekommt
(AL 305).

Es ist schwierig zu behaupten, dass die Moglichkeit der eucharisti-
schen Kommunion in solchen Fillen zugleich eine Hinterfragung des
unaufloslichen Charakters der sakramentalen Ehe bedeuten wiirde.

Andere Aspekte nimmt Marian Machinek im Hinblick auf AL im
Fokus. Fiir ihn ist die Begriindung der Zulassung zum Sakrament der
Versohnung und der Eucharistie der wiederverheirateten Geschiede-
nen, die zwar im Zustand der Siinde leben, aber die heiligmachende
Gnade nicht verloren haben, besonders problematisch. Auch die Fest-
stellung tiber die gefestigte Verbindung mit Kindern aus dieser neu-
en Verbindung, gewisser Treue, groBherziger Hingabe, christlichen
Engagements bei den irreguldren Verbindungen lédsst die Frage nach
der Unaufloslichkeit der Ehe stellen. Machinek hat dabei ernsthafte
Bedenken, ob diese Ansicht der Probleme die Hinterfragung der onto-
logischen Unaufloslichkeit der Ehe bedeutet oder sie dadurch beisei-
tegeschoben wird.!®

Machinek verweist in seiner Argumentation auf den 6ffentlichen
Charakter der Sakramente. Weder Eucharistie noch Ehe sind private
Angelegenheiten, sondern haben einen o6ffentlichen, gemeinschaft-
lichen und gesellschaftlichen Charakter. Eine zwischen den Getauf-
ten geschlossene Ehe ist ein Sakrament und bildet eine tibernatiir-
liche Wirklichkeit. Daher betont die Kirche, dass das Sakrament der
Eucharistie Personen nicht empfangen sollen, die in einem objektiven
Zustand leben, dem die Regeln des christlichen Lebens widerspre-
chen. Wenn man eine Gruppe von Gldubigen, die nach der Scheidung

18 Vgl. Machinek, ‘Die Diskussion tiber die Unauflslichkeit der Ehe’, 129.
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in einer nichtsakramentalen Partnerschaft leben, ohne die Giiltigkeit
der ersten Ehe zu beriicksichtigen, zum Empfang der Eucharistie
zulassen wiirde, wiirde es faktisch eine Akzeptanz und Anerkennung
einer zweiten Ehe der Getauften nach der Scheidung bedeuten. Auf
diese Weise wiirde die Kirche die wiederverheirateten Geschiedenen
zur Eucharistie zulassen und dadurch das Leben auf eheliche Weise
mit einer Person, die nicht ein Ehepartner ist, legalisieren.!®

Auf die Begriindung der Kohérenz zwischen den Sakramenten
beruft sich bei der Interpretation von AL auch Marian Pokrywka. Er
argumentiert, dass man die einzelnen Sakramente nicht voneinan-
der unabhédngig und getrennt, sondern integral behandeln soll. Der
Empfang eines Sakramentes verlangt eine richtige Beziehung zu allen
anderen, weil man denselben Christus nicht in einem Sakrament
annehmen, in einem anderen aber ablehnen kann. Aus dieser Sicht
sollen die Probleme der Ehescheidung und der zivilen Wiederverhei-
ratung betrachtet werden. Die Kirche hat nach ihrer bisherigen Leh-
re die wiederverheirateten Geschiedenen zu den Sakramenten nicht
zugelassen. Es war keine Kirchenstrafe, sondern Menschen in sol-
chen Situationen, so Pokrywka, haben sich selbst ausgeschlossen, ihr
Lebensstand war im Widerspruch zum christlichen Eheverstiandnis
und daher ein Hindernis fiir einen fruchtbaren Empfang des Sakra-
mentes, solange dieser Zustand dauerte. L.eben in einer nichtsakra-
mentalen Partnerschaft - verbunden mit Geschlechtsverkehr - ist ein
objektiver Zustand der Todsiinde und macht ohne Bekehrung eine
Lossprechung und einen Kommunionempfang unmdéglich. Personen,
die einen giiltigen und unaufléslichen Ehebund geschlossen und dann
zivil geschieden in einer zweiten Partnerschaft leben, erfiillen diese
Voraussetzungen nicht. Ausschlaggebend bei der Nichtzulassung der
wiederverheirateten Geschiedenen zu den Sakramenten soll nicht der
personliche Zustand der Gnade, sondern ein offensichtlicher Wider-
spruch auf der 6ffentlichen und sakramentalen Ebene gegeniiber der
Eucharistie sein. Entscheidend ist der objektive Widerspruch auf der
Ebene der sakramentalen Kohédrenz und nicht die subjektive Schuld
der Personen.?

Pokrywka betont die ontologische Bedeutung der Unaufloslich-
keit der Ehe und ihren Zusammenhang mit der Eucharistie. Durch

9 Vgl. Machinek, ‘Logika inkluzji papieza Franciszka’, 205.
20 Vgl. Pokrywka, ‘Teologicznomoralne implikacje adhortacji Amoris laetitia’, 91-93.
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das Kreuzesopfer Christi, das in der Kirche stindig in der Eucharistie
gegenwartig ist, wurden Mann und Frau in der Wiirde des biblischen
»Anfangs“ vereint und von der ,Verhdrtung des Herzens“, dass heil3t
ihre Unfahigkeit der gegenseitigen Hingabe, auf immer befreit. Erst
in dieser Perspektive kann man richtig die wahre Natur der Unaufl6s-
lichkeit der Ehe verstehen, die keine moralische oder rechtliche Pflicht
ist, sondern eine Gabe, die ontologisch die Personen der Ehegatten
formt, wenn sie zu einem Band verbunden werden, das ein reales Zei-
chen der Einheit zwischen Christus und Kirche ist. In der Ehe handelt
gottliches Wirken, das Personen vereint. Im ehelichen Versprechen ist
ein Geschehen vorhanden, das das bewirkt und iiberschreitet, was die
Ehepartner tun, und sie in einem Mysterium verwurzelt. Das Wesen
dieser Verwurzelung ist die Unaufldslichkeit. Das, was Gott gibt, bleibt
auf ewig, er ruft seine Gaben nie zuriick. So ist die Ehe ontologisch
unaufloslich und weder der Wille des Menschen noch die Willkiir der
einzelnen Ehen noch die Entscheidungen der Institutionen verfiigen
iiber sie.?!

Die theologische Kritik der Ausfiihrungen von Machinek und
Pokrywka kann auf den Uberlegungen von Kardinal Walter Kasper
aufgebaut werden. Mit Recht betont er, dass AL die Worte Jesu zu Ehe-
bruch und Ehescheidung (Mt 5,31-32; 19,5-12) nicht aufhebt, sondern
sie anwendet. Daher ist die Aussage von Johannes Paul I1. aus Familia-
ris consortio weiterhin giiltig. Es geht um die Position, dass eine zivile
Ehe bei Fortbestand einer ersten sakramentalen Ehe in objektivem
Widerspruch zum unaufloslichen sakramentalen Bund der ersten Ehe
steht (vgl. FC 84). Diese unverriickbare Lehre der katholischen Kirche
wird in AL nicht bestritten, sondern bekréftigt. Aus diesem Grundsatz
folgt, dass eine zivile Ehe unter Fortbestand der ersten sakramentalen
Ehe keine sakramentale Ehe sein kann und eine solche nichtsakra-
mentale Ehe nicht durch eine liturgische Segenshandlung verbun-
den werden darf, weil es die Unaufloslichkeit der Ehe ins Zwielicht
riicken wiirde. Christen, die in solchen irregulidren Situationen leben,
sind nicht exkommuniziert, sondern eingeladen, sich als lebendige
Mitglieder am kirchlichen Leben zu beteiligen. Wenn AL in einzelnen
Féllen unter bestimmten Voraussetzungen solche Paare zu den Sakra-
menten der Versohnung und der Eucharistie zulésst, ist als ndchster
Schritt laut Familiaris consortio anzusehen, wonach zur Absolution

21 Vgl. ebd., 85-86.
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und Kommunion wiederverheiratete Geschiedene zugelassen wurden,
die sich dafiir entschieden haben, ,vollig enthaltsam zu leben, d.h.
sich der Akte zu enthalten, welche Eheleuten vorbehalten sind“ (FC
84). Kasper sieht diese Klausel als Zugestdndnis, denn Enthaltsam-
keit gehort zum Intimbereich und hebt den objektiven Widerspruch
zwischen dem fortbestehenden Ehebund der ersten sakramentalen
Ehe und der zivilen nichtsakramentalen Ehe nicht auf. Diese Klausel
zeigt, dass es in der konkreten Ausgestaltung der praktischen pastora-
len Konsequenzen des dogmatischen Prinzips einen Spielraum gibt.?2

Laut Kardinal Francesco Coccopalmerio wird die L.ehre von der
Unaufloslichkeit der Ehe bei der Moglichkeit des Zugangs zu den
Sakramenten der wiederverheirateten Geschiedenen, die AL unter
besonderen Bedingungen nicht ausschlieB3t, in keiner Weise in Fra-
ge gestellt, sondern bewahrt. Es wird anerkannt, dass diese Christen
in irreguldren Verbindungen leben und diese Lebensweise objektive
Umstinde der Todsiinde bildet. Wenn sie jedoch in einzelnen Fillen
zu den Sakramenten zugelassen werden, wird dabei auch die Leh-
re von der Reue, die eine Verdnderung der Lebensfiihrung nach sich
zieht, als unentbehrliche Voraussetzung der Lossprechung bewahrt.
Glaubige in diesen Situationen sind sich einerseits bewusst und davon
iiberzeugt, dass die Situation, in der sie leben, objektiv stindhaft ist,
und andererseits haben sie den Vorsatz, das LLeben zu dndern, auch
wenn sie nicht imstande sind, ihn zu verwirklichen. Der Vorsatz ist
die theologische Grundlage zur Siindenvergebung und des Zugangs
zur Eucharistie, und in diesem Falle verbunden mit der Unmdéglichkeit
der sofortigen Anderung der siindhaften Situation aufgrund schwer-
wiegender Griinde.*

Amoris laetitia behandelt dieses Problem aus dem Gesichtspunkt
der mildernden Umstidnde und stellt fest:

Die Kirche ist im Besitz einer soliden Reflexion iiber die mildernden
Bedingungen und Umsténde. Daher ist es nicht mehr moéglich zu behaup-
ten, dass alle, die in irgendeiner sogenannten ,irregulidren‘ Situation leben,
sich in einem Zustand der Todsiinde befinden und die heiligmachende
Gnade verloren haben (AL 501).

22 Vgl. Kasper, ‘Amoris laetitia: Bruch oder Aufbruch?’, 727-728.
> Vgl. Francesco Coccopalmerlo Radosé mitosci: przewodmk po osmym rozdziale
adhortacji Amoris laetitia papieza Franciszka (Dodatek specjalny do ,,I'ygodnika Pow-
szechnego”, Krakow, 2017), 27.
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Schlussiiberlegungen

Die meisten Diskussionen zu 4moris laetitia und ihre Stellungnah-
men zum Verstindnis der Ehe in der Gegenwart betreffen die Frage
nach der Behandlung der wiederverheirateten Geschiedenen in der
Pastoral und ihren Zugang zu den Sakramenten. Diese Probleme sind
mit der Frage nach der Unaufloslichkeit der Ehe untrennbar verbun-
den. In den Beitrdgen und Abhandlungen ausgewihlter polnischer
Moraltheologen wird die Unaufldslichkeit der Ehe nach der Entschei-
dung von AL als in Gefahr angesehen. In ihnen wird der Vorwurf erho-
ben, dass der normative Charakter der Unaufloslichkeit der Ehe zu
wenig betont bzw. in Frage gestellt wird und die Kohédrenz zwischen
der Eucharistie und dem Ehesakrament geschwécht bzw. iibersehen
wird. Im vorliegenden Beitrag wurden beide Argumente diskutiert und
erldutert, dass weder Begriffe noch die ungeniigende normative Spra-
che noch der in bestimmten Situationen ermdéglichte Zugang der wie-
derverheirateten Geschiedenen zu den Sakramenten den Grundsatz
der christlichen Ehelehre zu ihrer Unaufloslichkeit in Frage stellen.

Die in AL verwendeten Begriffe wie ,Ideal“, ,Barmherzigkeit“,
»Geschenk® beabsichtigen in keiner Weise die giiltigen Normen im
Bereich der Ehe- und Familienethik in Frage zu stellen, sondern wirk-
samer, glaubwiirdiger, angemessener und iiberzeugender das Evan-
gelium in der Pastoral zu verkiindigen und umsetzen zu lassen. Eine
Moglichkeit des Sakramentsempfangs fiir die Glaubigen in den soge-
nannten irregulédren Situationen, die fiir viele polnischen Moraltheo-
logen bedenklich ist, bedeutet in keiner Weise die Hinterfragung der
Unaufloslichkeit der Ehe sowie die Legalisierung der nichtsakramen-
talen Partnerschaften. Vielmehr liegt das Ziel darin, in der Situation, in
der subjektive Schuld schwer zuzurechnen ist, der Gnade und der Lie-
be Gottes den Weg zu ermdglichen. Es kann auch eine Hilfe bedeuten,
die sowohl vom Sakrament der Versohnung, in dem man die Barm-
herzigkeit Gottes erfiahrt, als auch vom Sakrament der Eucharistie, die
keine Belohnung fiir die Vollkommenen, sondern ein Heilmittel und
eine Nahrung fiir die Schwachen ist, ausgeht.

Die besprochenen Bedenken mancher polnischen Moraltheologen
hinsichtlich der Unaufloslichkeit der Ehe nach AL muss man auf dem
Hintergrund der lokalen Situation sehen, aus der die Autoren kom-
men. Das erste Element dieses Kontextes liegt auf der pastoralen Ebe-
ne. Es handelt sich um die Tatsache, dass in Polen viele Glaubige das
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Sakrament der BuBle und der Vers6hnung praktizieren und die Beicht-
viter eine Klarheit und anzuwendende praktische Lésungen hin-
sichtlich der Lossprechung von den Theologen und den kirchlichen
Dokumente erwarten. Der zweite Grund liegt auf der theologischen
Ebene. Es ist die Hochschitzung der Lehre von Johannes Paul 11., die
man durch die Lehre von AL gefahrdet sieht — was jedoch gar nicht
stimmt, wenn man Familiaris consortio und AL tiefer reflektiert und
sie vergleicht.

Wydziat Teologiczny Uniwersytetu Opolskiego
PL-45 342 Opole
E-mail: kglombik@uni.opole.pl
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only the traditional objective arguments that have been sufficient for
many centuries. While these arguments retain some effectivity and
are an important grounding and are certainly illustrative, in many
apologetical encounters only partly or fully subjective arguments can
be effective due to relativised thinking. This means a range of differ-
ent approaches is more necessary than ever, such as the list of twenty
offered by Peter Kreeft, ranging from the objective, through a transi-
tional group, to the fully subjective ones.

This paper begins by looking at the current apologetical scene, brief-
ly examines the strengths and weaknesses of traditional apologetics,
and then focuses on anthropocentric issues today. Then, Kreeft’s gen-
eral approach is considered, followed by the specifics in his approach.
After this, his objective arguments, reflecting well-established apol-
ogetical arguments, is briefly considered, followed by a more in-depth
discussion on each of his objective-subjective (transitional) approach-
es, and then the fully subjective ones. Finally, it will be found not only
that a wider range is much more effective but that the variety of argu-
ments itself shows a consistency that becomes something of a proof in
itself.

1. Setting the Apologetical Scene

Today, there is an increasing recognition of the importance of sub-
jective apologetical approaches, particularly regarding the existence
of God. While in the period up to the Second Vatican Council the focus
in the field of apologetics was to learn and pass on, where needed,
information somewhat similar to systematic theology, this approach
was beginning to change in the twentieth century, particularly in the
West. The focus was on less information and more dialogue, being
the appropriate presentation of Christian thinking to a recipient either
untouched by or antithetical towards the faith and/or the Church. This
growing movement was somewhat fluid and for the most part organ-
ic with practitioners such as Frank Sheed and C. S. Lewis following
more the original form of apologetics as called for by Peter and other
New Testament authors (Jude, Paul) as well as activities in the Early
Church (Justin Martyr, Irenaeus). While the popular position today is
that, in the post-conciliar period of the last century, the field of apol-
ogetics was subsumed, or even Kkilled off, by the field of fundamen-
tal theology, it is only now being recognised that the Council actually
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called for traditional, original apologetics in several documents,' albe-
it never using the word ‘apologetics’. This lull in the field during the
1970s enabled its rebirth in the US during the following decade, with
significant methodological freedom leading to a far more effective and
appropriate form of apologetics developing, reflecting both the calls
from Scripture and from the Council.

The methodological change has many factors and elements and an
important development is presenting subjective arguments amongst
the norm of those that are objective. This is amply evidenced by Peter
Kreeft’s offering of Twenty Arguments for the Existence of God,?> with
six that are more or less purely subjective. This points to a change not
only in method butin the reasoning behind this, with the focus increas-
ingly on reaching the recipient rather than just presenting a ‘wall’ of
facts. Further, the older pre-conciliar intention of presenting fact rather
than seeking effective conversion points to the desire to have knowl-
edge of God rather than faith in God. However, by moving towards
touching the soul through the intellect rather than changing the intel-
lect and presuming the soul will follow, the apologist can become
a more effective participant in spiritual conversion than before. This is
another reason why approaches of a more subjective kind can be more
effective, giving the recipient a better understanding of God’s existence.

Further, the understanding that conversion is a process not dom-
inated by the apologist, but one that can be amply aided by him is
important today where there exist plenty counter-arguments to the
objective arguments, some of which are fairly effective challenges.3
It must be recognised that while subjective proofs are increasingly
important and effective, the ability to debate using objective arguments

! Glenn B. Siniscalchi, Retrieving Apologetics (Eugene (OR): Pickwick, 2016), 17-26;
Stuart Nicolson, ‘The Field of Apologetics Today: Responding to the Calls of Scripture
and the Second Vatican Council’, Heythrop Journal 59, No. 3 (May 2018): 410-423,
doi: 10.1111/heyj.12985.

2 In Peter J. Kreeft and Ronald K. Tacelli, Handbook of Catholic Apologetics (San Fran-
cisco: Ignatius Press, 1994), 52-92. The complete text of this is available online at
https://strangenotions.com/god-exists/. This is credited online only to Kreeft so it is
presumed here that this part of the book was written by Kreeft alone.

> This paper focuses on the different approaches offered by different arguments. It is
acknowledged that there are a number of possible refutations of these arguments.
However, Edward Feser offers robust versions of the objective arguments and defends
strongly against refutations. For objective proofs of God’s existence, see Edward Feser,
Five Proofs of the Existence of God (San Francisco: Ignatius Press, 2017). Regarding
dealing with the claims of the ‘New Atheists’, see Edward Feser, The Last Superstition
(South Bend (IN): St. Augustine’s Press, 2008).
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and knowledge is also important for the apologist. Therefore, a solid
grounding and knowledge of objective apologetics is just as important
as the ability to utilise subjective arguments aimed at touching the
(particularly postmodern) individual. In simple terms, the distinction
between knowing apologetics and doing apologetics is highly import-
ant, especially in a more widely educated society. Thus, a range of
objective and subjective apologetical arguments, such as those provid-
ed by Kreeft, can be effective in different ways, work together at times,
and even offer a greater ‘wall’ of consistency that is apologetically effec-
tive in itself.

2. Traditional Apologetics - Strengths and YWeaknesses

It is important to understand apologetics historically and recog-
nise that objective arguments were sufficient and how there is a need
for a movement away from the traditional apologetics that developed
over the history of the Church. Apologetics changed over the centu-
ries, becoming increasingly the domain of the clergy and, in time,
was ensconced strongly within academia. With Christianity becoming
first legal, then later the state religion, and then often the only socially
acceptable religion (and Roman Catholicism often the acceptable form
of Christianity), there was less need for apologetics as an approach or
method, especially when and where catechesis was effective.

In the last century, there was, and had in recent centuries been, the
need apologetically to respond to issues such as Protestantism, Jan-
senism, growing secularism, Catharism, etc. However, these respon-
ses tended to be at the level of academia. Once non-Catholic then
non-Christian ideas had filtered down into society, at least at the level of
those educated, it was the task of the priest, preacher, or schoolteacher
to address such issues. However, these defenders of the faith had few
or no tools to respond apologetically to those drifting from faith, from
Church teachings, and from the general ethos of Christendom.

Resources were available increasingly in the last century, but the
quality of their use was not guaranteed. One excellent resource after
World War I, revised and republished recently due to both contem-
porary need and its high quality, is Archbishop Michael Sheehan’s
Apologetics and Catholic Doctrine.* Focusing on the Apologetics half,

* Michael Sheehan, Apologetics and Catholic Doctrine (London: Baronius Press, 2009).
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it has a developed and clear structure - the well-known form of Natu-
ral Apologetics, Christian Apologetics, and Catholic Apologetics — and
this textbook for past high school students is now a good resource for
degree level studies today.

Using Sheehan as an example, the content of apologetics was objec-
tive and informative. It was to be read, learned, memorised to some
extent, digested, and, where required, used to defend faith in God,
Christ, and Church, to show reason consistent with faith. Effectively,
certain sections include common arguments against the faithful’s posi-
tion and how to counter these. However, the presentation of the facts
of apologetics here, in the form of a one-year course, also gives the
impression that apologetics presented the faith as an impenetrable wall
of knowledge about God, Christ, and Church. Knowledge could replace
faith in the reader, leading to the faith coming across to the faithful as
course content rather than Christian faith, and to the non-believing
recipient of such apologetics it was an encyclopaedic series of argu-
ments, which, as history has shown and we continue to see, often has
little effect on the non-believer. It is possible to see why pre-conciliar
apologetics was condemned as anti-aggiornamento and not fit for pur-
pose. Some regarded it, at times rightly, to have superiority issues or
even suffer from triumphalism, betraying the humility appropriate to
the apologist (cf. 1 Pt 3:16). It was fairly dry, definitely uninteresting to
the casual recipient, and clearly dependent upon the proofs of God’s
existence as a foundation for the empirical thinker.

However, like any theoretical or non-practical information, the
content of apologetics is without doubt very useful at times. A good
grounding in the content of Sheehan or similar is basically necessary
for the apologist, as is a wide reading of contemporary issues and
a history (or better, histories) of the Church. Therefore, for the serious
apologist, throwing the apologetics baby out from the post-conciliar
bathwater, at any level of it being justified, is short-sighted and, with
regards to following the Scriptural and conciliar calls for apologet-
ical actions, endangering the souls of those non-believers who are
encountered. However, as apologetics is a theological reaction with
a pastoral element, with postmodern thinking becoming more deeply
entrenched in society today, there has become a need for the devel-
opment of (semi-)subjective approaches regarding understanding the
existence of God.
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3. Anthropocentric Issues Today

Christendom, with the Christian culture fully embedded and people
measuring briefer events in Te Deums or the time of day named as Terce
or Vespers, is long gone. The general acceptance, at least outwardly, of
the authority of the Church’s teachings and those of the Fathers and
Doctors of the Church is past. It is for many, including some Catholics,
almost de rigeurto question or avoid the culture of Christianity and the
authority of the Church, her teachings, and her teachers. Therefore,
with the developing rejection of such authority in postmodern society,
where even objectivity is doubted, the question of what or who can be
trusted - in a sort of encultured form of Cartesian Doubt — has become
the context, or even the deliberate a priori position, for many.

While the rejection of authority predated the Reformation, it was
strongly implemented by it. The Church was not trusted and was
thus rejected. The foundations of the structure of society were rocked
and in places broken, and ‘Protest’ became a new foundation of faith.
Structures were untrustworthy and the individual was raised up as an
authority in his direct relationship with God. The Enlightenment and
its offspring continued the theme, rejecting Christ then proposing that
man could stand alone without God. This was manifested in politi-
cal revolutions and increasing secularisation, where many forms of
liberalism rejected religion and sought their own truths. Even many
who professed to be Christians rejected evidence and rationality in
their faith, and God was boxed in as a personal God while man could
get on with real life. Developing from this, there was Marx’s rejection
of individualism and his rebuilding of society in cold and necessary
groupings; elsewhere, Hegel promoted a relativism that left no room
for objectivity. The subsequent nihilism was thus inevitable really, as
was existentialism, in a rejection of values and truth, and the related
quaint curiosities of faith, hope, and even love. Instead, hope grew in
the utilitarian dreams of socio-economic development, technology, sci-
ence (when it served man), winning wars, and — whether the American
Dream or keeping up with the Joneses - economic and social climbing.
The modern world had arrived.

Throughout parts of the world, Marxist thinking imposed itself upon
society. However, man’s focus ‘in the West’ was increasingly on the
material, his philosophical outlook becoming increasingly unhinged
from the traditions and structures of the past. Society received drip-fed
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ideas from academia, usually underpinned by the increasingly-pervad-
ing relativism that led to an increasingly open rejection of — indeed,
rebellion against - social norms and religious thinking. Man had
become his own master as each man became his own master and
postmodern man lost his inhibitions from past taboos, entering into
the muddy existence of subjectivism, where one can inhabit one’s pre-
ferred fluid personal norms, morals, and values. Of course, this has
become a fertile breeding ground for the evolution into neo-Marxism,
identity politics, and a rewriting of group values, especially against
those historically held.

So, post-postmodern man is beginning to appear, seeking new
meaning and an identity as part of something more than just an indi-
vidual - a lonely place for most, except those who thrive on insecurity.
For those seeking an identity and meaning outside of themselves, the
opportunities are limited and ephemeral, discernible by fashionable
memes, hashtags, and other social media tools - in reality, shifting
sands of popularistic trends. If modern/postmodern man was fulfilled
with the bread and circuses of eating well while watching increasingly
large televisions, postmodern/post-postmodern man’s focus is more
on the circuses and the (not always virtual) mob. But post-postmodern
man is also seeking significance, reality, and (dare he admit it) truth,
which is where the apologist may come in.

The normatively theocentric thinking of Christendom thus has dis-
integrated into an anthropocentric slush, where relativised man has
lost the majority of his values and indeed his understanding of the
past and its form, structure, and principles. Suffering from individual-
ism, he is now prone to new structures, approached from a subjective
point of view. This, therefore, means post-postmodern man is open
to more subjective apologetical approaches, which should not neces-
sarily be seen negatively as it touches the person more thoroughly in
the end, both personally and theoretically. A parallel example of the
importance of such depth can be seen in Balthasar’s aesthetics, where
both objective as well as subjective approaches can be seen regard-
ing the transcendental of beauty, which is central to God’s existence
in theological aesthetics.? Therefore, the apologetical approach today

5  The two main parts are titled ‘The Subjective Evidence’ and ‘The Objective Evidence’
in Hans Urs von Balthasar, The Glory of the Lord, Volume I: Seeing the Form, 2" ed.
(San Francisco: Ignatius, 2009). Regarding the subjective being realised fully in the
objective, cf. especially 419, which points to the close link between them.
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must take into account the likelihood of the recipient having a subjec-
tive position. Austen Ivereigh promoted a person-based apologetical
method focusing on dialogue that is brief, informative, and interesting,
which is imbued with ‘positive intention’.’ By seeking communication
with recipients in a manner likely to be welcomed, the message (or
argument) is far more likely to be received, considered, and in time
bear fruit. By applying this method when using Kreeft’s twenty argu-
ments, recipients in a whole range of settings, whether professional
like education or social work,” or social, will be more open to receiving
the apologetical message.

4. Kreeft’s General Approach

This apologetical opportunity, of appealing to a subjective side
which is somewhat open to new possibilities in post-postmodern man
as he seeks meaning and structure, is somewhat recognised by Peter
Kreeft in his introduction to his twenty proofs. He remarks that while
some are ‘blessed with a vivid sense of God’s presence’,® others ‘see
the material universe as self-sufficient and uncaused’.’ He points out
that apologists hold that ‘an effective rational argument for God’s exis-
tence is an important first step in opening the mind to the possibility
of faith’,'® which importantly does not overstep the bounds of appro-
priate apologetics by knowing its limits as an aid in the conversion
process and not, as held by some apologists (particularly in the past)
and their detractors as an authority and a source of truth that should
brook no questioning. One additional element that Kreeft does men-
tion (but could have developed further) is that such apologetics for
those already with belief in God’s presence can strengthen their faith

5 Austen Ivereigh, How to Defend the Faith (Huntington (IN): Our Sunday Visitor, 2012),
7. This is based upon his drive to train apologists to respond to the many issues that
came up regarding Catholicism surrounding the visit of Pope Benedict to Britain in
2010, focusing on effective and informative communication to a broad range of people
including those with some postmodern styles of thinking. His final chapter of ‘Ten
Principles of Civil Communication’ (153-60) is especially useful, with memorable
advice such as ‘Shed light, not heat’ (153) and ‘Witnessing, not Winning’ (159) in
apologetical dialogue.

7 Stuart Nicolson, ‘Responding to Clients and Students Regarding the Existence of God’,
in Caritas et Veritas 01/2019, available online at https://bit.ly/3fHswCo, 179-191.

8 Kreeft and Tacelli, Handbook 53.

9 Ibid., 52.

10 bid.
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through considering God in an intellectual and thoughtful way (and
remove any superstitions or irrational beliefs).

Kreeft names his objective arguments in the traditional manner:
‘cosmological arguments’, and his subjective ones are named ‘psy-
chological arguments’!! Additionally, he clarifies that Pascal’s Wager
(no. 20) ‘is not an argument for God at all but an argument for faith in
God’*? and that the ontological argument is ‘ftundamentally flawed’ but
perhaps could be the basis for an improved version.'> He further admits
that some of them ‘claim only strong probability, not demonstrative
certainty’!* However, he explains his approach, going beyond the tra-
ditional listing of strong, authoritative arguments or proofs.

We have included them because they form a strong part of a cumu-
lative case. We believe that only some of these arguments, taken indi-
vidually and separately, demonstrate the existence of a being that has
some of the properties only God can have (no argument proves all the
divine attributes); but all twenty taken together, like twined rope, make
a very strong case.'s

The twined rope image is effective, but my own preference is that of
a wall where each argument is a building block, itself strong but not so
effective or trustworthy alone. By compiling the blocks, the wall is tall-
er, stronger, and more effective. They work together to make the whole,
and weaker ones are strengthened by being part of the whole. The
whole is greater than the parts, being more admirable, trustworthy,
and reliable. Finally, they give a consistent image: they all go in the
same direction, work together towards the same goal, none of them
contradict, and none do not fit. While it is possible to look at God from
every angle and see the same God, such consistency is here portrayed
in a straight line, strong and true. But to see this effect, it is necessary
to consider the range of different arguments.

5. Kreeft's Specific Approaches

When studying Kreeft’s twenty arguments, it is clear that there is
something of a journey taking place. These are not twenty similar

1 Ibid., 53.
2 Thid.
5 Tbid.
1 Thid., 54.
15 Tbid.
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or limited-in-scope arguments, confined to a narrow evangelism or
a philosophical treatise, for they are much more. The range can be
grouped into three general areas of type: objective, subjective, and
a transitional group.

The clearly objective arguments are the first nine. These range
across the more traditional spectrum of proofs in apologetics, with
Arguments (in listed order) from Change, Efficient Causality, Time
and Contingency, Degrees of Perfection, the Design Argument, the
Kalam Argument, and Arguments from Contingency, the World as an
Interacting Whole, and from Miracles. While some are from Aquinas
and other medieval origins, others came later, but all were well-estab-
lished ‘external’ proofs by the last century (thus pre-postmodern), used
variously as showing and proving God’s existence and to some extent
giving us an understanding of his essence.

Kreeft’s list continues into a transitional area of generally decreas-
ingly objective and thus increasingly subjective arguments, showing
a general morphing of type. To retain Kreeft’s order, the objective-
subjective group contains Arguments from Consciousness, Truth, and
the Origin of the Idea of God, as well as the Ontological Argument and
the Moral Argument. This fusion group somewhat blends the robust-
ness of the objective group with the approachability of the subjective
group, giving them the potential of being particularly effective for some
recipients.

The subjective group contains various types, but all have the experi-
ence of the individual as their starting point, thus more or less assum-
ing that all human beings of sound mind and good will can agree that
they share specific attributes or experiences. Therefore, such a sub-
jective position or experience can be used as a foundational prem-
ise in seeking understanding of God’s existence. These consist of the
Arguments from Conscience, Desire, Aesthetic Experience, Religious
Experience, and the Common Consent Argument. The final one is not
a specific argument, being Pascal’s Wager, which is a highly subjective
exploration, but is included because its genuine usage is indeed an
argument for believing in the existence of God because it is considered
to work to some extent.

Such a range of arguments has a certain momentum due to their
variety pointing to one thing: God’s existence. As they call upon human
experience and logic in different ways, one may ask whether this shows
that God made us to know him in many ways, giving us an insight into
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his essence, which is an added benefit of these arguments. Also, as God
reveals himself in so many ways, this suggests that he seeks to reveal
himself to all. An elitist God might limit his knowability to reason and
philosophical arguments, known only by those understanding the
objective arguments alone. Or, if known only in the subjective types,
God’s existence would seem more the fancy of wishful thinking: an
anthropomorphic deity. And having only the middle group of partially
both types would lack a robust grounding as well as a convincing per-
sonal connection to many a sceptic. Therefore, the range of different
arguments should be known by the apologist. However, if a recipient
holds an a priori atheistic position, often no arguments — individually
or collectively — can convince. This is why, for apologetical-pastoral
reasons, it is preferred here that these be called arguments for God’s
existence rather than proofs, for those that philosophically are proofs
still do not prove anything to those who will not accept them and by
claiming these to be proofs merely hardens the heart against them.

But their strength is in their collective nature when they are exam-
ined and accepted. For the body, made up of many abilities and attri-
butes, works far better as a sum than as individual parts. In the same
way, the arguments for God’s existence also interact and thus this
indicates a possible twenty-first argument for the existence of God,
that is, their consistency. This should be expectable as they all point
to something alive and actual, where the essence is existence, and not
only theoretical and wishful thinking. Many of the arguments will now
be presented succinctly, with some differences from Kreeft’s text, and
also will be commented upon to focus upon the objective/subjective
matters discussed.

6. The Objective Arguments

The nine arguments based on objective elements are, to various
extents, well-known and have been explained and explored in a mul-
titude of platforms and situations, including the apologetical. The
group of nine can be further split into standard arguments, historically
regarded as proofs, and additional arguments.

In the standard arguments, there are those that have well-known
forms and others that are off-shoot developments from where chal-
lenges give a different focus, leading to a new argument. This is observ-
able when comparing various sources. An example of a source is the
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textbook by Sheehan, recently revised for today’s apologetical require-
ments. Sheehan gives four ‘proofs of the existence of God’,' with brief
and lengthier versions. Kreeft’s first argument, from Change, is Shee-
han’s ‘Proof from motion and change’, while Kreeft’s second, from
Efficient Causality is Sheehan’s ‘causality’. A different focus is shown
by Kreeft’s sixth, the Kalam Argument, being a variant of his first
(from Change). Further, Kreeft’s third, from Time and Contingency,
is similar to his seventh, from Contingency, which is Sheehan’s ‘Proof
from dependence’. Finally, Kreeft’s fifth argument (Sheehan’s first) is
the Design Argument. Whether used over the centuries as presenta-
tions, explanations, or defences, each provides a strong philosophical-
theological understanding of why it is rational to believe in the exis-
tence of God. Of course, some people of good will towards the possi-
bility of God’s existence find them insufficient to be an undoubtable
foundation for faith (perhaps through being too abstract or theoretical).
But we must recognise that if these were indeed universally sufficient
for knowledge of God’s existence, faith in God’s existence would be
redundant. Perhaps this issue is a God-given characteristic of humani-
ty as faith is a fundamental factor in the God-man relationship, but this
is a question for another time.

The other two Arguments are from the World as an Interacting
Whole and from Miracles. The former considers the fact that the world
functions in a material sense very well; each scientific discovery mere-
ly strengthens this argument. Only an ordered ‘mind’ could design
and implement anything like such an ordered and complex Creation.
Although one can claim this to come from a functioning universe any-
way, the complexities and detail are far beyond (in time and scope)
anything chance and natural evolution could provide, as argued effec-
tively by Scott Hahn and Benjamin Wiker."”

The Argument from Miracles can be misused piously and is usu-
ally rejected in a baby-and-bathwater manner, including by modern
theologians. Kreeft gives a general outline of the issues here but the
apologist should be more robust in presenting this argument regarding
phenomena outside the scope and limitations of our understanding of
the laws of physics, etc. While mocking arguments, such as by Richard

16 Sheehan, Apologetics, 24-46.
7 Scott Hahn and Benjamin Wiker, Answering the New Atheism (Steubenville (OH):
Emmaus Road, 2008), 10-22.
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Dawkins, are rejected by Hahn and Wiker,'® some claim the issue to be
a lack of science/technology understanding - a time-traveller from the
past would consider so much of today’s norms (internet, transport, etc.)
as miracles, thus a miracle is merely a lack of understanding of reality,
such as in so-called cargo cults. However, this ignores so many mira-
cles, such as recorded instances of Eucharistic miracles, the incorrupt
bodies of certain saints, etc. To claim that there are no miracles, that
is, interventions of God in the normal running of the laws of physics,
suggests that if there is a God then he is not all-powerful, pointing more
to a God with anthropocentric origins.

These objective arguments are not particularly popular today. With
postmodern thinking and the post-conciliar drive to distance oneself
from classical apologetics and the image of being too traditional, these
arguments are rarely considered positively in academic circles now.
This is understandable and indeed agreeable for one reason: if these
were the only arguments for God’s existence for convincing atheists of
God’s existence then this limited approach does not take into account
the recipient of the apologetical effort, or the position, experience, and
formation of the person being addressed. In fact, it is more likely that
the recipient will feel confirmation in his a priori view that Christians
are unrealistic, dry, and possibly unnecessarily complex. In simple
terms, in the postmodern world, it is not a good advertisement for
Christianity. However, the nine objective arguments for God’s existence
are the bedrock of all arguments in the sense that they stand up to
philosophical enquiry and cannot be properly and finally refuted. This
shows that there are solid reasons to believe in God and that faith is no
simple personal choice or preference.

7. Journeying from Objectivity to Subjectivity

This second group is comprised of five arguments — 10-14 on Kreeft’s
list. The transitional arguments have neither a smooth path from the
objective to the subjective, nor do they lean towards one type or another.
Indeed, this grouping is no weaker set of arguments for these are pos-
sibly more effective in their apologetical potential for recipients who are
not convinced by traditional arguments but remain aloof from plunging
into the postmodern world of regarding the self as the arbiter of truth.

8 Ibid.
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The Argument from Consciousness (Kreeft’s 10th) could be
a response to Cartesian Doubt. It states that ‘We experience the uni-
verse as intelligible’.!® The second premise recognises that there must
be a Creator of this intelligible universe and also the mind (self) that
finds it intelligible. By disregarding ‘blind chance’, where Kreeft uses
C. S. Lewis to point out that rational arguments are not possible in
a blind chance / irrational world,?® there must then be a Creator of the
universe and also rational, conscious beings (or at least one!). Using
subjective experience to show that objective reality points to an intel-
ligent Creator is of course dependent upon the recipient agreeing that
blind chance cannot (or really would not) produce such a rational
world,*! which is of course a subjective opinion for many today anyway.

The following Argument, from Truth, has been undermined from
Pilate to news from ‘Pravda’. The argument claims that as eternal truths
are discoverable by our finite minds, they must have an eternal source.
Kreeft’s point could be developed further to argue that these eternal
truths are objective in their reality, not changing due to their being
perceived. However, regarding postmodern thinking, the a priori posi-
tion that truth is already relative and changing must be set aside first.
Therefore, with the postmodern disassembling of reality into subjective
perceptions, with parallels to Cartesian Doubt, the previous argument,
from Consciousness, could be used in conjunction with this to develop
a stronger argument. Kreeft rightly states that for this to be a powerful
argument there must be significant advances in the theory of know-
ledge, being an interface between the objective and subjective.?

Becoming more subjective, the Argument from the Origin of the
Idea of God (12) is even more Cartesian, as Kreeft points out. That
our ideas include ‘an infinite, all-prefect being’*> - like man’s earli-
est understanding of the supernatural in El, the Supreme Being, the
Highest God — means that these ideas had a source. By definition, that
source is God himself, although the sceptic can point out that there is
a certain tautology in this argument. However, the argument is about
our subjective understanding of the objective in its perfection, which

19 Kreeft and Tacelli, Handbook, 71.

20 Ibid.

2t Again, Hahn and Wiker deal with this issue effectively in Hahn and Wiker, Answering,
10-22.

22 Kreeft and Tacelli, Handbook, 73.

% Ibid.
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is an area needing to be explored much more before being rejected, or
indeed used as a solid argument.

The 13th offering, the Ontological Argument, has had a chequered
history in philosophy and theology. Anselm’s demonstration of the
existence of God has been rejected and revived regularly over the cent-
uries. It cannot be considered an objective proof, being too close to the
previous argument, and too involved in the tension between objective
and subjective. Is what is possible in the mind necessary in reality?
The sceptic says, no, of course not! But the question is ‘Why not?’ This
argument is being explored still today and is certainly a useful building
block alongside other arguments for it explores the area between the
objective and the subjective, but as a stand-alone argument it can only
convince the already convinced.

The final argument with any objectivity is the Moral Argument.
Morals have an objective nature as they transcend the individual but
the question regards the source. The theist regards God as the source
of morals because if man is the source then he creates his own morals.
The atheist often argues using the Golden Rule: to harm none in any
way you do not wish for yourself. Casting aside problematic excep-
tions such as self-harming, the same idea is presented by Jesus - ‘So in
everything, do to others what you would have them do to you, for this
sums up the Law and the Prophets’ (Matt 7:12) — who was reflecting
Leviticus 19:18: ‘Do not seek revenge or bear a grudge against anyone
among your people, but love your neighbor as yourself.  am the LORD".
(Both NIV version.) Because atheism has emerged from the remains of
Christendom and today’s society clearly bears the physical and intel-
lectual marks of being once Christian, itis no surprise that atheists use
favourable philosophical elements of Judaeo-Christianity, in the same
way they use hospitals and universities, which are of Christian origin.
Therefore, the argument stands that a moral system must come from
something greater than man if man considers himself as required to
serve that system.

No single argument can persuade the conversion of every recipient
but these objective-subjective arguments, with a transitional nature
overall, can help to persuade the recipient, primarily, of the fact that
God’s existence indeed makes sense and, secondarily, that it is reason-
able to believe that God exists. That in itself is not sufficient for conver-
sion necessarily, but they work together well to build a narrative where
it is more reasonable to believe than not. It is this ‘wall’ of reasons that
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develops and which stands against the thinking that there is no God.
As the wall grows in size and strength, thus presence, the recipient is
conceivably more likely to become a convert, assuming the recipient
has good will and is open to receiving the content. However, none of
this is sufficient for the postmodern mind who is already in a sense
self-deified and considers any and all external, objective ideas to be
selectable for personal use, or to be discarded as useless. It is here that
the subjective arguments offered by Kreeft may be useful.

8. The Subjective Arguments

While the objective arguments for the existence of God appeal to
external reason, the subjective arguments can be used to appeal to the
experience and awareness of the postmodern, subjective mind. Kreeft
offers six arguments of a subjective nature, although Pascal’s Wager
(20) is, arguably, not an argument in its subjectivity, which will be
considered later. As the focus is on the person, and not on the system
or the external, these arguments avoid the postmodern mind rejecting
them on the grounds of simply being not of interest or experience.
Instead, they invite the recipient to consider their relativistic experi-
ence and to realise that there can be room for God in their mindset or
worldview. This is more about sowing seeds than proving the exist-
ence of God. These arguments most need the ‘wall’ factor of multiple
building blocks of arguments, creating an edifice that remains in the
understanding and even the general thoughts of the postmodern mind.

The objective element of the Moral Argument (14) can be avoided in
the Argument from Conscience (15). Simply, no one ignores or rejects
his own, personal conscience. As that conscience must originate some-
where, each of its possible origins — nature, self, society, or God - is
considered by Kreeft. He rejects the first three because the conscience
is an absolute authority and the subjective self cannot agree to properly
follow a lower authority (natural instinct), an equal authority to oneself
(whatever we choose is dependent upon our conscience), or a wider
but equal authority (peers, society, etc.). This leaves only God - the
higher authority — as the source of absolute authority, whether one
likes (or believes) it or not.

Kreeft, however, offers three problems (or objections) regarding this
seemingly attractive Argument from Conscience.
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1. The conscience is part of the self, so it is integral to one’s mental
being.

2. Society, albeit consisting of our peers, can become more powerful
than the individual, such as in totalitarianism, cultic groups, and
even mental illness.

5. Is the conscience really absolute? Concupiscence (etc.) occurs.

But regarding problem 1, it is very presumptuous to claim the con-
science is formed entirely with the mental faculties: the tautology in this
objection is that the conscience is not formed by God because he does
not exist. Assuming he does form consciences, this area connects to
other matters such as how humans and animals differ, and the essence
of God (man as imago Dei). Problem 2 only brings up exceptions and
is therefore not a refutation here, which is an important distinction for
apologists, thus it has little value here. And regarding problem 3, poor
self-control is caused by our sinful nature, so this attempted refutation
merely points out that sin exists (this is connected to the problem of
evil). Therefore, turning the problems around, we can apologetically
respond to them by saying that God gives us a conscience that can be
damaged through evil and the grace of self-control can counter this.

The 16th Argument, from Desire, regards that innate feeling for
something more we all experience. It is that which caused man to look
up and beyond his existence for answers, to seek something more, and
never to be satisfied in this life. It is a desire that cannot be sated by
earthly pleasures or experiences, always leading to greater or more
being desired. Attempts to counter this, from minimalism to ancient
spiritual practices, to Eastern meditation, etc., merely lessens the focus
upon that seeming weakness. But, rather, itis a strength. It is God’s gift
to us that, often with necessary help, can lead us to desire him, seek
him, to learn about him, to know him, and to want to be more like
him, that is, by theosis. The clinching point in this argument is that
it is never something non-existent that is the object of desire, even if
the understanding of that object is particularly poorly formed. How-
ever, this argument requires significant introspection for the recipient
to discover that he is really seeking something quite different than he
expects.

The Argument from Aesthetic Experience (17) is concise here yet
powerful. Kreeft succinctly suggests the ‘music of Johann Sebastian
Bach’, which is what proves there must be a God. Unpacking this our-
selves, aesthetic experience leads to a transcendence that only God
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can supply, and the recipient can be transported to a place of hum-
bleness before the majesty of God and all of his Creation. Or not. This
is, of course, the quintessential subjective argument in that it touch-
es some but not others. However, in its expanded form, it becomes
a strong argument, which is the apologetical reading of Hans Urs von
Balthasar’s theological aesthetics,?* an area highlighted briefly by Avery
Dulles but which requires significant unpacking.?

The Argument from Religious Experience (18) is also not accessible
to every recipient, being dependent on his level of scepticism towards
the subject matter. With links to the Argument from Desire (16), this
regards the seemingly innate human capacity for religious experience,
which transcends time and culture. While objectively it is tautological
to claim that as God created man to know him and because some know
him then he clearly exists, the recipient is called upon to consider the
subjective experience of people over space and time having religious
experience, and how different types (monotheism, polytheism, Eastern
mysticism, etc.) are subcategory possibilities within this general phe-
nomenon. There exists a part of humanity which is not properly under-
stood, and it produces similar results across the board, with intense,
powerful, and often life-changing experiences indicating that humans
are hard-wired for something more. The origin is not necessarily God,
but it is arguable that the Judaeo-Christian God fits the profile. The
sceptic may argue that this is merely human nature seeking more and
greater, but this is to disregard the immensity of the phenomenon in
range, intensity, and effect, both immediately and over time in the indi-
vidual, supporting belief in the existence of God.

The Argument from Common Consent (19) is an extension of the
previous argument (thus also from Desire). It focuses on whether it is
likely that the great number who have had religious experiences are
wrong, which means that it is a more objective consideration of very
subjective phenomena. Where the sceptic may have pulled the previ-
ous argument into very subjective terms (‘I don’t have religious expe-
rience!’), here is a reframing of the argument succinctly as a question:
Is it reasonable to expect such widespread religious experiences not

2+ Qutlined in Balthasar, The Glory of the Lord, Volume I: Seeing the Form.

% Avery Dulles, Evangelization for the Third Millennium (Mahwah (NJ): Paulist Press,
2009, 123. A study into a general transforming of Balthasar’s theological aesthetics
into aesthetics in apologetics has been carried out by the author of this paper and is
awaiting publication at this time.
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to be the product of God actually existing? This apologetically useful
question shifts some of the burden of proof onto the sceptic.

It can be considered that the many arguments offered here construct
a strong ‘wall’. A wall has presence and the sceptic mustignore the pres-
ence in the mind (and soul) of these arguments in order to remain (as)
untouched (as possible) so as to maintain that God does not exist. Nat-
urally, not every argument would normally be presented to the recip-
ient, but as a whole the arguments exist more strongly together than
individually. A true exploration of these arguments, where the sceptic
is challenged (not left in a passive mode), means the onus is upon the
recipient to respond to the case brought for the existence of God.

It is necessary to acknowledge that there are many reasons for
believing in the existence of God, but there is no fool-proof rational
argument that proves without conceivable doubt that God exists (for
subjectivism is a refuge from the philosophical arguments). Know-
ledge is passive but faith is active, and God requires that we have faith
in him, rather than having knowledge of him. Faith is the primary
element of a relationship with God, which leads to the desire to know
him, and this should be quenched regularly in our learning about him.
If God merely wanted us to know him, he would manifest himself to us
regularly to attain this. Instead, faith requires our choice to follow him.
This partially explains why God continues to allow evil. Each person
has a sufficient opportunity to believe in God and follow him, not to
simply and robotically follow the Master who imposes himself upon
us. For the true purpose of apologetics is to help bring the unbeliever
to belief in God and to know him, rather than to win arguments or
demand others think a certain way.

And this brings us to Pascal’s Wager, the twentieth argument, which
says that the faithful win and non-believers lose if God exists and it does
not matter if he does not exist. And if one struggles to gain faith from
such a basic motivation, any non-believer willing to genuinely and
without hypocrisy simulate fully an active Christian faith over a period
of time will find faith in God and that he does indeed exist.?® This final
argument has subjectively the strongest proof if the ex-non-believer is
indeed genuine.

26 Kreeft explores this more in Peter Kreeft, Fundamentals of the Faith (San Francisco:
Ignatius, 1993), 48-53; and at more length in his Christianity for Modern Pagans (San
Francisco: Ignatius, 1988), especially 291-307.
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Conclusion

It is God’s desire that we believe in him, and not simply know he
exists, which means that those without faith, often for subjectively
good reasons, benefitimmensely from having a range of arguments for
God’s existence presented to them, such as Kreeft’s list of twenty. But
the effective apologist should understand the different types of argu-
ments regarding their objectivity or subjectivity, as well as how they
work together effectively in certain ways and as a consistent whole.
The objective arguments, covering the rational proofs of more tradi-
tional apologetics, are relatively well-known in philosophical terms.
But they are unpopular and less effective today, being increasingly
countered or refuted using subjective means. Kreeft’s third group are
the subjective arguments, which side-step the postmodern objections
to more rational arguments, but alone these soon disintegrate into an
anthropomorphic spirituality. The transitional objective-subjective
group shows overall that there is some relation between the two more
distinct groups, pointing to an overall cohesion which is potentially the
strongest argument of all. By using the different types effectively, the
apologist can sow seeds in the doubting mind as the arguments can be
seen as blocks in a wall that has presence in the soul of the recipient:
there are many reasons for faith, not merely one or two. Additionally,
the blocks have a catechetical purpose, being the fuel on the journey
from scepticism to faith. Regardless of the specific role they play in
each person, understanding of God’s existence and essence are to be
found in them, meaning that the use of a range of objective and subject-
ive arguments such as Kreeft’s twenty arguments for God’s existence
is a powerful, varied, and memorable approach that should be used in
apologetical encounters in today’s postmodern world.
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ABSTRACT

The archive of JUDr. Vendelin Laca and its Coverage of the

Struggle of the Members of the Underground Church for an

adequate integration into the official church structure after 1989

The present article provides a detailed description of the personal
archive of one of the secretly ordained priests of the Underground Church (or
Clandestine Church as they prefer to say), namely Vendelin Laca (1932-2015)
from the Slovak town of Surany (close to Nitra). The complex issue of how the
secret priests were integrated into the official structures after the fall of the Com-
munist regime is tackled here from a special point of view: the focus is on one
concrete group of married priests whose letters, articles, and memories are stored
in the archive. In the first and second sections, the paper reports growing diffi-
culties which arose as the official bishops in Slovakia refused to recognize the
priestly status of those individuals, whose ordination originated from Bishop Felix
Davidek. The church authorities forced these priests to undergo an ordination ‘sub
conditione’, but nobody was able to bring up any evidence as to why Davidek’s
ordinations should be questioned. Moreover, this option was only open to celi-
bate men. The third and fourth sections describe the protracted conflict which
led to the disenchantment and frustration of those married priests who were only
admitted to a limited form of service in the Greek-catholic Exarchate (in Czechia)
or, worse, completely excluded and charged of schism in Slovakia. The sixth and
last section as a moving coda tells of the well-meant efforts of four outstanding
priests who tried to engage in pastoral activities on their own. Before that, the fifth
section brings witness to mutual misunderstandings and animosities within the
Underground Church itself. Thus, the quotations and paraphrases of archival texts
through their telling of personal stories shed light on the history of the remarkable
phenomenon of the Underground Church with its glory and martyrdom without
denying its shades.
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1. Einleitung

Diese Studie beschiftigt sich mit der Aktivitdt der Verborgenen
Kirche und besonders der dort geweihten verheirateten Priester nach
der politischen Wende 1989. Es standen damals vor allem zwei neue
Aufgaben an: 1. Die Suche nach den theologischen und juristischen
Moglichkeiten der Legalisierung von geheimen Weihen; 2. Die Suche
nach der Art und Weise, wie man sich unter den neuen Bedingungen
in die Pastoralarbeit eingliedern konnte. Anhand bis jetzt unbekannten
Archivmaterials wird dokumentiert, wie sich eine bestimmte Gruppe
geheim geweihter Priester mit diesen Aufgaben auseinandergesetz-
te. Konkret geht es um das Privatarchiv von JUDr. Vendelin Laca aus
Surany (1932-2015), eines Priesters der sogenannten Ecclesia Silentii
(im Folgenden ES genannt).' Das Archiv umfasst den Briefwechsel von
Vendelin Laca mit Kollegen aus anderen ES-Gruppen,’ Trauerreden,
Einladungen sowie Texte aus dem Samisdat oder aus der spiteren Zeit,
Zeitungsausschnitte und Fotokopien verschiedener Artikel und Publi-
kationen zum Thema ES, dazu auch Gedichte, Notizen oder gedruckte
Biicher aus dem Institut fiir Nationales Gedéchtnis.

Die Autorin dieser Studie ist eine Tochter von Doc. Dr. Ernest Mar-
ko CSc (gestorben 2006), eines bekannten slowakischen Germanisten,
der als Geheimpriester zur gleichen Kirchengruppe gehorte und mit
Laca personlich befreundet war. Auch die Autorin war Laca persdnlich
bekannt und so kam es im Verlauf von mehreren Jahren zu zahlrei-
chen Treffen und Gesprédchen. Aufgrund des dadurch entstandenen

! Der giangige Terminus ,,Untergrundkirche® erfasst nicht das hier behandelte Phéno-
men in seiner ganzen Breite und wird oft abgelehnt von den Christen, die aulerhalb
der offiziell erlaubten Kirchenformen, also in der ,Verborgenen Kirche“ aktiv waren.
Die hier benutzte Bezeichnung ,,Ecclesia Silentii“ heif}it ,,schweigende“ im Sinne von
wzum Schweigen genotigte Kirche“, entstand in der Prager Gruppe um Bischof Jan
Konzal.

In der Slowakei gab es insgesamt vier Gruppen von Geheimpriestern, die entwe-
der je nach dem Bischof, der sie geweiht hatte, oder je nach Region geformt wur-
den. Das Thema ES wurde gelegentlich systematisch erortert, z. B. 2009 in Sastin
im Rahmen eines Treffens mit der Osterreichischen Gemeinschaft ,Katholische
Ménnerbewegung®.
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Vertrauens iibergab Laca kurz vor seinem Tod das genannte Archiv
in ihre Obhut.? Nach dem Tod ihres Vaters nahm die Autorin auch
mit anderen Mitgliedern seiner ES-Gruppe regelméfBigen Kontakt auf
und nahm an ihren Treffen teil. Mehrmals war sie mit ihnen auch auf
Versammlungen anwesend, die beim ES-Bischof Stanislav Kratky in
Mikulov stattfanden. Im Jahre 2008 machte sie in dieser Gruppe Exer-
zitien, die Kratky leitete. Sie besuchte oft auch personlich die einzel-
nen Mitglieder in ihren Familien, da sie mit vielen von ihnen freund-
schaftliche Beziehungen pflegte.* Deswegen kann dieser Text auch als
Dokumentation einer personlichen Betrachtung der Vorgéinge gesehen
werden, die die LLebensgeschichte der einzelnen betroffenen Personen
und das Leben ihrer Familien radikal beeinflusst haben.

1.1 Biographisches

Der Lebenslauf von Vendelin Laca darf an dieser Stelle kurz zusam-
mengefasst werden. Geboren am 31. 1. 1932, trat er nach dem zweiten
Weltkrieg in das Knabenseminar in Trnava ein. Als politischer Héaftling
wurde er zu Zwangsarbeit ins beriichtigte Arbeitslager Jichymov (Joa-
chimstal) gebracht. Spéter konnte er Jura studieren und als Rechtsan-
walt und geheim geweihter Priester vielen Notleidenden helfen. Als
Ruhestidndler organisierte er Vortrdge und kulturelle Veranstaltun-
gen, um den Kontakt und Austausch zwischen Untergrundkirche und
Offentlichkeit zu férdern. Besonders wichtig war eine Serie regelmé-
Biger Treffen ,forum querendi“. Laca starb am 7. 8. 2015.°

1.2 Methodologie bei der Verarbeitung des Archivs

Der schriftliche Nachlass musste zuerst geordnet werden.® Alle
Dokumente wurden gesichtet, chronologisch in Mappen geordnet, ord-
nungsgemal markiert, nummeriert und in zehn Archivboxen verteilt,
um das Studium von Archivalien und ggf. ihre weitere Verarbeitung
zu erleichtern. Auf jeder Box ist notiert, welche Faszikel oder welches

> Spéater wurde dem Konvolut noch ein Karton mit Dokumenten von Jan LukSic
angeschlossen.

+ Mit drei Mitgliedern der Gruppe: Vendelin Laca, Jozef Téth und Jan Luksic hat die
Autorin sog.,,Oral History“ Gespriche gefiihrt.

5 Mangels anderer Quellen darf zumindest auf eine Pfarrwebseite verwiesen werden:
Pfarrei Nové Zamky, Vendelin Laca. https://kcnz.estranky.sk/clanky/lacv.html
[22/05/2020].

6 Die Methodik der Verarbeitung des Archivs wurde von einem anerkannten Archivar,
Prof. Jozef Simond&i¢ aus Trnava gepriift.
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sonstige Material sie beinhaltet. Die Faszikeln/Mappen innerhalb
jeder Box sind entweder mit der Jahreszahl oder mit der Beschreibung
ihres Inhalts gekennzeichnet. Bei den Zitaten in dieser Studie werden
Abkiirzungen mit Nummern benutzt, die auf die konkrete Archivbox
(B) und Mappe (F) verweisen.” Das verarbeitete Konvolut befindet sich
jetzt im Stadtarchiv in Surany, also in der Stadt, in der Vendelin Laca
lebte und starb.

1.3 Was ist die Untergrundkirche und warum war sie notwendig

Um die Entstehung der Untergrundkirche chronologisch zu erfas-
sen, muss man zuerst den slowakischen Jesuiten Jan Korec nennen,
der 1951 geheim zum Bischof geweiht wurde mit der Aufgabe, den
Ordensnovizen die Weihe zu spenden. Als Korec ahnte, dass er ins
Visier der Geheimpolizei geraten konnte, tibergab er die Bischofswei-
he einem Nachfolger, bevor er tatsdchlich 1960 festgenommen wur-
de. Uber diese Linie hat dann Felix Davidek 1967 die Weihe erhalten,
doch ohne Zustimmung von Korec, der damals noch im Gefiangnis
sall. Das war der Beginn einer bitteren Rivalitidt zwischen Korec und
Davidek. Dazu kam noch die strittige Frage, ob Priester und Bischofe
verheiratet sein diirfen, was Korec streng ablehnte. Davidek seinerseits
erteilte diese Weihen mit Verweis auf die Praxis der Ostkirchen. Er
wollte eine ,,zweite Linie“ vorbereiten, weil er die Gefahr einer totalen
Zerstorung der offiziellen Kirchenstruktur in der Tschechoslowakei
voraussah. Der Konflikt in der Untergrundkirche eskalierte, als Fri-
dolin Zahradnik, der selbst als verheirateter Mann in Davideks Linie
die Bischofsweihe erhalten hatte, nicht warten wollte, bis die Amtskir-
che tatsidchlich von den Kommunisten vernichtet werden wiirde und
in eigener Regie eine umfangreiche Pastoraltitigkeit in der Slowakei
entfaltete, einschlieBlich geheimer Priesterweihen. Vendelin Laca und
weitere verheiratete Priester gerieten dadurch ganz unbewusst in die-
ses Spannungsfeld.

Zusammenfassend kann man drei verschiedene Entstehungsgriin-
de der Verborgenen Kirche nennen: die Sorge um den Priester- und
Ordensnachwuchs, der Bedarf einer Ersatzreserve fiir den Fall der
Falle und die aktuelle pastorale Notwendigkeit. Ein weiterer Grund
fiir den Aufbau der Untergrundkirche war die Tatsache, dass damals

7 Beispiel: ,Der Brief von V. Laca an Bischof F. Zahradnik vom 29.06.1996/B2/
F8A-1996“.
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mehrere Vertreter der kirchlichen Hierarchie und auch viele Priester
von der Staatsmacht abhéngig waren, also kollaborierten. Andererseits
gab es auch Priester, die dem politischen Druck Widerstand leisteten
und deshalb intensiv kontrolliert oder isoliert wurden. Die Verborgene
Kirche sollte in dieser Situation eine verniinftige Alternative darstellen.

In diesem Aufsatz werden nur diejenigen geheim geformten
Gemeinden der Untergrundkirche behandelt, in denen auch (aber
nicht ausschliefllich) verheiratete Mdnner zu Priestern oder auch
Bischofen geweiht wurden. Neben der schon genannten Gruppe um
Felix Davidek in der Ndhe von Briinn (Médhren) und der in Ostb6h-
men von Zahradnik geleiteten Gemeinde, die auch in der Slowakei
viele Kontakte hatte, waren auch in Prag mehrere verheiratete Priester
unter der Leitung von Bischof Jan Konzal téitig. Verheiratete Manner
wurden in der ES zu Priestern des griechisch-katholischen Ritus mit
der Moglichkeit der Biritualitiat geweiht. Weil die Geheimpolizei zu
jener Zeit geheime Weihen und dhnliche Aktivititen streng ahndete,
musste der Verdacht minimiert werden. Das war der Grund fiir die Wei-
he von schon verheirateten, vom Leben gepriiften Mannern. Mehrere
von ihnen waren aufgrund kommunistischer Manahmen entlassene
Theologiestudenten oder Ordensnovizen, deren geistliche Sehnsucht
und Berufung nie verschwunden war. Jetzt konnten sie diese aus kon-
spirativen Griinden im griechisch-katholischen Ritus verwirklichen,
obwohl sie selbst romisch-katholisch waren. Die Weihe wurde immer
nach angemessener Formation in kleinen Gruppen unter individueller
intellektueller und geistlicher Fiihrung erteilt.’

2. Fragwiirdige Weihen?

Die ersten Zweifel an der Giltigkeit der Weihen innerhalb der
ES-Gruppen und die Notwendigkeit einer neuen Ordination ,,sub con-
ditione“ kamen gleich nach der Einsetzung der neuen Hierarchie auf.
Bereits im Januar 1990 fand in Prag die erste bedingungsweise Wei-
he statt.’ In den weiteren Jahren empfingen in Tschechien die bedin-
gungsweise Weihe 40 zolibatir lebende Priester. Die Lage war ver-
standlicherweise viel schwieriger fiir die verheirateten Kleriker, aber

8 Mit Ausnahme ihrer Ehefrauen, die mit dem Empfang der Priesterweihe einverstan-
den sein mussten, wussten selbst die ndchsten Familienangehdorigen nichts von der
Weihe.

% Eva Vybiralovd, Untergrundkirche und geheime Weihen (Wiirzburg: Echter, 2019), 246.
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auch sie konnten nach einiger Zeit die neue Weihe empfangen.'® Dabei
ist merkwiirdig, dass die Griinde fiir den Zweifel an den geheimen
Weihen lange Zeit nicht klar und ausdriicklich formuliert wurden.

2.1 Die Entscheidung des Vatikan: die Normen

Die Glaubenskongregation erstellte am 05.02.1992 ein Dokument,
das als sog. ,normae“ (Normen) bekannt geworden ist."" Laut der Nor-
men mussten sich die Priester der Verborgenen Kirche einer bedin-
gungsweisen Weihe unterziehen. Sie wurden jedoch mit dem Wort-
laut der Normen in der aktuellen Zeit ihrer Herausgabe nicht vertraut
gemacht.'” Manche bekamen zwar ein Exemplar der Normen zu
Gesicht, aber es handelte sich dabei nur um den Text ohne Briefkopf,
Datum, Unterschrift oder Stempel. Deshalb gingen die Priester davon
aus, dass ihnen eine tiberarbeitete Version gezeigt wurde, die von dem
aus Rom stammenden Original verschieden sei.' Eine andere Ausle-
gung geht davon aus, dass die Normen ,,romischen Ursprungs seien
und die urspriingliche Fassung nur allgemeine Einschitzungen der
Situation beziiglich der Verborgenen Kirche enthalten wiirde. Diesem
urspriinglichen Dokument, das keinen Vorschlag fiir eine konkrete
Losung enthalten habe, wiire eine Interpretation der Diézesanbischdéfe
beigefiigt worden, die die [...] Verfahrensweisen im Umgang mit den
geheim geweihten Bischofen und Priestern anfiihre'* Der umstrittene
Text der Normen wurde erst 1999 veroffentlicht.'s

Eine wertvolle Einsicht in den Hintergrund des vatikanischen
Entscheidungsprozesses bietet die erhaltene Kopie eines Briefes von
Kardinal Ratzinger an Prof. Hans Jorissen: ,Wo die Kongregation

10 Achtzehn von ihnen wurden im Jahre 1997 in das griechisch-katholische apostolische
Exarchat in Tschechien aufgenommen, wie angegeben in: Jozef Murin, ‘Skryta cirkev
na Slovensku: Nebezpec¢né spomienky skrytej cirkvi’, Getsemany (196/2008). https://
www.getsemany.cz/node/1310 [26. 8. 2019]. Ein Abdruck dieses Artikels befindet sich
auch im Archiv (B5/F20).

1 Ausfiihrlich dazu: Vybiralova, Untergrundkirche (wie Anm. 9), 245-253.

2 Im Protokoll der Verhandlung der ES-Bischife und der Mitarbeiter im April 1996
heifit es: ,,Die Diskussion betrifft vor allem Normae, die niemand auller Zahradnik
gesehen hat

5 Verhandlung der ES-Bischéfe und ihrer Mitarbeiter (B2/F8B).

1 Petr Fiala und Jiti Hanus, Die verborgene Kirche (Paderborn, Miinchen, Wien, Ziirich:
Schoningh, 2004), 159. Eine ausfiihrliche Erlduterung der ganzen Situation befindet
sich in: aaO., 158-168.

15 Als Anlage auf Lateinisch und Tschechisch in: Ondiej Liska, Cirkev v podzemi
a spolecéenstvi Koindétés (Brno: Sursum, 1999), 184-191. Deutsche Fassung mit Nach-
wort von Hans Waldenfels: Fiala / Hanu$, Kirche (wie Anm. 14), 213-218.
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zweifelhafte Giiltigkeit erkannte, hat sie es nicht ohne zwingende Not-
wendigkeit getan. Im Zentrum der Problematik steht die Gestalt des
Bischofs Davidek, dem menschlich bedeutende positive Qualitdten zu
Eigen waren, der aber doch ein gespaltenes Personlichkeitsbild bietet,
das sich in der Widerspriichlichkeit und unbestreitbaren Problema-
tik seiner Entscheidungen spiegelt. [...] Erzbischof VIk und Kardinal
Korec [...] hitten Thnen Erkldarungen geben kénnen, die schriftlich
kaum moglich sind ¢

2.2 Bedenken um den Bischof Felix Maria Davidek

Es ist merkwiirdig, dass der Name von Bischof Davidek wiederholt
im Zusammenhang mit zweifelhaft giiltigen Weihen vorkommt. Schon
seit den Achtzigerjahren gab es Geriichte, dass er sich wegen seines
Gesundheitszustandes manchmal selbst nicht sicher war, ob er eine
bestimmte Weihe giiltig oder ungiiltig erteilt hatte. Diese Vermutung
wurde mehrmals von den Weiheempfiangern selbst als Verleumdung
abgelehnt. Wie aber der oben zitierte Brief von Kardinal Ratzinger zeigt,
spielte sie offensichtlich eine wichtige Rolle. Im Archiv ist ein Zeugnis
aufbewahrt, in dem ein enger Mitarbeiter Davideks den Formulierungen
Ratzingers konkret widerspricht und bezeugt, dass nach seiner person-
lichen Kenntnis und Erfahrung keine Rede von einem gespaltenen Per-
sonlichkeitsbild oder von Widerspriichlichkeit bei Davidek sein kann.!”

Interessant ist auch der Bericht eines Jesuitenpriesters, dass er im
Jahre 1962 das Konzept eines Briefes zu sehen bekam, den der ange-
sehene Prager Domkapitular Jan Kula¢ nach Rom schicken wollte. Der
Brief war auf Italienisch geschrieben und Kula¢ empfahl darin Davi-
dek zur Bischofsweihe, damit er dann ein umfangreiches Institut zur
Priesterausbildung aufbauen kénnte.!®

16 Brief vom 15. 11. 1994 (B2/S6). Es ist kaum méglich, den damaligen Préfekten der
Glaubenskongregation anders zu verstehen, als dass er die Giiltigkeit der durch Davi-
dek erteilten Weihen bezweifelt. Dartiber hinaus zeigt sich in diesen wenigen Zeilen,
dass dieser Zweifel sich auf keine griffigen Beweise stiitzen kann, sondern nur auf
(wohl von VIk und Korec stammende) , Erkldarungen, [...] die schriftlich kaum mog-
lich sind“ verweist.

7 Sitzungsprotokoll vom ES Treffen am 24. 4. 1996, Zeugnis von Bischof Stanislav Krat-
ky (B2/8A). Ein anderes ES-Mitglied, MUDr. Eduard Kouch, selbst ein Psychiater, hat
spéter systematisch positive Zeugnisse iiber Davidek gesammelt, um sie dann nach
Rom zu schicken; vgl. Brief von Eduard Kozuch an V. Laca vom 26. 2. 2000 (B3/F12).

18 Zeugnis von Jan Rybar, SJ, datiert 20. 12. 2000 (B3/F12). Thematisch dhnlich ist auch
ein deutsches Schreiben an den Prager Nuntius Giovanni Coppa tiber die Aktivititen
Davideks.
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In der Zeit unmittelbar nach der Entstehung der Normen, also im
Friithjahr 1992, war die Kontroverse um die Personlichkeit des 1988
verstorbenen Davidek, der der wichtigste Weihespender der ES war,
nicht das zentrale Thema. Es war ndmlich nicht bekannt, dass gerade
er den Verdacht der Amtskirche auf sich gezogen hatte.

2.5 Bischofliche Aufforderung

Die Bischofskonferenz der CSFR gab einen Brief fiir die im Gehei-
men geweihten Bischofe und Priester heraus, in dem zuerst in sehr
grofB3ziigigen Worten Verstindnis fiir die wéahrend der Zeit des Kommu-
nismus erlebten Schwierigkeiten und Bedridngnisse ausgedriickt wur-
de und gute Kenntnis und eine Wiirdigung der Arbeit der Verborgenen
Kirche anklang. Dann wurden ihre Mitglieder aufgefordert, sich bei
ihren Diozesanbischéfen zu melden und ihre Tatigkeit deren Leitung
zu unterstellen.'® Der gleiche Brief wurde umgehend vom Prager Erz-
bischof Miloslav VIk an die einzelnen ES-Mitglieder gesendet mit der
Bitte, sie mdgen sich der kirchlichen Norm unterordnen.?® Gleichzei-
tig wurde in den Amtsbléttern der tschechischen Kirchenprovinz eine
Vermeldung verdffentlicht, die den Text des Briefes tibernimmt und
einen Termin festsetzt: Alle geheimen Priester sollten bis Palmsonntag
1992 mit ihrem Ditzesanbischof Kontakt aufnehmen, damit ihre Lage
geklart werden konnte.?!

In den slowakischen Diozesen war es anders. Die Verborgene Kir-
che wurde nicht direkt kontaktiert, sondern es kam gleich eine Notiz in
den Amtsblittern heraus, deren Text allerdings schroff und abwertend
formuliert war. In der slowakischen Fassung fehlt jegliche positive
Wiirdigung der Verdienste der Verborgenen Kirche. Ganz im Gegen-
teil: Es wird ein Ultimatum gestellt und diejenigen, die sich nicht bis
spitestens Palmsonntag melden, werden implizit mit Exkommunika-
tion bedroht, weil sie angeblich ,,der Kirche Schaden zufiigen und sich
selbst aus ihrer Gemeinschaft ausschlieffen®. Es sei ndmlich davon
auszugehen, dass ,solche Priester ungiiltig geweiht sind“.??

9 Brief an die geheim geweihten Bischofe und Priester vom 28. 02. 1992 (B1/F4).

20 Brief vom 6. 03. 1992 (B1/F4).

2t Acta curiae episcopalis Bohemo-Budvicensis, 11/1992, 29. 2. 1992, Anhang I, S. 1.
Abgedruckt bei Fiala / Hanu$, Kirche (wie Anm. 14), 187.

22 <Oznam biskupskej konferencie CSFR [Vermeldung der Bischofskonferenz CSFR]’,
Acta curiae episcopalis Nitrensis 2 (1992), 17.
[Anmerkung Hg.] Es muss prézisiert werden, dass in beiden Kirchenprovinzen die
Mitteilung zur Frage der Verborgenen Kirche nicht die Form eines Hirtenbriefs hatte,
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3. Verhandlungen der ES mit der Amtskirche

Die verschiedenen Gruppierungen der Verborgenen Kirche, die bis
jetzt unabhéngig voneinander arbeiten mussten, koordinierten sich,
damit sie sich dieser schweren Anschuldigung einheitlich stellen
konnten. Es liegt auf der Hand, dass dies fiir die einzelnen Vorsteher
(allesamt geweihte Bischofe) keine leichte Aufgabe darstellte, weil sie
sich oft nicht einmal gegenseitig kannten und in vielen Punkten nicht
derselben Meinung waren.

3.1 Zeitlich begrenzte Toleranz

Die Hierarchie in Tschechien war toleranter und duldete anfangs
die Tatigkeit der ehemaligen Geheimpriester ohne grofiere Beschrian-
kungen;?® die meisten waren als Aushilfsgeistliche titig. ,,Es passierte,
dass einige geheim geweihte verheiratete Méanner fiir einige Zeit in den
offentlichen Priesterdienst gestellt, aber dann bald wieder abberufen
wurden, ohne dass die Pfarrgemeinde tiber die Ursachen informiert
wurde.?* Heute ist, besonders nach mehreren irrefithrenden Veroffent-
lichungen in den Medien, der Ruf dieser Priester auf solche Weise suk-
zessive in Zweifel gestellt«*

Der dienstilteste ES-Bischof Jan Blaha mahnte zum gegenseitigen
Respekt und zur ,freien Verantwortung®. Die Versammlung dulerte
dann ein tiefes Bedauern dariiber, dass der von der ES angemahnte
Dialog und ein Feedback auch seitens der kirchlichen Offentlichkeit
vermisst werde. Die Vertreter der ES erklarten sich bereit, briiderlich
an einer Besprechung teilzunehmen, falls es die Bischofskonferenz fiir

wie angedeutet bei Fiala / Hanus, Kirche (wie Anm. 14), 191. Es handelte sich nur um
eine Vermeldung, wurde also nur miindlich in den Kirchen verlesen, nicht schriftlich
verdffentlicht (auBer im Amtsblatt).

Frau Markova erinnert sich an dieses Ereignis wie folgt: ,,Die Aufforderung wurde in
der Slowakei in Form einer Vermeldung nach dem Gottesdienst in den Kirchen vor-
getragen, wobei ihr Ton autoritir und bedenklich war, was bei der Offentlichkeit das
Misstrauen zu solchen Priestern gleich am Anfang der Losung dieser Frage weckte®.

% In einem Brief vom 1. 3. 1989 duBerte sich der Prager Kardinal Frantisek Tomasek
positiv tiber die Giiltigkeit von Davideks Weihen. Mehr dazu: Vybiralovd, Untergrund-
kirche (wie Anm. 9), 245-253.

2* In einem im Archiv aufbewahrten Zeitschriftenartikel d&uBiert die Autorin den Ver-
dacht, dass die tschechischen und slowakischen Bischife ohne Kontrolle der Offent-
lichkeit das Problem der Untergrundkirche 16sen wollten, verlésst sich jedoch auf
ihre Redlichkeit: Carola Letzew, ‘Geheimer Umgang mit der Geheimkirche’, Kirche
Intern (4/1994); Kopie im Archiv (B2/F6).

% Protokoll eines Treffens in Prag am 18. 11. 1995, an dem die Mehrheit der Bischife
und Priester der ES teilnahm (B2/F7).
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notwendig hielte, die ,,subtilen Angelegenheiten rund um die Entste-
hung dieser christlichen Aktivitidten 6ffentlich zu diskutieren.2¢

Inzwischen hatte sich allerdings das Verhéltnis zwischen den
Geheimpriestern in der Slowakei und der dortigen offiziellen Hier-
archie verschérft, und schlief(lich kam es zu keinen bedeutenderen
Vereinbarungen.

3.2 Die Durchsetzung der Normen in der Slowakei

Waihrend der personlichen Treffen mit den Di6zesanbischofen wur-
den die verheirateten Geistlichen aufgefordert, anhand der angeblich
vom Vatikan verordneten Normen, die Erkldrung zu unterzeichnen,
dass sie die Ausiibung des Bischofsdienstes nicht weiter fortsetzen
werden.?” Die genaue Fassung der Normen wurde allerdings, wie
schon erwihnt, niemandem von diesen Priestern zur Einsichtnahme
vorgelegt.?® Viele ES-Mitglieder haben die Normen nicht angenommen,
weil sie sich nicht der bedingungsweisen Weihe unterziehen wollten.
Sie meinten ndmlich, dass ihre erste Weihe dadurch erst recht in Fra-
ge gestellt, ja verneint worden wire. Was die verheirateten Priester
anging, war die Moglichkeit einer Eingliederung in die offizielle Struk-
tur praktisch ausgeschlossen, weil die slowakische Bischofskonferenz
an ihrer Integrierung kein Interesse hatte* und sich offen gegen jede
ihrer 6ffentlichen Tatigkeiten stellte.’® So verschérfte sich die Situation
in der Slowakei zu einem offenen Konflikt.

26 Aus dem ganzen Kontext der Erklarung wird ersichtlich, dass damit die geheimen
Bischofsweihen sowie die Frauenweihe gemeint sind [Anmerkung Hg.].

27 Tm Archiv ist z.B. auch die Fotokopie der Erkldrung von Bischof Spiner aufbewahrt,
der am 7. 3. 1992 vor dem Diozesanbischof Frantisek Tondra und zwei Zeugen
(Bischof Andrej Imrich und Priester Michal Kluc¢dr) erklirte, die Normen des Heili-
gen Stuhls zu akzeptieren und sich ihnen zu unterwerfen (B1/F4).

28 Vgl. dazu: Protokoll, Begegnung der Bischéfe der ES und ihrer Mitarbeiter 12. - 15. 4.
1996 (B2/F8b).

29 _Unser Trnavaer Bischof Jan Sokol hat uns bei dieser Gelegenheit die Normen weder
interpretiert, noch erklirt, er sagte uns bloB, wir seien nichts — wir seien Nullen! Er
ordnete uns noch an, die Messstipendien zuriickzugeben, die wir angenommen haben“
(Miindliche Aussage von Jan Luksic, notiert von der Autorin. Spéter in dieser Studie
wird auch die Geschichte des verheirateten ES-Priesters Ernest Marko erortert, des-
sen Tochter die Autorin dieser Studie ist. Es folgt ihre personliche Erinnerung: ,,Mein
Vater, Ernest Marko, gab im Jahre 1992 dem Bischofsamt in Trnava Messstipendien im
Wert von 12.000 tschechoslowakischen Kronen zuriick, zu Hianden des personlichen
Bischofssekretiirs Ladislav Ceri. Damals entsprach fiir ihn diese Summe ungefihr vier
Monatsrenten. Eswar fiir ihn tiberhauptnicht einfach, einen Betrag in dieser Hohe auf-
zubringen, zumal er pensioniert war und schwer unter Parkinson litt. Mein Vater war
offenbar der Einzige, der dieser Anordnung folgte und das Intentionsgeld zuriickgab

% Murin (wie Anm. 10).
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3.3 Die Mithe um eigene Legitimierung

Im Archiv von V. Laca befindet sich in Kopien die Korrespondenz
des ES-Mitglieds MUDr. Eduard Kozuch.’' In seinen umfangreichen
Briefen, die an die slowakischen Bistiimer gerichtet sind, verteidigt er
die Legitimitidt der ES-Priesterweihen und kritisiert die Normen als
diskriminierend. Weil er seine Weihe fiir giiltig hélt, stelle fiir ihn die
Empfehlung einer Reordination keine Moglichkeit dar. In den Ant-
worten der Bischofe fithlte man zwar einen rechtfertigenden Unter-
ton, aber sie vertraten und verteidigten deutlich die Aufforderung des
Apostolischen Stuhls, die ,Normen“ zu erfiillen, sie zu akzeptieren und
sich ihnen unterzuordnen.?> Auch der ES-Bischof Blaha machte den
Mitgliedern der Bischofskonferenz der CSFR und dem Nuntius gegen-
tiber eine Erkldrung: Nach der Ernennung von Dozesanbischdéfen sei
es nicht moglich, an deren Jurisdiktion vorbei legitime Amtshandlun-
gen vorzunehmen. Blaha mahnte alle, die zur Verborgenen Kirche
gehorten, die Entscheidung des Heiligen Stuhles in der Angelegenheit
der geheimen Weihen in vollem Umfang anzunehmen und ihren Di6-
zesanbischof als ihren rechtméfBigen Vorsteher anzuerkennen.®

3.4 Erkldrungen iiber geheime Weihen und erteilte
Amtsbefugnisse

In der Zeit nach der Bekanntgabe der Normen erschienen vie-
le Erkldarungen und Informationen iiber die geheimen Weihen. Die
Priester, die im Geheimen geweiht wurden, haben ihren Priesterstatus
veroffentlicht und bestanden auf der Giiltigkeit ihrer Ordination. Als
Beispiel kann die eidesstattliche Erkldarung des ES-Priesters FrantiSek
Karel dienen, in der er bestétigt, dass er am 29. 5. 1971 durch Bischof
Bedtich Provaznik die Priesterweihe empfing, an deren Giiltigkeit er
nicht zweifelt. Es bestehe darum kein Grund, der die bedingungs-
weise Weihe rechtfertigen konnte. Im Archiv befindet sich auch der
Manifestationseid beziiglich einer Amtsbefugnis, die Jan Krajindk und
Fridolin Zahradnik am 15. 9. 1974 von dem damaligen griechisch-ka-
tholischen Ordinarius beziiglich der Priesterweihen der verheirateten
romisch-katholischen Kandidaten erhalten haben:** Auf Grund der

" Das Material entstammt dem Jahr 1992 (B1/F4).

52 Briefe von den Bischofen Alojz Tkac¢ und Rudolf Balaz (B1/F4). Beide waren Kozuchs
ehemalige Studienkollegen.

% 20.10. 1992 (B1/F4). Vgl. dazu Fiala / Hanu$, Kirche (wie Anm. 14), 161.

’  Juramentum Manifestationis, 12. 11. 1993 (B1/F5), vgl. auch aaO., 163, Anm. 23.
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damals unsicheren Zukunft nach der Besetzung des Landes durch rus-
sische Truppen im August 1968 wiren sie dadurch bevollméachtigt, die-
se Madnner im griechisch-katholischen Ritus zu Priestern zu weihen.

Einen d@hnlichen Nachweis bietet die auf Lateinisch erstellte Besta-
tigung des ES-Bischofs Stanislav Kratky, dass Ernest Marko am 21. 06.
1980 von Bischof Mikulas Krett die Priesterweihe im Ostritus mit Recht
auf Biritualismus empfing.’

4. Vorschlige einer kirchenrechtlichen Losung

Nach erfolgloser Miihe um flichendeckende Durchsetzung der
Normen schlug der fithrende ES-Bischof Jan Blaha der Tschechischen
Bischofskonferenz vor, eine Personalprélatur fiir die ES-Mitglieder zu
errichten.

4.1 Personalprialatur

Der Vorschlag wurde schon vorher in der Verborgenen Kirche dis-
kutiert.’ Es wurden Entwiirfe der Statuten iiber die Errichtung der
offentlichen Kirchenstruktur im Einklang mit dem CIC ausgearbeitet™”
und vermutlich an den Prifekten der Glaubenskongregation, Kardinal
Ratzinger, geschickt.’® Die ES-Bischofe schlugen vor, eine Gemein-
schaft der HI. Kyrill und Method in Form eines sdkularen Institutes
und eine Prélatur zu errichten, deren Struktur dhnlich der Mission de
France wire. ,,Dieser Entwurf hitte den Vorteil, dass er die Einhaltung
von positiven Pastoralmethoden ermoglicht, die in der Verborgenen
Kirche verwendet wurden. Gleichzeitig konnte er den Ubergang einer
Mehrzahl der Mitglieder aus dem Verborgenen in die Offentlichkeit
vereinfachen, einschlieBlich derer, die verheiratet und im Ost-Ritus
geweiht wurden‘° Der groB3e Nachteil dieses Vorschlags war jedoch
die Tatsache, dass die Bischofskonferenz ihm gegeniiber eine stark
ablehnende Haltung einnahm.

% Tusiurandum in re gravissima, 21. 03. 1992 (B1/F4).

% Sitzungsprotokoll eines ES Treffens in Prag, 18. 11. 1995 (B2/F7).

5 Satzungsvorschlag der ES-Personalprélatur und des Sdakularinstituts mit Begleitkom-
mentar, 7 Seiten (B2/F8b).

% Konzept eines Briefes von Bischof Jan Blaha an Joseph Kardinal Ratzinger, datiert
30. 3. 1996 (B2/F8a).

* TFiala/Hanu$, Kirche (wie Anm. 14), 159.
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4.2 Griechisch-katholisches Exarchat

Im selben Zeitraum kam es seitens der (tschechischen) Amtskirche
auch zu einem entgegenkommenden Schritt: In Prag wurde am 13. 3.
1996 das griechisch-katholische Exarchat errichtet, dessen Vorsteher,
Ivan Ljavinec, selbst in der Verborgenen Kirche titig war. Man suchte
eine ,annehmbare Losung®, um ,verheirateten Priestern in Bohmen
und Méhren das Wirken in der Offentlichkeit zu ermoglichen. [...] Nach
mehrtigigen Exerzitien unter der Leitung von Prof. Dr. Tomas Spidlik
wurden 18 verheiratete geheim geweihte Priester im November 1997
von Bischof Ljavinec bedingungsweise geweiht“ Die Form der Weihe
ermdglichte es den Priestern, ,,die ganze Angelegenheit als Erneue-
rung der priesterlichen Versprechen aufzufassen und anzunehmen®.*

Das Exarchat war aber nur begrenzt hilfreich. Die erste Einschrin-
kung war geographischer Natur: Fiir die in der Slowakei lebenden
Priester war es nicht geeignet. Zum zweiten durften die darin einge-
gliederten Geistlichen nur im griechisch-katholischen Ritus zelebrie-
ren. Die Mehrheit der ES-Mitglieder hielt deswegen das Exarchat fiir
eine nicht passende Lésung. Sie verbanden die Eingliederung in das
Exarchat mit der Bedingung, dass ,,die ES Gemeinschaft und ihr Dienst
respektiert wiirde“ und dass die Priester ,,ohne bedingungsweise Wei-
he“ dienen kénnen.*

Die ES formulierte ausfiihrlich ihre Einwinde gegen das Exar-
chat, aber die Diskussion geriet ins Stocken. Die Idee einer Prilatur,
bzw. eines Sidkularinstituts entlarvte sich im Laufe der Zeit als falsche
Hoffnung.*

5. Eskalation der Spannungen zwischen ES und der Amtskirche

Mehrere Dokumente veranschaulichen die Nervositat und wach-
sende Spannung zwischen ES und der Amtskirche, besonders in der
Slowakei.

10 Fiala/Hanus$, Kirche (wie Anm. 14), 165.

' Protokoll der Verhandlung der Bischéfe und ihrer Mitarbeiter, April 1996 (B2/F8b).

2 Immer wieder entstanden positive Erwartungen, z. B. bei der Ernennung von Domi-
nik Duka zum Erzbischof von Prag. Der ES-Priester Jozef Toth hatte die Hoffnung,
dass Duka ,dieses alte Problem in Ordnung bringt“ Brief an Laca, 23. 9. 2010 (B5/
F22).
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5.1 Druck der Amtskirche in der Slowakei

Im 1995 ermahnt Dominik T6th, Trnavaer Weihbischof, den Pfar-
rer in Vrakunia, Augustin Drska, weil in seiner Kirche das ES-Mitglied
Augustin Began zelebriert. Er verbietet Began, 6ffentlich als Priester
aufzutreten. Im Falle der Nichtbefolgung droht man ihm kirchliche
Strafen an.*® Einige Monate spéter weist auch Erzbischof Jan Sokol
Augustin Dr8ka darauf hin, dass die an Augustin Began gespendete
Weihe ,,dubie valida“ ist, und dass er deshalb als Priester nicht dienen
kann.** Ein dhnliches drohendes Schreiben sendet Jan Sokol an Jan
Luksic, in dem er ihm verbietet, in der Offentlichkeit aufzutreten.*

In einem anderen Dokument fordert der Geheimbischof Fridolin
Zahradnik schriftlich den griechisch-katholischen Eparchen Jan Hirka
auf, ihm die versprochenen Zelebrets fiir die verheirateten Priester,
die zum Pastoraldienst bereit sind, persdnlich zukommen zu lassen.
Im Protokoll der Verhandlung der ES-Bischofe und ihrer Mitarbeiter
(April 1996) ist als Reaktion des Bischofs Hirka vermerkt: ,Nach der
Revolution weigerte sich Hirka uns zu unterstiitzen, obwohl er im Jah-
re 1974 (nach dem Tod von Kardinal Trochta) durch Zahradnik und
Krajnak aufgefordert wurde, das Patronat'® zu tibernehmen, was er
auch getan hat. Jetzt lehnte er seine Unterschrift ab, weil die Bischofs-
konferenz ihm gesagt hatte, dass er, falls er die vorbereiteten Zelebrets
unterzeichne, von Sokol und Korec* mit Stocken zu Tode gepriigelt
werden wiirde 8

Es wundert nicht, dass die ES-Mitglieder frustriert und veréar-
gert waren Uber die Einstellung der offiziellen Kirchenbehoérden zu
ihrer Gemeinschaft: ,Das, was mit den ES-Angehorigen geschieht, ist
eigentlich die Schindung von Christus selbst, es ist gegen Christus.
Es ist die Bestreitung der Taten Christi, seiner Gnade, seiner Gaben.
Es ist fast unverstindlich. Und deshalb betrifft die Angelegenheit der
ES nicht nur uns personlich, sondern sie betrifft Christus selbst und

5 Brief vom 14. 6. 1995 (B2/F7).

“ Brief vom 19. 1. 1996 (B2/F8b).

4 Brief vom 11. 72005 (B4/F17). Es ist merkwiirdig, dass Sokol und Luksic langjahrige
Freunde waren. Mehr zur Aktivitdt von ES-Priester Luksic siehe im Abschnitt ,,Bei-
spiele der Pastoralarbeit®.

46 Patronat tiber den griechisch-katholischen Zweig der ES, d. h. iiber die verheirateten
Priester.

4 Erzbischof von Tyrnau Jan Sokol und Bischof Jan Korec aus Nitra, spiater zum Kardi-
nal ernannt.

8 Sitzungsprotokoll aus dem Treffen (B2/F8a) und (Manifestationseid — Erklarung des
Bischofs Jan Hirka tiber Falschheit 01. 05. 1994, B2/F6)
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dann auch die Theologie, besonders die Dogmatik, die Lehre {iber die
Sakramente und iiber die Gnade, die Theologie des Gewissens, usw.
Und hier konnen und diirfen wir nicht mehr schweigen!“*® Die um
eindeutige Erkldrung bittenden Stimmen wurde nicht erhort: ,Wir
wiren dankbar, wenn man klar aufzeigte (nicht nur probabilistisch),
worin die sehr ernsthaften Zweifel bei der Spendung der Priesterwei-
hen unter aullerordentlichen Bedingungen bestanden (bzw. bestehen),
manchmal extremissimis extremis

5.2 Erkldarung der Glaubenskongregation

Am 11. Februar 2000 gab die romische Glaubenskongregation eine
Erkldarung iiber die ,,geheime Kirche“ in der Tschechischen Republik
heraus.’! Im Archiv befindet sich dazu eine kritische Besprechung von
Gabriel Kozuch.?? Zuerst wehrt er sich gegen die Bezeichnung ,,Gehei-
me Kirche® (Chiesa clandestina) und schlégt Ausdriicke wie ,Verbor-
genheit” oder ,Schweigen® vor, um das Wesen und die Spiritualitét die-
ser Gruppierung zu erfassen. Der wichtigste Einwand KoZuchs gegen
die vatikanische Erkldarung ist der mangelnde Dialog und die dauernde
Verweigerung der Kommunikation.? Die Einseitigkeit des Dokuments
sei alarmierend, besonders was Bischof Felix Davidek und die Zweifel
um seine Weihen angeht: Obwohl angeblich Untersuchungen vorge-
nommen wurden, bestétigten alle seine Mitarbeiter, dass sie von Sei-
ten der Kongregation nie kontaktiert wurden. Kozuch behauptete, dass
Davidek wiederholt um einen Termin im Vatikan nachgesucht hatte,
aber keinen bekommen habe, weil die Behorden Angst gehabt héatten.

Eine andere ,delikate®, wie in der Erklirung steht, Angelegenheit
war der Status der verheirateten Bischofe, die nach romischen Vor-
schldgen hochstens als Diakone in Dienst genommen werden kénn-
ten mit der Begriindung, das Kirchenrecht lasse keine Verbindung
von Ehe und Episkopat zu. Zu Recht verwies Kozuch auf den Fall des
Apostels Petrus und die ganze Praxis der Urkirche. Positiv nahm er die

" Brief von Laca an ES-Bischof Fridolin Zahradnik, 29. 6.1996 (B2/F8b).

50 Brief von Eduard Kozuch an ES-Bischof Stanislav Kratky, 30. 4. 2006 (B4/F18).

5 Dichiarazione sulla ,Chiesa clandestina“ nella Republica Ceca. Der Text ist auf Ital-
ienisch und auf Tschechisch iiber die offizielle Webseite der Kongregation abrufbar.

52 Sohn des schon erwihnten Eduard Kozuch. Gabriel war schon damals als Priester in
Osterreich titig und ist zur Zeit (2019) Pfarrer in Andau.

% Dazu kann noch bemerkt werden, dass die Erklirung selbst eigentlich schon eine
Art Kommunikation ist, weil sie die Existenz der Adressaten, zumindest médnnlicher
Weihetrédger in der Tschechischen Republik, wahrnimmt [Anmerkung Hg.].
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AuBerung entgegen, dass die Kongregation nicht die Gefiihle der Men-
schen verletzen wolle, die in der Zeit des Kommunismus lange Jahre
leiden mussten. Es bleibe aber eine traurige Tatsache, dass der Vatikan
trotz der Deklaration eines guten Willens zur weiteren Lésungssuche
die andere Seite, also die Verborgene Kirche, tiberhaupt nicht ernst
nehme und ihre Stimme nicht horen wolle.

6. Konflikte innerhalb der ES

Obwohl die Priester- und Bischofsweihen im Verborgenen gescha-
hen, wusste man mit Sicherheit, wer wen konsekrierte, so dass die
apostolische Nachfolge erhalten blieb.

6.1 Frage der Rechtmaéagigkeit der VWeihen auflerhalb der ES

Im Jahre 1993 kam es jedoch zum Zerwiirfnis wegen Bischof Dani-
el Vazan, der in diesen Schliissel nicht hineinpasste und dessen Wei-
hespender unbekannt war. Laca informierte Bischof Zahradnik, dass
sich Vazan zu ,ihrer Linie“ meldete und Weihen spendete, obwohl die
apostolische Nachfolge (Sukzession) seiner Weihe nicht nachgewie-
sen war. Ein konkretes Beispiel einer solchen Weihe war der Fall des
Di6zesanpriesters Slavomir Hudec, der behauptete, von Vazan zum
Bischof ordiniert zu sein. Diese Weihe hielt Hudec selbst fiir giiltig
und wollte sich deswegen an den Heiligen Stuhl wenden. Er war sich
ndmlich der Tatsache bewusst, dass er Gefahr lief, sich nach Can. 1382
CIC die dem Apostolischen Stuhl vorbehaltene Exkommunikation als
Tatstrafe zuzuziehen. Im Archiv befindet sich die Kopie eines Dekrets,
in dem der Ordinarius Jan Sokol die Exkommunikation als Tatstrafe
von Vazan (Weihespender) und Hudec (Weiheempfinger) aufgrund
ihres eigenen Gestidndnisses bestitigte.>

In einem anderen Schreiben, informiert Laca Bischof Zahradnik,
dass ,man in der abgelegenen Region namens Orava Priester - relata
refero — weiht“. Laca meint, es sei wohl nicht die Linie von Vazan. Aber
»die Priesterreihen wachsen, sie wirken iiberall in der Slowakei und

5 Bischof Jan Sokol, Declaratio excommunications, 17. 8. 1996 (B2/F8). Bemerkenswert
ist auch die Reaktion von drei Bischofen, die nur mit Vornamen unterzeichnet
sind: Peter, Pavol und Jan und ihre ,Erkldrung der gewaltsam mundtot gemacht-
en, integralen und vor allem legitimen katholischen Kirche in der Slowakei“. In der
Erklarung wehren sie sich gegen die an sie gerichteten Mahnungen im Rundschrei-
ben des Erzbischofs Sokol (Erkldrung vom 7. 6. 1997, B3/F9B).
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viele von ihnen gliedern sich der ES ein. Deswegen wire es gut, eine
vollstdndige Liste der ES-Priester zu haben, damit wir wissen, wer zu
uns, also in die wahre ES gehort°

Weitere Briefe von V. Laca sind an mehrere bedeutende Mitglieder
der ES-Gruppe adressiert: an Pavel Hradilek und an die Bischofe Jan
Blaha, Fridolin Zahradnik und Stanislav Kratky. Laca lud sie nach Bra-
tislava zu einem Koordinationstreffen ein. In einem an Laca gerichte-
ten Brief entschuldigte sich Bischof Dusan Spiner, dass er wegen des
Stundenplans an der Universitit nicht zum Treffen der ES-Priester am
28. 11. 2006 erscheinen konne. Er teilte gleichzeitig in diesem Brief mit,
dass er am 15. 09. 2006 in seiner personlichen Kapelle in Nitrianske
Pravno Rébert zum Priester geweiht hatte, den er auf dieses Treffen mit
den ES-Mitgliedern schickte und empfahl ihnen, gemeinsam mit ihm
seine Primiz zu feiern.”® Engere Kontakte Spiners mit der ES Gruppe,
in der sich Laca bewegte, wurden anscheinend erst 1997 gekniipft.

6.2 Unklarheiten um Bischof Dusan Spiner

Es liegt eine Kopie von Archivdokumenten (46 Seiten) aus dem
Institut fiir Nationales Gedenken (Ustav pamiéti naroda) vor, die eine
aktive Zusammenarbeit Spiners mit der Geheimpolizei dokumentiert.
Im Archiv findet man auch seine personliche Verteidigungsakte (50
Seiten), in der er schrittweise alle Beschuldigungen und Unklarheiten
um seine Person widerlegt.

Spiner unterschrieb zuerst die Normen, widerrief jedoch spéter sei-
ne Unterschrift, d. h. war weiter als Bischof titig und wurde dafiir von
seinem Ordinarius Tondra suspendiert. Im September 2001 16ste das
Zipser Ordinariat das Arbeitverhaltnis mit ihm auf.’” In einem an Edu-
ard Kozuch gerichteten Brief®® machte auch der ES-Bischof Jan Blaha
auf die unerlaubten Weihen aufmerksam, die Dusan Spiner spenden
wiirde. Blaha zufolge weihte Spiner einen Dr. Jiti Sob zum Priester.
Blaha wusste, dass Spiner suspendiert war und berief sich auf den
schon erwiihnten Brief von Spiners Diézesanbischof Tondra, der diese
Tatsache bestitigte.?® Deswegen war Blaha {iberzeugt, dass die Weihe
von Sob ungiiltig sei (also nicht nur unerlaubt) und verweigerte seine

5 Brief vom 14. 2. 1999 (B3/F11).

% Briefan V. Laca (B4/F18).

7 Auflosung des Arbeitsverhéltnisses, 05. 09. 2011 (B5/F23).
5 Datiert 28. 02. 2011 (B5/F23).

% Brief an Pfarrer Agustin Drska 30. 05. 2006 (B4/F18).
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Teilnahme an weiteren Treffen der ES-Gruppe, falls dort ,,diese zwei“
(Spiner und Sob) konzelebrieren wiirden.®

Im Archiv befindet sich auch die Kopie des Konzepts eines fiktiven
Briefes aus dem Jahr 2004, den Spiner an seinen verstorbenen Wei-
hespender Felix M. Davidek richtete.’! Aus demselben Jahr stammt
auch ein inhaltlich identischer Hirtenbrief, den Spiner anlisslich des
25. Jubildaums seiner Bischofsweihe veroffentlichte. Das Hauptthema
ist, wie er selbst angibt, eine ,,Autolegalisierung®, also Legitimierung
seiner weiteren Tatigkeit als Bischof der Verborgenen Kirche.%? In wei-
teren Hirtenbriefen beanspruchte Spiner indirekt eine leitende Positi-
on innerhalb der ES in der Slowakei einschlief§lich der Berechtigung
zum Weihen von Ménnern und Frauen. Viele ES-Mitgliedern wahrten
jedoch Abstand ihm gegeniiber und misstrauten ihm.5

7. Die Priestergruppe ,,Efraim*

In der Westslowakei wirkte eine der ES-Gruppen, deren Archivar
und Sprecher JUDr. Vendelin Laca war.% Im Jahre 1996 initiierte Laca —
der Skepsis einiger Mitglieder zum Trotz — regelmébBige Treffen der
Priester seiner Gruppe. Nach gemeinsamer Liturgie, Gebeten, Meditati-
onen und Vortridgen iiber verschiedene Themen tauschten die Teilneh-
mer Informationen iiber die aktuellen Ereignisse in Kirche und Gesell-
schaft aus. Die insgesamt 17 Treffen wurden zwischen den Jahren 1996
und 2000 regelmiBig von ungefiahr 12 bis 18 Priestern besucht.®®

% Brief an Eduard Kozuch, 28. 2. 2011 (B10). Uberraschenderweise wiederholt hier
Blaha als Ordinarius der ES-Gruppe den von den Vatikanischen Normen benutzten
Vorgang: Weil eine Weihe von ihm nicht autorisiert ist, ist sie auch nicht giiltig. Blaha
geht so weit, dass er die Weihe Sobs als einen bésen Akt verurteilt.

5 B4/F16.

62 Bemerkenswert ist die Anrede, die Spiner am Ende dieses Briefes benutzt: ,Schwest-
ern und Briider im Dienst, die ihre Weihe von meinen Hianden direkt oder vermittelt
durch von mir geweihte und beauftragte Personen empfangen haben...“

% Qral history mit V. Laca, Fridolin Zahradnik und Ludmila Javorova - (Quellen aus
den Privatarchiven).

6 Zu der Archivierung der Dokumentation von ES wird V. Laca auch von dem ES-Bi-
schof Jan Krajnak im Brief vom 21. 5. 1997 (B3/F9b) angeregt. In der Anlage dieses
Briefes schickt er ihm seine Korrespondenz mit dem Nuntius Giovanni Coppa und
andere wichtige Dokumente. In diesem Brief schreibt J. Krajnak an V. Laca: , Einige
Akten kannst du vielleicht schon behalten, aber es schadet nicht, wenn du sie in das
Archiv gibst, damit sie dann zur Verfiigung stehen, wenn einmal jemand bereit sein
wird, sich mit dieser Angelegenheit serios zu befassen:

% Ein Verzeichnis mit 18 Namen und Anschriften, sowie eine Liste weiterer ES-Priester-
gruppen, befindet sich im Archiv (B9).
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7.1 Das Efraim-Projekt

Die beteiligten ES-Priester befassten sich kontinuierlich und zielbe-
wusst vor allem mit der Losung ihrer unklaren juristischen sowie per-
sonlichen Lage, die im Laufe der langwierigen kirchlichen Verhand-
lungen immer schwieriger wurde und suchten nach Moglichkeiten
ihrer Eingliederung in die Pastoralarbeit. Diese Problematik bildet den
Inhalt fast des ganzen Briefwechsels von Laca. Auch die Sitzungspro-
tokolle® aus den geistlichen Treffen und Arbeitstreffen der genannten
Priestergruppe geben ein umfangreiches Zeugnis iiber diese Suche.
Aus diesen Niederschriften kann man feststellen, dass der urspriingli-
che Deckname des Ortes der Zusammenkiinfte spéter auf die Gruppe
selbst tibertragen wurde: ,,Efraim*.%

Trotz der Ablehnung seitens der Didzesanbischoéfe wollten diese
Minner auf ihr Priestertum nicht verzichten, sondern, soweit es ging,
vor allem unter den Menschen wirken, die selbst (noch) nicht den
Weg in die offiziellen Kirchen und Pfarrhiauser fanden® oder dort z.
B. aus zeitlichen Griinden nicht angenommen wurden. Sie bemiihten
sich, ihren Dienst an neue Bedingungen anzupassen, ohne mit der
offiziellen Pastoral zu konkurrieren, weil sie sich der Eigenart ihrer
urspriinglichen Berufung bewusst waren.

7.2 Weiterfiihren der Pastoraltitigkeit

In diesem Abschnitt wird die Tatigkeit von vier ES-Priestern kurz
und konkret vorgestellt.

Vendelin Laca stellte sich fiir geistliche Gespridche und Beichten zu
Verfiigung und wurde von bedeutenden Personlichkeiten aus der poli-
tischen, gesellschaftlichen und literarischen Welt aufgesucht.® Dabei
bot er den Armsten und Menschen mit schwierigen Lebensschicksalen
Zuflucht, Trost und Ermutigung. Einige brachte er sogar in seinem
eigenen Haus unter.

% Laca fertigte ausfiihrliche Protokolle von diesen Treffen an (B9); die digitale Version
befindet sich im Archiv der Autorin.

7 RegelmidBiges Zusammentreffen war frither aus Konspirationsgriinden nicht
moglich. Auch nach der Wende hat man aus Gewohnheit die Ortsangaben und Teil-
nehmerlisten verschliisselt.

% Vgl. die Aussage von Eduard KoZuch bei Murin (wie Anm. 10).

8 So u. a. der Schriftsteller Pavol Strauss, was der im Archiv erhaltene umfangreiche
Briefwechsel belegt.
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Ahnlich nahm Eduard Kozuch, Psychiater von Beruf, die geistlichen
Bediirfnisse seiner Patienten wahr und half ihnen nach Moglichkeit.”
Nach dieser Vorbereitung konnte er die Interessierten zu ihrem Pfarrer
schicken.

Auch Ernest Marko war dort aktiv, wo ihn die Kirche aufnahm:
Als Germanist und erfahrener Pidagoge war er an der Universitit der
heiligen Kyrill und Methodius in Trnava titig und lehrte nach seiner
Pensionierung Deutsch und Latein bei slowakischen Jesuitennovizen.
Gleichzeitig diente er in mehreren Kirchen als Organist, bevor er an
Parkinson erkrankte. Aulerdem {ibersetzte er bis zu seinen letzten
Tagen wissenschaftliche Literatur und besonders theologische Fach-
biicher aus dem Deutschen.”

Ein anderer Priester, Jan LukSic, orientierte seine Pastoralarbeit
an Menschen in Krankenhédusern und in Seniorenheimen, wo er Got-
tesdienste hielt und Sakramente spendete. Die Senioren bedankten
sich bei dem opferbereiten Seelsorger, der auch von Nichtkatholiken
akzeptiert wurde.” Als Erzbischof Sokol tiber die Pastoraltitigkeit von
Luksic horte, schrieb er ihm im Juli 2005 einen demiitigenden Brief
und forderte ihn auf, mit dem Zelebrieren aufzuhoren.” Nach diesem
Brief fithlte sich LukSic gezwungen, seinen Pastoraldienst einzustellen,
um eine Verschirfung der Situation zu vermeiden.

Weitere Priester halfen als Beichtvéter bei befreundeten Pfarrern
oder bei Ordensschwestern, bis das Ordinariat eingriff.”* In einem Fall
prangerte der Dechant von Malacky die Tatigkeit eines Jozef Fajnor an
und nannte die ES-Priester ,Eindringlinge“.”

™ Wir {ibten unseren Priesterdienst in dem Milieu aus, in dem wir uns bewegten. Fiir
mich war das meine psychiatrische Praxis. Bei mir konnte man dann fiithlen, dass
da neben den Fachangelegenheiten noch etwas mehr ist” [...] Patienten ,begriiliten
mich, Herr Pfarrer, Griil Gott“. Murin (wie Anm. 10).

' Margita Markova, Wie lebte die Familie eines Geheimpriesters, in Die verratene Pro-
phetie, hg. von Erwin Koller / Hans Kiing / Peter Krizan (Luzern: Edition Exodus,
2011), 94-104.

2 Informationsblatt ,Mein Zuhause“, 1999 (B10).

% Sokol zufolge ,,gilt nicht das, was Du [Luksic, Anmerkung Hg.] iiber die Giiltigkeit
oder Nichtgiiltigkeit denkst, [...] sondern die rechtskriftige Entscheidung der heiligen
Kirche“ (B10).

™ So Augustin Began in Vrakuna vgl. Anm. 42 und 43.

" Zeugnis von Jan Luk8ic, Archiv der Autorin.
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Epilog

Einer der letzten Bestandteile des ES-Archivs sind die Todesanzeige
von Bischof Kratky und die Trauerrede von Vendelin Laca, die er bei
seiner Beerdigung hielt (November 2010). Im Jahre 2012 erkrankte
V. Laca ernsthaft und musste seine Aktivitidt schrittweise reduzieren.
Die Bischofe und Priester der ES wurden sich allméahlich bewusst, dass
die Anerkennung ihrer Weihen nicht kommen wiirde und dass man
eigentlich abwarte, bis alle sterben.™

Als Schlusswort kann ein Seufzer des ES-Bischofs Jan Krajnak
zitiert werden: ,Die Anderung der Stellungnahme des Vatikans erwar-
te ich unter dieser Personal- und Machtsituation in den Strukturen der
sichtbaren Kirche nicht. Eine andere Sache ist aber die historische
Wahrheit und davon bin ich tiberzeugt! [...] Unsere Berufungsinstanz
wird wohl erst das Jiingste Gericht sein!“"

Margita Markovd

Obrancov mieru 15/B

969 01 Banskd Stiavnica

E-mail: mamarkova@hotmail.com

Ondrej Salvet

Katolicka teologickd fakulta, Univerzita Karlova
Thdakurova 3

160 00 Praha 6

E-mail: ondrej.salvet@centrum.cz

6 Die letzten Archivdokumente stammen aus dem Jahr 2013.
 Brief von Krajndk an Laca vom 21. 5. 1997 (B3/9a).
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ABSTRACT

Marginal Notes on Modern Polish Biblical Translation: Scripture

Text in Non-Standard Language Forms

In the Polish environment, several translations (quasi-translations,
adaptations) of biblical texts to dialects and a sociolect (slang) have been made in
the last twenty years. Specifically, these are biblical texts in the Silesian and Goral-
ian (Podhalanian) dialect, in which the whole New Testament was published as
well as one text in the hip-hop sociolect (the Gospel according to John). The article
presents the shape of these texts and comments on the circumstances of their ori-
gin, existence, and status in Polish society.
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Od pocatku nového tisicileti v polském prostiredi v rychlém
sledu vzniklo a bylo publikovdno nékolik jazykové nezvyklych bib-
lickych texti, prevodi do lokdlniho dialektu (nareci) nebo sociolekiu
(mluvy socidlni skupiny). Pouziti téchto jazykovych kodu pro biblicky
text predstavuje novy a prekvapivé nikoli margindlni fenomén, ktery
nase (Ceskojazytné) prostiedi prakticky viibec nezna.'

* Studie je vysledkem autorova pobytu na Katedi'e déjin jazyka a dialektologie Fakulty
polonistiky Jagellonské univerzity v Krakové (zari 2018 — inor 2019) v rdmci projek-
tu OPVVYV reg. ¢. CZ.02.2.69/0.0/0.0/16_027/0008495.

! Za slabou a velice vzdalenou cCeskou analogii muzeme povazovat snad jedi-
né nékolik malo jednotlivych slov ¢i obrat z obecné ceStiny a slezského
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1. Tradice polského biblického prekladu

Ve vétsiné obdobi svého rozvoje se biblicky preklad u nasich sever-
nich sousedtli a blizkych jazykovych ptibuznych nemohl srovnéavat
s biblickou prekladovou tradici ¢eskou.? Kompletni ¢eska bible byla
dokoncena jiz v poloviné 14. stoleti. Do konce 15. stoleti byly k dispo-
zici uz ¢tyri prekladové verze (tzv. redakce) staroceské bible, dolozené
v desitkdch rukopist, ¢estina md i dva prvotisky celé bible. Staropol-
ska prekladova tradice je naproti tomu o mnoho mladsi a velmi slabé
rukopisné dolozend (Bible krdlovny Zofie, torzo nejstarsi, patrné jiz
celé polské bible, je az z druhé poloviny 15. stol.). Cely text bible je
doloZen az v krakovském katolickém tisku z r. 1561 (tzv. Bible Leo-
polity). Hluboko do 16. stoleti je v polskych prekladech patrny silny
¢esky vliv.? Teprve v obdobi od poloviny 16. do prvni tietiny 17. stole-
ti se polské prekladani Pisma intenzivné rozviji a vydava cetné, stale
samostatnéjsi plody, v souvislosti s konfesnim zdpolenim. V této dobé
vznika pét celych bibli v pol3tiné (v€etné vyse uz zminéné Bible Leopo-
lity), nemluvé o nékolika Novych zdkonech, zaltarich a dalSich dil¢ich
prekladatelskych poc¢inech. Dva nejvyznamnéjsi plody této aktivity
(jezuitska Bible Jakuba Wujka z r. 1599 a protestantska Bible gdariskd
zr. 1632) se pak na dlouhou dobu staly texty natolik ,klasickymi“, Ze az
do druhé poloviny 20. stol. byly polské biblické prekladatelské pokusy

dialektu v nedavno publikované tzv. Parabibli, sbirce parafrazovanych biblic-
kych perikop (Alexandr Flek, Parabible: Tiskova zprdva o nasem prezidentovi
Jezisi z Nosovic /Praha: Biblion, 2018/), ptipadné pét kratkych evangelnich peri-
kop v brnénském hantecu, jez koluji po internetu jako zdroj specifické jazykové
zdbavy. K témto zvlastnim ¢eskym pocintim viz Josef Barton, ,Nietradycyjne for-
my czeskiego tekstu biblijnego®, Dialog z tradycjq, 1. VIII (Dziedzictwo antycz-
ne i biblijne dzis) , red. Magdalena Ryszka-Kurczab - Magdalena Puda-Blokesz
(Krakow: Collegium Columbinum, 2020), 285-301.

2 Starsi déjiny polské bible dopodrobna rozebrala jiz pied ptilstoletim v dosud nepreko-
nané rozsahlé dvoudilné monografii Maria Kossowska, Biblia w jezyku polskim. I, 1.
(Poznan: Ksiegarnia Sw. Wojciecha, 1968, 1969). Zatim dva objemné svazky (di-
ly I a V) planovanych novych Sestidilnych dé&jin polské bible (pojatych spiSe biblio-
logicky) nedavno publikoval Rajmund Pietkiewicz, Biblia Polonorum. Historia Biblii
w jezyku polskim. I (Od poczatku do 1638 r.), V (Biblia Tysiqclecia) ( Poznan: Pallo-
tinum, 2016, 2015).

> K rozsahlym ¢eskym vliviim na polské stiredovéké a renesanc¢ni bible viz napi. Vla-
dimir Kyas, Ceskd bible v déjindch ndrodniho pisemnictvi (Praha: Vysehrad, 1997),
120-125 a 172-173; Robert Dittmann - Jarostaw Malicki, “Mutual Relations between
Polish and Czech Bibles in the Early Modern Period”, Word of God, Words of Men.
Translations, Inspirations, Transmissions of the Bible in the Polish-Lithuanian Com-
monwealth in the Renaissance, ed. Joanna Pietrzak-Thébault (Gottingen: Vanden-
hoeck & Ruprecht, 2019), 205-228.
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necetné: za tri a ptl stoleti mezi Wujkem (a protestantskou Bibli gdari-
skou) a moderni fimskokatolickou Bibli tisicileti (Biblia Tysigclecia)*
z 1. 1965, ktera se vzapéti stala viid¢im katolickym prekladem (uziva-
nym také v liturgii), vzniklo jen jediné nové pretlumoceni celé bible,
a to v marginalnim prostiedi malé polské cirkve mariavita (NZ 1921,
SZ 1927; tento mélo znamy preklad byl proveden z Vulgaty). Obdobi od
Bible tisicileti (zavadim znacku: BT) viak prineslo mnozstvi novych
pretlumoceni Pisma: vcéetné BT bylo dodnes kompletovdno tiinact
novych bibli v polstiné® a nékolik dal$ich piekladovych projektt je
v béhu. Polské jazykové prostiedi tak v poslednich péti dekddéach pre-
kladatelskou aktivitou poprvé kvantitativné piredstihlo oblast ¢eskou
(kterd pritom ovS8em nebyla nijak pasivni: predevi8im za poslednich
padesét let vzniklo sedm novych celych ¢eskych bibli).”

2. Biblicky text v nestandardnich jazykovych podobach

Priblizné v poslednim dvacetileti se v Polsku objevila také cela
rada pripadi, kdy jsou biblické texty prevadény do nestandardnich

* Oznaceni Bible tisiciletiukazovalo na nadchazejici tisicileté vyro¢i kittu knizete Méska I.

(966), tj. ,pokiténi Polska“.

5 Text BT uvadim ve znéni 4. vyd. z r. 1996.

6 Pokud je mi znamo, neexistuje studie zabyvajici se souhrnné nejnovéjsimi polskymi
biblickymi preklady. K poctu 13 jsem dospél na zakladé vlasinich redersi (a konzul-
taci s kol. dr hab. Marcinem Majewskym z UPJP2 Krakow). Jde o tyto moderni prrekla-
dy kompletu bible do pol3tiny (v zavorce uvadim rok prvniho vydani celku bible): 1.
Biblia Tysiqclecia (1965); 2. Biblia Poznariska (1975); 3. Biblia Warszawska (1975);
4. Biblia Warszawsko-Praska (1997); 5. Pismo Swiete w Przektadzie Nowego Swiata
(1997); 6. Pismo Swiete. Najnowszy przeklad z jezykéw oryginalnych z komentarzem
(tzv. Biblia Paulistéw; 2008); 7. Grecko-polski Nowy Testament (przektad interlinear-
ny) (1993) / Hebrajsko-polski Stary Testament (przektad interlinearny) (2003-2010)
/ Grecko-polski Stary Testament — Ksiegi greckie (przektad interlinearny) (2008); 8,
Nowa Biblia gdariska (2012); 9. Biblia pierwszego Kosciota (2016; SZ je prelozen ze
Septuaginty); 10. Biblia Ewangeliczna. Przektad literacki (2016); 11. Uwspéiczesniona
Biblia gdariska (2017); 12. Biblia Ewangeliczna. Przeklad dostowny (2018); 13. Biblia
Ekumeniczna (2018).

7 Jde o tyto kompletni ¢eské bible: 1. Cesky ekumenicky preklad (CEP; 1979); 2. Kres-
tanskd reckd pisma / Preklad hebrejskych pisem (1982/1987; od 1991 jednosvazkovy
Preklad nového svéta); 3. Slovo na cestu (NZ) / Pruvodce Zivotem (SZ) (1989/2003; od
2011 jednosvazkova celd bible pod nazvem Slovo na cestu); 4. Novd Bible kralickd
(posledni dil 2008; od 2009 jednosvazkova Bible: preklad 21. stoleti); 5. Jeruzalémskd
bible (posledni dil pracovniho vyd. 2008; od 2009 jednosvazkové); 6. Cesky studijni
preklad (2009); 7. Pavliktv studijni preklad (2014). K ¢eskym prekladim moderni-
ho typu néleZi jesté dvé kompletni bible (katolické) z doby pred CEP: Bible céeskd
(1917-1925; SZ Jan N. Hej¢l / NZ Jan L. Sykora) a bible - spojeni SZ Jana Hegera
(1953-1958) a NZ Rudolfa Cola (1961).
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jazykovych forem, odlisnych od spisovného polského jazyka. Konkrét-
né jde o prevody do nékolika lokdlnich dialekti polstiny a také do jed-
noho netplného jazykového tutvaru, ktery muaze byt charakterizovan
jako sociolekt, tj. mluva ohranicené, specificky vymezené socialni sku-
piny. VétSina téchto vytvort jsou kvazipreklady ze spisovné polStiny (tj.
sekundarni, zprostredkované ,preklady“ z jiz existujicich ptreklada do
polského jazyka), pouze zcela vyjimecné (zatim jenom u nepiilis roz-
sahlych biblickych knih ¢i vybranych pasazi) se jedna o skute¢ny pre-
klad z textu v pavodnim biblickém jazyce, pripadné z latinské Vulgaty.
Cilem nésledujiciho vykladu bude pokus piedstavit pravé tyto polské
moderni jazykoveé nestandardni podoby biblického textu, respektive ty
vyznamnéjsi z nich. Nebudeme se pritom snazit dopodrobna popsat
dany dialekt (sociolekt) a posoudit vSechny aspekty jeho vyuziti v pri-
sluSném (kvazi)prekladu, nybrz poukdzeme spiSe prikladmo jen na
nékteré vyrazné jazykové rysy (v kontrastu k biblickym textiim ve
standardni pol3ting). Ilustrujici pomtickou ndm budou konkrétni tex-
tové ukazky. Soucasné se pokusime u jednotlivych poc¢int vystihnout
dilezité okolnosti (kulturni, socidlni, cirkevni, politické) souvisejici se
vznikem, vyddnim a recepci.

Pozornost budeme vénovat pouze takovym pievodim biblického
textu, v nichz je znatelny zamér prekladatele ¢i adaptatora (,kvazipre-
kladatele“) v podstatnych rysech zachovat jak obsah ptvodniny, tak
formalni obrys - tedy novy atvar by mél v zdsadé kopirovat redlnou
strukturu biblického textu (zhruba ve smyslu rozeznatelnosti tradic-
nich verset(l). Volna prevypravéni (parafraze, biblické pribéhy) necha-
me stranou, respektive pojedname jen o jednom z takovychto pocinti.
Zameérime se také jen na ,,vét$i“ vytvory vydané knizné — a vétSinu
z nich si zevrubnéji predstavime. Malé fragmenty a texty publikované
jinak (otisténé casopisecky, v podobé subkapitolky nebo malé textové
pasaze v knizce/sborniku ¢i jenom vyvéSené na internetu) do naseho
vykladu nezahrneme, resp. v ptipadé potireby budou nékteré z nich
pouze okrajové zminény.

Stranou zorného pole této nasi studie ztistanou biblické texty v kasub-
stiné, Teci autochtonnich slovanskych obyvatel severnich regionti Pol-
ska (na zapad od Gdanska), povazovanych za potomky stredovékych
Pomortant. Kasubstina totiz sice byla v nékterych obdobich povazovana
za pouhou skupinu dialekti polského jazyka, vykazuje vSak nékteré
vyrazné, specifické znaky, ma starou svébytnou literdrni tradici a jiz
néjakou dobu (od r. 2005) méa v Polské republice také oficialni pravni
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status regiondlniho jazyka® Kasubské biblické texty se od devadesatych
let 20. stoleti legalné pouzivaji pri katolické m3i (od r. 2007 je k dis-
pozici i oficidlni me3ni lekcionar’). Z devadesatych let maji KaSubové
prreklad c¢tveroevangelia z Neovulgaty a kvazipreklad celého Nového
zdkona a zalmu z polstiny. Po r. 2000 postupné vychazeji nové pre-
klady biblickych knih (z ptvodnich jazykil) z pera Adama R. Sikory,
profesora biblistiky na poznanské Univerzité Adama Mickiewicze (za
tésné spoluprace prednich lingvisti — znalct kasubstiny).’ Kagubstina
je dnes v Polsku viceméné vieobecné chapéana jako etablovany samo-
statny jazyk,!° vyznamnou skutec¢nosti je, Ze jeji uziti v biblickych pie-
kladech je uz tradu let oficidlné akceptovano cirkevnimi autoritami.

Nakolik se mi podatilo zjistit,!' z polskych lokalnich dialektti se
v modernich prekladech (¢i spiSe kvaziprekladech, adaptacich) text
Pisma, vzniklych a publikovanych v poslednich dvou dekadach, uplat-
nila slez$tina (hornoslezstina) a (podhalanskad) goralstina (kterd nalezi
k malopolskym dialektiim). V nasledujicich dvou subkapitolach budou
tedy predstaveny hlavni pociny, které byly realizovany v rdmci téchto
dialekti (v pripadé slezstiny pritom lze hovotit spiSe o celé skupiné
navzajem pomeérné dost odlisnych dialektu).

2.1 Biblické texty slezské

Pokud jde o biblické texty v slezskych narecich historického Hor-
niho Slezska, béhem poslednich dvaceti let se objevilo nékolik vétsich
kniznich pocint, véetné kompletniho Nového zakona, plus dalsi méné
vyznamné pokusy (nékteré publikované jen na internetu). Je prizna¢né,

8 Regiondlni jazyk je podle Evropské charty regiondinich a mensinovych jazyki (1992)
vymezen jako jazyk tradi¢né uzivany (po nezanedbatelnou dobu) na uzemi daného
statu mensi skupinou obc¢anu, ktery se lidi od trredniho jazyka a neni ani dialektem
oficidlniho jazyka daného stdtu, ani jazykem migranta. Polsko uznava jediny regio-
ndlni jazyk, a to praveé kasubstinu.

9 Nejstarsi (fragmentarni) biblické texty v ,kasubizované polstiné“ pochazeji ze 16. sto-
leti. Po r. 2000 poznansky biblista Adam R. Sikora publikoval jiz nékolik celych bib-
lickych knih preloZzenych z rectiny a hebrejstiny (¢tveroevangelium a Pentateuch)
a dalsi pripravuje k vydani v blizké dobé. Srov. Josef Barton, ,,Kasubsky biblicky text
v ddvné minulosti a dnes“, Salve 20, ¢. 4 (2010): 161-165; Josef Barton, ,,Dalsi svazek
kasubské bible — kniha Genesis“, Opera Slavica 25, ¢. 4 (2015): 40-44.

10 Napt. v neddvno uvedeném polském historickém filmu Filipa M. Bajona Kamerdyner
(2018), kde je poprvé masivneé vyuzita kasubstina (ve velmi vysokém procentu dialo-
gl), jsou kaSubské pasaze (stejné jako némecké) doprovazeny polskymi titulky (a to
nikoli bez davodu: kasubstina je pro bézného rodilého uzivatele polstiny srozumitel-
na dosti obtizné¢).

1 Vlastnimi re$er§emi a konzultacemi s krakovskymi kolegy-filology (z nichZ bych
zv]asté rdd podekoval dialektologovi dr. Arturu Czesakovi).
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7e texty jsou jazykové i ortograficky dost riznorodé, zna¢néa rozkolisa-
nost (zejména v hldskoslovi) je ve vysoké mire ddna rozdilnostmi mezi
jednotlivymi slezskymi narec¢imi. Tyto diference podle minéni ady lin-
gvistll vyznamné ztézuji ¢i uplné znemoznuji vytvoreni mozné funguji-
ci jednotné spisovné normy pro celou (horno)slezstinu.'

2.1.1 Biblia Slgzoka

V 1. 2000 publikoval Marek Szoitysek (*1963; absolvent Katolické
univerzity v Lubliné, stredosSkolsky ucitel déjepisu a spolecenskych
véd, publicista a uspésny slezsky regiondlni spisovatel) z jihoslezské-
ho mésta Rybnik ve vlastnim vydavatelstvi Slgskie ABC svou knizku
Biblia Slgzoka (,Bible Slezana“; zavadim zna¢ku: BS)."> Tato tenk4,
hojné ilustrovand knizka velkého formatu (A4; necelych sto stran) se
béhem c¢asu ukazala jako naprosty hit slezské regiondlni knizni pro-
dukce. Za pét let (do r. 2005) bylo prodano sto tisic vytiski, za pat-
néct let (do r. 2015) dokonce ptil miliénu kust a titul je i dnes (2019)
naddle v prodeji. Jaidrem svazku je soubor dosti volné pirevypravénych
biblickych pribéht (jde v podstaté o zanr oznacovany v polském pro-
stedi jako historie ¢i opowiesci biblijne) spolu s vice ¢i méné paralel-
nimi aktualizujicimi vypravénimi ze starsi i moderni slezské reality,
ladénymi vazné i humorné. Napt jsou tu vedle sebe poloZeny dvojice
texti Manna z nieba - Wegiel i przemyst jak manna z nieba (,Nebeska
mana — Uhli a priumysl jako nebeskd mana®) nebo Wzkrzeszynie f.azo-
rza - Wzkrzeszynie Slqzoka (,Vzkii$eni Lazara — Vzkiigeni Slezana“).
Neékteré oddily knizky jsou verSované-rymované, napr. ,,poslezsténé“
verze lidovych koled ¢i rymované vypravéni Przypowiysé o mitosier-
nym Gorolu (,Podobenstvi o milosrdném Goralovi®, tj. Neslezanovi).

12 Otazku mozného utvareni slezského spisovného jazyka rozebira a spi$e optimistic-
ky vyhled formuluje napt. vratislavsky slavista Henryk Jaroszewicz, ,Wspolczesne
ksztaltowanie sie Slaskiego jezyka literackiego (warstwa ortograficzno-gramatycz-
na)“; referat predneseny na konferenci Stowiariszczyzna dawniej i dzis — jezyk, lite-
ratura, kultura, Uniwersytet Wroctawski, 4. - 5. dubna 2019; text byl dne 11. 4. 2019
dostupny na adrese https://www.facebook.com/pg/GodomyPoSlonsku/posts/ - sta-
tus ze dne 28. brezna 2019. Opacny, vyrazné skepticky pohled reprezentuje napr.
vyznamny polonista star$i generace Jan Miodek (*1946), sam také Slezan, ptisobi-
ci desitky let na téze Vratislavské univerzité, viz napr. Teresa Semik - Jan Miodek,
,Dyskusja o jezyku $laskim w pismie jest zenujaca“, Dziennik Zachodni, 26. 03. 2011; dne
5.5.2019 dostupné na adrese https://bit.ly/32pOYvZ. Soucasné pokusy o kodifikaci
podrobné predstavuje také opolsky polonista Bogustaw Wyderka, ,,O standaryzacji
jezyka Slaskiego“, Kwartalnik opolski 64 (2018), ¢. 1, 4-18.

5 Marek Szottysek, Biblia Slgzoka. Historia, kultura, gwara (Rybnik: Slaskie ABC,
2000).
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VSechny biblické ptibéhy jsou ve slezstiné (v nare¢i autorova meésta
Rybnik, které patii do centrdlniho dialektu gliwického), naopak vét-
Sina ostatnich texti (v¢etné ,paralelnich“ vypravéni) je ve spisovné
polstiné.

Ukézka 1: L 1,26-32"

BS Jednego dnia do miasta Nazaryt przyfurgnal z nieba aniot Gabriel.
Wiloz do chalpy, kaj miyszkata tako jedno piykno a pobozno frelka Maryj-
ka i tak do niej pedziol: Szczynsé Boze Maryjko! Tys je nojszykowniyjszo
miyndzy innymi babami, bestoz Ponboczek kazot ci pedzied, Ze poczniesz
i urodzisz synka, kerego zamianujesz Jezus, a o kerym bydom godad, zZe je
Ponboczkowym Synkiym. |...]

BT 20 W szdostym miesigcu postat Bég aniota Gabriela do miasta w
Galilei, zwanego Nazarel, * do Dziewicy posSlubionej mezowi, imie-
niem Jozef, z rodu Dawida; a Dziewicy bylo na imie Maryja. *® Aniot
wszedt do Niej i rzekt: «BadZ pozdrowiona, petna taski, Pan z Tobg».
2 Ona zmieszala sie na te stowa i rozwazata, co miatoby znaczy¢ to pozdro-
wienie. 3° Lecz aniot rzekt do Niej: «Nie boj sie, Maryjo, znalazias bowiem
taske u Boga.>' Olo poczniesz i porodzisz Syna, ktéremu nadasz imie Jezus.
52 Bedzie On wielki i bedzie nazwany Synem Najwyzszego, |...]»

Bogner 2 J Sestém mésici byl andél Gabriel posldn od Boha do galilej-
ského mésta, které se jmenuje Nazaret, > k panné zasnoubené s muzem
jménem Josef z Davidova rodu a ta panna se jmenovala Maria.
2 Andél k ni vesel a rekl: »Bud zdrdva, milostiplnd! Pdn s tebou!«.
2 Kdyz to slysela, ulekla se a uvazovala, co md ten pozdrav znamenal.
30 _4ndél ji rekl: »Neboj se, Maria, nebot jsi nalezla milost u Boha. ' Pocnes
a porodis$ syna a ddas mu jméno Jezis. ** Bude veliky a bude nazvdn Synem
Nejvysstho. |...]«

7, ukazky je na prvni pohled jasné, ze jde v zdsadé o rozvolnénou
parafréazi, kterou jako celek lze stézi oznacit za opravdovy pievod
biblického textu (ze spisovné polstiny do dialektu). Jen u nékterych
viceslovnych sekvenci a jednotlivych vyrazu (viz podtrzeni) je mozno
konstatovat, Ze Szoltyskovo znéni viceméné odpovida predlohovému

1 Text uvadim pro porovnani ve standardnim polském znéni BT a také v ¢eském kato-
lickém liturgickém piekladu Vaclava Bognera (NZ 1989). U této perikopy volim radéji
pireklad Bogneruv, jehoZ znéni vice ne% Cesky ekumenicky preklad (CEP) korespon-
duje s polskou BT. V ostatnich ukdzkach tohoto ¢lanku (viz nize perikopy Mk 1,1.9-11
a 7, 1,1-3) jiz uvadim ¢esky text CEP.
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biblickému textu. Biblia Slgzoka by tedy vlastné strikiné vzato nepat-
tila do ohniska zdjmu tohoto naseho ¢lanku, nicméné nebylo mozné
ji ve vykladu pominout: byla totiz prvnim vyznamnym slezskym ,,bib-
lickym pocinem* (knizka se roz$irila ve zcela masivnim méritku, srov.
vySe) a praveé ona se brzy po vydani stala jednim z hlavnich objekt
diskusi o (ne)vhodnosti pretvaret biblicky text do nestandardnich jazy-
kovych podob polstiny.'s Patrné tomu bylo pro slovo Biblia v titulu, a¢
je autor nejspi8 pouzil se zdmérem dvojznacnosti: jednak s odkazem
na Pismo svaté (protoze podstatnou ¢asti knizky jsou biblické pribé-
hy), jednak v nadsazeném preneseném smyslu (,nezbytnd prirucka
pro kazdého spravného Slezdka“). I v rychlém porovndni se znénim
standardni polské BT vidime, Ze text nejenze je samozi'ejmé pravo-
pisné a gramaticky (hlaskoslovné a morfologicky) specificky, ale je
také celkem prosycen vyraznymi nare¢nimi prvky lexikalnimi (przy-
JSurgnagd ,priletét, v standardni polstiné's przyfrunagdé; frelka ,divka“,
pol. dziewczyna; Ponboczek ,,Pan Buh, Panbicek®, pol. Bdg), které na
recipienta privyklého polskému standardu (a dokonce nejspis u toho-
to typu textu podvédomé ocekdvajiciho vyssi, biblicky styl) pusobi
patrné automaticky vyrazné priznakove, expresivné, komicky. Mimo
na8i ukdzku narazime mj. také na formy s protetickym neslabi¢nym y-
(jez se zapisuje jako - napt. fojciec ,,otec”, pol. ojciec; tod ,,od“, pol.
od), ovSem proteze neni uplatiiovana dtsledné (napi. odpuszczynie
»odpusténi“, pol. odpuszczenie; v nasi ukazce o kerym ,,0 kterém®, pol.
o ktorym).

2.1.2 Ewangelie slgskie

Zminény M. Szottysek vydal za tiinéct let po své Biblii Slgzoka jeji
jakoby ,neformalni pokracovani“,'” knizku Ewangelie $lgskie (2013;
zavadim znacku: ES).'® Tento svazek uZ ale obsahuje skute¢né sou-
vislé biblické texty prevedené do slezstiny (na Slgskq godke). Konkrét-
né tu nalezneme celou starozdkonni knihu Jonds, pak tzv. evangelia
détstvi (kapitoly 1. a 2. evangelii podle MatouSe a Luka3e) a zejména

15 Srov. nize subkap. 3.2.

16 Dale uzivame pro standardni (spisovnou) polstinu zkratku pol.

Sam Szottysek v novinovém rozhovoru primo k4, ze je to tak naprawde druga czesé
,Biblii Slazoka*“ (Maria Zawala, ,Ewangelie §laskie Marka Szoltyska. Nowy apokryf
na znak... protestu®, Dziennik Zachodni, 11. 10. 2013; 5. 4. 2019 dostupné na adrese
https://bit.ly/2WsxWcK).

18 Marek Szoltysek, Ewangelie $laskie (Rybnik: Slaskie ABC, 2013).
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celé evangelium Markovo. Tento pocin je vyznamny proto, Ze jiz nejde
o pouhy kvazipteklad ze standardniho polského biblického ptekladu.
Evangelni texty totiz Szottysek ptekladal z origindlniho jazyka, tj. fec¢-
tiny (k ruce mél pritom také polské pieklady a ceskou Bibli kralic-
kou), u JondSe pak prekladateli jakozto predlohy poslouzily (z divodu
neznalosti hebrejstiny) polské prreklady a latinska Vulgata."” V knizce
je také zarazeno nékolik nebiblickych doprovodnych textii (jako napt.
¢lanek o slezskych betlémech) a Szottyskav autorsky ,,apokryf“ Ewan-
gelia Slgska wg sw. Anny (,,Slezské evangelium podle sv. Anny“), kde
autor usty JeziSovy babic¢ky sv. Anny mj. kritizuje vypjaty antipolsky
slezsky nacionalismus (hora sv. Anny, kde mé¢l byt text ,nalezen®, je
vyznamnym poutnim mistem Slezant).

Ukéazka 2: Mk 1,1.9-112°

ES ' Napoczyncie Ewangelie o Jezusie Krystusie, Ponboczkowym?*' Synku.
[-..] ® I praje wtedy prziszot tam Jezus ze Nazarytu we Galilyji i przijon od
Jona krzest we Jordanie. '° A tela co wytaziol ze wody, to ujrzot odewrzy-
nie sie nieba i Ducha, kery choby golymbica na Niego zestympowot. ' A ze
nieba odezwato sie godanie: ,/Tys je moj Synek nojmilyjszy, kerymu tak fest
przaja’. |...]

BT ! Poczqtek Ewangelii o Jezusie Chrystusie, Synu Bozym. [...]° W owym
czasie przyszedt Jezus z Nazaretu w Galilei i przyjal od Jana chrzest w
Jordanie. ° W chwili gdy wychodzit z wody, ujrzal rozwierajqce sie
niebo i Ducha jak gotebice zstepujacego na siebie. "' A z nieba odezwat
sie gtos: «Tys jest moj Syn umitowany, w Tobie mam upodobanie». |...]
CEP ! Pocdtek evangelia Jezise Krista, Syna BoZiho. [...|° V téch dnech
prisel Jezis z Nazareta v Galileji a byl v Jorddnu od Jana pokrtén.
0 Vtom, jak vystupoval z vody, uvidél nebesa rozevrend a Ducha, ktery
jako holubice sestupuje na néj.'' A z nebe se ozval hlas: Ty jsi mij milo-
vany Syn, tebe jsem si vyvolil. |...]

9 Informace z osobni korespondence s Markem Szoltyskem z 31. 1. 2019. V publikaci
samé se piSe o recké predloze u evangelii, u JonaSe neni piivodnina uvedena.

20 Text uvadim pro porovnani také ve standardnim polském znéni BT a v Ceském eku-
menickém prekladu (CEP).

2t Ve vyrazu Ponboczkowym (a jinde v textu ukazky) zvlastnim zptisobem vysazené
o oznacuje specifickou samohléasku, vyslovovanou jako zvuk mezi [o] a [u] (v nasi
ukdzce tuto literu sdzime stojaté a tu¢né; v Szottyskove knizce, jez ma naopak zaklad-
ni text stojaty, je sazena polotu¢nou kurzivou).
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V textu je pouzit tyz dialekt jako v Biblii Slazoka (sttedoslezsky,
centralnégliwicky). Podobné jako v BS zachdazi autor s lexikem, v tex-
tu napr. ponechava deminutivni formy Ponboczek, Synek (srov. v. 1
a 11), jez u bézného uzivatele standardni polStiny nepochybné ptso-
bi dojmem expresivity - mazlivosti ¢i doméackosti (a vposledku zde
je opét patrné riziko vyvolani nezamysleného komického t¢inku na
¢tenate ¢i posluchade). Zajimavé je, ze se Szoltysek rozhodl v ES rezig-
novat na formy s protetickym neslabiénym u-2? (napt. BS lojciec - ES
ojciec ,,otec, pol. ojciec; BS tobwinyta go - ES obwinyta go ,ovinula
ho“, pol. owineta go). Formy s protezi autor patrné tentokrat vyhodno-
til (na pozadi standardni polstiny) jako ptili§ ,,lidové“ pro opravdovy
biblicky text.

2.1.3 Nowy Testamynt po Slonsku

Slezstina se nakonec pired neddvnem (v zari 2017) dockala také vyda-
ni celého Nového zdkona. Tento text vytvoril a vydani obstaral dlouhole-
ty starosta malého vychodoslezského mésta Radzionkow Gabriel Tobor
(*1961; jeho profesni zameéreni i vzdélani je technické a ekonomické,
doktoratu dosdahl na Ekonomické univerzité v Katovicich; desitky let se
zajimé o preklady Pisma: ve své sbirce ma zhruba 200 piekladti do asi
90 rtiznych jazyki). Jeho Nowy Testamynt po slonsku (zavadim znacku:
NTS)% je kvazipieklad do autorova rodného naie¢i oblasti mésta Radzi-
onkowa, tj. dialektu hornoslezsko-malopolského pomezi; vychodiskem
pro adaptaci byla ,klasickd“ bible Jakuba Wujka (1599; zavadim znac-
ku: BW). Prace je zajimava prave tim, Ze Tobor sice pouzil mistni Zivy
dialekt, ale v kombinaci s volbou ,,velebné“ polské renesan¢ni predlohy
(Wujek). V klasické predloze autor zjevné hledd zdroj pro ,,povznese-
ni“ dialektu, jeho obohaceni prvky knizniho, vysokého stylu. V podsta-
teé tedy prred sebou mame pozoruhodny pokus konstituovat v dialektu
zvlastni biblicky styl.

Ukézka 3: Mk 1,1.9-112*

NTS ! Pocontek Ewangelji Jezusa Chrystusa, Syna Bozego. [...]° W tym casie
prziciongnot Jezus ze Nazarytu we Galileji i tostot tokrzcony przes Jana we
Jordanie. '° We kwili kej wytaziot z wody, tobocot totwarte niebo i Ducha

22 Nasledujici priklady vybirdm z jinych mist nez z prezentované ukazky.

% Gabriel Tobor, Nowy Testamynt po slonsku (Radzionkéw: Szymon Tobor, 2017).

2t Text uvadim pro porovnani také v polském ,klasickém* znéni B/, jez bylo G. Tobo-
rovi hlavnim vzorem. Ceské znéni perikopy v CEP viz vyse v ukdzce 2.
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jako gotomb, ftory sfurgnot na Niego. ' I fodezwot sie z nieba gtos: Tys jes
moj Synek, ftorymu przaja, ftorys jes mi roztomity, |...]

BW ! Poczatek Ewdnjelijéj Jesusd Christusd synd Bozégo. |...] ° I zstdlo sie: w
oné dni przyszedt Jesus od Ndzdret Gdlilejskiégo: i ochrzczon jest od Jand w
Jordanie. '° A ndtychmiast wystapiwszy z wody, ujZrzat otworzoné niebiosd,
i Duchd jako golebice zstepujacégo i trwdjacégo nd nim. "' I zstat sie glos
z niebd: Tys jest syn mdj mity, w tobie mi sie upodobdfo. |...]

V porovnani s BS (srov. ukdzka 1) a ES (viz ukdzka 2) je i pro ¢es-
kojazy¢ného laika-nelingvistu na prvni pohled zrejmé, Ze u Tobora se
jednda o odliné slezské naveci: v NTS je napadné zejména tzv. mazu-
reni (ij. ¢, s, z, dz namisto etymologického ¢ 3, 2, dZ; srov. napr. v. 1
NTS pocontek proti ES napoczyncie).” Tobor také disledné uplatiiuje
protetické neslabi¢né u- (psané jako # srov. v. 10 NTS fotwarte nie-
bo - naproti tomu v ES je odewrzynie sie nieba bez protetické hlasky).
Vyznamnou charakteristikou N7§, zjevné v souladu s tthnutim k vyso-
kému stylu (vzorem je Wujkuv preklad), je samoziejmé ,tradi¢néjsi”
vybér véiiny jazykovych prostiedki (srov. v. 1 NTS Syna Bozego - ES
Ponboczkowym Synku; Tobor zde ve spojeni ,,Syn Bozi“ neuzil deminu-
tivnich forem, prestoze o néco ddle ve v. 11 zvolil podobu Synek).

Pov§imnuti hodnym momentem pak je, Ze mazureni (znak vlastni
radzionkowskému dialektu, spole¢ny se sousednimi dialekty malopol-
skymi) je v Toborové textu dost viditelné uplatiiovano nedusledné.?
Priklady s mazutenim: w tym casie ,,v tom case“, pol. w tym czasie;
juz ,uz“, pol. juz; bijes ,bijes“, pol. bijesz; pomocony ,namoceny“, pol.
pomoczony. Proti tomu ale jsou dost ¢asté formy bez mazuieni: Syna
Bozego ,,Syna Boziho“, pol. Syna Bozego; mjecz ,,mec“, pol. miecz;
wjerzisz ,veris“, pol. wierzysz; totoczony ,,obklopeny“, pol. otoczony.
Vyskytuji se také pripady, kdy v jednom vyrazu nebo souslovi je for-
ma mazuiici i nemazuftici zdroven: mozes ,muzes“, pol. mozesz; Zycie
wiecne ,zivot vécny“, pol. Zycie wieczne. Dokonce lze narazit na tyz tvar
téhoz vyrazu, jednou s mazuienim, jednou bez ného: J 11,20 Marta
ustyszata (,uslySela“, pol. ustyszata) — avSak J 11,29 (v blizkém sou-
sedstvi!) tamia to ustysata. Je 18zké jednoznacéné urcit, ¢im konkrétné
jsou tyto frapantni rozkolisanosti motivovany. Snad tim, Ze sam autor

% Mazuieni je jev typicky pro dialekty Mazur, Mazovska, Malopolska a také pravé pro
severni a vychodni ¢asti Horniho Slezska.
26 Néasledujicich nékolik prikladt vybiram i z jinych mist nez jen z prezentované ukazky.
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zivelné spoléhal na ,cit” rodilého mluv¢iho natreci, které uz samo
0 sobé neni ,,¢isté“? Nebo spi§ autorovi do psaného textu spontdnné
pronikaly formy ze standardni polstiny? A dost mozn4, Ze aspon za
nékterymi volbami je i védomy zdmér, podlozeny napt. pocitem, Ze
urcitd ,kulturni” slova (jako Bozy ,Bozi“, zZycie ,zivot“, mjecz ,mec~) je
vhodné nevzdalovat od standardni polské podoby?

2.1.4. Jiné slezské pokusy

Vedle uvedenych nejviditelnéjsich, ,,vétsich“ pokusti prrevést biblic-
ky text do slezského dialektu je k dispozici také celd rada mensich ¢i
méné viditelnych pocint, z nichz ti'i zde alespon stru¢né zminime.

Na internetu bylo publikovéano slezské znéni celé starozakonni poe-
tické knihy Piseri pisni, které nese vroceni 2000 - je to tedy text dost
rany, ¢asové soubézny s knizkou Biblia Slgzoka. Autorem je Edward
Dornia, zijici (jiz dlouhou dobu) v kanadském Vancouveru a angaZzu-
jici se v kanadské zahrani¢ni Polonii. Dornitv slezsky text je zachycen
zjednodusenym, tzv. ,,internetovym® pravopisem (bez diakritiky).?

Vydéani ve formé knizky (2013) se dockal prevod (z némdciny a pol-
Stiny) casti starozakonni knihy Genesis (kap. 1-19) z ruky Ireneusze
Czaji, pisiciho pod pseudonymem Szwager z Laband (Labedy, ném.
Laband, je soucdst stredohornoslezského mésta Gliwice),*® pobyva-
jiciho dlouhodobé v Némecku, ale aktivniho v zapojeni do slezské-
ho ,narodniho zivota“. Text redigoval Andrzej Roczniok, aktivista
vyznamneé angazovany v slezském kulturnim zivoté i v autonomistic-
kém hnuti. Zajimavosti knizky je skutecnost, zZe text je vysazen dvakrat
(zrcadloveé) — ve dvou pravopisnych systémech: jednak ,internetovym®
pravopisem, jednak ,,standardni“ ortogratfii, jez je pokusem o pravopis-
nou kodifikaci celé hornoslezstiny (tato ortografie viceméné realizuje
tzv. tésinské pravopisné zdsady z r. 2009;%° ty jsou také prezentovany
jako samostatny oddil v zavéru knizky spolu s ptidanou kapitolkou
o psani velkych pismen, jejimz autorem je zmin&ny A. Roczniok). Cést

27 Text byl 20. 7. 2019 dostupny na adrese https://bit.ly/32pQYUY.

3 Biblijo: poczontek. Przetuplikowol na $§lonsko godka Ireneusz Czaja (Szwager
z Laband) (Zabrze: Narodowa Oficyna Slaska, 2013).

2 Jde o dokument Wstepne zasady pisowni Slaskiej przyjete na spotkaniu w Cieszynie w
dn. 10 sierpnia 2009 r. przez zespot do standaryzacji pod kierownictwem prof. J. Tam-
bor; 20. 7. 2019 dostupné na adrese https://bit.ly/3f0620Qd. Tyto zdsady se oznacu-
ji razn&, napt. Kanona szrajbowanio Slonskij Godki (internetové strana organiza-
ce Zwiazek Ludno$ci Narodowosci Slaskiej) &i Slabikorzowy szrajbonek (slezska
Wikipedia).
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vytisténd ,standardné“ vykazuje i nékteré mensi odliSnosti v samém
textu (nejen v ortogratfii), jez jsou pravdépodobné praci A. Rocznioka.

Pozoruhodnou iniciativu rozviji na svém internetovém blogu And-
rzej Cichon (z mésta Ruda Slaska ve strednim Hornim Slezsku): uz od
r. 2016 publikuje postupné své slezské verze nedélnich mesnich perikop
(hlavné evangelnich, nékdy i z jinych ¢asti Pisma),’ pricemz vychodis-
kem jsou mu texty Biblii Tysigclecia’* Necini to zcela pravidelné kazdy
tyden, ale v kazdém pripadé dnes jiz je pocet téchto perikop v faddu sto-
vek. Zajimavosti je, Ze Cichon nejprve (v rijnu 2016) zacal zverejnovat
ve slezs§tiné ,,aktualizujici parafraze“ evangelnich ¢teni, tj. déj prenasel
ze staroveékého Blizkého vychodu do souc¢asného Slezska.* Zanedlou-
ho (uz béhem listopadu 2016) v8ak prelel na slezské adaptace perikop
bez aktualizaci v misté a ¢ase.®

2.2 Biblické texty goralské (podhalanské)

Presuneme nyni pozornost dal na vychod, do svérazného a dosud
narodopisné zivého regionu Podhale (¢. Podhali).>* Podhalanskd
(podhalska) ndreci zdejsich Goralt nalezi do skupiny dialekt malo-
polskych a jako jeden z nejndpadnéjsich znakt odliSujicich je od spi-
sovné polstiny v nich (stejné jako v jinych narecich malopolské sku-
piny) shledavame mazureni (o némz uz byla te¢ vySe v subkap. 2.1.3).

2.2.1 Nowy Testament po goralsku

Uz v r. 2002 vyslo tiskem ¢tveroevangelium v géralském néateci
z pera Marie Matejowé Torbiarz (*1945; vystudovana historicka; desit-
Ky let byla pracovnici méstského uradu v mésté Zakopane, angazo-
vala se vyznamné v goralské kultur'e a jeji popularizaci, publikovala

%0 Adresa blogu s perikopami (ke dni 20. 7. 2019): https://bit.ly/3fB7sxd.

3 Informace z osobni korespondence s A. Cichoriem ze dne 1. 8. 2019.

32 Jeho pristup byl tedy ndhodnou shodou okolnosti podobny jako v ¢eské Parabibli
A. Fleka (srov. vySe v pozn. 1). Nejstarsi zverejnéna perikopa (L 17,11-19) ve stylu
waktualizujici parafraze“ je z 9. 10. 2016: misto Jeruzaléma jde Jezi§ do Katovic, mis-
to deseti malomocnych jsou zde smrdici zebraci, misto veleknéze arcibiskup, misto
Samarana tu figuruje Gorol, jakozto protiklad Slezana (20. 7. 2019 dostupné na adrese
https://bit.ly/20wvbmi).

% A. Cichon upustil od ,aktualizovani“ - cituji jeho slova - na skutek reakcji czytelni-
kow, ktorych taka wersja rozsmieszala, a ja nie miatem zamiaru robié z Biblii humo-
reski (osobni korespondence s A. Cichoriem ze dne 1. 8. 2019).

3 Region na sever od Vysokych Tater, jehoz stiredni osa probihda mésty Zakopane a Nowy
Targ a jehoz severni hranici tvofi pohori Gorcee.
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i basné). V r. 2005 autorka vydala svazek obsahujici zbyvajici novoza-
konni knihy (apoSstolar), celek Nového zdkona vysel v témz roce v jedi-
ném svazku (zavadim znacku NTG - Nowy Testament po goralsku).®
Podkladem pro jeji text byl polsky preklad Biblii Tysiqclecia.

Ukézka 4: Mk 1,1.9-115¢

NTG 'Pocontek Ewangelije o Jezusie Krystusie, Synu Bozym. [...| * Ftyncos
przyset Jezus s Nazaretu w Galileji i przyjon od Jona krzest w Jordanie.
10 Ktej, kie wychodziyt s wody, uwidziot ozwiyrajonce sie niebo i Ducha jako
golymbice zstympujoncego na sie. "' A s nieba obezwot sie glos: «Ty$ maoj Syn,
co cie rod widzem,” Ty sie mi widzis.» [...]

V ukdzce si i cesky ¢tenar ihned vS8imne — v protikladu k spisovné-
mu polskému textu BT - zejména typického mazureni (které je v NTG
uplatnéno velmi razantn&® - v porovnani se slezskym NTS, po této
strance vyrazné rozkolisanym, srov. vyse), napl. pocontek, Synu Bozym
(v. 1), przyset (v.9), widzis (v. 11). Jako deficit 1ze vytknout napr. rezig-
naci na uplatnéni velmi typického znaku daného dialektu, tzv. podha-
lanského archaismu (tj. neprovedeni polského ,ztvrdnuti“ v ptivodnich
mékkych slabikach ¢, $i, Zi /posléze ,zmazurenych®/ a rozSireni meék-
kého [if také do ptivodnich pozic ¢y, sy, zy), napt. ve v. 1 o Synu Bozym
»0 Synu Bozim*, pol. o Synu Bozym (,,dusledné podhalansky“ by bylo:
o Synu Bozym®).

2.2.2 Tatrzanski Psatterz Dawidowy

V r. 2003 publikoval knizku Tatrzanski Psalterz Dawidowy. Czesé
pierwsza (,Tatransky zaltarr Daviduv. Prvni ¢ast“; zavddim znacku
TPD)* Franciszek Bachleda-Ksiedzularz (1947-2019; vzdélanim filo-
log-polonista; od devadesatych let angazovany v politice lokalni, regi-
ondlni i celostatni, 1993-2005 senator za wojewddztwo nowosqdeckie;

% Nowy Testament. W przekladzie Marii Matejowej Torbiarz na gware Gorali skalno-
podhalanskich z Zakopanego. Praca studijna na podstawie Biblii Tysiaclecia (Poznan:
Pallotinum / Zakopane-Krzeptowki: Sanktuarium Matki Bozej Fatimskiej, 2005).
Nowy Testament po goralsku je neformdlni oznaceni.

56 Polské znéni BT a ¢eské znéni CEP viz vyse v ukdzce 2.

5 Odli$na sazba znamend odkaz na text SZ (zde: 1z 42,1).

% ] zde v8ak lze obc¢as narazit na nedutislednosti, napt. v Mt 10,2-3 syn Zebedeusa - syn
Alfeusza, Mateus—Tadeusz.

% Existuji razné zptisoby zapisu onoho [if; ¥ je jedna z bézné uzivanych moznosti.

10 Franciszek Bachleda-Ksiedzularz, Tatrzariski Psatterz Dawidowy. Czesé pierwsza
(Krakow: Wydawnictwo AA, 2003).
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bésnik). Knihu nebylo mozno zakoupit, autor ji sém rozdéaval prate-
Itim a zdjemctim. Z vydavatelského pohledu jde tedy spis o exkluzivni
pocin, na druhou stranu je jisté, Ze se i dnes po vycerpani ndkladu mezi
zajemci 8iti formou skenti (ve formatu pdf). Svazek obsahuje vybrané
zalmy (asi ¢tvrtinu Zaltare) zverSované do podhalanského goralského
dialektu. Autor pti tvorbé své adaptace vychézel z nékolika polskych
biblickych prekladu (Biblia Wujka, Biblia Tysigclecia, zalmy bésnika
Czestawa Mitosze) a zv1ast se inspiroval v proslulém renesanénim pre-
basnéni zalmu Jana Kochanowského (1579).*

Ukézka 5: 7. 1,1-53*

TPD

! Hej, scesliwy clek, co ze zlymi nie staje w gromadzie,
ani stopy swojej na pyrci grzysnej nie kladzie,

ani siado na pniocku, ka tacy siadujom

co sie z kozdej porady madrej wysmiewajom.

2 Jacy wdy mo na mysli za tym zabieganie,
coby w prawie Pariskim mieé upodobanie.
Kondycyje swiete trzymie w dzien i w nocy,
bez ustanku wozy, ka stanie, ka krocy.

5 Taki podobny bedzie drzewku ogrodnemu,

ktore kozdego roku rodzi owoc gazdowi swojemu.
Liscie jego nie zotknom, bo na casie kwitnie,

temu syc¢ko co pocnie, wyjdzie akuratnie.

Kochanowski (1579)

! Szezesliwy, ktory nie byt miedzy ziymi w radzie
Ani stép swoich torem grzesznych ludzi kladzie
Ani siadt na stolicy, gdzie tacy siadajq,

Co sie z nauki zdrowej radzi nasmiewajq;

2 Ale to jego umyst, lo jego staranie,
Aby na wszytkim petnit Pariskie przykazanie;
Dziern li po niebie wiedzie, noc li swoje konie,

' Viz autortv doslov k TPD.
42 Pro lepsi orientaci jsem pridal v 7PD i u Kochanowského ¢islovani versett.
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On ustawicznie w Panskim rozmysla zakonie.

5 Taki podobien bedzie drzewu porzecznemu,
Ktore przynosi co rok owoc panu swemu,

Liscia nigdy nie tracqc, choé zta chwila przydzie;
Temu wszystko, co pocznie, na dobre wynidzie.

CEP ' Blaze muzi, kiery se neridi radami svévolniku, ktery nestoji na
cesté hrisnych, ktery neseddvd s posmévaci, > nybrz si oblibil Hospodi-
nilv zdkon, nad jeho zdkonem rozjimd ve dne i v noci. ®> Je jako strom
zasazeny u tekouct vody, ktery ddvd své ovoce v pravy cas, jemuz listi
neuvadd. Vse, co podnikne, se zdari.

V ukézce vidime jednak typické znaky dialektu, zejména v hlds-
koslovi (napt. malopolské mazureni: v. 1 clek ,,¢lovék®, pol. cztowiek;
grzysnej ,hrisné“, pol. grzesznej; v. 5 kozdego ,kazdého“, pol. kazdego;
podobné jako v NTG ani zde neni uplatnén podhalansky archaismus:
sycéko ,vSechno“, pol. wszystko - ,,dlisledné podhalansky“ by bylo sy¢-
ko) a lexiku (napt. v. 1 hej, Castice otvirajici vypovéd, casta ve folklor-
nich pisnich; pyré ,azka vysokohorska stezka“; pniocek ,,patrez, Spa-
lek“, pol. pniaczek, pieniek, zde jako ekvivalent pro ,stolec, sedadlo“;
v. 3 gazda ,hospodar, pol. gospodarz). Predevsim pak Bachledovy ver-
Sované zalmy ptedstavuji zajimavy pokus uvést do nareci rysy knizni-
ho stylu, ¢i dokonce modelovat pro dialekt ,,povzneseny“ styl biblicky,
a to dokonce inspiraci u nejvyznamnéjsiho polského bdsnika staré
doby. Tuto tendenci pak vidime v pozoruhodné kombinaci s experi-
mentem uziti ,vypjatych® lexikdlnich dialektismui, které navic nékdy
ukazuji ke specifickym realiim zivota obyvatel hor (pyré, pniocek).
V radé reSeni pak je na prvni pohled ztejmé, Ze jde o celkem napadité
variace na verse Kochanowského.

2.3 Janovo evangelium v mluvé hiphopové mladeze

Posledni z biblickych adaptaci, které se budeme vénovat, je text
nikoli uz v mistnim (lokdlnim) dialektu, nybrz v ,dialektu“ socialnim,
sociolektu, ¢ili ve specifické mluvé konkrétni socidlni skupiny (jako je
napr. jazyk-slang myslivea, studentt, zlo¢inctt). V naSem pripadé se
jedna o mluvu mladeze, konkrétné ze subkultury definované hudbou
a zivotnim stylem hip-hopu.
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V polském prostiedi je fenomén mluvy mladeze, zvlasté studentu,
dost zivy,” vyznamné rozvinutéj$i a proménliveéjsi nez v ¢estiné. Spe-
cifické jazykové prostredi pak predstavuje velkoméstskd subkultura
spojenéa s hip-hopem - ta je také vyraznéjsi a o poznani rozsirenéjsi
nez v Cesku. Varsavska pedagozka Beata Lasota, vénujici se v prvni
poloviné prvni dekddy nového milénia mladezi v mimoskolni dobé,
a jeji dvé mladsi kolegyné Asia Rafat a Basia Sieradz (stredo3kolacky,
posléze studentky - prvni z nich pedagogické fakulty, druha aplikova-
né lingvistiky a Zurnalistiky) se rozhodly adaptovat do mluvy polské
hiphopové mladeze text celého Janova evangelia. Nejprve publikovaly
nékteré pasaze na internetu, v 1été 2006 vydaly cely text knizné. Svazek
nazvaly Dobra czytanka wedtug swietego ziom’a Janka (,,Dobra ¢itan-
ka podle svatého kdmose Janka“; zavadim zna¢ku DCz).** Priznac¢né
je, Ze uz sdm ndazev obsahuje vyrazny slangismus ziom: je dotvoien
z oziveného starého polského slova ziomelk (ptivodné znamenajiciho
»Clovék ze stejné zeme®, ,krajan®, ,naSinec”) a spolu s nim se mezi
mladezi béZzné uziva jako ekvivalent amerického slangového homie,
homeboy ,kdmos§, clen naSeho gangu®.

Ukézka 6: J 1,24-30.32.34

DCz ** A ci kolesie byli od faryzeuszéw. *> I zagadneli go: No to czemu
zanurzasz w wodzie, jesli nie jestes Mesjaszem ani Eliaszem, ani prorokiem,
hmm..??% Jan do nich: Ja zanurzam w wodzie, ale u was jest ten, ktorego
nie znacie. * Ten, co wbije sie po mnie i ktéremu normalnie nie jestem godny
nawet sznuréwek w adidasach zawigzad. *® A cata ta akcja byta w Beta-
barze za Jordanem, gdzie wlasnie Jan zanurzat w wodzie, czyli chrzcit.
2 Nastepnego dnia Jan przylukat Jezusa, jak szedt do niego i powiedziat:
1o jest Baranek Bozy. On kasuje wine sSwiata. > To jest ten, co o nim juz
nawijatem, Ze wbije sie po mnie, chociaz byl wczesniej niz ja. [...]». ** Jan
gadat tez o tym, Ze widziat Ducha schodzaqcego z nieba, cos jak gotebica,
ktory usiadl na Jezusie. [...] 3 A ja te akcie widziatem i potwierdzam, Ze on
jest Synem Boga.

¥ Souhrnné viz napt. Ewa Baniecka, ,Gwara miodziezowa jako odmiana wspotcze-
snej polszczyzny - proba charakterystyki“, Studia Gdariskie. Wizje i rzeczywistosé, t. 5
(2008):157-169 a Beata Jarosz, ,,O zasiegu stownictwa socjolektalnego w XXI wie-
ku”, Biatostockie Archiwum Jezykowe, 13 (2013): 97-116, doi: 10.15290/baj.2013.13.07.
K dispozici je uz nékolik obsahlych slovniku, napt. Bartek Chacinski, Totalny stownik
najmiodszej polszczyzny (Krakow: Znak, 2007).

Dobra czytanka wg swietego ziom’'a Janka, Przeklad i stylizacja jezykowa: Asia Rafal, Basia
Sieradz, Beata Lasota (Warszawa: Selah Time, 2006).
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BT 2* 4 wystannicy byli sposréd faryzeuszow. *° I zadawali mu pytania,
mowigc do niego: «Czemu zatem chrzcisz, skoro nie jestes ani Mesjaszem,
ani Eliaszem, ani prorokiem?» %% Jan im tak odpowiedzial: «Ja chrzcze
wodgq. Posréd was stoi Ten, ktorego wy nie znacie, > ktory po mnie idzie,
a ktoremu ja nie jestem godzien odwiqzac rzemyka u Jego sandata».*® Dzia-
to sie to w Betanii, po drugiej stronie Jordanu, gdzie Jan udzielal chrztu.
2 Nazajulrz zobaczyt Jezusa, nadchodzaqcego ku niemu, i rzekt: «Oto Bara-
nek Bozy, ktory gladzi grzech swiata. > To jest Ten, o ktérym powiedziatem:
Po mnie przyjdzie Mqz, ktéry mnie przewyzszyt godnosciq, gdyz byl wczes-
niej ode mnie. [...]» 3 Jan dal takie Swiadectwo: «Ujrzatem Ducha, ktory
jak golebica zstepowal z nieba i spoczal na Nim. |[...] > Ja to ujrzatem i daje
Swiadectwo, Ze On jest Synem BozZym.

CEP 2* Ti vyslani byli z rad farizei. ®® Otdzali se ho: ,Pro¢ tedy kriis,
kdyz nejsi ani Mesids ani Elid$ ani ten Prorok?“2 Jan jim odpovédél:
»Jd krtim vodou. Uprostred vds stoji, koho vy nezndte —% ten, ktery
prichazi za mnou; jemu nejsem hoden ani rozvdzat reminek u jeho
obuvi”. *® To se stalo v Betanii, na druhém brehu Jorddnu, kde Jan krtil.
2 Druhého dne spatril Jan Jezise, jak jde k nému, a rekl: ,Hle, berdnelk
Bozi, ktery snimd hrich svéta.>® To je ten, o némz jsem rekl: Za mnou
prichdzi nékdo véLsi, nebot byl drive nez jd. |...] “. % Jan vydal svédectvi:
»Spatril jsem, jak Duch sestoupil jako holubice z nebe a ztuistal na ném.
[-..] ?* Ja jsem to vidél a dosvédéuji, Ze toto je Syn BoZi”.

Jako typicky sociolekt je i mluva hiphopova zalozena zejména na
specifické slovni zdsobé a frazeologii, kterd ¢ini tento kod pro neza-
svécence misty az temnym, nesrozumitelnym. Dobra Czytankaje tedy
prosycena jazykovymi ,neobvyklostmi“, ptiznakovymi elementy rtz-
ného typu: v ukazce je jasné videét, jak vysoké procento tvori podtrzené
¢asti textu, tj. vyrazné ,neobvyklé“ lexémy a obraty. Casté jsou zde
bézné hovorové prvky i méné ¢i vice specifické prvky mladeznického
a hiphopového sociolektu, ¢asty je ptiznak expresivity. Priklady téchto
kolokvialismt a slangismu: v. 24 koles ,,chlapik, typan, typek® (spis
pozitivné zabarvené, avSak nékdy i pohrdlivé); v. 25 zagadnad ,,zacit
s nékym rozhovor, promluvit®; v. 30 nawijaé¢ ,povidat, kecat* (ptivod-
né ,motat, namotavat“); wbic sie ,dostat se, prijit“ (puv. ,vecpat se®).
Vedle toho lze obc¢as narazit na vysvétlujici ekvivalent (v. 28 zanurzaé
w wodzie ,ponorovat do vody®), vyjime¢né i na modernizujici, aktu-
alizujici prvek, ktery jakoby ,,pirenasi“ déj do dnesni doby, ba vyslov-
né do prostredi hip-hopu (v. 27 ktéremu normalnie nie jestem godny
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nawet sznurowek w adidasach zawigzad kterému fakt nejsem hoden
ani zavazat tkanic¢ky u tenisek®). Zaroven je nutno podtrhnout, ze jde
o mladeznickou a hiphopovou mluvu zvlastnim zptisobem stylizova-
nou - v textu je totiz zdroven zachovano leccos z ,tradi¢niho“ biblic-
kého jazyka, zvlasté vyrazy terminologického charakteru: Syn Bozy,
Baranek Bozy, prorok, chrzcié ,krtit“, grzech ,,htich“.

3. Dalsi aspekty a zavér

7Zbyvéa doplnit asponi stru¢ny pohled na nékteré dalsi diilezité sku-
te¢nosti, doprovazejici vznik a ,,zivot“ predstavenych nestandardnich
biblickych textu.

3.1 Motivace tvarca

Nepominutelnou otadzkou je, jaké jsou hlavni motivace tviircii pol-
skych biblickych textti v nestandardnich jazykovych podobach? Z tivo-
da k jednotlivym pocintim, ze zprav a rozhovorti v médiich i z odbor-
nych stati vyplyva, Ze prakticky vSechny texty (zvlasteé ty ,vétsi“) byly
minény ve vy38i ¢i niz8i mite jako urcity prispévek k sireni evangelia,
povzbuzeni zboznosti skupin spojenych uzivanim daného jazykového
kédu. Nejzrretelnéjsi to asi je u hiphopové adaptace, kterd vznikla primo
s jednozna¢nym cilem pokusit se priblizit JeziSovo poselstvi zvlastni
spole¢enské skupiné, pro kterou je Pismo svaté v obvyklé podobé ¢asto
textem (téméi) nezndmym nebo dost nesnadno ¢itelnym. Hiphopové
prostitedi v Polsku je pomérné silné a nechybéji v ném velké problé-
my jako zavislost na drogach, patri k nému lidé hledajici zoufale svou
identitu a pevnéjsi zakotveni v Zivoté atd. Pro usnadnéni jejich cesty
k Pismu svatému byla tedy vytvorena Dobra Czytanka.

O slezskych adaptacich lze v zdsadé vSeobecné konstatovat, Ze za
jejich vznikem a popularitou stoji také vétsi ¢i mensi akcent lokal-
né patrioticky, a to ¢asto i v politickém smyslu. Souvisi to se spole-
¢enskym kvaSenim v polském Slezsku od devadeséatych let 20. stole-
ti: objevuje se autonomistické hnuti, leckdy spojené s distanci vici
»polskosti“ nebo i s nostalgii po ,,prusackém® obdobi a s hleddnim
némeckych rodinnych kotentt (mnohdy z ekonomickych davodu).
Pokusy o ,zliterarnéni“ slezstiny (vlastné rtiznych slezstin, navzdjem
dost odlisnych, srov. vySe) jdou ¢asto ruku v ruce s vymezovanim vuci
standardni polstiné (i v krajni poloze: slezStina neni soucasti polsti-
ny), delsi dobu jsou viditelné také snahy o prosazeni slezStiny jako
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regionalniho jazyka.*® A prave také biblicky text, jak se zda, by mohl
vyrazné napomoci k ,vytazeni“ mladého kulturniho dialektu na tro-
ven vy$si prestize.*s

V podhalanském goralském prostredi se zda, Ze jde o trochu odlisny
druh prozivani a vyjadreni vztahu k rodnému kraji nez ve slezském
piipadé. Na rozdil od Slezska zde Gplné chybéji néjaké ambice poli-
tické (autonomistické): asi prakticky nikdo z Goéralt nebude tvrdit, Ze
jeho mluva snad neni soucdsti polstiny. Spis tu vidime pokusy posilit
archaickou svébytnou lokalni kulturu, ktera je stdle jesté ziv4, ale pired
o¢ima odchazi (tykd se to hudby, krojt, uzivani mluveného dialek-
tu atd.). Je zde tedy patrné snaha v textu goralského Pisma svatého
zafixovat, zakonzervovat, ,vytesat do kamene“ dialekt, ktery z zivého
uzivani mizi. A zaroven obecné povzbudit sympatie ke kraji i u téch,
kdo se odstéhovali nebo kdo sem jezdi jen na dovolenou ¢i za prate-
li. Goralsky pristup je, zda se, defenzivnéjsi, nostalgi¢téjsi (snad 1ze
dokonce tici: naivnéjsi), nez jsou ,,dravéjsi“ a cilenéjsi motivy a ten-
dence slezské."”

3.2 Reakce a ohlasy na nestandardni podoby biblického textu

Je treba podtrhnout, Ze hlavné prvni podiny (texty objevivsi se mezi
lety 2000 a 2006) vyvolaly pomérné velkou diskusi v médiich a také
v odbornych kruzich, ovSem vice asi filologickych nez teologickych.
Na téma postupné se objevujicich adaptaci biblického textu se obje-
vila rada reakci, nejvice asi v letech 2003 az 2007 (tedy kdyz uz byly
k dispozici tiskem publikované nebo alespori na internetu zvetejnéné
rozsdhlejsi biblické texty ve slezSting, goralstiné i v hiphopovém socio-
lektu). Nejvyraznéjsi a nejvaznéjsi dobovou reakci, kterd rezonuje az
do soucasnosti, bylo prohlaseni Rady jezyka polskiego przy Prezydium
Polskiej Akademii Nauk, resp. jejiho Vyboru pro ndboZensky jazyk

4 Srov. vy$e pozn. 8. V ¢ervnu 2019 se polsky Sejm rozhodl nezabyvat navrhem zako-
na, podle néjz by slezstina byla uznana za regionalni jazyk (je to jiz paty netispéSny
slezsky pokus o dosazeni statutu regionalniho jazyka od r. 2007).

16 Napi. M. Szottysek (ktery neni zadnym radikdlnim autonomistou) vyslovné zminuje,
7e BS vytvoiil mj. proto, aby vytiibil slezitinu pro vazn&jsi literaturu, hlubsi témata
(srov. BS, s. 4).

47 Rozdilné procesy konstituovani ,kulturniho dialektu“ slezského a goralského vysti-
huje napt. Artur Czesak, ,,Goralski i $§laski — mikrojezyKki literackie in statu nascen-
di?“, Slavic literary microlanguages and language contacts, ed. Alexandr Dulichen-
ko - Sven Gustavsson (Tartu: Tartu University Press, 2006), 360-385.
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(Komisja jezyka religijnego), z podzimu 2005.*® Formulace prohlaseni
byly vyrazné kritické vidi textu slezskému (BS), géralskému (NTG)
i hiphopovému (DCz). Podepsani ¢lenové vyboru jsou predni polonisté
(dialektologové i stylistici) a nechybéji ani teologové. Na podzim 2006
se konala v Grédku nad Dunajcem velka interdisciplinarni konferen-
ce o biblickém jazyce, kde byla vyznamné ventilovana i problematika
adaptaci do dialekta a sociolektu.* Odborné dil¢i studie reagujici z riiz-
nych pohledt (translatologie, stylistiky, sociolingvistiky, dialektologie)
na doty¢né biblické texty se pak objevuji i mnoho let po jejich vydani.>

Naopak v samych prosti‘edich, jimz byly adaptace primarné urceny,
bylo ptijeti texta patrné dosti ptiznivé. I Dobra Czytanka, které byla
leckdy v internetovych diskusich vyc¢itdna jazykova nevhodnost az pro-
fanace nebo nékdy naopak (ze strany nékterych ptivrzencu hip-hopu)
urcitd ,,umélost” zvoleného jazyka (kdy se napr. vedle mnoha slan-
gismu rada tradi¢nich biblickych elementt typu faryzeusze ponechava
bez vysvétleni), byla iispésné predstavena v raznych polskych més-
tech formou autorskych ¢teni i v médiich, uplatnila se na krestanskych
hiphopovych festivalech, obcas ji pouzivaji také nékteti katecheti.

UZ jsem se zminil o obrovském prodejnim tspéchu Biblii Slgzoka
(viz vy3e v subkap. 2.1.1), ktery svédc¢i o pozitivnim prijeti u mnoha

4 Jde o dokument Uwagi o wspotczesnych przektadach Biblii; 5. 9. 2019 dostupné na
adrese https://bit.ly/2C9sZPd.

4 Podrobny referat o této konferenci je k dispozici na internetové strané Rady Jezyka
Polskiego: https://bit.ly/2WsEOXx. Prispévky z konference vySly tiskem ve dvojsvaz-
kové publikaci Polszczyzna biblijna miedzy tradycja a wspoiczesnosciq, I, 11, red. Sta-
nisfaw Koziara - Wieslaw Przyczyna (Tarnéw: Biblos, 2009).

% Texty slezské a goralské od pocatku sleduje zejména dialektolog A. Czesak, napt-.:
Artur Czesak, ,,Czy mozliwa jest Biblia po §lasku? Stereotypy Slazakéw i ich mowy,“
Miedzy oryginatem i przektadem VII1 (2003): 69-78; Artur Czesak, ,Ewangelie po
goralsku czytane przez dialektologa“, aneks [9 s.] do tomu Géry i géralszczyzna
w dziejach i kulturze pogranicza polsko-stowackiego (Podhale, Spisz, Orawa, Gor-
ce, Pieniny). Literatura i jezyk, red. M. Madejowa — A. Mlekodaj - K. Sikora (Nowy
Targ: PPWSZ, 2005). Radu slezskych biblickych pokusti (i mensich nebo interne-
tovych) i pociny goralské komentuje také v rdmci své neddvné monografie zasveé-
cené hlavné modernim snaham o vytvoreni standardni slezstiny a rozvoji slezské
literatury: Artur Czesak, Wspdiczesne teksty Slaskie na tle procesow jezykotworczych
i standaryzacyjnych wspotczesnej stowiariszezyzny (Krakéw: Ksiegarnia akademicka,
2015), 145-164. K nejvyznamnéj$im analyzam hiphopového textu patii stati: Pawel
Plichta, ,,,Zobaczysz jeszcze bardziej hardkorowe jazdy niz ta‘ (J 1,50) : ,$wiety lans¢
wspolczesnej narracji kulturowej“, Przesztosé we wspolczesnej narracji kulturowe;.
Studia i szkice kulturoznawcze, t. 2, red. Pawel Plichta (Krakéw: Wyd. UJ, 2011),
127-157; Tomasz Lisowski - Przemystaw Wiatrowski, ,,Dobra Czytanka wg $w. zio-
m’a Janka a tradycja polskiego stylu biblijnego“, Poznariskie Studia Polonistyczne.
Seria jezykoznawcza 20/40, z. 2 (2013): 115-127, doi: 10.14746/pspsj.2013.20.2.11.
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Slezant a fanouskt slezanstvi (at uz vymezeného jakkoli). Mimorad-
ny zajem vzbudil pozdéji i Nowy Testamynt po slonsku, ktery byl roz-
prodan béhem roku a ptl od vydani (pfes omezené moznosti ndku-
pu - v podstaté bylo mozno knihu potidit jen v nékolika vybranych
knihkupectvich a u samého autora).’!

Goralské texty (novozdkonni a snad i zalmy z TPD) se dokonce brzy
po vydani zacaly pouzivat na nékolika mistech regionu i pri liturgii
(v ramci tzv. m8i w oprawie goralskiej, pti nichz hudbu obstaravaji
lidové kapely a na nézZ mnoho véricich prichdzi v tradi¢nich krojich).
Tato skute¢nost zahy (v listopadu 2005) vyvolala jako kritickou reak-
ci ,list pro memoria“ arcibiskupa krakovského Stanistawa kardinala
Dziwisze, v némz hierarcha vybizi duchovni k dodrzovani liturgickych
prredpist, coz znamenda také uzivani jen oficidlné schvalenych biblic-
kych text1.? To byl asi nejviditelnéjsi kriticky hlas z kruht cirkevnich
autorit a mezi véricimi Goraly a sympatizanty vyvolal urcité zmateni
(kritizované knihy totiz vydalo cirkevni-ieholni nakladatelstvi Palloti-
num, predmluvy s tichvalnym zabarvenim napsali knézi) a rozc¢aro-
vani. Dtusledkem arcibiskupova ohrazeni (i vytek z jinych stran) byla
pravdépodobné i skutecnost, Ze M. Matejowa-Torbiarz uz ve svém pro-
jektu vydavani biblickych textt v dialektu dal nepokracovala.”® Zajima-
vou skutecnosti je, ze text NTG byl patrné obdas liturgicky uzivan také
mezi Goraly zijicimi na slovenské strané.>

5 Strana Biblia po $lgsku na socialni siti Facebook oznamila 28. dubna 2019, ze je k dis-
pozici uz jen sedmdesat vytiskt, 15. cervence 2019 pak sdélila, ze naklad jiz byl
vycerpdan.

52 Jde o dokument Pro memoria o tzw. mszach sw. ,w goralskiej oprawie®; 5. 9. 2019
dostupné na adrese https://bit.ly/32rCFz8.

% Na zacatku r. 2005 se sama M. Matejowa Torbiarz zminuje o existenci mesniho lek-
ciondre a o tom, Ze mad jiZ prelozeny i text knihy Genesis, viz Marta Dvorak, ,\WV ksie-
garniach juz jest Nowy Testament przettlumaczony na gware zakopianskich gorali“
(4. 4.2019 dostupné na adrese https://bit.ly/2WInxdd). K vydani knihy Genesis tiskem
patrné uz nedoslo, mesni lekcionar snad vySel jen jako malotirazni tisk (nenalezl
jsem o ném zadnou informaci v bibliografiich a knihovnich katalozich; nevédi o ném
ani krakovsti polonisté zabyvajici se nare¢imi a literarnimi aktivitami v dané oblasti;
samu autorku se mi Zel nepodarilo kontaktovat).

5 Napi. v ramci Goralskych folklérnich slavnosti v obci Zdiar r. 2008 se piti msi ¢etlo
evangelium z NTG (dokonce s malymi tipravami — aby text 1épe odpovidal zdejSimu
nareci), po precteni perikopy ve slovenstiné (informace z korespondence s jAhnem
pritomnym bohosluzbé¢).
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3.3 Vyhled do budoucna

Hlavnim vychodiskem kritickych ohlasti je neoddiskutovatelna
skutecnost jistého vicestranného amatérismu, ktery lze najit v pozadi
prakticky vSsech zminénych poc¢int. Téméi vzdy jde o kvazipreklady,
preklady z prrekladu. I v pripadé, Ze se pirekladd z origindlu, neni autor
piimo klasicky filolog ¢i biblista. Tvtirci jsou vesmés nadsenci, kteri
se (nékdy) typicky zastituji ,konzultacemi s odborniky“. Totéz plati
i smérem k cirkevni autorité. Zadny z textti nema piisluiné cirkevni
schvéleni, a tudiz podporu vyznamné formalni autority. Autoti nebo
vydavatelé si pomdhaji tak, Ze knihu vypravi ,,na biblicky zptsob“ (zla-
ty nadpis na dustojnych tmavych deskach apod.), do publikace zatadi
prejny doprovodny text (ttvod, dopis ¢i jiny ohlas) nékterého z duchov-
nich, dedikaci papezi atd. To vSe je ale prave stdle v linii onoho zmi-
néného amatérismu. Budou-li tedy chtit slezsti ¢i goralsti literati, aby
biblicky text v jejich dialektu nebyl vidén spis jen jako lokalni kurio-
zita, ale aby byl obecnéji ptijati v odbornych, cirkevnich a Sir§ich kul-
turnich kruzich s respektem (tj. aby mu byla bez velkych rozpak pii-
znavana potiebna mira ,kvality“), stéZi se mohou v budoucich revizich
nebo novych pokusech vyhnout mravenci praci, kterou lze uz dlouho
pozorovat u zminénych Kasubt.% Ti k vytvareni svych biblickych texti
ptistupovali a pristupuji jiz desitky let mnohem promyslenéji a profe-
sionélnéji, nejenom s entuziasmem, ale také v tizké soucinnosti s filo-
logii, biblistikou i cirkevnimi autoritami. A teprve od takového solidné
vypracovaného, obecné respektovaného biblického textu lze zaroven
ocCekavat, ze mtze byt pomoci také pti snaze ,vytdhnout* dany dialekt
na uroven vys3i spolecenské prestize.

Pokud jde o experiment biblického textu ve stylizovaném socio-
lektu, zda se, ze asi nelze ani dnes, kdy uplynula pomérné dlouha
doba od jeho vzniku, jesté jednoznac¢né tici, zda vibec a v jaké miie
jsou jazykové prvky daného typu pro biblicky text (jakkoli specificky
zamereny) ,seriozné“ uplatnitelné. Zejména jde o to, aby jejich pri-
lisnd napadnost a kontroverznost, tedy specifickd, misty dosti krajni
jazykova priznakovost, nezahluS$ila néco dalezitého z jadra biblického
poselstvi. Kontroverzni text Dobrej Czytanki wg swietego ziom’a Janka,
ac¢ na prvni pohled vypada jako pouha jazykova hiicka, podle mého
nazoru stdle jesté ¢ekd na podrobnou, vicestrannou, komplexni stu-
dii, kterd by zaroven zohlednila aspekty translatologické, stylistické,

% Srov. vy$e v tivodu ke kap. 2.
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sociolingvistické, biblistické i pastordlni a ktera by jisté mohla prinést
i fadu impulza obecnéjsich.

Jak bylo rec¢eno ivodem, pievedeni biblického textu do lokalni-
ho dialektu ¢i do jazykového ttvaru typu sociolektu je jev, pro néjz
v naSem ¢eském jazykovém prosti‘edi nenachazime paralelu. V dalsich
zapadoslovanskych jazycich nicméné analogické pociny existuji: na
Slovensku byla neddvno publikovdna ¢tyli evangelia ve spiSském
dialektu,’® nejnovéji pak se objevily dokonce i texty z malé oblasti
luzickosrbské (biblické uryvky ve vychodostitedoluzickém dialektu
regionu méstec¢ka Slepo).” Podobné pokusy se mnozi také ve vzda-
lenéjsich evropskych regionech, napr. ve Francii, Némecku ¢i Italii,’®
a v budoucnu by patrné stalo za to nahlédnout dany fenomén i v téchto
Sir8ich souvislostech.

Katolickd teologicka fakulta, Univerzita Karlova
Thakurova 3

160 00 Praha 6

E-mail: josef.barton@kKktf.cuni.cz

% Anton Kret - Ladislav Vrana, Evanjelium Jezisa Krista v spisskom ndreci (Bratislava:
Karmelitanske nakladatelstvo, 2011).

57 Ctyti celé zalmy, Otéenas a ndkteré jiné kratké biblické tiryvky v tomto mikrojazyce
byly publikovany v novém evangelickém zpévniku Nénter comy Boga chwalié. Slép-
Jjariske spiwarske knigty (Slépe: Kolesko, 2019).

% Piiklady: nedavny preklad obou Zakont do klasické (sjednocené) okcitanstiny: La
Biblia: Ancian Testament, traduccion de Joan Larzac (Toulouse: Letras d’oc, 2013); La
Biblia: Novel Testament, traduccion de Joan Larzac (Toulouse: Letras d’oc, 2016); tlu-
moceni evangelia MatouSova do gaskonstiny (z devadesatych let): Evangeli segon sant
Mateu, traduccion occitana (gascona) confrontada a Poriginau gréc, per Miquéu Gros-
claude (Pau: Per Noste, 1995); zbrusu novy pieklad celého Nového zdkona do zadpa-
dofalcké némciny (v pdf; text byl dostupny ke dni 20. 12. 2019 na adrese https://
bit.ly/2ZA1NBR; autorem prekladu je Dieter Zimmer, jméno v knize neni uvedeno);
projekt prvniho piekladu celého Pisma do standardni (dolomitské) ladinstiny pro-
bihajici na Svobodné univerzité v Bolzanu (od r. 2012), srov. Ruth Videsott, ,La tra-
duzione della Sacra Scrittura nel ladino dolomitico: rilevanza e difficolta“, Biblicum
Jassyense 5 (2014): 71-86.
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AUC THEOLOGICA 2020 - Vol. 10, No. 1 Pag. 189-202

Pavel Fryvaldsky, Cristo come Centro e Mediatore.

La lettura della cristologia di Romano Guardini alla
luce della teologia di san Bonaventura, Mauritius:
Edizioni Accademiche Italiana — Edizione SanCAntonio
2018, 328 stran, ISBN 978-613-8-39119-7

CTIRAD VACLAV POSPISIL

Kniha vySla u prilezitosti padesatého vyroc¢i od smrti Romana Guar-
diniho (1885-1968). V tivodu autor spravné podotykd, Ze christologie zminé-
ného némeckého myslitele zatim nebyla ob8irnéji zpracovdna. Vychodiskem
snahy kolegy Pavla Fryvaldského je znalctim Bonaventury z Bagnoregia zna-
ma skutecnost, totiz Ze Guardiniho diserta¢ni prace pojednavala o soteriolo-
gii Serafického doktora a nasledné jeho habilitace o systémotvornych prvcich
bonaventurovského mysleni. Usoustavnit to, co je samo v sobé jen velmi mélo
systematické, tot vyzva, které se nd$ cesky kolega snazi ucinit zadost prave
tim, Ze chce ¢ist Guardiniho prismatem bonaventurovskych inspiraci, které
nachazi v jeho dile. Uvedenou intuici povazuji za stastnou predevsim z hledis-
ka interpretace Guardiniho spist, nicméné jako znalec Bonaventury nemo-
hu nekonstatovat, Ze mysSlenkové dédictvi stitedovékého cirkevniho ucitele je
mnohem rozlehlejsi nez to, co z ného recipoval némecky myslitel.

V prvni kapitole se setkdvdme se stru¢nymi udaji o zivoté R. Guardiniho.
Jeji hlavni naplni je viak zkouméani Guardiniho bonaventurovskych studii.
Neni tajemstvim, ze prvni Guardiniho prace vénovana soteriologii Serafické-
ho doktora neni skute¢nymi znalci povazovana za opravdu zdatilou. Naproti
tomu druhd monografie je mnohem zralejsi a hlavné vérnéjsi Bonaventorovu
mysleni jako takovému.

Druha partie Fryvaldského monografie je vénovana tématu Kristova pro-
stirednictvi, respektive tomu, jak se bonaventurovské inspirace promitaji do
Guardiniho mysleni. Jestlize do hry vstupuji také Platon, Augustin a Dante,
dovolim si ptipomenout, Ze Bonaventura ¢erpal mnohé inspirace také z Aris-
totela, jehoz ve svém dile cituje vice nez tisickrat. Jestlize se pravi, ze Guardini
podobné jako Bonaventura uci, Ze prvni ¢lovék pred hiichem mohl vstupo-
vat do spasonosného kontaktu s Bohem prostrrednictvim stvorenych jsoucen
pomoci kontemplace (s. 90), je to pravda, nicméné tato pozice je stardi. Zasta-
val ji naptiklad jiz Richard od Svatého Viktora, jimz se ndsledné nechal inspi-
rovat Bonaventura.

Na strané 92 se hovoti o tom, ze Guardiniho koncepce zjeveni vychdazi z teo-
logie vtéleni a Ze tato teologie zjeveni neni statickd, protoze do hry vstupuji
historické udalosti Jezisova zivota. V dané souvislosti bych si dovolil upozor-
nit na silnou vypovidaci hodnotu rtznych verzi kruhového schématu, které
shledavdme v Bonaventurové dile (christologicko-storiologicky kruh milosti).
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Celkoveé treti kapitola je vénovana Kristu jako Prostirednikovi spasy, tedy sote-
riologii. Nejenom ja povazuji Guardiniho fixaci na rekonstrukci jednotlivych,
vedle sebe stojicich soteriologickych teorii, které maji vysvétlovat, jak ,,fungu-
je“ ktiz coby prostiredek vykoupeni, za zcela neadekvatni pristup k soteriolo-
gickému mysleni Bonaventury z Bagnoregia, protoze posledné zminény autor
usiloval o harmonizaci mnoha soteriologickych kategorii. To se mu zdarilo az
v druhé fazi jeho tvorby pomoci triddy: kiiz ocistuje, osvécuje, privadi k doko-
nalosti. Na tomto zékladé plati, Ze jednotlivé efekty kiize ptisobi v Zivoté uced-
nika v souvislosti se stupném jeho duchovniho zrani. Toto velmi inspirativni
propojeni tak zvaného objektivniho a subjektivniho aspektu procesu spasy by
bylo podle mého soudu tieba vice zdtraznit. Bonaventura by navic mohl byt
zminovan v této partii dila nejenom prostirednictvim druhotné literatury, jejiz
vybér navic plisobi ponékud neodiivodnéné.

Specifickou pozornost jsem vénoval ¢asti I111.2.1, kde se pojednava o tajem-
stvi pokory. To, co 1ikd Guardini o této typicky krestanské ctnosti, neni neza-
jimavé, nicméné o tom, jak ji pojimal Bonaventura, toho némecky myslitel
mnoho nevédél. Problém tkvi v tom, Ze Bonaventura rozliSoval minimalné tri
druhy pokory, z nichz jenom jeden je podle n¢j mozno velmi opatrné pripi-
sovat Bohu. Vyrok o tom, ze Bth je pokorny, se u Bonaventury nehledd pravé
snadno, nicméné danou zéalezitost je mozno interpreta¢né prokazat. Literatura
na toto téma neni kdovijak rozsahld, nicméné existuje. Kdyz Guardini pokoru
spojuje s odvahou nebo silou (str. 167), rozhodné to neni inspirace bonaven-
turovskd, nybrz tomistickd. Jestlize Guardini vnima soteriologickou valenci
udélosti JeziSova Zivota (s. 184nn.), je to ostr'e v rozporu s Anselmovou koncep-
ci, v niz ma soteriologickou valenci pouze smrt vydedukovaného Vykupitele.
Byl si toho Guardini, ktery Anselmovu sotriologickou koncepci vychvaloval,
opravdu védom? Jestlize Fryvaldsky taktné kritizuje Guardiniho vypovédi
o posludnosti vimanentni Trojici, je to kazdopadné spravné (s. 87-188). Oprav-
du zajimava je Guardiniho teze, podle niz byl Jezi§ svobodny od sebe (s. 190).
Trinitarni a spiritudlni potencialita daného postrehu je velika a zasluhovala
by si vétsi rozvedeni.

Konstatuje-li se, ze velikono¢ni tajemstvi nepredstavuje jadro christologické
reflexe némeckého myslitele (s. 204), pak je to evidentné kapitalni odchylka od
Bonaventurovy christologie a soteriologie.

Z&veérecna kapitola pojedndva o Kristu jako Prostrednikovi kirestanské exi-
stence a otvird se prezentaci Bonaventurova pojeti Krista jako Prostrednika
milosti, coZ je spjato s tématem ,,Verbum inspiratum®. Jestlize v této partii
narazime na mnoho citaci z Guardiniho, pak pouze dva odkazy na Bonaven-
turovo Brevilogquium se mi jevi jako jen nepatrny dotek s bohatstvim toho, co
se 0 dané problematice nachézi ve spisech Serafického autora.

Po této partii nasleduji v druhém oddilu ¢tvrté kapitoly dalsi témata. Hned
prvni, vénované poltiim nasi existence ve smyslu ,,nad“ a ,uvniti“, tizce sou-
visi s Bonaventurou, zejména s jeho koncepci putovani mysli do Boha. ,In-
-existence®“ Krista v nds ptisobend Duchem svatym ma opét hodné co do

190



REVIEWS & NEWS

¢inéni s Bonaventurou. Pomérné specifické je pak téma kosmického Krista
u Guardiniho.

Zéakladni inspirace ¢ist Guardiniho bonaventurovskou optikou je spravna,
nicméné systematizovat mysleni autora jako Guardini je tikol nadlidsky, ktery
se navic stéZuje opiranim se o dila Bonaventury. S touto vyzvou se ¢esky teolog
vyrovnal rozhodné se cti, byt v nékterych aspektech by znalec Bonaventury
srovnani mezi obéma autory asi obohatil, zejména tam, kde vidi zna¢né odlis-
nosti. Pokud se jedna o prezentaci Guardiniho christologie, v zdsadé nelze mit
namitky. Domnivam se, zZe pravé tento aspekt dila kolegy Pavla Fryvaldského
je cennym vkladem do pokladnice nejen ¢eské katolické teologie.

doi: 10.14712/23563398.2020.50

191



AUC THEOLOGICA

Vojtéch JanSta, Christologické a ekleziologické inspirace
v dile Hugo Rahnera, Olomouc: Vydavatelstvi UP 2017,
356 stran, ISBN 978-80-244-5242-5

CTIRAD VACLAV POSPISIL

V ¢eském prostredi neni osoba a dilo Huga Rahnera, bratra velmi
slavného Karla Rahnera, ptili§ zndma. Z uvedeného dtivodu je treba kvitovat
s povdékem, ze nyni se ¢ceskému ¢tenari dostdava do rukou monografie Vojtécha
Jansty, kterd zaroven prekracuje rdmec ceské katolické teologie, nebot za vice
nez padesat let od smrti predstavované osobnosti podobnou praci nenabizi
dokonce ani némeckd teologicka tvorba. Mame tudiz v rukou monografii po
vytce origindlni a nesporné prinosnou nejenom z hlediska dé&jin teologického
mySleni, ale také kvtli v ni obsazenym inspiracim, které maji co tici i dnes-
nim badatelim a véricim. Slusi se snad jesté podotknout, Ze vroceni knihy je
jedna véc, zatimco jeji skute¢né vydani spadd az do roku nasledujiciho. Knihy
si zatim pov3iml pouze kolega Vogel z HTF, ale zddny katolicky kolega, coz je
postacujicim ospravedInénim této recenze.

Prvni kapitola pochopitelné prezentuje zivotni osudy Huga Rahnera, jeho
osobnost, jeho schopnosti vynikajiciho, ba strhujiciho te¢nika, ¢lovéka s vel-
kym smyslem pro osvézujici a napravujici humor, ovSem také teologa, ktery
uprednostnioval meditativni piistup a tizas nad jednotlivosti pted systematic-
kym myS$lenim. S tim byl spjat také jeho témeér nevSimavy postoj k dobové
védecké exegezi. Tuto pasaz dila povazuji za velmi zdartilou a presvédcivou,
nebot je oprena o solidni pramennou zakladnu. Ve druhé ¢asti prvni kapito-
ly kolega Jansta prezentuje jednotlivé tematické okruhy Hugova dila, v némz
nésledné rozlisuje prace zamérené na tajemstvi Srdce Pané, na tajemstvi cirk-
ve a na dal3i souvisejici témata. Treti ¢4st prvni kapitoly zdatile predstavuje
Hugovu metodu, coz umoznuje proniknout do problematiky dobové kéryg-
matické teologie. Ctvrty oddil prvni kapitoly je vénovan Hugovym uditeltim
a inspirdtortm.

Rozsahla druha kapitola pojednavd o christologickych inspiracich obsaze-
nych v literdrnim odkazu H. Rahnera. Jestlize systematizace teologického dila
daného autora je kvtli jeho stylu my3leni a vyjadrovani téméi nemoznd, pak
o jejim celkovém zaméieni to tak docela neplati. Kolega Vojtéch JanSta totiz
dokazal velmi presvédcive identifikovat nosnou osu této meditativni christolo-
gie, potazmo také ekleziologie praveé v tématu Srdce Pané. Prvni partie druhé
kapitoly pojednava o daném tématu jako o kli¢i k ¢ethé velikonoc¢niho tajem-
stvi. Nasledujici oddil prezentuje boholidské Srdce jako hermeneuticky kli¢
¢etby troji¢niho mystéria, soteriologie, primdrniho ti¢elu vtéleni. Poté ¢esky
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teolog vénuje pozornost tajemstvim JeziSova Zivota ¢tenym ve stédle stejné per-
spektiveé. V dalsim oddilu se hovori o tématech stvoreni a dé&jin, opét v perspek-
tivé Srdce Pané. Na zakladé Jan3tovy prace bychom tedy mohli Rahnerovu
teologii definovat také jako teologii srdce, piipadné jako cor-centrismus, coz
rozhodné neni nezajimavy ptistup a piinos.

Treti kapitola pojednéava o ekleziologickych inspiracich v dile Huga Rahne-
ra. Jan$ta zde vychdazi z velmi pozitivné prijimaného dila Huga Rahnera o sym-
bolech cirkve u cirkevnich otcti. Pozoruhodna je i mariologicka pasaz, kterou
v této kapitole nachdzime. Jednd se pochopitelné stdle o spiritudlni a medita-
tivni piistup, a nikoli o akademickou ekleziologii ¢i mariologii v plném slo-
va smyslu. Ceskému autorovi proto nezbyvéa nic jiného, neZ postupovat spige
popisné, coz vzhledem k prezentovanym inspiracim neni rozhodné na $kodu.

Po tomto stru¢ném predstaveni JanStovy prace pdar slov o ladéni poselstvi
Huga Rahnera, které se nevyhnutelné promita do recenzované monografie,
jez je nasledné svédectvim o pomyslném novém ,tvaru“ mysli ceského autora.
Nechat se ve vlastnim nitru radostné oslovovat nadhernymi inspiracemi ve spi-
sech Huga Rahnera je jedna véc, zpracovavat jeho mysleni jako celek je vSak
néco docela jiného a neskute¢né svizelného, protoze tento autor ndm nepred-
klada teologii v dneSnim slova smyslu akademickou. Nejde pouze o zdkladni
zdroj, jimz jsou prednostné spisy cirkevnich otcti a chronologicky naslednych
mistri teologie a spirituality, ale rovnéz o vlastni zaméieni mysli Huga Rah-
nera. Jeho primarnim zdmeérem neni zmnoZovat nade védéni, protoze jako
zastance kérygmatické teologie nés chce privadét k pomyslnému stromu Zivo-
ta, k hlubsimu prozivani vlastni krestanské a lidské existence. Pouze skoldcka
teologie se od tohoto smérovani kvtli zahledénosti do sebe a neschopnosti pri-
jmout obohacujici alteritu nevyhnutelné s vyssi ¢i niz§i mirou odporu odvraci.
V nejlepsim slova smyslu skolni teologie pak ma zna¢né potize s uchopenim
tohoto poselstvi. JeSt¢ mnohem obtiZnéjsi je predstavovat a zpracovavat tento
nesmirné bohaty vyron krestanské moudrosti v podobé védecké monografie.
Zkratka a dobre moudrost a véda jsou tu v dosti zna¢ném napéti. Ten, kdo
je vézném své specializace, kdo nevlozi do ¢etby sdm sebe obdobné, jako to
musime délat napriklad pti pronikdni do hlubin dobré poezie, nema Sanci
uchopit poselstvi, které se tu nabizi. Sapiencidlni teologie neni univerzalné
komunikovatelnd, protoze ten, kdo neni s to nebo neni ochoten vlozit do usili
o porozuméni svou vlastni spiritudlni zkuSenost, musi ztstat nevyhnutelné
nepripustén na jevisté, kde se tato uchvatna hra moudrosti naplnuje.

Doufejme, Ze tato monografie nalezne své ¢tenare nejenom mezi odborniky,
ale také mezi témi, ktet'i pracuji v pastoraci a usiluji o prohloubeni vlastniho
duchovniho Zivota. Zaroven je treba vyslovit pirani, aby kolega Vojtéch Jansta
nepovesil své teologické snazeni na pomyslny hi‘ebik, protoze by to byla Skoda
nejenom pro ného samotného, ale také pro ¢eskou teologii.

doi: 10.14712/23363398.2020.51
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Mary L. Hirschfeld, .4quinas and the Market: Toward
a Humane Economy, Cambridge, Massachusetts:
Harvard University Press, 2018, ISBN 978-0-674-9864.0-4

ONDREJ HAVELK A

Kniha ekonomKky a teolozky Mary L. Hirschfeldové s ndzvem Aqui-
nas and the Market ptindsi vitané propojeni teologie a ekonomie pohledem
kvalifikovaného odbornika, ktery md nejen patri¢né doktorské vzdélani v obou
na prvni pohled vzdalenych védnich disciplindch, ale rovnéz praxi a zkuSenos-
ti s prednaSenim danych disciplin i dostate¢né osobni nasazeni v obou oblas-
tech a v neposledni radé energii a chut prostedkovat mezi teologii a ekonomii
plodny a uzite¢ny dialog. Textu nechybi nic z odbornosti obou védnich disci-
plin, zaroven je v8ak pochopitelny také pro ne zcela zasvécené ekonomy na
jedné strané a teology na strané druhé a je psdn prijemnou a ¢tivou angli¢tinou
na vice nez dvou stech strandch. Sympaticky prebal s portrétem sv. Toméase
Akvinského zaujme zejména teology.

Autorka v iivodu zac¢ina predstavenim svého — podle vlastnich slov - dobro-
druzného akademického zivota: Svlij ekonomicky doktorat ziskala na Harvar-
dové univerzité v USA, kde poté ptisobila jako predndsejici, aniz by ji tehdy
bylo napadlo, jak bude akademickd drdha pokracovat. Po osobnim obraceni
prisla touha studovat teologii, coz autorka pojala opravdu velkoryse: prodala
svij diim v Massachusetts a odcestovala do Indiany, kde se plné ponotila do
studia teologie na University of Notre Dame. Na této univerzité ziskala sviij
teologicky doktorat, pticemz diserta¢ni praci vénovala ekonomickym aspek-
tim dila Tomé4se Akvinského. Piivodné zamySlela psat ryze teologickou pra-
ci, ovSem jeji vedouci vidéla v autorc¢iné ekonomickém vzdélani pro teologii,
a zejména teologickou ekonomii, nemaly potencidl. Hirschfeldova se tak stala
obcanem dvou svétu, které se rozhodla propojit v oblasti tomistické ekonomie
avydat plody svého ,,dvojjediného“ védeckého usili. Nemalo autort se pokousi
o dialog mezi ekonomii a teologii, oviem ¢asto nemaji oboustrannou kompe-
tenci. Na otdzku, zda je viibec mozné vést smysluplny dialog mezi soudobou
védou zaloZenou na exakinich matematickych vzorcich a scholastickou teolo-
gii, odpovida Hirschfeldova praveé touto zdatilou publikaci.

Prvni kapitola, biblicky nazvana ,,Slouzit Bohu, nebo mamonu?“, uvadi do
dialogu mezi teologii a ekonomii. Znamy ekonom Laurence lannaccone defi-
noval ti'i kategorie ne vzdy idedlnich vztaht mezi ekonomii a teologii: (1) mik-
roekonomicka interpretace ndbozenského chovani, (2) interpretace dopadi
nabozenstvi na hospodaiské vysledky a (3) interpretace ekonomického uspo-
radani z teologického hlediska. Podle Hirschfeldové je vétSina z téchto interpre-
taci vedena teology kritizujicimi ekonomické struktury, kterym v3ak dostate¢né
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nerozumi, nebo naopak ekonomy Kkritizujicimi teologické struktury, kterym
rovnéz v dostateéné mire nerozumi. Hirschfeldova se snazi byt jednim z téch
odborniki, kter'i rozumi obéma svétiim na vysoké tirovni a mohou nabidnout
relevantni syntézu. Podle autorky nabizi teologickd ekonomie zejména Sirsi
kontext, ktery davd samotné ekonomii vy3si cile a zaméreni, nez je pouhé fun-
govani trhu. Ekonomie sama nedokaze mitit vys, k vy88§im lidskym hodnotam,
nad rdmec svych matematickych modelta fungovani trhu. Onen 8irs$i kontext
nabizejici vy3si lidské hodnoty zajiStuje teologie. Autorka popisuje ze svého
pohledu jiné tri modely vztahu ekonomie k teologii: (1) teologie jako sluzebnice
ekonomie, (2) délba oblasti zabéru ekonomie a teologie a (3) teologicka kritika
ekonomickych premis, pricemz uvadi do zédkladi mysleni klasiku, jako jsou
Smith, Weber nebo Machiavelli, ale i sou¢asnych - v naSem prostiredi méné
znamych — myslitelti jako jsou Stiglitz, Akerlof nebo Shiller. Hirschfeldova nabi-
zi Akvinského mysleni jako syntézu prednosti v8ech tii modelt.

Druha kapitola s ndzvem ,,Model racionalni volby a jeho limity“ uvadi do
problematiky ekonomického modelu raciondlni volby. Kromé Sir§iho kontextu
a vlastnich obsahti ekonomického modelu ptedstavuje autorka hlavni moti-
vy zapojeni Akvinského mySleni v ndsledujicich kapitolach. Hirschfeldova
podrobuje model raciondlni volby pomérné prisné kritice, oviem stejné prisné
zpochybnuje také kritiku modelu nékterymi neekonomy, kteti — podle jejiho
nézoru - vlastni povahu modelu a de facto ekonomie jako takové nechapou.

Svaty Tomd4$ Akvinsky a jeho genidlni mys$leni piesahujici scholastiku
vstupuje do kompozice ve tieti a ¢tvrté kapitole. Autorka predstavuje prehled
Akvinského teorii o praktickém rozumu a dobrém zivoté ve vztahu k mysleni
ekonom v aplikaci na model racionalni volby. Podle autorky se Tomas Akvin-
sky se sou¢asnymi ekonomy shoduje v elementarni skute¢nosti, totiz ze lidé
jednaji s urcitym cilem, a tedy lidskda ¢innost je obecné teleologicka (s. 68). Pro
Tomadse je onim lidskym cilem Stésti (happiness), zatimco pro ekonomy je jim
utilita. V ¢em se pristup Tomése Akvinského a soucasnych ekonomu v hospo-
darské oblasti naopak elementarné lisi, je etika a chdpani dobra. Otazka dobra
je otazkou po vytce filozofickou a dé&jiny lidského filozofického mys$leni na
ni prinesly témér tolik odpovédi, kolik bylo opravdovych tcastnikt diskurzu.
Zobecnéni na Akvinsky versus soucasni ekonomové se mi proto v otdzce dob-
ra nejevi prili§ Stastné a rozhodné neni neproblematické, ovsem autorka si je
zobecnéni védoma a argumentacné se je snazi zajistit.

Ve ¢tvrté kapitole se prolinad autorc¢ino zaméteni na Tomasovu metafyziku
vzhledem k ekonomickému pojeti §tésti s oblasti etickou. Autorka predstavuje
aristotelsko-tomistickou koncepci Stésti a problematiku ctnostného jednani
a vztahuje tato témata k ekonomickému modelu racionalni volby. Klicovou
skute¢nosti pro chdpani Tomé&Sova prinosu ekonomickému mySleni je podle
Hirschfeldové spravny vztah k bohatstvi, nebot hmotné statky mohou byt sku-
te¢né dobré. Nejsou ov§em cilem, ale prostfedkem — maji pouze pomahat na
cesté¢ k vyssimu cili. Maji tedy instrumentalni hodnotu a charakter. Stésti ¢lo-
véku neptinese bohatstvi, $tésti naopak podminuje vyuziti bohatstvi smérujici

195



AUC THEOLOGICA

k dtstojné realizaci nasi lidské prirozenosti v plné mite v Zivoté zacileném
k Bohu (s. 97). Ke spravnému cili vede ctnosiné jedndni a nakladani se stat-
ky. Kvuli skute¢nosti hitichu vsak ¢lovéka jeho rozum orientuje také k niz§im
statkiim na tikor onéch vy$sich, mini autorka v ndvaznosti na mysleni Toméase
Akvinského v hospodéaiské oblasti. Klicem je ¢init takova rozhodnuti, kterd nas
vzdy zaméruji k objektivné nejvysSimu dobru.

P4ta kapitola se zabyva teorii trhu z rtznych uhlt pohledu, mimo jiné
z pohledu tomismu, coz je piedstaveno napt. posuzovanim vyroby a smény
zbozi na trhu vzhledem ke kone¢nému zacileni ¢lovéka. V tomto svétle vypada
podle Hirschfeldové mnoho ekonomickych témat - jako jsou povaha penéz,
vztah mezi saturaci preferenci ¢i poti‘eb a blahobytem nebo maximalizace zis-
ku - radikéalné odlisné od ryze ekonomickych modelt. Jeden zvl4asté zajimavy
koncept je Akvinského rozlisSeni mezi prirodnim a umélym bohatstvim vzta-
zené Kk rozliSeni mezi redlnou a nominalni ekonomikou.

Sestd kapitola cili na institucionalni uspotadéani v oblasti tomistickych
argumentt tykajicich se vlastnickych préav, trhii a hospodéiské spravedlnosti.
Tomas Akvinsky pristupoval k soukromému vlastnictvi obecné spise pozitivné,
kdyz tvrdil, Ze soukromé vlastnictvi statku je legitimni a neni pouhym ustup-
kem padlé lidské prirozenosti, jak ucili nékteri jeho soucasnici (s. 161). Autor-
ka zde vyklada jak soulad mezi mySlenim Tomdase Akvinského a soucasnymi
ekonomy, tak i rozpory v konkrétnich bodech. Akvinsky uvazuje tak, ze clovék
muZe vlastnit a legitimné profitovat tak, aby rozumné uspokojil své potieby,
ovSem zaroven tak, aby z tohoto vlastnéni a hospodéarského podnikani profito-
vala spole¢nost a aby se z podnikdni nestala nezrizend honba za bohatstvim,
neumérny konzumismus nebo uzurpovani vlastnéného vyhradné pro sebe na
ukor spolec¢nosti. Klicem je spravné rozhodovani v hospodai‘ské oblasti vzhle-
dem k formovdni lidského Zivota a jeho kone¢nému cili (s. 178).

Ekonomové zabyvajici se teorii fungovani trht tenduji podle Hirschfeldové
k odsouvéani etické roviny problematiky stranou. Teologové na strané druhé
podle autorky ¢asto nedomysli kontext vlivil trznich pobidek na individualni
lidské jednani. Tomisticka ekonomie v podani Hirschfeldové propojuje ekono-
mické pristupy s 8ir§im kontextem dobrého zivota, pticemz predklada hlavni
etické nedostatky moderniho kapitalismu vzhledem k tomu, jak ekonomicky
zivot slouzi lidskému Stésti. Materidlni bohatstvi je pouhym instrumentdlnim
dobrem, cennym pouze do té miry, do jaké umoznuje lidem naplnovat dobry
zivot ve svém celku, uzavira autorka v posledni sedmé kapitole.

Kniha Aquinas and the Market prina8i mnohé inspirativni postirehy a odrazi
autor¢inu kompetenci v obou sledovanych oblastech lidského myS$leni. Obcas-
né prilisné zobecnovani na ekonomy zcela nechépajici teologii a teology zcela
se neorientujici v ekonomii nezastini celkovy prinos publikace, fundovanou
lehkost angli¢tiny a osobni zapaleni ¢lovéka, ktery nepiSe jen dal$i komparaci
dvou védnich disciplin, ale skute¢né zije jejich vzajemny dialog a vydava ze
svého zivota uvétitelny pocet.
doi: 10.14712/23363398.2020.52
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Conference Report: ‘A Symposium on West Slavic Bible:
Language and Style’ (5 July 2020, Catholic Theological
Faculty, Charles University, Prague)

JIRIT HEDANEK

The international symposium at the Charles University Catholic
Theological Faculty on 3 July 2020 with its subheading in four other West
Slavic languages made quite clear theses five languages are to be spoken at
the event. In fact, one contribution was made in yet another, specific dialect
of a couple of villages at the very east of Germany, which was the first time
ever that the dialect could be heard in a formal setting of an international
convention. Admittedly, all these languages are fairly close but mutual com-
prehensibility is limited, especially for an untrained ear. That, however, was
not the case of most of the attendance of several dozens which were Slavic and
linguistic specialists on the Bible and translation and themselves active speak-
ers of more these languages. This was the third time' such a symposium was
held at the venue, mainly thanks to doc. PhDr. Josef Bartoni? who believes this
interesting tradition will be able to continue next year.

The event was structured in four units, each with discussions, which con-
tinued informally even after the formal sessions ended.

1. Nova

‘What should be corrected in the contemporary Upper Sorbian translation
of the Holy Scriptures?’

Dr Daniel Dzikiewicz’ was able only to send a video (spoken in Upper Sor-
bian) dealing with specific issues of text (Gen 4:8; 22:1), errors, non-historical
modernizations (2 Kings 19:15; Matth 1:18); philological issues (plusquamper-
fect in Luke 16:20; 11:22 and Hebr. dual in Gen 4:15¢, both surprisingly not
employed in Upper Sorbian) and theological issues (John 21:15-19, where the
version employed a single verb throughout).

! June 1, 2018 ‘The Language and Style of Bible Translating: Czech and Polish Per-
spectives’ and June 7, 2019 ‘Bible Translation & Language: Czech, Polish and Sorbian
Metamorphoses’.

2 Department of Biblical Sciences and Ancient Languages, Catholic Theological Facul-
ty, Charles University.

3 A Polish native, now an Assistant Professor in St. Joseph Theological Seminary, Vilni-
us, after having served as a priest in a central Upper Lusatian parish for ten years.
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Translating was also the topic of the next contribution:

A new Slovak translation of the Gospel of John’

Doc. Rébert Lapko, ThD. et Ph.D.,* spoke (on video, due to illness) for the
team of translators of the new Roman Catholic Translation to Slovak. The pro-
ject, currently in its early stages, published so far only the Gospel of John
in a working edition,® well supplied with notes (some to explain particular
translations) and ample references. The natural word order of Slovak is easy
to listen to, which was the purpose.

The six translators (and twenty consultants) have also published proceed-
ings on translation approaches® to discuss their purpose to make a liturgical
and textually reliable version of the Bible from the originals, with no regard
to (Neo)Vulgate. It intends to be non-confessional and, apart from breaking
away from the Latinized tradition, remarkable for its scholarly humility and
the belief “the Bible is to be read through the Bible” (as doc. Lapka put it).
The broad scope of the presentation was engaging for all the participants who
regretted doc. Lapka had to be absent.

The first contribution presented in person was by Juliana Kaulfiirstowa,
M.A.:7

‘So as to praise God in their own language: Dialectal translations of Bible
JSragments in Slepo Sorbian new songbooks’

As mentioned, her presentation was made in a special dialect, Slepo, which
is neither Upper nor Lower Sorbian, elsewhere to be heard only in a couple of
villages in North Eastern Upper Lusatia. It is used actively as a mother tongue
by only a few dozens of speakers who sing from Upper Lusatian evangelic
songbooks and read an Upper Sorbian Protestant Bible. The language differs
in many respects from the standard Upper Sorbian, from phonology to phrase-
ology. Believers often note down words in their vernacular on the margins of
printed pages. There are not many longer texts from the past of the dialect but
some there are. These and the songbook as the regular space where the two
languages confront were the topic Juliana Kaulfiirstowa spoke of. While she
used the local dialect for presentation, Juliana is also a fluent Czech speak-
er, which made the following discussion easier for most of the attendants.
As it was apparent, Czech people are still well aware of the life and language
of Lusatian Sorbs, including the extensive coal mining in their small region

+ Jan Stanislav Institute of Slavistics, Slovak Academy of Sciences, Bratislava.

5 Rébert Lapko, Juraj Fenik, Jozef Jan¢ovi¢, Jaroslav Rindog, Peter Zubko, Peter Zetiuch
Jdanovo evanjelium: novy preklad a krdtky komentdr (Bratislava: Slavisticky tstav
Jana Stanislava, 2019). PDF available at www.slavu.sav.sk/publikacie/evanjelium.pdf.

6 Rébert Lapko, ed., K metodike nového prekladu Svdtého Pisma do slovenciny [Notes on
the methods applied in the new Slovak translation of the Holy Bible] (Vision Slovakia,
mn, USA, 2016), 298 p.

7 The Sorbian Institute, Budysin/Bautzen, Germany.
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demanding for the communities to be relocated which reduces dramatically
the chances for their language to survive.

2. Media

‘Some parameters of Czech Biblical style in later 16th century: Main
differences in the NT of the Bible of Kralice and the Melantrich Bible’

PhDr. Robert Dittmann, Ph.D.,? specialises on the Bible of Kralice. He con-
fronted it with another version, well established in its day in many respects,
the Melantrich Bible. It was interesting to realize the Bible of Kralice that has
shown its exceptional qualities throughout its four centuries was originally
not much more than a marginal attempt of a minor religious group at the
periphery of the Czech Kingdom. The edge was substantial for the Melantrich
Bible published then in large quantities, enjoying the attention of the Imperial
Throne as well as oecumenical support. The analysis of the language, howev-
er, demonstrated the linguistic qualities the translators at Kralice embedded in
their version. These were finally to prove successful and to last for centuries.

The next contribution, though intended for versologists, was relevant to
translators generally as the challenge of OT poetry is to be tackled with by
translators anywhere:

‘Syllable weight in earlier translating Psalms’

ThLic. Tomas Matéjec, Ph.D.,? as if brought back the evergreen issue of Czech
versology, the question if syllable weight is fit for Czech. Obviously, no new
solution to this once well circulated question was offered. Interesting, however,
was to see how serious and sustained was experimenting with syllable weight
in Czech poetry. Noble and meaningful as Biblical Psalms are, they requested
a noble form, which used to be syllable weight for long centuries. The large
company of experimenters includes experienced authors such as Comenius.
Too often, however, additional metrical principles had to be involved. Being
able to sing the psalms is what keeps translators and poets stimulated to try
and set the Psalms in verse.

4 semantic bohemism “miesny” (2 Cor. 3:3, Gr. adpkivog) in relation to the
issue of lexical dependence of the Bible of Gdarisk on the Bible of Kralice’

Prof. dr hab. Tomasz Lisowski'® used Polish translations of the Greek adjec-
tive odpxwvog to demonstrate how the Bible of Kralice influenced a Polish ver-
sion of a comparable impact in Poland, the Protestant Bible of Gdansk. Czech

8 Institute of Czech Language and Theory of Communication, Faculty of Arts, Charles
University.

9 Department of Ecclesiastical History and Literary History, Catholic Theological Fac-
ulty, Prague.

10 Institute of Polish Philology, Adam Mickiewicz University, Poznan, Poland.
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translations of 2 Cor. 5:3 are far from ideal, especially if they insist on an adjec-
tive patterned by the Greek; and similar problems in a language with similar
options are reflected in the Polish version. A living discussion followed.

“Fveryman’s” Holy Scriptures: A New Testament by Frantisek Polldsek of
1791/1792°

Doc. PhDr. Josef Barton, Th.D.,? turned attention to a remarkable translating
achievement, still virtually unknown in wider scholarly circles.

Franti$ek Polla3ek (1757-1828) was a professor of Theological Faculty in
Olomouc. Ministering as a priest, he soon realized that for the common man
to understand and love Scriptures, the books had to speak in the language of
their hearts. He was well qualified to translate the NT in such a language that
sounded both dignified and naturally for any farmer.

Doc. Barton furnished many examples (in eight categories) where the
way Prof. Pollasek put it sounded much clearer and commonplace than what
the versions of the day offered. He contrasted it with the Czech Bible of 1778
(Durych - Prochazka), almost contemporaneous with the PollaSek NT of 1791
(1) - 1792 (11.). Some conversions he was bold enough to make, translators
dared to do only more than 120 years later, some not before the present-day
and, I admit as a Bible translator (sympathetic to that approach to translating),
I would hesitate myself to make some conversions despite appreciating them.
Frantisek Pollasek got ahead of his times considerably. It was apparent again
that significant or revolutionary achievements do not need established Bible
centres and respectable institutional support.

3. Vetera

The two mediaeval version sections (3 Vetera & 4 Vetera) were open to young
researchers to inform on the results of their ongoing researches.

‘Selected issues of the development of Old Czech vocalism in the Leskovec-Dres-
den Bible (1365-1375)’

Mgr. Anastasija Rozkova® demonstrated that vocalic shifts in Old Czech had
different speed in various layers of the word stock as she differentiated end-
ings, stems of grammar words and frequent items from other portions of the
vocabulary. I can see an analogy to slow and unequal development in word
stocks and other layers of language. It is advisable not to think of phonological
changes as switching parameters to cause largescale reshuffling throughout
the system. (Basic assumptions of modern generative phonologies as well as
brief treatmens in textbooks tend to suggest such simplified views.)
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‘Linguistic specifics of the Second Revision of the Old Czech Bible version’

Mgr. Hana Kreisingerova, Ph.D.,'" has shown how Latin tenses were trans-
lated to Old Czech in the Second Revision of the Old Czech Bible. Czech used
to render e.g. Lat. perfect with a former aorist, but what slowly emerged in
translations was composite past such as it is today. Thanks to her differen-
tiating statistics in various portions of the word stock, we can witness how
much the different layers of vocabulary were affected by the composite past
preference.'

‘On the language and authorship of the Martin Lupdc¢ New Testament (ca.
1450)°

Mgr. et Mgr. Katarina Dzunkova'® discussed how much Martin Lupéag¢, a dis-
tinct Utraquist personality, actively affected the final form of the Utraquist revi-
sion of the Czech text of the NT emerging in 1430s. Martin Lupa¢ was no doubt
erudite enough and an experienced author (despite writing more in Latin than
in Czech) to cope well with the task. His achievement seems the more import-
ant as it makes a transition to the Fourth Revision of the Old Czech Bible which
was to become later the text to be printed in the first Czech Bible incunabula.
That is why his share deserves a more substantial evaluation.

A mystical concept of the Song of Songs in the Old Czech Bible’

Bce. Anna Michalcova® dealt with the character and origin of interpretive
headings in Old Czech versions of the Song of songs. Whereas the Hebrew
needs no headings as it provides enough clues as to who is the speaker,'
European languages including Czech have mostly to headline stanzas, which
reveals if this poem on the love between a man and a woman is understood
as between the Lord and Israel (common Jewish interpretation), Christ and
Church (as common in Christians) or just the love itself. As the poem is event-
ful, the allegorical interpretation, cultivated and layered for centuries, makes
a theological topic as it is. Be. Michalcova collected and categorized headings
from quite a few versions so the survey offered an interesting picture: While
we might expect the Mediaeval Czech versions were concerned with nothing
but the traditional allegorical approach established in churches from as early
as Origenes, we would be mistaken. Apart from Christ and Church (into which

't Department of Language Development, Czech Language Institute, Academy of
Sciences.

2 The 2nd Revision of the Old Czech Bible consists of almost three dozens of textually
varied manuscripts throughout a longer period. It is reasonable to distinguish at least
an older and a younger stage.

5 Department of East European Studies, Faculty of Arts, Charles University.

1 Hebrew distinguishes genders in 2nd and 3rd person verbs and many pronouns as
well as possessives which in suffixes to nouns are more frequent than possessive
adjectives in Czech. Few common Hebrew sentences in the Hebrew Bible are neutral
in gender.
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High Middle Ages projected Mary) we meet also the synagogue, and there are
even versions with no headings at all, relying on the reader to conclude who
is the speaker.

‘Initials in Old Czech Psalters’

Mgr. Andrea Svobodovéa, Ph.D.,'* Mgr. Katerina Volekova, Ph.D.,'" and Bc.
Ondi'ej Batka'! pointed to a very specific issue the users of the modern critical
editions rarely come across. The early (mostly Biblical) printed texts used to
leave blanks for initial letters to be painted in by hand. The artist was some-
body else and usually somewhere else than the printers. Who wrote the text or,
later, who typeset it and saw the draft, knew what initial was to get in which
blank on the page. The letter was noted down on the margin to be hardly
noticeable for a common reader. It was only for the illuminator to find and
paint it inside. Not infrequently, however, the clue was missing, or missed by
the illuminator. He had then to guess it, which might be easy, but he might
make a mistake. Modern editors have to identify and mark out such mistakes.

Listening to presentations, participating in the discussions and involving in
conversations was rewarding and often revealing. I am sure the participants

would welcome if this event could keep on being annual.

doi: 10.14712/25363398.2020.55
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