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INTERPRETACIA BIBLICKYCH OBRAZOV V PASTORALNE]
STAROSTLIVOSTI O OSOBY, KTORE PREZILI V DETSTVE SEXUALNE
ZNEUZIVANIE!

Mgr. Ivan Belanji

Abstract:

The main goal of the article is to offer certain interpretations of selected biblical and
theological concepts and images that may be helpful in the process of pastoral care of
survivors of child sexual abuse. Child sexual abuse is in most cases a severely
traumatic experience that affects all aspects of human personhood: physical,
psychological, social and spiritual. In order to grapple with the consequences of child
sexual abuse, we need to be sure to offer holistic healing, which also includes the
spiritual aspect of the survivor. Without resolving spiritual issues and
misunderstandings that a survivor might have; we will also not be able to offer
successful psychological help. The article deals with the following three theological
concepts and images: forgiveness, God’s wrath, and the image of Jesus as a victim of
sexual violence. We analyze all three theological concepts and present most common
misunderstandings about them and show how they can hinder healing of the victim.
Then we offer possible interpretations of these concepts and explain how they can be
used in pastoral care, so they can be beneficial to the psychological and spiritual
wellbeing of the survivor.

Keywords:
Child sexual abuse, forgiveness, God’s wrath, Jesus, pastoral care

1. Uvod
Slova si velmi u¢innym ndstrojom. Samotné slova, sposob, akym ich definujeme,
a koncepty, ktoré pomocou nich vytvarame, nemaju iba deskriptivnu funkciu, ale sa tiez

podielaju na utvarani vyznamu a reality. Jazyk tym, Ze pomentiva veci z nasho sveta,

! Tento prispevok bol vypracovany v ramci rieSenia projektu mladych vedeckych pracovnikov s ndzvom
~Praca s teologickymi obrazmi a konceptami v pastordlnej starostlivosti obeti sexudlneho zneuzivania“
a podpory Grantu Univerzity Komenského ¢. UK/381/2018.
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samotny svet vlastne aj tvori a prostrednictvom prerozpravanych pribehov mu dava
identitu — pribehy hovoria o tom, kto sme.? Slova ako zmysel a svet tvoriace nastroje mézu
mat zdrovenl deStruktivhy a uzdravujici vplyv na individudlne zivoty jednotlivcov,
spoloCenstva a celé spolo¢nosti. Zoberme si napriklad také otroctvo. Otroctvo existovalo
v roznych podobéch, ale vo vic¢sine pripadov sa pod otrokmi myslela urditd skupina ludi,
ktora bola definovand ako niekoho vlastnictvo, ¢o im uberalo na statuse ,o0soby“.?
Skuto¢ny problém tykajuci sa definicie slova ,,otrok“ tak nebol ,len” o slove ako takom, ale
spo¢ival vo vyznam-tvoriacom mechanizme, ktory definoval niektorych Iudi ako
~majetok“. Odobratie statusu ,,0s0by“ otrokom znamenalo vytvorenie takej reality, v ktorej
mohli byt otroci zneuzivani, predani a dokonca aj zavrazdeni.* Krestanskd teoldgia
poklada sice takéto tvrdenie za nezlucitelné s u¢enim o ,imago Dei“, a teda za nespravne
opisujuce realitu ,per se“, avSak neschopnost aplikovat plnost ucenia o ,imago Dei“ na
konkrétny problém otroctva znamenalo, Ze slovo otrok a jeho definicia mali destruktivny
vplyv na zivoty miliénov Tudi. Da sa povedat, Ze Iudské slovo ma podobnu kreativnu
funkciu a moc ako slovo Bozie, na ktorého obraz sme boli stvoreni.

Slovo sa ukazuje ako esencidlny ndstroj tiez v teoldgii. Teolégovia primarne pracuju
prave so slovom, apreto je velmi dolezité, aby ho vedeli spravne pouzivat. Prave
v kaznach a v pastordlnych rozhovoroch moéze mat slovo ako uzdravujuci, tak aj
destruktivny ucinok. Jednoducho povedané: ,zld teoldgia zabija, dobra teoldgia
uzdravuje”. To neznamend, Ze ,dobra teoldgia“ neposobi bolest, nakolko bolest je ¢asto
nevyhnutnou stcastou vysporiadania sa spravdou. Dobrd teoldgia avSak nikdy
nesposobuje utrpenie vedice k duchovnému, dusevnému a fyzickému zraneniu.

Pri pastordlnej starostlivosti o osoby, ktoré prezili v detstve sexudlne zneuzivanie, je
bolest a trauma zo zneuzivania vo vicSine pripadov prili§ velka na to, aby sa pri nej
necitlivo a lahkovazne narabalo s biblickymi obrazmi a konceptami. Pocas kdzania, ktoré
m4d tiez pastoralny vyznam, alebo pocas samotného pastordlneho rozhovoru moézu mat
tieto koncepty viktimizujici ucinok, ak sa tieto obrazy pouzivaji v inom vyzname, ako sa
povodne mienilo. Vysledkom je, Zze osoba, ktora prezila sexudlne zneuzivanie, si
interpretuje a privlastriuje slova na zaklade svojej vlastnej zivotnej skisenosti a osobnosti

a poc€uje uplne nieco iné. Je preto podstatné si uvedomit, aké implikdcie mézu mat slova

2 David Buttrick, Homiletic Moves and Structures (Minneapolis: Fortress Press, 1987), 10-11.

8 Laura Brace, The Politics of Property: Labour, Freedom and Belonging (Edinburgh: Edinburgh University
Press, 2004), 162.

4 Dannell Moon, ,Slavery,” in Encyclopedia of Rape, ed. Merril D. Smith (Westport: Greenwood, 2004), 234.
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pre osobu, s ktorou sa vedie pastordlny rozhovor. Ako pise Andrew ]. Schmutzer vo

svojom ¢lanku ,, A Theology of Sexual Abuse: A Reflection on Creation and Devastation®:
»Sexudlne zneuZivanie nesie so sebou jedinecny devastacny faktor prdve preto, Ze
sexudlne zneuZivanie narisa zdkladni realitu toho, ¢o znamend byt clovekom: telesnd
integrita je narusend, delegovand autorita sa stdva destruktivnou, sexualita je zvrdtend,

intrapersondlna dévera je znicend a hlboké metafory pre Boha su znetvorené.®

Jednou z dloh pastordlnej starostlivosti je tak uzdravenie tychto teologickych
metafor za ucelom ponuknutia celistvej pomoci obetiam sexudlneho zneuzivania na ich
ceste uzdravenia.® Tento prispevok za zaobera prave takymi vybranymi biblickymi
obrazmi, ktoré by sa mohli pouzivat v pastoralnej starostlivosti o osoby, ktoré sa v detstve
stali obetami sexudlneho zneuzivania. Ide o tri obrazy: odpustenie, Bozi hnev a obraz
Jezisa ako obete sexudlneho nasilia. Prispevok si zaroven v§ima problematickost pojmu

~obet®, ktory zohrava v problematike sexudlneho zneuzivania délezitu tlohu.

2. Problematickost pojmu ,,obet*

Na zaciatku prispevku sme uviedli, Ze slovd maju moc tvorit vyznam. Niekedy su vSak
slovd vramci jazyka nedostacujuce, pretoZe nedokazu spravne pomenovat a vystihnut
podstatu veci alebo skuto¢nosti. Prikladom je slovo ,obet®. Slovensky jazyk pouziva na
oznacenie osoby, ktora prezila v detstve sexudlne zneuzivanie, slovo ,obet“ a nepozna
napr. pojem ,survivor®, ktory existuje v anglickej terminoldgii. Anglické slovo ,survivor®
nedefinuje ,obet“ na zdklade traumatickej udalosti samotnej, ale na zdklade vlastného
aktivneho postoja, ktory osoba zaujala k danej traumatickej udalosti. Pomenovat osoby
»obetami“ znamena definovat ich prave podl'a traumatickych udalosti, ktoré sa im stali a v
ktorych boli pasivhymi ,,objektami®. Z dovodu, Ze sexudlne nasilie je udalost, ktort ,,obet*

nielen ,zazila“ ale doslova ,prezila®, preferujeme oznacenie ,survivor®, ktoré prekladame

5> Andrew ]. Schmutzer, ,,A Theology of Sexual Abuse: A Reflection on Creation and Devastation,“ Journal of
the Evangelical Theological Society 51, no. 4 (2008): 786.

6 [...] metafora ‘otec’ sama o sebe nema pre tych, ktori ju pocuji alebo pouzivajui, konstantny vyznam a
hodnotu. Pouzitie a vyznam metafor zavisi do velkej miery od historicko-kulturnych faktorov, zvlast tych
tykajucich sa naej vlastnej skusenosti. Vyznam metafory sa li$i od kultiry ku kulttre, a dokonca aj od
jednotlivca k jednotlivcovi v rdmci jednej kultiry. Napriklad dieta, ktoré ma nasilného alebo incestného
otca, bude po¢ut pomenovanie ,otec” pre Boha tplne inak nez ja. Uréité bezné metafory pre Boha mo6zu
dokonca velmi tzko sdvisiet s najhor$imi skdsenostami v zZivote I'udi. Toto na jednej strane sved¢i o
délezitosti pouzivania roznych metafor, ked hovorime o Bohu, ale zdroven to znamend, Ze kazd4d metafora
musi byt kontrolovand metaforami komunity viery. Boh nie je jednoducho otec, Boh je uréity druh otca.
Boh je milujici otec, vidy (Oz 11,1). A Boh nie je jednoducho matka, Boh je ur¢ity druh matky. Boh je
matka, ktord nezabudne na svoje deti, nikdy (Iz 49,15).“ Terence E. Fretheim, The Suffering of God
(Philadelphia: Fortress Press, 1984), 11-12.
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do slovenciny ako ,o0soba, ktord prezila v detstve sexudlne zneuzivanie.“ Terminologicka
zmena je ndpomocna prave preto, Ze pomaha osobdm, ktoré prezili sexudlne zneuzivanie,
aby sa vnimali nie ako pasivne obete okolnosti, ale ako aktivni aktéri vo vlastnom procese
uzdravenia.’

Treba ale zddraznit, Ze slovo ,obet” nie je uplne zbyto¢né a skodlivé, zvlast ked ide
o oznacdenie 0s6b na zaciatku svojho vlastného procesu uzdravenia. Oznacenie ,survivor*
mobze implicitne vyjadrovat ukonceny proces a iplné zvlddnutie traumy, ¢o vSak pre
mnohé obete nie je mozné.® Definovanie obeti sexudlneho nasilia iba ako takych, ktoré
~prezili“ sexudlne zneuzivanie, moze mat negativny vplyv na ochotu Iudi pontknut im
pomoc. Vystizne to pomenovali Papendick a Bohner: ,Pojem musime pouzivat selektivne
ajeho pouzitie mozeme povazovat za nevhodné v zavislosti od kontextu, v ktorom je

pouzity.“ V prispevku preto pracujeme v zavislosti od kontextu s oboma pojmami.

3. Odpustenie
Odpustenie je jednym zo zakladnych konceptov krestanskej viery.!° Podla Biblie to nie je
len Boh, kto odpusta, ale aj krestania by mali byt pripraveni odpustit, a to dokonca i
svojim nepriatelom. Ked Jezi§ zomieral na krizi, modlil sa za odpustenie pre tych, ktori ho
ukrizovali, ¢im daval priklad aj svojim nasledovnikom. Odpustenie je pritom lahsie
aplikovatelné pri mensich prehreskoch. V pripadoch sexualneho zneuzivania deti vsak ide
o zavazny skutok, Casto s devastujucimi nésledkami, a preto je velmi dolezité vediet
hovorit o odpusteni v pastordlnej praxi takym spOsobom, aby napomdhalo uzdraveniu
a nesposobovalo sekunddrnu viktimizdciu!! osobam, ktoré prezili v detstve sexudlne
zneuZivanie.

V pastordlnej praxi sa cCasto stretdvame sdvomi zauzivanymi interpretdciami

odpustenia a obe sa daju chdpat ako extrémne. Oznacenia, ktoré pouzivame pre tieto

7 ,Vyhradny déraz na negativne a stigmatizujice aspekty skdsenosti zndsilnenia, ktory moéze byt vysledkom
pouzivania sebaur¢ujiceho oznacenia "obet", méze branit rozvoju ,survivor‘ identity a aktivneho
buduceho zvlddnutia [traumatickej] skisenosti.“ Michael Papendick and Gerd Bohner, ,Passive Victim —
Strong Survivor? Perceived Meaning of Labels Applied to Women Who Were Raped,“ Plos One 12, no. 2
(2017): 18.

8 Slavka Karkoskova, Obete sexudlneho zneuzivania deti medzi nami (Velky Sari§ — Kana$: Ascend, 2014),
290.

° Papendick and Bohner, ,Passive Victim — Strong Survivor?,” 19.

10 Anthony Bash, Forgiveness and Christian Ethics (Cambridge: Cambridge University Press, 2007), ix.

1 Sekunddrna viktimizacia je formou ndsilia, ktort obet sexudlneho nasilia zaziva v dosledku necitlivého a
neadekvatneho pristupu v kontexte poskytnutia pomoci obetiam nédsilia. Ide o $kodlivé zaobchidzanie
s obetami ndsilia, ktoré negativne vplyva na ich psychicky blahobyt a uzdravenie. Pozri viac: Rebecca
Campbell and Sheela Raja, ,Secondary Victimization of Rape Victims: Insights From Mental Health
Professionals Who Treat Survivors of Violence,“ Violence and Victims 14, no. 3 (1999): 261.
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interpretdcie v prispevku, sice nie su uplne presné, ale pomdzu aspoil urcitym spésobom
zorientovat sa v problematike. Prvd interpretdcia sa dd oznacit ako ,konzervativna“ a
tvrdi, Ze krestan musi byt ochotny odpustit vinnikovi vSetky nepravosti, a to za kazdych
okolnosti a hned. Odpustenie je tu vnimané ako akt vole a neschopnost odpustit je
vnimand ako hriech.!? Problémom je, ze takyto pristup neberie do uvahy psychicky
a duchovny stav, v ktorom sa traumatizovand osoba nachddza, a tym nielenze brani
celistvému uzdraveniu, ale dokonca znemoznuje autentické odpustenie. Okrem toho
takyto pristup v situdciach, kedy sa obet stdle nachddza v zneuzivajicom prostredi
a vztahoch, moéze byt nezodpovedny a nebezpecny, lebo implikuje, Ze by obet mala
zotrvavat v situdcii a stave, ktoré su pre jej zivot a zdravie ohrozujice. !

»Liberdlny“ pristup zase hovori, Zze niektoré veci nemoézu byt odpustené a ze
vyzadovat si od obeti, aby odpustili, je neetické. Takéto ocakdvania a poziadavky
smerované na obet sexudlneho zneuzivania sposobuju sekundarnu viktimizaciu a uvaluja
zodpovednost za vykonany ¢in (sexudlne zneuzivanie) na obet. Obet sa tu nasledne sama
stava vinnikom. Teolég Peter Horsfield v tejto stvislosti popisuje dané stanovisko

nasledovne:

»[...] odoprenie odpustenia méze byt etickejsi krestansky skutok a [v tomto kontexte/
mal by byt podporovany sirsou komunitou namiesto odpustenia. /... podporovat [obet
sexudlneho zloc¢inu] v odpusteni by znamenalo podporovat jej presvedcenie, Ze nemd

hodnotu a Ze [pdchatelia] neboli zodpovedni za to, co urobili.”*

Horsfield kritizuje ,tradi¢né“ presvedcéenie, Zze odpustenie je jedinou a nevyhnutnou
krestanskou odpovedou obete na krivdu. Horsfield teda kritizuje tradi¢nd interpreticiu
odpustenia, ako ho bezne vnima krestanské spolocenstvo, ako ,silne racionalistické ¢i

kognitivne oc¢akavanie, ze [osoba], ktora bola sexualne napadnuta, by mala byt schopna

12V literattre i v beZnej re¢i sa Casto stretdvame s vyjadreniami, Ze odpustenie je volba, akt vble, otdzka
rozhodnutia, otdzka ochoty niecoho sa vzdat ¢i nieCo zanechat — najéastej$ie sa tu mysli na vzdanie sa
pomsty, nendvisti, ba i hnevu v6bec, a na zanechanie bolestnej minulosti ¢i sebalttosti. [...] Ak sa niekomu
nedari ,jednym tahom® zbavit sa minulosti, potom bud sam trpi vy¢itkami viny z neodpustenia, alebo st
mu takéto vycitky adresované zvonku, od réznych l'udi.“ Karkoskovd, Obete sexudlneho zneuzivania detf
medzi nami, 288-289.

13 Bezpecnost je prvoradym a najdélezitej$im faktorom. To znamend, Ze osobu, ktord prezila akékolvek
zneuzivanie, nesmieme podporovat v odpusteni jej pachatelovi, az kym nie je v bezpec¢i a nenachddza sa v
zneuzivajicom prostredi.“ Suzanne Freedman and Robert D Enright, ,,The Use of Forgiveness Therapy
with Female Survivors of Abuse,“ Women's Health Care 6, no. 369 (2017): 2.

14 Peter Horsfield, ,Forgiving Abuse — an Ethical Critique,“ Journal of Religion and Abuse 4, no. 4 (2003): 60.
5
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jednoducho rozhodnut sa silou vedomej vole zabudnut, Zze bola napadnutd, a pokracovat
vo svojom Zivote, akoby sa ni¢ nestalo.“?

»Liberdlny“ pristup spravne reaguje a identifikuje nebezpecenstva ,konzervativneho*
pristupu a Horsfield opravnene kritizuje niektoré praktika, ktoré so sebou prinasa. Ide

napr. o:

e explicitné alebo implicitné obviriovanie osoby z ,neschopnosti“ odpustit, bez
ohladu na nasledky, ktorymi trpi, a ndsledné vnimanie obete ako ,slabej“1¢

e vnimanie odpustenia ako ,bezpodmiene¢ného“ v zmysle ignorovania poziadavky
o ustanovenie spravodlivosti!’

e maly doraz na skuto¢nost, Ze odpustif neznamend umensit seriéznost zneuzitia'®

e ignorovanie komunalnej zodpovednosti za obet, ktora v danom spoloc¢enstve trpela
zneuzivanie!”

e stotoznovanie odpustenia so zmierenim?

»Liberdlny“ pristup ale zachddza prili§ d’aleko, ked nekritizuje iba nespravne a $kodlivé
porozumenie a aplikdciu odpustenia v pripadoch traumatickych zazitkov, ale taktiez
samotny koncept odpustenia ako taky, ¢im ignoruje novozmluvnu absolutnu poziadavku
odpustenia.

Oba pristupy vychddzaju z neadekvatnych definicii slova ,odpustenie“. Prvym
nespravnym pochopenim je stotoznenie odpustenia so zmierenim za kazdi cenu.?!
V pastordlnej praxi je vSak nevyhnutné rozliSovat medzi odpustenim a zmierenim.?> Kym
odpustenie v kone¢nom doésledku zavisi od postoja a rozhodnutia jednotlivca, k zmiereniu
je potrebnd ochota oboch stran.”? To zaroven znamend, Ze si pachatel ndsilia musi
uvedomit a uznat vaznost svojich skutkov a niest za ne zodpovednost. Z novozmluvného
hladiska je odpustenie sice absolitnou poziadavkou na krestanov, ale zmierenie nie je.

Ako poznamendva Jeffrie G. Murphy vo svojej knihe ,,Forgiveness and Mercy*:

»Odpustenie sice mézZe obnovit vztah, ale vyhladdvanie zmierenia za kaZdu cenu -

dokonca aj za cenu svojej viastnej ludskej dostojnosti — sotva moze byt cnostou. [...]

15 Horsfield, , Forgiving Abuse,“ 53.

16 Horsfield, ,,Forgiving Abuse,“ 56.

17 Horsfield, ,,Forgiving Abuse,“ 55.

18 Horsfield, ,,Forgiving Abuse,* 60.

1Y Horsfield, ,,Forgiving Abuse, 61.

20 Horsfield, ,,Forgiving Abuse,“ 65.

2 Karkoskovd, Obete sexudlneho zneuzivania deti medzi nami, 298-299.

22 Freedman and Enright, , The Use of Forgiveness Therapy with Female Survivors of Abuse,” 2.
2 Freedman and Enright, ,,The Use of Forgiveness Therapy with Female Survivors of Abuse,“ 2.
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Ked' sme ochotni byt rohoZkou pre inych, nemdme v sebe lisku, ale skor to, co

psychiatricka Karen Horney nazyva ‘morbidna zdvislost. %

Tu je vSak potrebné zdoraznit, Ze ochota zo strany pachatela nasilia prijat zodpovednost za
svoje skutky a vyhladdvat zmierenie a obnovenie vztahov nepredstavuje automaticky
mordlnu povinnost pre osoby, ktoré prezili sexudlne zneuzivanie, vstupit do procesu
zmierenia. Obet md Uplné pravo prerusit kazdy kontakt s pachatelom a nevyhladdvat
zmierenie z dovodu trvalych nésledkov, ktoré trauma moze sposobit.?

Takze iked zmierenie moéze byt niekedy uzdravujuce, vo viacsSine pripadov
sexudlneho zneuzivania nie je iba nemozné, pre absenciu pokdnia zo strany pachatela, ale
tiez nebezpecné pre psychické zdravie osob, ktoré tuto traumatickd skusenost zazili.?
Odpustenie, na druhej strane, je z biblického hladiska absolutnou poziadavkou, ale nie ani
tak kvoOli pachatelovi ndsilia, ako kvoli obeti, ktord hladd vndtorné uzdravenie.?”
Vyskumy ukazuji, Ze obete sexudlneho zneuzivania, ktoré podstipili terapiu a mali
odpustajuci postoj k pachatelom, dosiahli zniZzent tuzkost a depresiu, zvySeny pocit
sebahodnoty a pozitivnejsi pohlad na budicnost.?

Druha chybnd domnienka, ktora je implicitnym zdkladom oboch extrémnych
interpretdcii odpustenia, je presvedCenie, Ze odpustenie je chvilkova zaleZitost,
jednorazové rozhodnutie, ktoré v podstate znamend aj doznievanie hnevu obete
k pachatelovi. Takyto vyklad odpustenia vychddza ako z negativheho mordlneho
hodnotenia hnevu (o ¢om budeme hovorit v nasledovnej ¢asti ¢lanku), tak aj z biblickych
zmienok o Bohu, ktory odpusta bezodkladne a bezpodmienecne po vyjadreni Ittosti
a pokdnia. KedZe su krestania vyzyvani, aby sa pripodobiiovali Boziemu charakteru,
implicitne z toho vyplyva, Ze obete traumatickej udalosti musia okamzite bezpodmiene¢ne
odpustit pachatelovi. Pastoralna starostlivost podporujuca unahlené odpustenie vSak
ignoruje kvalitativny rozdiel medzi Bohom a jeho stvorenim. Ako spravne poznamenava

Slavka Karkoskovi:

LZatial ¢o Boh odpusta v podmienkach vecnosti, ludské odpustenie sa odohrdva

v podmienkach priestoru a casu. BoZie odpustenie je pripravené vZdy a neustdle,

2 Jeffrie G. Murphy and Jean Elizabeth Hampton, Forgiveness and Mercy (Cambridge: Cambridge
University Press, 1998), 17-18.

5 Karkoskova, Obete sexudlneho zneuzivania medzi nami, 299.

26 Pozri viac v Carol D. Berkowitz, ,Medical Consequences of Child Sexual Abuse,“ Child Abuse and Neglect
22 (1998): 541-550.

7 Herbert W. Helm, Jonathan R. Cook, and John M. Berecz, ,The Implications of Conjunctive and
Disjunctive Forgiveness for Sexual Abuse,“ Pastoral Psychology 54, no. 1 (2005): 26-27.

28 Freedman and Enright, ,,The Use of Forgiveness Therapy with Female Survivors of Abuse,“ 3.
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pretoze Boh nepodlieha zdkonitostiam priestoru a casu. On vjednom vecnom
okamihu zdroveri jasne vnima hriech a sposobent skodu, ,preziva“ bolest a hnev,
zmiliiva sa a poniika odpustenie. No v ludskych podmienkach odpustenie prebieha

ako proces. %

Povedat, Zze odpustenie je proces, znamend, ze obet musi prejst najprv uréitymi $tadiami
aaz potom sa da hovorit o ,dokonalom“ odpusteni, ktoré je skuto¢ne schopné prispiet
k psychickému a duchovnému uzdraveniu obete. Proces odpustenia sa musi ,realizovat
v podmienkach spravodlivosti, pricom podstatnou sticastou spravodlivosti je pravda.“®® To
znamena, ze osoba, ktora prezila v detstve sexudlne zneuzivanie, si musi najskér uvedomit
zavaznost toho, ¢o sa jej stalo a zbavit sa faloSnych predstav, ktoré obete casto pocituju,

ako napr. pocit viny a hanby. Margaret F. Arms vysvetluje:

~Akykolvek proces odpustenia, ktory ignoruje konkrétne skutocnosti, sa stdva
bezvyznamnym pre osoby, ktoré preZili zneuZivanie, a len priddva bolest k uz aj tak
tazkému procesu uzdravenia. [..] Pre osoby, ktoré zaZili zneuZivanie, proces
odpustenia pdchatelovi vZdy so sebou prindsa aj spomienku na ubliZenie. |...]

alternativa by znamenala sekunddrnu viktimizdciu obeti, “3!

Uvedomenie si skuto¢nosti a spomienka na 1niu sa ale nemdze diat iba v individudlnej
rovine, ale musi zahrflat tiez $ir§iu komunitu ajej odhodlanost uznat neprijemnu
skuto¢nost, ktora sa v nej odohrala. Horsfield, odvoldvajuc sa na Judith Herman, to

vysvetluje nasledovne:

»[-..] rozhodujici faktor v uzdraveni zo zneuzivania alebo traumy je uznanie pravdy
toho, co sa stalo zo strany vlastnej komunity ajej inkorporovanie ako reality do
vyznamu a étosu komunity. Robime to v inych situdcidch, ako su uspechy, taZkosti,
smrt — na osobné skusenosti odpovedime komundlne, atak sa ony stdvaju sucastou
zdielaného Zivota spolocenstva. Ale v pripadoch sexudlneho zneuZivania clenovia
ndboZenskych spolocnosti casto robia vsetko preto, aby sa vyhli zaujatiu postoja
a vyjadreniu komundlnej validicii a podpory pre skiusenost o0s6b, ktoré preZili
zneuZivanie. Komunity sa snaZia udrZat skiusenost obeti individualizovanou a obklopit
Ju utajenostou a podozrivostou — ¢o doslova spésobuje vyobcovanie zo strany vlastnej

komunity a izoldciu v case najvicsej potreby.

» Karkoskovd, Obete sexudlneho zneuZivania medzi nami, 276.

30 Karkoskova, Obete sexudlneho zneuzivania medzi nami, 277.

31 Margaret F. Arms, ,When Forgiveness is not the Issue in Forgiveness: Religious Complicity in Abuse and
Privatized Forgiveness,“ in Forgiveness and Abuse: Jewish and Christian Reflections, ed. Marie M. Fortune
and Joretta L. Marshall (Abingdon: Routledge, 2013), 113.

32 Horsfield, , Forgiving Abuse,“ 63.
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Komunalny charakter procesu odpustenia zahfna aj konfrontovanie pachatelov so svojimi
skutkami a ich spravodlivé potrestanie. Odpustenie nevylucuje potrestanie pachatela,* ale
si ho dokonca tiez vyzaduje, lebo odpustenie, ktoré nie je zalozené na spravodlivosti
a pravde, nie je skuto¢nym odpustenim.

Konfrontacia obete s realitou tiez znamend zdravé vyjadrenie negativnych emdcii,
ktoré su prirodzenou reakciou na traumu a nespravodlivost. Hnev je nevyhnutnou
sucastou odpustenia, a nie jeho opakom. Zdravé vyjadrenie hnevu zdrovenl znamend, Ze
odpustenie nesmie obsahovat ,ospravedlnovanie® pachatela, lebo ono blokuje vyjadrenie
skuto¢nych pocitov z traumy, ktort obet prezila. Az ked sa obet konfrontuje s realitou,
vyjadri svoje opravdivé pocity a nadobudne asponl nejaku psychickua stabilitu, az vtedy
mobzeme zacat hovorit o odpusteni. ,Odbornici odpordcaji, aby sa téma odpustenia
nevnasala do rozhovoru z iniciativy pomahajiceho a uz vébec nie v pociato¢nych fazach
terapie. Jej primerané miesto je v pokrocilych az finalnych fazach terapie.“*

Zaroven ale mozeme povedat, Ze osoba, ktorda sa rozhodla vstupit do procesu
odpustenia, uz svojim spdsobom odpustila, iked nie dokonale. Karkoskova toto
»-nedokonalé“ odpustenie prirovnava ku kralovstvu Boziemu, ktoré je uz sice do urditej

miery na zemi, ale este nie v plnosti a dokonale.®

4. Bozi hnev

Ako sme uz naznacili, blizko stvisiaci koncept s odpustenim je biblicky koncept hnevu,
najmai toho Bozieho. Ked pastoralni pracovnici a kazatelia v praxi hovoria o Bozom hneve,
upadaji, podobne ako v pripade vykladu odpustenia, do dvoch radikalnych pozicii. Prva
pozicia vykladd Bozi hnev vzmysle nendvisti. Prikladom st niektoré citity z jednej
z najznamej$ich kazni puritdnskeho kazatela Jonathana Edwardsa s ndzvom ,Hrie$nici

v rukdch rozhnevaného Boha“, v ktorej sa piSe nasledovné:

»~Luk BoZieho hnevu je napnuty, sip je pripraveny na tetive, BoZia spravodlivost mieri
priamo na vase srdce a napina tento luk do krajnosti a mimo cirej dobrej véle Boha, a
to rozhnevaného Boha bez akéhokolvek prislubu ¢i zmluvného zdvazku voci vim, nie
Je nic, co by tomuto sipu brdnilo napojit sa vasou krvou. %

»Bohu, ktory vds drZi nad priepastou pekla tak, ako niekto drZi pavitka alebo

nejaky odporny hmyz nad ohiiom, sa hnusite a strasne Ho popudzujete: Jeho hnev

3 Karkoskova, Obete sexudineho zneuzivania medzi nami, 284.
34 Karkoskova, Obete sexudineho zneuzivania medzi nami, 293.
% Karkoskovd, Obete sexudlneho zneuzivania medzi nami, 289.
% Jonathan Edwards, Sinners in the Hands of an Angry God (Phillipsburg: P & R Publishing, 1992), 17.
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namiereny proti vdm planie ako oheri. Hladi na vds ako na tych, ktori nie si hodni
nicoho iného, nez aby boli vrhnuti do ohia. Jeho zrak je prilis svéty na to, aby sa na
vds pozeral — v Jeho ociach ste desattisickrdt odpornejsi nez ten najhnusnejsi jedovaty

had v tych nasich. ¥

Po podrobnej$om preskimani Edwardsovho vyjadrovania sa o Bohu sa ukdze, ze
obraz Boha, ktory neznasa svoje stvorenie a nevie sa dockat, kedy odhodi ¢loveka do
vecného trapenia, je skor obrazom Boha ako nasilnika nez milujuceho Boha, ktory miluje
a dokazuje svoju lasku ,ked sme este boli hriesni.“ (R 5,8). Takdto radikalna interpretacia
teda definuje Bozi ,hnev® vzmysle pomsty, nasilia a nenavisti, ¢o je podla tohto
teologického systému pravym opakom lasky, ktora Boh preukazuje vyvolenym.38

Na druhej strane sa objavuje aj iny extrém, ktorym je tendencia vyhybat sa
hovoreniu o Bozom hneve alebo jeho tplna elimindcia. Tato tendencia sa sice zdd byt
modernou, no mozeme ju ndjst uz u cirkevnych otcov a stredovekych teolégov. Julidna

z Norwichu v 14. storo¢i sa o Bozom hneve vyjadruje nasledovne:

,» Videla som skutocne, Ze nds Pin nikdy nebol rozhnevany ani nikdy nebude. Lebo on
je Boh, on je dobry, on je pravda, on je ldska, on je pokoj. A jeho moc, jeho midrost,
jeho ldska a jeho jednota mu nedovoluji, aby sa rozhneval. Lebo som videla skutocne,
Ze je proti jeho moci rozhnevat sa, a proti jeho midrosti, a proti jeho dobrote. Boh je

td dobrota, ktord sa neméze rozhnevat, lebo Boh nie je nic iné nez dobrota. ‘>

Vyhybanie sa hovoreniu o Bozom hneve alebo popieranie tohto biblického konceptu
je protireakciou na prvy extrém, avSak aj ono sa zakladd na definicii hnevu ako
»nenavisti“. Popieranie konceptu Bozieho hnevu neriesi jadro problému, ktorym je jeho
neadekvétna definicia. Povedat, Ze Boh sa nemoze hnevat (asporl v biblickom slova zmysle
— v ¢lanku sa nezaoberame impasibilitou Boha), lebo je laska, znamend implicitne povedat,
Ze hnev je nezlucitelny s krestanskym konceptom lasky, a je teda hriechom.*

Prave v tejto suvislosti sa ukazuje efektivnost a dolezitost spravneho definovania

pojmov, ktoré su zdkladom tvorby teologickych vypovedi. Praca s teologickymi obrazmi

57 Edwards, Sinners in the Hands of an Angry God, 18.

38 Dokazy Bozej lasky k celému l'udstvu st nespocitatelné, ¢o len poukazuje na nevd’a¢nost tych, ktorf hynd
alebo zahynu. Tato skuto¢nost v8ak nepredstavuje dévod, pre¢o by Boh nemohol obmedzit svoju $pecidlnu
a zvlastnu lasku k tym par, ktorych On vo svojej blahosklonnosti vyvolil medzi ostatnymi.“ John Calvin,
Calvin's Calvinism (Grand Rapids: Wm. B. Eerdmans Publishing Co., 1950), 268.

% Julian of Norwich, Revelations of Divine Love (Oxford: Oxford University Press, 2015), 100.

40 Odpustenie medzi obetami je ¢asto nespravne pochopené kvoli silnému dérazu na pravne definicie a
zanedbdvanie jedine¢nej rela¢nej dynamiky, ktora sa v odpusteni odohrava. Medzitym, podstata hnevu v
sexualnej traume je chdpand ete menej a je casto interpretovand tymi, ktori nezazili zneuzivanie ako
nepriatel'stvo. Obzvlast spiritualita, ktora zdoéraziuje iba vitazstvo, vnima hnev a smutok ako znaky
duchovnej slabosti.“ Schmutzer, , Theology of Sexual Abuse,“ 808.
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a konceptami nezostdva iba v teoretickej rovine, ale priamo ovplyviiuje sposob, akym
l'udia vidia a hodnotia svet, inych Tudi a seba samych. Teologicka vypoved v zmysle ,Boh
sa nemodze hnevat, lebo je laska“ implicitne vyjadruje negativhe mordlne hodnotenie
rovnako I'udského hnevu, lebo ¢lovek je povolany byt svitym, nakolko Boh je svity.
Takéto teologicko-etické hodnotenie hnevu prinasa so sebou dva problémy:

e exegeticky problém: Pismo obsahuje vela opisov Bozieho hnevu v Starej zmluve
(Ez 25,17; Nah 1,2-6; 790,11 etc.) aj v Novej zmluve (R 1,18; R 2,5; R 12,19;] 3, 36
etc.). Vsetky S$tyri evanjelid opisuju JeziSov hnev, napr. v opisoch vycistenia
chramu (Mt 21,12-17, Mk 11,15-19, L 19,45-48, ] 2,13-16). Ked’Ze je Jezi§ obrazom
neviditelného Boha (Kol 1,15) a Jeho podstaty (Zid 1,3) a ako taky nepoznal hriech
(2 K 5,21), musime interpretovat Bozi hnev takym spdsobom, aby bol kompatibilny
s Bozou milostou, laskou a odpustenim, a aby tym bolo zachované ucenie o bozskej
jednoduchosti.

e pastoralny problém: ako sme uz povedali, hnev nielenze nie je opakom odpustenia,
ale je zaroven jeho integralnou sucastou.*! Bez spravne azdravo vyjadreného
hnevu je skuto¢né odpustenie nemozné. Negativhe hodnotenie hnevu teda
znemoziiuje duSevné a duchovné uzdravenie osobdm, ktoré prezili v detstve
sexualne zneuzivanie.

Tieto dva problémy ndtia k reinterpretacii ,tradi¢nych® konceptov Bozieho hnevu takym
spésobom, aby Bozi hnev neprotire¢il inym Bozim vlastnostiam (laska, spravodlivost,
milost, odpustenie etc.), bol verny biblickému posolstvu a bol aplikovatelny v pastordlnej
starostlivosti.

Miroslav Volf je jednym zo stcasnych teoldgov, ktory sa snazi obhajit predstavu
o Bozom hneve ajej zlucitelnost sBozou ldskou. Volf argumentuje, Ze existencia
nehoraznych aktov zla vo svete si vyzaduje Bozi hnev, ktory tuzi po ustanoveni
spravodlivosti vo svete, lebo inak by Boh nebol ani hodny uctievania, ani Boh lasky

v pravom slova zmysle.*?

»V minulosti som si myslel, Ze hnev je nehodny Boha. Nie je Boh liska? Nemala by

bozZskd ldska byt nad hnevom? Boh je ldska, Boh miluje kaZdi osobu a kaZdé stvorenie.

4 [...] potlac¢anie hnevu je sice opakom jeho neovlddania, ale nie je menej $kodlivé neZ pomsta. Ak obet
nepocituje hnev na to, ¢o jej pachatel spravil, mo6ze to znamenat, Ze popiera realitu bezpravia a ubliZenia,
alebo Ze obviriuje samu seba. Pokial hnev nie je sprdvne nasmerovany a vyjadreny, potom nielenze blokuje
proces odpustenia, ale zdrovenl brdni aj obnoveniu sebaticty obete a transformuje sa do autoagresie alebo
roznych psychickych, telesnych, psychosomatickych ¢i duchovnych problémov.“ Karkoskova, Obete
sexudlneho zneuzivania deti medzi nami, 286-287.

42 Miroslav Volf, Exclusion & Embrace (Nashville: Abingdon Press, 1996), 303-304.
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Prdve preto je Boh nahnevany na niektorych z nich. [...] predstavte si Rwandu v
poslednom desatroci minulého storocia, kde 800 tisic Iudi bolo zavraZzdenych za sto
dnil Ako reagoval Boh na krviprelievanie? Miernym dedkovskym pokarhanim
pdchatelov? Odmietajic odsudit krviprelievanie, ale potvrdzujic zdkladmi dobrotu
pdchatelov? Nebol na nich Boh rozzireny? I ked som mal v minulosti odpor k
myslienke BoZieho hnevu, pochopil som, Ze by som musel protestovat proti Bohu,
ktory nepoznd hnev pri pohlade na zlo sveta. Boh sa nehnevd napriek tomu, Ze je

ldska. Boh sa hnevd prdve preto, Ze je ldska. ‘¥

Volf sice hovori hlavne o vojnovych zlo¢inoch, podobni argumentaciu ale mézeme
pouzit aj v pripadoch sexudlneho zneuzivania deti. Hovorit o Bozom hneve obetiam
sexuadlneho zneuzivania pomdha uvedomit si zavaznost nespravodlivosti a nasilia, ktora
obet zazila, apochopit, Ze Bohu zdilezi na obnoveni spravodlivosti aich vlastnom
uzdraveni. Zaroven sa da povedat, ze uvedomenie si, Ze Boh sa hneva, mdze pomoct
obetiam uvedomit si, Ze hnev nie je opakom lasky (lebo Boh si neméze protirecit), a tak
nie je hriesny, ale je zdravou reakciou na zlo vo svete.

Jirgen Moltmann sa vo svojej knihe ,Coming of God: Christian Eschatology®

vyjadruje k danej problematike podobne:

»V Bohu samotnom ldska prevaZuje nad hnevom, lebo Boh je nahnevany kvoli
ludskému hriechu, nie napriek tomu, Ze miluje ludské bytosti, ale preto, Ze ich
miluje. On hovori Nie hriechu, lebo hovori Ano hriesnikovi. Hovori ¢asné Nie, lebo
vo vecnosti povedal Ano ludskym bytostiam ako bytostiam, ktoré stvoril a ktoré sii
jeho obrazom. On sudi hriechy sveta, aby mohol spasit svet. ,,Hospodin usmrcuje, aby
ozivil, vrhd do podsvetia i vyvddza odtial.“ (1 Sam 2,6). Nie jeho hnev je nekonciaci,
ale jeho milost: ,Len okamih trvd Jeho hnev, le# cely Zivot Jeho milost.“ (Z 30,6).
Hnev, ktorym BoZia spravodlivost odsudzuje nespravodlivost, ktord miti ludi vrhnut

seba a tento svet do utrpenia, nie je nicim inym, nez vyjadrenim jeho vdsnivej ldsky. “*

Hnev a jeho nezdravé vyjadrenie mozu byt teda hrie$ne, hnev samotny vsak nie je
protipdlom lasky alebo odpustenia. Zdravy hnev je vyjadrenim lasky vo svete, ktory je
zasiahnuty hriechom. Preto biblicki autori tak casto zdoéraznuju limitovanost Bozieho
hnevu, lebo po naplneni eschatologickych ocakavani, ked uz nebude hriechu, nebude
nutna ani existencia hnevu ako autentického prejavu lasky.

V pastordlnej starostlivosti o osoby, ktoré prezili sexudlne zneuzivanie, toto znamena

umoznenie zdravo a dobre vyjadrit spravodlivy hnev k traumatickej nepravosti, ktord

4 Miroslav Volf, Free of Charge (Grand Rapids: Zondervan, 2006), 138-139.
4 Jirgen Moltmann, The Coming of God: Christian Eschatology (Minneapolis: Fortress Press, 2004), 243.
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zazili, a to bez pocitu viny a hanby. ,Hnev zohrdva nepostradatelnt rolu v procese
odpustenia. Stdva sa zlym, skodlivym a hriesnym iba vtedy, ak je nadmerny alebo, naopak,

nedostato¢ny.“#

5. Jezi$ ako obet sexudlneho nisilia

Utlacané skupiny vzdy nachddzali sposoby, ako sa identifikovat s JeziSom vich boji
o prezitie a vyslobodenie z réznych foriem otroctva. V 20. storo¢i sa tieto pokusy zacali
systematizovat, ¢o viedlo k vytvoreniu roéznych teologii oslobodenia: latinoamericka
teoldgia oslobodenia, ¢ierna teoldgia oslobodenia, feministickd teoldgia, womanisticka
teologia etc.* Jirgen Moltmann vysvetluje takiuto formu kontextualizdcie teoldgie, ktora
interpretuje vlastnui skusenost z pohladu biblickych obrazov, v knihe ,Crucified God“.
Moltmann tu tvrdi, Ze trpiaci a ukrizovany Boh je skutoéne Bohom chudobnych
a opustenych, lebo mu I'udia vo svojej biede mozu porozumiet lepsie nez bohati a silni.
V obraze ukrizovaného Jezi$a spozndvaju Boha, ktory im rozumie a ktory sa snimi

stotoZiuje:

»[-...] zboZnost Cernosskych spiritudlov, ktoré boli spievané Ciernymi otrokmi
v JuZnych stitoch USA sa sustredila na ukriZovanie a vzkriesenie JeZisa. Pre nich
jeho umucenie a smrt boli symbolom ich vlastného utrpenia, ich opovrhovaného
stavu aich pokuseni v nepriatelskom a neludskom svete. V jeho utrpeni videli
viastny osud. Na druhej strane mohli povedat, Ze ked’ bol JeZis pribity na kriz a rimski
vojaci ho bodli do boku, nebol sim. Cierni otroci trpeli a zomreli s nim. /...] JeZis sa
skrze jeho umucenie a smrt stotoZiiuje s tymi, ktori su zotroCeni, a berie ich bolest na
seba. A ak nebol sdm vo svojom vlastnom utrpeni, tak ani oni nie su opusteni
v bolestiach viastného zotrocenia. JeZis bol s nimi. A tam leZi nddej ich slobody, skrze
jeho vzkriesenie do BoZej slobody. JeZis bol ich identita s Bohom vo svete, ktory im

zobral kazdii nddej a znicil ich Iudskd identitu aZ na nepoznanie. “V

Pokus o podobnu kontextualizaciu teologie sa deje aj vo vztahu k defom aich
utld¢aniu v spolo¢nosti. Specifickym znakom detského ttlaku je ich nedostatok vzdelania
a zdrojov na uskuto¢nenie akejkol'vek zmeny a beznd prax ignorovat alebo popierat ich
vnimanie reality a vlastného utlaku. ,Vynimoc¢na vlastnost ich tutlaku je, Zze ich pocit a

vnimanie reality si Casto popierané; zneuzivanym defom je Casto popierand schopnost

4 Karkoskova, Obete sexudlneho zneuZivania deti medzi nami, 285.
46 Craig L. Nessan, ,,Child Liberation Theology, Currents in Theology and Mission 45, no. 3 (2018): 7.
47 Jirgen Moltmann, Crucified God (Minneapolis: Fortress Press, 1993), 47-48.
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poznat, ¢o zazivaju, a Ze existuje tiez moznost inej reality.“® V kontexte sexuadlneho
zneuzivania sa teda otvara otdzka, akym spdsobom sa obete sexualneho nisilia v detstve
mozu identifikovat s JeziSom Kristom a ¢i mézeme hovorit v ur¢itom zmysle o Jezisovi ako
o obeti sexualneho nasilia.

Profesor David Combs v ¢lanku ,Crucifixion, State Terror and Sexual Abuse“¥
analyzuje rimsku prax ukriZovania, sustrediac sa na opis JeziSovho ukrizovania, ako ho
zaznamenavaju evanjelia, z pohladu sexudlneho nasilia. Combs tvrdi, Ze ak si uvedomime,
ze v histérii vddsina technik mucenia obsahovala rovnako prvky sexudlneho nésilia ako
v staroveku®®, tak aj vsucasnosti (Latinskd Amerika, Bosna a Hercegovina)®!, tak
nemozeme l'ahko ignorovat tito stranku Jezisovho umucenia.

Sexualne zneuzitie méZeme rozdelif na sexuadlne poniZenie (vynutené obnaZenie,
sexudlny vysmech, sexudlne urazky) a sexudlne nasilie (znasilnenie, zmrzacenie etc.).>? Je
viac nez jasné, zZe Jezi§ trpel prvou formou sexudlneho zneuzitia — nahota (ktora bola
v zidovskom kontexte zvlast hanebna), bifovanie, vysmech, pluvanie a verejné
predvedenie oslabeného muza boli vietko sposoby, ako symbolicky vykastrovat muza pred
zrakmi verejnosti, spésobit mu hanbu azbavit ho akéhokolvek ndznaku Tudskej
dostojnosti.>

Podla historika Richarda Texlera bolo andlne zndsilnenie muzskych zajatcov beznou
praxou v staroveku ako spdsob ponizenia a preukdzania dominancie.>* Preto sa podla
Tombsa neda uplne vylucit ani pravdepodobnost, Ze sicastou JeziSovho umucenia vojakmi
mohlo byt tiez znasilnenie. Text samotny ndm sice o tom ni¢ nehovori, no aj napriek
tomu, Ze by sa takéto nieCo nestalo, samotné sexudlne ponizenie vzdy zo sebou nesie aj
potencidlnu hrozbu sexudlneho nasilia.®

Podla Jonathana Waltersa tato diferencidcia medzi sexudlnym poniZenim
a sexudlnym ndsilim (zndsilnenim) v staroveku nebola jasne diferencovand. Vo svojom

¢lanku ,Invading the Roman Body“ vysvetluje: ,sexudlna penetrdcia a zbitie, dve formy

48 Janet Pais, Suffer the Children: A Theology of Liberation by a Victim of Child Abuse (Mahwah: Paulist
Press, 1991), 16.

# David Tombs, ,,Crucifixion, State Terror, and Sexual Abuse,“ Union Seminary Quarterly Review 53, no. 1-
2 (1999): 89-109.

>0 Josephus Flavius, The Jewish War (London: Penguin Classics, 1984), 5. 435.

> Tombs, ,,Crucifixion, State Terror, and Sexual Abuse,“ 96-100.

52 Tombs, ,,Crucifixion, State Terror, and Sexual Abuse,“ 100.

53 Tombs, ,,Crucifixion, State Terror, and Sexual Abuse,“ 104.

5% Richard Trexler, Sex and Conquest: Gender Construction and Political Order During the European
Congquest of the Americas (Hoboken: Blackwell Publishers, 1995), 20.

> Tombs, ,,Crucifixion, State Terror, and Sexual Abuse,“ 107.
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INTERPRETACIA BIBLICKYCH OBRAZOV V PASTORALNE] STAROSTLIVOSTI O OSOBY, KTORE PREZILI V DETSTVE
SEXUALNE ZNEUZIVANIE
telesného tutoku, si vrimskom kontexte Strukturdlne ekvivalentné.“*® Byt zbity teda
znamenalo v urcitom slova zmysle byt penetrovany, lebo podstatou oboch foriem nasilia
v staroveku nebolo sexudlne uspokojenie, ale preukdzanie moci. Jednym zo znakov tych,
ktori boli sicastou nizsej vrstvy (osoby, ktoré nemali rimske ob¢ianstvo a otroci) bolo, ze
ich tela boli k dispozicii pre trest a poniZenie.

Co biblicky obraz JeZifa ako obete sexudlneho nasilia znamena? Z teologického
hladiska to prehlbuje krestanské chdpanie Bozej solidarity s bezmocnymi v tomto svete.
Sexudlne zneuzivanie nie je len o Ziadostivosti, ale je aj o preukdzani ndsilnej moci,
dehumanizacii a zni¢eni l'udskej dostojnosti obete. Teologicky to znamend, ze Jezi§ svojim
zivotom Celil tiez sexudlnemu nasiliu, ako i ostatnym formam moci zla. Z pastordlneho
hladiska, identifikovanie sa osob, ktoré prezili sexudlne zneuzivanie, s JeziSom moze

pomoct priniest novy zmysel hodnoty a sebatcty. Tombs uvadza:

»Boh, ktory sa v Kristovi identifikuje s hladnymi, smadnymi, cudzincami, nahymi,
chorymi a uvdznenymi (Mt 25:31-46) sa takisto identifikuje s tymi, ktori trpia od
zneuZivania a mucenia v sicasnosti. Toto je pravdou nezdvisle od toho, i JeZis bol
»len“ sexudlne poniZovany na verejnosti, alebo trpel aj sexudlnym ndsilim

v sukromi. 7

Aj obraz Jezisa ako obete sexudlneho zneuzitia méze byt vSak vyuzity v pastordlnej
starostlivosti destruktivne. Prezentovanie JeziSovho utrpenia ako stcasti Bozej voéle,
z ktorej na konci vzislo nie¢o dobré, v kone¢nom désledku znevazuje hibku bolesti
a utrpenia, ktoré Jezi§ a obete sexualneho zneuzivania zazili’®. Jezi§ — obet zneuzivania
moéze pomoOct navratif hodnotu a sebauctu obetiam sexudlneho zneuzivania, ak si
uvedomia, ze ako osoba, ktord zazila nieCo podobné, je na ich strane, a nie na strane

nasilnikov alebo tych, ktori sa zo strany na nasilie iba prizeraju.

6. Zaver

Sexudlne zneuzivanie v detstve, ako aj iné traumatické zazitky, zanechdvaju za sebou vo
vad¢sine pripadov hlboké negativne nasledky v telesnom, psychologickom, socidlnom a
v duchovnom zdravi. Cielom tohto c¢lanku nie je popriet potrebu profesionalnej

psychologickej a pripadne psychiatrickej pomoci osobam, ktoré sa stali obefami

% Jonathan Walters, ,Invading the Roman Body: Manliness and Impenetrability in Roman Thought,“ in
Roman Sexualities, ed. Judith P. Hallett and Marilyn B. Skinner (Princeton: Princeton University Press,
1997), 39.

7 Tombs, ,,Crucifixion, State Terror, and Sexual Abuse,“ 108-109.

8 Karkoskova, Obete sexudineho zneuzivania deti medzi nami, 262.
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sexudlneho zneuzivania, ale sa snazi pristupovat k problematike pomoci v pripadoch
sexudlneho zneuzivania celistvo. Skuto¢nostou je, Ze v mnohych pripadoch osoby, ktoré
boli sexudlne zneuzivané, hladaju pomoc u svojho duchovného pastiera, lebo v iom c¢asto
spoznavaju doveryhodnd osobu. To znamend, ze duchovni pastieri a ostatni pastoralni
pracovnici musia byt pripraveni na rozhovor so sexudlne zneuzivanymi osobami a mali
by vediet komunikovat krestanské posolstvo takym spdsobom, aby napomahalo
uzdraveniu ich duchovnej stranke, vztahu s Bohom a aj celkovému zdraviu, pretoze
vSetky aspekty osoby - telesny, psychologicky, socidlny a spiritudlny - st velmi tzko
prepojené a nevyrovnanost v jednom z nich méze znamenat problémy v inych. Pastordlna
starostlivost v pripadoch sexudlneho zneuzivania, ale tiez v inych hlboko traumatizujtcich
pripadoch, musi ist ruka v ruke s profesiondlnou psychologickou pomocou a musi byt
pripravend odovzddvat biblické slova, koncepty aobrazy spdsobom, ktoré nebudu
sposobovat sekundarnu viktimizaciu a branit tak uzdraveniu, ale mu skér napomahat.
Slovami profesora Patricka D. Millera: ,Biblicky teolég hlada také pochopenie Boha
a sveta, ktoré bude davat zmysel aj inym udajom mimo Pisma, a preto premysla v SirSom

kontexte o spdsobe, akym $pecifické a konkrétne texty objasiiuju zakladné skutoc¢nosti.“>
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Abstract:

The believer does not encounter the cult of the saints in contemporary Evangelical
Lutheran divine services. Article XXI of the “Augsburg Confession” of 1530 bears the
title “De Cultu Sanctorum”, i.e. “The Worship of the Saints” and formulates its stance
in a conciliatory manner. The influences of this approach can be traced also in the first
Lutheran hymnals from the Slovak setting. The first printed hymnal for Slovak
Lutherans in Hungary was Georgius Tranoscius’ “Cithara Sanctorum” (1636) which
contains a diverse repertoire in regard to both the ethnic and denominational aspects.
It is based on contemporaneous practice widespread in the territory of present-day
Slovakia, but also draws on popular repertoire in Bohemia and Moravia. Approximately
a tenth of the repertoire of the hymnal has Catholic origins, although the hymns
underwent a thorough theological revision. Tranoscius added his own hymns about
Mary to the hymnal and did not exclude even the hymns on angels, the Apostles, and
martyrs. In the 16th and the 17th century, hymnals and musical sources from the
Lutheran setting left scope even for the subject of saints. The Marian material,
especially Magnificats, are prominent in them. However, this repertoire gradually faded
away in the course of the subsequent centuries.

Keywords:
Cithara Sanctorum, hymnography, sacred songs, Saints, hymnal

1. Uvod
Pojem hymnoédia oznacuje duchovnu piesen, jej spev a vztahuje sa na textovu i hudobnu
zlozku piesne.? Vo vSeobecnosti panuje nazor, ze evanjelici a. v. odmietli cokolvek spojené

so svdatymi. V sucasnej evanjelickej bohosluzobnej praxi sa skultom svitych veriaci

1 Stidia bola vypracovana s podporou MSVVaS v ramci projektu VEGA ¢&. 1/0699/16.

2 Paul A. Richardson, ,Hymnody“ Grove Music Online. Accessed June 4, 2019,
https://www.oxfordmusiconline.com/grovemusic/view/10.1093/gmo/9781561592630.001.0001/omo-
9781561592630-e-1002249813.
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prakticky nestretne. Dnesny slovensky ,Evanjelicky spevnik® (1992) neobsahuje oddiel
piesni, ktory by bol venovany svitym. Tento trend mozno ngjst aj v inych stcasnych
evanjelickych kanciondloch, ako napr. nérsky ,Norsk salmebok® (2013), islandsky ,,.Salma
bok“ (1997) ¢&i dansky ,Den danske salme bog“ (2002). Oproti stredovekej zboznosti
reformacia skuto¢ne priniesla novy pohlad na uctievanie svitych. Zmeny sa vSak prejavili
postupne. Robert Kolb zdoéraznil tézu Luthera a jeho nasledovnikov, ktori za jediného
prostrednika medzi ¢lovekom a Bohom povazuju Krista. Sviti podla nich nemaju moc nad
Zivotom veriacich. Svitci a martyri vSak neboli vyluceni z liturgie a hymnodie stupencov
reformacie 16. storocia.® Elizabeth Johnson sa venovala maridnskym dogmam neskorého
stredoveku. V kratkosti uzavrela, Ze prvd generdcia reformdtorov, z ktorych boli vsetci
povodne katolici, bola odchovana na spiritualite zddraznujucej kult Marie i svitych. Tuto
zboznost nikdy celkom neopustili a vytratila sa az v nasledujtcich generdciach.* Podobny
vyvoj zaznamendvaju aj hymnologické pramene. Hlavym zamerom studie je porovnanie
vyvoja piesni s tematikou svitcov v evanjelickych pramerioch s dérazom na najvyznamnejsi

spevnik pre slovenskych evanjelikov ,,Citharu Sanctorum®.

2. Teologické vychodiska
Najdolezitejsie dogmatické stanoviskd ohladne problematiky svitych st zachytené v XXI.
¢lanku ,,Augsburského vyznania“ (Confessio Augustana, 1530), v ,,Obrane Augsburského
vyznania“ (Apologia Confesionis Augustanae, 1531) a v ,Smalkaldskych ¢ldnkoch® (Articuli
Smalcaldici, 1537) konkrétne v druhej &asti a v druhom ¢ldnku. Clanok XXI ,,Augsburského
vyznania“ hovori o vzyvani sviatych — ,De Cultu Sanctorum®. Je pomerne kratky, ale zato
velmi stru¢ne formulovany. Evanjelicki teoldgovia zrejme neocakdvali problematickost
¢lanku, ked’ze je zaradeny do prvej Casti vyznania. V ¢lanku stoji:
»Svatych je potrebné si pripominat preto, aby sme si posilnili vieru vidiac, ako dosiahli
milost, aj ako im viera pomohla; a tiez, aby si kazdy podla povolania vzal od nich priklad
dobrych skutkov* [...] ,Ale z Pisma nemozno dokdzat, Ze svitych treba vzyvat alebo

hladat u nich pomoc.“>

Kratko na to bola vypracovana katolicka odpoved vo vseobecnosti znidma ako

~Papezské podvratenie® (Confutatio Pontificia), inak ,Konfuticia“, pripadne ,Papezska

3 Beth Kreitzer, Kolb, Reforming Mary: Changing Images of the Virgin Mary in Lutheran Sermons oft he
Sixteenth Century (Oxford: Oxford University Press, 2004), 10.

4 Elisabeth Johnson, ,Marian Devotion in the Western,“ in Chritian Spirituality: High Middle Ages and
Reformation, ed. Jill Riatt. (New York: Cross Road Publishing Company, 1987), 410.

> Symbolické knihy evanjelickej cirkvi augsburského vyznania, trans. Oto Vizner (Liptovsky Mikulas:
Tranoscius, 1992), 49.
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odpoved® (Responsio Pontificia), ktord XXI. ¢ldnok celkom zavrhla.® V roku 1531 Filip
Melanchton napisal ,,Obranu Augsburského vyznania®, v ktorej potvrdzuje stanovisko
~Augsburského vyznania“ a polemizuje s ,Konfuticiou®. Délezitost témy z pohladu
katolickych teologov podc¢iarkuje Melanchtonov komentar: ,ani o jednom ¢lanku nere¢nia
tak nasiroko, ako o tomto.”” Evanjelické stanovisko Melanchton vysvetluje obsirnejsie.
Svitym je podla neho treba priznat trojaki poctu: 1. Bohu dakovat za priklady
milosrdenstva, 2. utvrdit sa vo viere, 3. nasledovat ich vieru. O svitych tiez priptsta, Ze ako
za Zivota, tak aj v nebi sa modlia za celd cirkev. Neznamena to vSak potrebu vzyvania. Ani
staré modlitby ich nevzyvaju, hoci sa o svitych zmienuju.® V rovhakom duchu sa nesu
i vyznania z hornouhorskych miest zo 16. storo¢ia: ,,Confessio Pentapolitana“ z roku 1549,

»Confessio Montana“ z roku 1559 a ,Confessio Scepusiana“ z roku 1568. ,Pentapolitana“

v XX. ¢lanku hovori o vzyvani svitych nasledovné:

»UcTime, Ze sviti, ktori zosnulli, su akiste hodni kaZdej chvdly, lebo oni ndm Ziaria svojou
ucenostou a mnohymi vynikajicimi prikladmi. Na druhej strane, pokial’ ide o ich
vzyvanie, v tom ndm brdni nielen to, Ze o tom nejestvuje nijaky BoZi prikaz ani
svedectvo svitej cirkvi, ale aj to, Ze ndm v tom prekdza prvé a druhé prikdzanie:
‘Nebudes mat inych bohov!’ Dalej: ‘Nebudes brat nadarmo meno Pdna, tvojho Boha.’
Lebo vzyvanie, takisto ako iné prejavy kultu zahrnuté v prvej tabuli Desatora, sa ako

povinnost vztahuje jedine voci Bohu, voci nikomu inému.

S podobnymi myslienkami sa v 16. storo¢i stretdvame tiez u Jednoty bratskej. Bratsky
biskup Lukas Prazsky odmieta prejavovat vonkajsie pocty svitym, klatlat sa im, zasvidcovat
im oltare achrdmy, prisahat, postit sa ¢i konat pate vich mene. Podla neho ide
o modlosluzbu, pretoze pocty prindlezia vyhradne Bohu. K sviteniu sviatku pristupuje ako

k pripomienke toho, ¢o prostrednictvom svitych vykonal Boh.°

3. Sviti v evanjelickej a. v. bohosluZobnej praxi a spevnikoch
Spomenuty pristup sa zakonite prejavil v praxi. Reformacia priniesla zasahy do cirkevného

roka, a to najmi do sanktoralu. Odmietnutie predstavy svitych ako prostrednikov u Krista

¢ Michal Brnicky (ed.), Odpoved’ na Augsburské vyznanie (Badin: Kniazsky semindr sv. Frantiska Xaverského,
2015), 67.

7 Symbolické knihy evanjelickej cirkvi augsburského vyznania, 127.

8K tejto téme pozri viac Symbolické knihy evanjelickej cirkvi augsburského vyznania, 127-130.

° Peter Kénya a Zoltan Csepregi, 717 lutherské vyznania viery z Uhorska (PreSov: Vydavatel'stvo PreSovskej
univerzity v Presove, 2013), 75.

10 Tabita Landova, Liturgie Jednoty bratrské (1457 — 1620) (Cerveny Kostelec: Pavel Mervart, 2014), 87.
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viedlo k vypusteniu ich sviatkov z liturgického kalendara.!' Ponechané boli zvicsa sviatky
biblickych postav, ale nie vzdy i$lo o biblické postavy. Na tomto mieste je vhodné spomentt
rozdelenie sviatkov svitych podla biskupa Jednoty bratskej Lukasa Prazského, ktoré sa do
istej miery da uplatnit tieZ na pramene z prostredia Lutherovych nasledovnikov z Ciech
a Moravy. Prvou skupinou u Lukasa boli sviatky biblickych oséb. Ich pamiatkou sa oslavuju
Bozie skutky. Druhou skupinou boli ti, ktorym sa dostalo spravodlivosti z viery, vytrpeli
mucenicku smrt alebo zili cnostnym zivotom. Tretou skupinou boli sviatky tych, o ktorych
sa $iria klamlivé legendy.!? Tretia skupina sviatkov sa slavit nemala.

Ako porovnavaci material pre vykreslenie bohosluzobnej praxe slizili najzndmejsie
kancionaly priklanajtice sa k Lutherovmu uéeniu, ktoré boli roz$irené na izemi Ciech,
Moravy a na tizemi dne$ného Slovenska od 16. do konca 17. storo¢ia. Ide o ,,Kunvaldského
kanciondl” (Kancyonal Czesky, 1576), ,Zavorkov kancional® (Pjsnie Chwal Bozskych,
1602), anonymnd zbierka piesni, ktorti vydal Daniel Karel z Karl$perka pod ndzvom
»Kancyondl anebo Zpéwowé Cyrkwe Ewangelitské“ z roku 1620, a Juraja Tranovského
»Citharu Sanctorum® (1636) a jej mladsie vydania.

»~Kunvaldského kancional“ obsahuje piesne zalozené na postavach zo Starej a Novej
zmluvy. V sekcidch , O Sluzebnijcych Bozijch®, ,o lidech Poweyssenych od Pana Boha
k ochrane Cyrkwe geho®, ,,0 Poboznych mlddencych®, ,0 poboznych Zienach®, ,,0 Pannach®
sa nachadza viac ako 60 piesni. ,Zavorkov kanciondl® md cely samostatni rubriku
»,O Swatych Bozijch®. Nachadza sa v nej velky pocet piesni o panne Madrii, o apostoloch,
evanjelistoch, o mucenikoch, vyznavacoch a pannach. Obsahuje najmi biblické postavy, ale
aj nebiblickych svitych, ako napr. Mikulds, Vavrinec, Véaclav, Martina ¢i Katarina. Na prvy
pohlad paradoxne v spevniku najdeme tiez piesne o nanebovzati panny Marie, ktoré sa
v evanjelickych cirkvach a. v. neslavi. Telesné nanebovzatie je z evanjelického pohladu
vylucené.!® V skuto¢nosti ide o den pamiatky smrti Mdrie (,zivot swug dokonala a do
Nebeské radosti prissla®). Anonymna zbierka ,Kancyondl anebo Zpéwowé Cyrkwe
Ewangelitské” z roku 1620 zahfnia piesne o anjeloch, apostoloch a ¢eskych mucenikoch.
V prostredi slovenskych evanjelikov je najddlezitej$im a najvplyvnej$im spevnik ,Cithara
Sanctorum® (1636) Juraja Tranovského. Mladsie kanciondly! oproti tym star§im! volia iny

pristup k problematike svitych. Spevniky Kunvaldského a Zavorku obsahovali pocetné

1 Pavel Filipi, Pozvdni k oslavé. Evangelickd liturgika (Praha: Kalich, 2011), 102.

2 Landova, Liturgie Jednoty bratrské, 90.

13 Horst Georg Pohlmann, Kompendium evangelické dogmatiky (Praha: Mlyn, 2002), 357.
4 Anonymna zbierka vydana D. Karlom 1620; Tranovsky 1636.

15 Kunvaldsky 1576; Zavorka 1602.
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piesne o starozmluvnych i novozmluvnych a obcasne i mimobiblickych svitych. Isty zlom
prinasa v evanjelickej hymndédii anonymna zbierka z roku 1620. V porovnani so star$imi
spevnikmi je piesni s tematikou svitych menej. DalSou értou piesni je, Ze zadinaju byt
formulované vSeobecnejsie a prestavaju sa zameriavat na jednu konkrétnu postavu. Na tento
trend nadviazal aj Juraj Tranovsky. Pripomenutia svitych sa v evanjelickom prostredi 16.

a 17. storocia ocividne slavili a repertoar obsahujuci tematiku svitych bol skuto¢ne zivy.

4. Cithara Sanctorum 1636
»Cithara Sanctorum® je najvacsi a pocas uplynulych storo¢i najvydavanejsi spevnik uréeny
hlavne slovenskym veriacim. Zostavovatel Juraj Tranovsky ho dokonc¢il vo Svitom
Mikulasi, svojom poslednom pdsobisku (dnes Liptovsky Mikulds). Spevnik bol vydany
v Levoci u Vavrinca Brewera. V bohosluzobnej praxi sa spevnik pouzival az do 20. storocia
do roku 1992. Najnovsi knihovedny vyskum eviduje 215 vydani tohto spevnika.!¢

Z hladiska témy zaujme uz samotny nazov spevnika — ,Cithara Sanctorum®, t. j. harfa
svitych. Pomerne zrozumitelne ho vysvetluje samotny Tranovsky hned v tivodnej casti
svojho predhovoru. Za svitych pokladd celu cirkev, spolo¢enstvo veriacich. Ndzov spevnika

je obrazom zo Zjavenia Jana 5,8. Podl'a neho sviti, t. j. cirkev, Bohu slizia a maju Ho chvalit.

Tranovsky uvadza:

»24. Starctiw padlo pred Berdnkem/ magjce geden kaZdy z nich harffu/ a Biné zlaté/
plné wiiné genz gsau modlitby Swatych.V [...] wssecka Cyrkew [...] Bohu sedjcymu na
Trinu/ a Berdnkowi slauZj a ge ctj/ ano wécné ctjti a slauziti powinnd gest. Nebo Ze tu

skrze harfy magj se rozuméti Pjsné nepochybné gest /... ]

Aby viak nazov spevnika nebol mituci, tematike svitych sa Tranovsky venuje aj
v dalsej casti predhovoru. Zmiefiovany text je malo znamy, nakolko sa nachadza iba
v prvom vydani z roku 1636. V neskorsich vydaniach spevnika editori tito ¢ast predhovoru
vypustili. Tranovsky napisal 4 kratke tézy o uctievani svitych. Bohuzial, kvoli defektnosti
vSetkych zachovanych exempldrov si prvé dva body textu necitatelné.'® Tranovsky
¢itatelom tlmodi stanovisko k uctievaniu svitych zalozené na ,Symbolickych knihdch®.
Zavrhuje modlenie sa k svitym. Svdti sa modlia, Boha chvdlia a vtom ich treba

napodobnovat (,Czjm wjce my to ¢initi mame®). Vsetky modlitby vSak treba adresovat

16 Eva Augustinovd, Cithara sanctorum bibliografia (Martin: Slovenska narodnd kniznica, 2011), 17-164.

17 [...] habentes singuli citharas, et phialas aureas plenas odoramentorum, qua sunt orationes sanctorum.”
(Apc 5,8)

18 Fragmenty textu sa zachovali v Ustrednej cirkevnej kancelarii Ceskobratskej cirkvi evanjelickej (sign.
I1.T.31) v Prahe a Széchényiho kniznici v Budapesti (sign. RMK II. 505b a sign. RNyT E-169/4).
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samému Bohu."” Existuje len jediny prostrednik, ato Kristus.* Tranovsky Ccitatelovi
vysvetluje prax v katolickej cirkvi: ,Postfednik a pfjmluwce principalis, pifednj
a neghlawnegssj (Krystus) Swatj pak Ze gsau secundarij, druzy a gako nizssj.“ Nasledne
argumentuje proti tejto praxi. Argumenty rozvija lutherovskym ,sola scriptura“.? Zo
svatych si podla Tranovského treba brat priklad, avSak zakladnou myslienkou tohto textu
a celého jeho kancionala je, aby cirkev Bohu slizila a jedine Jeho chvalila.?2

V ,Cithare Sanctorum® zaznamendvame oproti star§sim spevnikom tubytok piesni
s tematikou svitych. Po obsahovej stranke v spevniku najdeme piesne o svdtych anjeloch,
piesne o panne Marii a piesne o apostoloch a mucenikoch. Rozdelenie do istej miery

koresponduje s anonymnou zbierkou vydanou Danielom Karlom z Karl$perka roku 1620.

»O Angelijch*

Piesne, ktoré sme si v§imali, sa nachddzajui v druhom z troch dielov kancionala. Vo vydani
z roku 1636 je pat piesni s tematikou o anjeloch (Otce, stvotiteli vSeho; Vétime v Boha
jednoho, Otce; Cinime tob&, Pane BoZe, diky; Chvéltez Péna anjelé; P¥ed BoZim stoji
trinem). Dve su z pera Juraja Tranovského, jedna je Tranovského preklad z nemeckej
predlohy.? Jedna piesen z piesni prebratych zo starsich zdrojov pochddza z utrakvistického
prostredia?* a jedna z prostredia Jednoty bratskej.” Tranovského piesne o anjeloch maju
skor didakticky charakter. V textoch vysvetluje povod a ¢innost anjelov. Piesne obsahuju

viacero narativnych pasdzi viazucich sa k starozmluvnym i novozmluvnym zmienkam

o anjeloch (Abrahdm, Izdk, Jdkob, Lét, zvestovanie panne Marii).

»O Blahoslawené Marygi Panné“
V 16. storodi sa tradi¢ny obraz o Marii v dosledku $irenia reforma¢nych myslienok zmenil.

Luther a jeho nasledovnici sa vzdy priznavali k vypovedi z ,,Apostolika®, Ze Kristus sa ,,pocal

19 [...] Ze wssickni Patryarchowé/ wssyckni S. Angelé/ ano wssecko stwofenj gednomyslné wolagj/ ze
sedjcymu na Trtinu a Berdankowi/ p¥slussj ¢est, moc, sldwa, pozehndnj a wssecko [...].“

20 Prosttednjka pak [...] pfjmluwcy gediného nam pjsmo ukazuge totiz, Gezjsse K.*

2 Nebo kde Pjsmo ugisstuge nds, de Mediatoribus secundarijs?“

22 ptjkladem wssech Swatych/ sedjcyho na Trinu (Boha w trogicy gediného) a Beranka (P. Gezjsse K. také
podle ¢lowécenstwj geho Prstem ukazuge!) oslawowati powinnj gsme; Ktomu cyli a koncy/ sebral sem Knihu
tuto Pjsnj Duchownjch/

B Otce, stwotiteli wsseho; Wijefijme w Boha gednoho, Przed Bozijm stogj Trinem (Es stehen fiir Gottes
Throne)

24 Czinjme tobé Pane Boze dijky Otce; Czinjme tobé, Pane Boze, dijky (1584Pln — Zpjwdnj Krestianskd
Staroddwnyj |...] Knéze Walentina Polona, 1584)

% Chwaltez Pdna Angelé; (1541Br — Pjsné chwal boZskych, Jan Roh, 1541)
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z Ducha svitého, narodil sa z Mdrie panny [...].“?¢ Mdria v8ak uz nie je viimana ako mocna
~Kralovna nebies“ (Regina Coeli). Evanjelici v nej vidia pokornud, zboznu, cnostnu
a poslusnu diev¢inu, ktord ma veriacim sluzit ako priklad pravej viery. Lutherovymi
slovami: ,Netdzi po tom, aby si ludia vazili jej osobu; vyvysuje jedine Boha.?” U protestantov
vSak zadujem o Mariu postupne bledol.

V ,Cithare Sanctorum® najdeme pét piesni zaradenych do sekcie o panne Marii (Kyrie
eleison, o B. k nam se; Sldva Bohu na vysosti; Vétime vSickni v Boha Pana; Boha Otce
nestihlého; Majice pamatku nyni). Oproti star$im evanjelickym spevnikom je tu menej
piesni. Rozdiely medzi vnimanim Madrie medzi konfesiami si zjavné. Zrejme preto sa
Tranovsky javi byt ostrazity pri vybere piesni do spevnika. Tri piesne napisal on sdm.
Zvys$né prebral zo ,Zavorkovho kanciondla® (1602). Piesne o Madrii v evanjelickych
spevnikoch zo 16. a 17. storoc¢ia vSak ukazuju, Ze maridnska ucta pretrvavalai v 17. storoci,
hoci mala klesajuicu tendenciu. Friedrich Heiler dokonca tvrdi, Ze Luther patril
k uctievatom Marie. Snazil sa v8ak zbavit maridnsku tctu excesov a ,bliznenia“. Podla
Heilera az osvietenstvo znic¢ilo maridnsku tctu v protestantskej tradicii.?®

Piesne ,Cithary Sanctorum® zdoéraziuji, ako si Boh Madriu vyvolil. V centre
pozornosti stoji napr., ze Maria napriek chudobe nezufala, pretoze vdaka Bohu netrpela
nedostatkom. Mariinu skromnost vyzdvihuje i Luther v komentdri k Magnifikdtu.
O samotnej Madrii v8ak v Tranovského spevniku nachddzame vel'mi malo zmienok. Vzdy je
tu pritomna kristocentrickost a déraz na to, Ze nie Maria, ale ,SYN“ Marie umrel. V prvom
vydani ,Cithary Sanctorum® je déraz na Syna v piestiach o Mdrii navyse podporeny
i majuskulou. V inych sekcidch spevnika tento pristup nie je obvykly. Modlitebné pasaze su
striktne mierené k Bohu.

Osobitni pozornost si zasluhuje ,magnificat®. Magnifikat je v rimskom rite
pravdepodobne uz od 6. storocia sticastou oficia, kde tvori vyznamnu cast veSperov. Patri
medzi najznamejSie maridnske modlitby. Tie sa vSak v protestantskom prostredi prestali
vyuzivat. Na rozdiel od inych liturgickych textov s privlastkom marianske sa magnifikat
v evanjelickom prostredi udrzal a dokonca sa tesil velkej obl'ube. Dévodom je to, ze Maria
v texte dakuje Bohu a chvéli Ho za Jeho velké ¢iny. Magnifikdt pritom nevzyva Mdriu, ale
upriamuje pozornost na Boha. Reformdcia po case priniesla i zdsahy do bohosluzobnych

poriadkov. Casti oficia, ako boli matutinum a ve$pery, ostali v evanjelickej liturgii

2% Horst Georg Pohlmann, Kompendium evangelické dogmatiky, 357.

2 Martin Luther, ,Magnificat: Chvélospev Marie,“ trans. Maria Danieliszova-Jesenickd a Ladislav Lencz,
Testimonia Theologica 5, no. 1 (2011): 16.

28 Friedrich Heiler, ,Die Gottesmutter im Glauben und Beten der Jahrhunderte,“ Hochkirche 13 (1931): 198.
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zachované. V priebehu 16. a 17. storocia sa udrziavali vo vdcSich kostoloch a najmai tam,
kde fungovala latinskd $kola.?? Magnifikat tak bol aj v evanjelickom prostredi sucastou
vecernych bohosluzieb, ¢ize veSperov a ostal ich najdélezitejSou hudobnou ¢astou.3® Luther
pise: ,Je krasnym zvykom, Ze sa pri veSperach denne spieva tento chvalospev, a to
v porovnani s inymi piestiami zvla$tnym, sldvnostnym sposobom.“3! Magnifikdty su tiez
velmi rozsireny hudobny druh v rdmci zachovanych evanjelickych hudobnych zbierok
z tizemia Slovenska. Nachddzame ich hojne v ,Levocskej zbierke hudobnin®, rovnako ako v
»Bardejovskej zbierke hudobnin®>3? tiez ich nachddzame v inventdrnych zoznamoch
z evanjelického kostola v Banskej Bystrici ¢i Bratislave.3 V ,Cithare Sanctorum® najdeme
dve verzie Magnifikdtu. Jedna je doslovnd citdcia biblického textu (L 1,46-55). Tranovsky
cituje podla textu Melantrichovej Biblie (1549), t. j. ¢eského prekladu vyhotoveného na

zaklade Vulgaty.3* Druhy je prebasneny pravdepodobne samotnym Tranovskym.

»O Aposstoljch a Muéedlnjcych®

V prvom vydani kanciondla ndjdeme o apostoloch a mucenikoch sedem piesni: Hospodine,
vzdycky mocny; Na zemi pokoj vzdy budiz; Vérmez v Boha Otce, vSeho; V moci, v
moudrosti dobrého; Svaté apostoly Pané vérné; Pamatujmez na svaté; Kdo se libi Bohu jsa
ziv. Z Tranovského pera su dve piesne,® dalSie dve piesne maju povod v ,Zavorkovom
kancionali“ a zvy$ok pochadza z r6znorodych zdrojov.’® Zamerom piesni je posilnenie
krestana vo viere. Su formulované vSeobecne, nevenuju sa jednej konkrétnej postave.
Vynimku tvori Tranovského pieseni ,Pamatugmez na swatych skondnj“, kde kazda strofa
venuje pozornost inému svitému (Jan Krstitel, Ondrej, Tomas, Matej, Marek, Filip, Jakub,

Jakub mladsi, Peter, Pavol, Jakub Zebedeov, Vavrinec, Bartolomej, Matts, Simon a Juda).

» Filipi, Pozvdni k oslavé: Evangelickd liturgika, 111.

30 Friedrich Blume, Protestant Church Music (London: Victor Golancz, 1975), 62.

31 Luther, ,Magnificat: Chvalospev Marie,“ 8.

32 Marta Hulkovd, ,Zhody a odli$nosti Bardejovskej a Levocéskej zbierky hudobnin,“ Slovenskd hudba 25
(1999): 150-200.

% Jana Kalinayovd, Hudobné inventdre a repertodr viachlasnej hudby na Slovenku v 16.-17. storoc? (Bratislava:
Slovenské narodné mizeum — Hudobné muzeum, 1994).

3 Biblij CZeskd. Cum Gratia et Priuilegio Sacrae Regiae Maiestatis ad Decennium. Praha, 1549. Knihopis ¢.
K01101.

% Hospodine wzdycky mocny; Pamattigmez na Swatych skinanj.

% Wijetmez w Boha Otce wsseho (1522 Mif — , Pisnicky...“; Vaclav Mifinsky, 1522); W Moci maudrosti
dobrého; (1501NM — , Pisnicky...“, 1501), Kdo se ljbj Bohu (1530Habr — Pijsniczky krzestianskee, 1530).
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5. Neskorsia recepcia v Cithare Sanctorum
Zaujimavé je sledovat tieto piesne vich dalSom vyvoji. V priebehu 17. storocia boli do
spevnika kontinudlne priddvané nové piesne z vydania do vydania. V druhej polovici 17.
storocia ,Cithara Sanctorum® presla istou koncep¢nou premenou, ktora sa prejavila vo
vydani zroku 1684. Jej editorom bol Daniel Sinapius-Horc¢i¢ka. V tomto vydani sa
preorganizovalo poradie piesni. Do vyssie spominanych sekcii pribudla v rokoch 1636-1684
len jedina piesen, a to pieseil o anjeloch z pera Sinapia-Hor¢icku.?” Na zdklade tlacenych
kanciondlov ,Citara Sanctorum® sa zda, Ze vdruhej polovici 17. storodia nejavia
evanjelicki hymnografi o tému svitych zaujem. K vyvoju kanciondla v neskorSom obdobi je
potrebné povedat, ze kone¢nu podobu spevnika zostavil Samuel Hruskovic v roku 1741.
Téato podoba spevnika sa nepretrzite a bez zmien pouzivala az do 20. storocia. K piestiam
o anjeloch pribudli dalSie dve piesne.3® Sekcia piesni o Marii rozsirovand nebola. Pridana
bola akurat d’alsia verzia Magnifikatu. K piestiam o apostoloch k roku 1741 evidujeme dve
nové piesne. Celkovo bolo k piestiam o anjeloch, o panne Marii a o apostoloch pridanych
len Sest novych piesni. Vydanie ,Cithary Sanctorum® Juraja Tranovského z roku 1636
obsahovalo priblizne 400 piesni. Vydanie Samuela Hruskovica z roku 1741 uz obsahovalo
1040 piesni, ¢o je viac ako dvojndsobok novych piesni oproti pévodnému vydaniu. Nové
piesne sa sice do spevnika pridavali, ale len veI'mi malo ich pribudlo do sekcie s tematikou
o svdtych.

Recepciu spominanych piesni mozno najst tiez v rukopisnych pramerioch 17. storocia.
Pri porovnani repertodra tlacenych kancionalov Tranovského sa moézeme zastavit
pri rukopisnom ,Senickom kancionali“ datovaného rokom 1692.3 Do velkej miery ide
o odpis Tranovského kanciondla, ktory vyhotovil Jan Orel zo Senice. Osobitnt pozornost si
zasluhujui malované inicidly v kancionali, ktorych autorom je Adam Strezenicky z Ilavy.
Mimoriadne vzacna pamiatka zachovava I'udové knizné maliarstvo. Zapisovatel Jan Orel
urobil isty vyber piesni. Hypoteticky mozno uvazovat o tom, Zze pravdepodobne zapisal
frekventovanejsi repertodr. V najvicsej miere sa zameral na piesne o apostoloch. Opisal
vSetky, ktoré sa v tlacenej predlohe nachadzali. Pomerne precizne zaznamenal i sekciu
piesni o Mdrii. Vynechal len piesenl ,Boha Otce nestihlého“ a jeden z dvoch ,Magnifikatov*®.
Zatial ¢o v tlacenych pamiatkach pribudlo najviac novych piesni k rubrike o anjeloch

a tieto piesne sa javia byt najzivsie, v rukopise ,Senického kancionala“ zapisovatel tieto

57 Btih, kteryz ma swét na péci
38 Nesc¢islna doborodini“ Eliasa Mlyndrovych a preklad , Te Deum® Jana Glosia
% Nachdadza sa v kniznici Tranoscia v Liptovskom Mikulasi.
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piesne paradoxne takmer vsetky ignoruje. Z celku o anjeloch prebral iba jednu piesen, a to
,Cinime tob& pane Boze diky“. Za pozornost urlite stoja aj inicidly k piestiam. Ide
o ilustracie k piesiam z Tranovského spevnika. NajcastejSie sa objavuju figurdlne, ale aj

rastlinné motivy. Najdeme i obrazce napodobiiujice orientalne tvary.

6. Zaver
Zaverom je vhodné citovat Martina Luthera. Ten v Smalkaldskych ¢lankoch z roku 1537

uvadza:

»Ak sa teda anjelom a mrtvym svitym nebude vzddvat takdto modlosluZzobnd Cest, vzdd
sa im Ind, neskodnd a na tiito sa skoro zabudne; lebo ked’ [krestan] nebude mozno viac
ocakdvat od svitych uzZitok a pomoc ani v telesnych ani v duchovnych potrebdch, dd sa
Im svéty pokoj aj v hrobe aj v nebi; lebo len tak pre nic¢ za nic, alebo len z ldsky si na

nich nikto nespomenie ani si ich nebude ctit a vazit.“®

Ukazuje sa, Zze Luther v podstate anticipoval vyvoj ohladne uctievania svitych
v evanjelickom prostredi. Len ¢o sa prestalo zdorazilovat, Ze sviti mozu pomadhat,
pripominanie pamiatky svitych i$lo do tizadia. Repertoar piesni zo 16. storocia sa postupne
zuzoval a do stcasnych evanjelickych spevnikov sa tieto piesne nedostali. Zaroven vSak
mozno potvrdit tézu Roberta Kolba ¢i Elizabeth Johnson z ivodu, ze v 16. a 17. storoci
piesne s tematikou svitych v evanjelickom prostredi existovali a boli rozsirené vo vic¢som
pocte, ako by sa na prvy pohlad zdalo. V tomto obdobi rozdiely v liturgickej praxi medzi
katolikmi a evanjelikmi zrejme neboli az také markantné, ako to vnimame dnes, ked

evanjelici sanktoral v podstate vobec nesldvia.

4 Symbolické knihy evanjelickej cirkvi augsburského vyznania, 161.
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Exkurz — Register piesni s tematikou svitych v skimanych kancionéaloch

Kancyondl Czesky, 1576
Nézov piesne
Panu Bohu ptijgemnij
Kdyz lid Bozij zprawowali

K Slawé gména swého

Kazdého ¢asu Pan Bah

Kazdy ¢as Pan Bih na swété
Kazdy Czlowék ma rozwazowati
Kdo mtize wystihnauti

Kdyz Panowal zly Achab kral

Kdyz Pan Biih z swéta toho
Kazdého ¢asu na swété

Kdyz se ¢as ptiblizowal

Krystu Pdnu wérny

Krysta Pana Skutkowé diwnij
Kdyz Krystus swé Poselstwij
Kral wécny w swém slawenij

Rybati w swété lidij / Piscatores hominum

Poznamka / postava? / rubrika?
O Sluzebnijku Bozijm knézy Joaydowi.
Pijseri o Samuelowi Sluzebnijku Bozijm

Pijen o Slawném Muzi a proroku Bozijm

Nathanowi

Pijsen o Danyelowi proroku Bozijm z XIIII.

Kapitoly.
Pijsent o Proroku Bozijm Michedssowi
Pijsent o Noelowi Sprawedliwém [...]

O proroku Bozijm Elidssowi

Pijsen o Elidssowi Proroku Bozijm z III. knéh

Kralowskych w XVII.
Pijse1i o Elizeowi
Pijseti o Symeonowi Swatém

Pijseil o Zacharydssowi Otcy Swatého Jana

Kttitele

Pijseri o Swatém Janu Kititeli [...] Lukdss w L. a

II1.

Pijseri o Stétij Swatého Jana

Pijsert o Swatém Petru Aposstolu Pané
Pijsent o Swatém Pawlu Aposstolu Pané

[...] w Osobé Krysta mluwijcyho k swym

wérnym sluzebnikuom
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Obzwlésstnij gest Maudrost

Poslyssmez wssickni

Komornik Ttetij gest

ANiZ mGz wyprawiti

Pan Bith z swé wé¢né maudrosti
Pan Biith kazdého ¢asu
Pohansky Krél faraon

Pan Bih k swé cti a chwale
Psano w knihach zédkona
Ctného Jozue skutkowé

Panu Bohu zde na swété

Panu Bohu wrchnost gest

Psano gest w Knihach Kralowskych
Pan Nebesky zde na zemi

Pan Buoh k ochrané swého

Panu Bohu lid oddany

Panu Bouh sluha wérny

Popsano w skutcych Pané Aposstolaw

ADRIANA GRESOVA

O Tfech Maldencych/ Komornijcych Krale
Darya [...] o nichz psano w III. knihdch
Ezdrassowych w III. a IIII.

O Ttfech Maldencych/ Komornijcych Krale
Darya [...] o nichz psano w III. knihach
Ezdrassowych w III. a IIII.

O Ttfech Maldencych/ Komornijcych Krale
Darya [...] o nichz psano w III. knihach
Ezdrassowych w III. a IIII.

O Tfech Maldencych/ Komornijcych Krale
Darya [...] o nichz psano w III. knihach
Ezdrassowych w III. a IIII.

[...] z kneh Maudrosti w VI Rozdijlu.
Pijseti o Dawidowi krali

Pijsent o Moyzijssowi

Pijseti o Ezechydssowi krali

[...] 0 Jozue Wodcy Lidu Izdrahelského
[...] 0 Jozue Wodcy Lidu Izdrahelského
Pijsent na Modlitbu Ssalomaunowu
Pijseti o Azowi kréli Juodském

Pijseni o kréli Jozyassowi

Pijseti o Aswerowi krali

Pijseni o Ssalomaunowi krali

Pijseni o Juodasowi Wuodcy lidu

Izdrahelského
Pijsert o Mardocheowi

Pijsent o komornijku kralowny Kandaces
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Pan Krystus mél s Mladdencem rozmlauwanj

Pan Gezijss geny pro lidské Spasenij

Buoh Izdrahelskému Lidu

Pan Btih nad Izdrahelskym Lidem
Roboam Kril w Lidu Jadském
Herodes bezbozny Kral

Panu Bohu kazdy ctnostny

Psano gest w Mogzijssowych Knijhach
Panu Bohu w ¢istoté

Gestit ptijklad kazdi¢ckému mladency

Mijlost Bozij neywymluwna
Pan wéény nad Smrtedlnymi
Panu Bohu Hester se modlila

Psano gest w knihach Kralowskych

Panowanj Ssalomuna

Psano w knihach Judykum mdme
Przjkladowé prwnijch Swatych
Pan Buoh ptediwné

Pan Krystus rozmlauwal gest s Zenau

Pan Krystus Syn Bozij

Pijseri o Mladency [...] Math. w xix. Kap.

Pijseil o Zacheowi/ o némz psano w
Ewangelium Swatého Lukésse w XIX.

Kapitole.

O Saulowi krali

O Jerohoamowi Prwnijm Krali Izdrahelském
O Rohoamowi Juodském Krali

O Herodeowi kréli

Pijseti o Jozeffowi Synu Jdkobowu

O maudrém Wykladu Snuow faraonowych od
Jozeffa

O Danyelowi zayatém do Babilona
Pijsent o Hester krdlowné
Pijseti o Modlitbé Hester Kralowny

Pijsenl o swaté Anne matce Muze Bozijho

Samuele Proroka

Pijsen o krdlowné z Saby

Pijseti o Debote knézné Lidu Izdrahelského
Pijseri o Rebece [...]

Pijseti o Zené Sunamitské

Pijsent o Rozmlauwanij Krysta Pana s Zenau

Samarytankau

Pijsel o Dcefti knijzete/ wzkfijssené skrze

Krysta
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Pan Krystus skrz podobenstwij

Pan k Wtélenij Synu swému

Pjsnie Chwal BozZskych, 1602
Radug se Panno Marya
Pod’te wssyckni weselme se Panu Bohu
Nebog se Marya
Wonom ¢asu mluwil Pan Btih
Dobrofe¢mez Pana swého
Panna Marya Swatd Bozij Rodi¢ka
Blahoslawend nad giné sama
Hospodine Ot¢e wssemohaucy
Alleluia chwalmeZ wssickni Pdna Boha
Marya wzdycky Swata Panna
Marya Panna z rodu Kralowského
Blahoslawend Matka slwana
Ke cti chwile Krysta Kréle
Buoh k Wtélenj Synu swému
Krali Aposstolskému Nebe y Zemie Panu
Pod’te weselme se Panu
Yakoz mne poslal Otec
Totot gest Prikazanij

Namt gsau gistie w Cyrkwi Swaté

Pijseil o Desyti Panndch

Pijsetl o Panne Marygi

O Blahoslawené Panné Marygi
O Blahoslawené Panné Marygi
O Blahoslawené Panné Marygi
O Blahoslawené Panné Marygi
O Blahoslawené Panné Marygi
O Blahoslawené Panné Marygi
O Blahoslawené Panné Marygi
O Blahoslawené Panné Marygi
O Blahoslawené Panné Marygi
O Blahoslawené Panné Marygi
O Blahoslawené Panné Marygi
O Blahoslawené Panné Marygi
O Blahoslawené Panné Marygi
O Blahoslawené Panné Marygi
O Aposstolijch Swatych

O Aposstolijch Swatych

O Aposstolijch Swatych

O Aposstolijch Swatych

O Aposstolijch Swatych
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Ssli gsau s placem

Hospodine wssemohtcy
Hospodine/ Aposstolé/ twogi
Alleluia. Nebesat gest Pijsern
Krzestiané chwalmez Boha
Krali Neyslawniegssy Kryste
Wyprawtigtez Nebesa Slawu
Wesel se wssecka Cyrkew Swatd
Weécny dar dal Krystus

W mocy w Maudrosti dobrého
Swaté Aposstoly Pané wérné Posly
Na pocatku Cyrkwe Swaté
Chwalmez Boha wé¢ného
Dobrote¢mez milého
Dobrote¢mez Boha swého

O Pteblahoslawend smrt

O Aposstolijch Swatych
O Aposstolijch Swatych
O Aposstolijch Swatych
O Aposstolijch Swatych
O Aposstolijch Swatych
O Aposstolijch Swatych
O Aposstolijch Swatych
O Aposstolijch Swatych
O Aposstolijch Swatych
O Aposstolijch Swatych
O Aposstolijch Swatych
O Aposstolijch Swatych
O Aposstolijch Swatych
O Aposstolijch Swatych
O Aposstolijch Swatych

O Aposstolijch Swatych

O mily Boze Otce O Swatych wtibec Ewangelistijch

Kdo gsau tito O Swatych wiibec Ewangelistijch

Boha Otce Nebeského O Swatych wiibec Ewangelistijch

Mnozy gsau zdrmutkowé

Hospodine mocny bud nam pomocny
Alleluia. Weseliti se budau
Pteblahoslawené Blahoslawenych

Mucedlnikiw Swatych
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O Mucedlnijcych Wiibec
O Mucedlnijcych Wiibec
O Mucedlnijcych Wiibec
O Mucedlnijcych Wiibec

O Mucedlnijcych Wiibec
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Mucedlnik Bozi Krystu Panu wérny O Mucedlnijcych Wiibec
Usta sprawdliwého p¥emysslowati O Wyznawacijch
Uprostted shromdzdénij otewte O Wyznawacijch
Hospodine wssemohtucy O Wyznawacijch
Alleluia. Otcy neymocniegssymu O Wyznawacijch

K chwdlenij Spasytele O Wyznawacijch
Tento pak wyznawac Péanie O Wyznawacijch
Radtigme se wssickni O Swatych Pannich
Mniet gsau o¢ekawali O Swatych Panndach
Wssemohticy Stworiteli O Swatych Pannach
Alleluia. Budiz cCest O Swatych Panndach
Weselte se dcery O Swatych Pannach
Gezijssy Kryste tebet ¢ista Panna O Swatych Pannich
Krystus Pan gsa od Boha O Swatém Ondregi
Pane boze z milosti swé O Swatém Ondfegi
Ondfege Swatého O Swatém Ondregi
Rzekl Pan Gezjss O Swatém Ondfegi

- Den swatého Mikulassse - pozri o Panne

Marygi
Sediela gsau Knijzata Kniezij Den Swatého Sstépana
Alleluia Otcy z Synem Den Swatého Sstépana
K slawé swého Spasytele Den Swatého Sstépana
Swatého Sstépana Den Swatého Sstépana
Wijdél Sstépan Nebesa Den Swatého Sstépana
Jan Swaty Krystu Panu Den Swatého Jana Ewangelisty
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Z Otce Nebeského Slowo

Wijm zagisté Ja Pawel

Alleluia. Tomu ktaryz ndm mluwij
Kril wéény w swém oslawenj
Pawla Swatého den

Protoz Ja Pawel

Prziyali sme BoZe milosrdenstwij
Alleluia. Otcy y Synu y Duchu
Weselijm tim kteréz

O Kryste newinny

Ay swétlo Swéta

Podlé Zikona starého

Starec Symeon Dijtie péstowal
Genz gsy Matége swého
Przijgmiz Pozdrawenj

Zwolali sau Sprawedliwij
Aleluia. Ne wy gste mne wywolili
Slawné Narozenij Swatého Jana
Pamatku ¢inijme dnes

Abychom mohli zwué¢nymi
Wijecnému Otcy spijwegte
Naplnén gsa Duchem Swatym
Kdyz Swaty Petr wyweden byl

Allaluia. Budiz chwala
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Den Swatého Jana Ewangelisty

Den Obracenij S: Pawla k Wijte

Den Obrécenij S: Pawla k Wite

Den Obracenij S: Pawla k Wite

Den Obrécenij S: Pawla k Wite

Den Obrécenij S: Pawla k Wite

Den Ocisstiowanij Panny Marye
Den Oc¢isstiowdnij Panny Marye
Den Ocisstiowanij Panny Marye
Den Ocisstiowanij Panny Marye
Den Ocisstiowdnij Panny Marye
Den O¢isstiowanij Panny Marye
Den Ocisstiowanij Panny Marye
Den Swatého Matége

Den Zwéstowanij Panny Marye
Den swatych Philipa a Yakuba

Den swatych Philipa a Yakuba

Den Swatého Jana Kititele Narozenj
Den Swatého Jana Kititele Narozenj
Den Swatého Jana Kititele Narozenj
Den Swatého Jana Kititele Narozenj
Den Swatého Jana Kftitele Narozenj
Den Swatych Petra a Pawla Aposstoliw Pané

Den Swatych Petra a Pawla Aposstoliw Pané
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Petr Krystiw Pastyt

Zlaty Swétlem oswijtil gsy

Petr Swaty na Kijzi Umucen
Krystus Pan gest powolal

Czista sauc od h¥jchaw
Radostného Swatku giz gsme dockali
Wécny Stwotiteli Pane
Przeweselé zwéstowanij
Blahoslawena gsy

Odkud mi to aby pfissla
Radugme se wssyckni

Chwala bud Kryste genz
Chwaliz Cyrkew Krysta
Nasledugjc Swéta zlosti

Y Rzekl Ssymon Zdkonij

Otce Nebesky ra¢ pomoc dati
Przi tak rozkossné Pamatce
Knijzata Pohanskd Panugij
Radiigmez se z toho

Chwdla y také wyzndnij

Alleluia. Pochwalmez Pana Boha
Swatého Wawtince sobé dnes pfipomijndme
Wawtinec Swaty Mecedlnik

Dydkon Wawfinec Swaty
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Den Swatych Petra a Pawla Aposstoliw Pané
Den Swatych Petra a Pawla Aposstoliw Pané
Den Swatych Petra a Pawla Aposstoliw Pané
Den Swatych Petra a Pawla Aposstoliw Pané
O Nawsstijwenij/ od Panny Marye, Alzbéty
O Nawsstijwenij/ od Panny Marye, Alzbéty
O Nawsstijwenij/ od Panny Marye, Alzbéty
O Nawsstijwenij/ od Panny Marye, Alzbéty
O Nawsstijwenij/ od Panny Marye, Alzbéty
O Nawsstijwenij/ od Panny Marye, Alzbéty
Den Swaté Marye Magdalény

Den Swaté Marye Magdalény

Den Swaté Marye Magdalény

Den Swaté Marye Magdalény

Den Swaté Marye Magdalény

Den Swaté Marye Magdalény

Den Swateho Jakuba Aposstola

Den Swateho Jakuba Aposstola

Den Swateho Jakuba Aposstola

O Swatém Wawtincy MucedInjku

O Swatém Wawfincy MucedInjku

O Swatém Wawfincy MucedInjku

O Swatém Wawtincy Mucedlnjku

O Swatém Wawtincy Mucedlnjku
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Radiigme se wssyckni

Radugij se Angelé

Kteréhoz Nebe Zemé Mote y wsse

Dnes Maryd Panna Ziwot

Wssel do Hradku gednoho

Den Swatého Bartolomége

Z ziwota mé premilé Matky
Alleluia. Chwala cest budiz
Zpiwegte Krali nassemu

Ach zlost nesslechetna

Den pamatugem Swatého Waclawa
Alleluia. Kréli Archangeltiw
Klanegtez se Panu

Tebe Swatého a pteneywyssyho
Chwaltez Pana Boha

O Boze Otce nass

Alleluia. Nuz kazda Dusse
Neywysssyho Krale

Neywysssy Krali Archangelsky
Kryste ozdobo Swytych

Pana Boha prosme
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O na Nebe wzetij / Den Pamatny Smrti

Blahoslawené Panny Marye

O na Nebe wzetij / Den Pamatny Smrti

Blahoslawené Panny Marye

O na Nebe wzetij / Den Pamatny Smrti

Blahoslawené Panny Marye

O na Nebe wzetij / Den Pamatny Smrti

Blahoslawené Panny Marye

O na Nebe wzetij / Den Pamatny Smrti

Blahoslawené Panny Marye

Den Swatého Bartolomége Aposstola
O stétij Swatého Jana Kititele

O stétij Swatého Jana Kititele

O stétij Swatého Jana Kititele

O stétij Swatého Jana Kititele

Den swatého Wéclawa MucedInik
Den Swatého Michala / O Angeljch
Den Swatého Michala / O Angeljch
Den Swatého Michala / O Angeljch
Den Swatého Michala / O Angeljch
Den Swatého Michala / O Angeljch
Den Swatého Michala / O Angeljch
Den Swatého Michala / O Angeljch
Den Swatého Michala / O Angeljch
Den Swatého Michala / O Angeljch

Den Swatého Michala / O Angeljch



Djky wzddwame

Y stal se gest Bog weliky
Welika twa Laska Boze
Krali Kraldw Krystu Panu
Znat Pan gisté Cestu
Radugme se wssickni
Alleluia. Chwalmez Pédna
Wssyckni Swatij

GEzijssy Wykupiteli

Tjela Swatych Bozjch Pochowana
Radost swatku preslawného
Swaty Martin wyznawac

Swiétek Swaté Katetiny

ADRIANA GRESOVA

Den Swatého Michala / O Angeljch
Den Swatého Michala / O Angeljch
Den Swatého Michala / O Angeljch
Den pamatny Wssech Swatych
Den pamatny Wssech Swatych
Den pamatny Wssech Swatych
Den pamatny Wssech Swatych
Den pamatny Wssech Swatych
Den pamatny Wssech Swatych
Den pamatny Wssech Swatych
Den pamatny Wssech Swatych

O Swatém Martinu

O Swatém Martinu

Kancyonal anebo Zpéwowé Cyrkwe Ewangelitské, 1620

Chwidly radostné

Welika twa laska

Czinjme tobé, Pane Boze djky
Chwaltez Pana Angelé

W mocy maudrosti

Ljdé Swatj prawdu magjc

Swatych Aposstoliw

O Swatych Angeljch
O Swatych Angeljch
O Swatych Angeljch
O Swatych Angeljch

O swatych Aposstoljch a ginych lidech
Bohumilych

O swatych Aposstoljch a ginych lidech
Bohumilych

O swatych Aposstoljch a ginych lidech
Bohumilych
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Na pocatku Cyrkwe Swaté

Prozpéwugmez wssickni

Kdo se 1jbj Bohu

Kdozby chtél Erbowan byti

Kdo chce zde Bohu slauZiti

W nadégi bozj Mistr Hus
Jizt Babilon welmi kles3
Spjweg jazyk

Narode Czesky chwaliz Boha

Cithara Sanctorum, 1636
Otce stworiteli wsseho
Wjetijme w Boha gednoho
Czinjme tobé Pane Boze dijky
Chwaltez Pdna Angelé
Przed Bozijm stogj Triinem
Kyrye eleyson/ O Boze k nam se sklon
Slawa Bohu na wysosti
Boha Otce nestihlého
Wjetijme wssyckni w Boha

Magjce Pamdtku nynj Marye

O swatych Aposstoljch a ginych lidech
Bohumilych

O swatych Aposstoljch a ginych lidech
Bohumilych

O swatych Aposstoljch a ginych lidech
Bohumilych

O swatych Aposstoljch a ginych lidech
Bohumilych

O swatych Aposstoljch a ginych lidech
Bohumilych

O Mucedlnjcyh Czeskych
O Mucedlnjcyh Czeskych
O Mucedlnjcyh Czeskych

O Mucedlnjcyh Czeskych

O swatych Angeljch
O swatych Angeljch
O swatych Angeljch
O swatych Angeljch
O swatych Angeljch
O Blahoslawené Marygi Panne
O Blahoslawené Marygi Panne
O Blahoslawené Marygi Panne
O Blahoslawené Marygi Panne

O Blahoslawené Marygi Panne
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Welebj Dusse mé Hospodina / Magnificat
Welebj Pana Dusse ma / Magnificat
Hospodine wzdycky mocny

Na Zemi pokog wzdy

Wijeifmez w Boha Otce wsseho

W mocy maudrosti dobrého

Swyté Aposstoly

Pamattigmez na Swatych skonanj

Kdo se 1jbj Bohu

Cithara Sanctorum, 1684 (pridané piesne)

Biih, kteryZz ma swét na péc¢i (Daniel Sinapius)

Cithara Sanctorum, 1741 (pridané piesne)
Nesc¢islna doborodini
Té Boha wssickni / Te Deum
Welebj dusse ma Pana / Magnificat (1728)
Méjmez ptiklad viidce

Nejvy$ Knize

Senicky kanciondl [ms], 1692
Hospodine wzdycky mocny
Na Zemi pokog wzdy

Wijefmez w Boha Otce wsseho

Ptidawek Zialmtw Starého y Nowého Zikona
Ptidawek Zialmuw Starého y Nowého Zakona
O Aposstoljch a Mucedlnjcych
O Aposstoljch a Mucedlnjcych
O Aposstoljch a Mucedlnjcych
O Aposstoljch a Mucedlnjcych
O Aposstoljch a Mucedlnjcych
O Aposstoljch a Mucedlnjcych

O Aposstoljch a Mucedlnjcych

O swatych Angeljch

O swatych Angeljch

O swatych Angeljch

Pfjdawek Pjsnj

O Aposstoljch a Mucedlnjcych

O Aposstoljch a Mucedlnjcych

O Aposstoljch a Mucedlnjcych
O Aposstoljch a Mucedlnjcych

O Aposstoljch a MucedInjcych
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W mocy maudrosti dobrého

Swyté Aposstoly

Pamattigmez na Swatych skondnj

Kdo se 1jbj Bohu

Kyrye eleyson/ O Boze k ndam se sklon
Slawa Bohu na wysosti

Boha Otce nestihlého

Wjefijme wssyckni w Boha

Magjce Pamatku nynj Marye

Weleby Dusse ma Hospodina

Czinjme tobé Pane Boze dijky
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O Aposstoljch a Mucedlnjcych
O Aposstoljch a Mucedlnjcych
O Aposstoljch a Mucedlnjcych
O Aposstoljch a Mucedlnjcych
O Blahoslawené Marygi Panne
O Blahoslawené Marygi Panne
O Blahoslawené Marygi Panne
O Blahoslawené Marygi Panne
O Blahoslawené Marygi Panne
Pysen Panny Marye

O swatych Angeljch
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MARTIN LUTHER A STAROZMLUVNE APOKRYFY!
Mgr. Eva Guldanova, ThM.
Abstract:

This contribution explores some aspects of Martin Luther’s relationship to the Old
Testament Apocrypha, which he translated and published as part of the German
Bible. The historical background of Luther’s evaluation of these Apocrypha as
writings “not held as equal to the Holy Scripture, yet which are useful and good to
read” is presented at the beginning. We notice in which points and to what extent
Luther is in line with the previous Christian tradition of treating these books and
where he goes beyond the tradition. Luther’s evaluation of the Apocrypha in his
introductions to them is presented next as well as his treatment of this literature in his
other writings and his attitude to them expressed through some of his actions. His
ambivalence towards these books is summarized at the end.

Keywords:
Martin Luther, apocrypha, Bible translation, tradition, church fathers, Jerome, Bible
introductions

1. Uvod

Tento prispevok sa zameriava na niektoré aspekty vztahu Martina Luthera k apokryfom
Starej zmluvy. Nechce byt vyCerpdvajucou prezentdciou témy. VSimneme si najprv
historické pozadie hodnotenia apokryfov ako spisov nie na tej istej urovni s Pismom, avSak
cirkvou prijimanych, ktoré boli $tandardnou sticastou krestanskych Biblii prinajmensom
do doby reformacie. Porovname, v ¢om je Martin Luther v linii s touto tradiciou, a v ¢om
z nej vystupuje. Nasledne si vSimneme jeho hodnotenie apokryfov v tvodoch, ktoré k nim
napisal, atiez v niektorych jeho dalsich postojoch, vyjadrenych ¢i uz v slovach alebo

v skutkoch.

! Tato praca bola podporovand Agentirou na podporu vyskumu a vyvoja na zdklade Zmluvy ¢. APVV-16-
0330.
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Prvé kompletné vydanie Lutherovho nemeckého prekladu Biblie vyslo na jeseni roku
1534 vo Wittenbergu, vydané knihtla¢iarom Hansom Lufftom.? Vydanie deli Bibliu na
Sest Casti (Pentateuch, historické knihy, mudroslovné, resp. poetické knihy, proroci,
apokryfy, Nova zmluva).? Piata Cast, so samostatnou titulnou stranou a ¢islovanim stran,
m4d na svojej titulnej strane uvedené zname slova: ,Apokryfy — knihy, ktoré nie su na
rovnakej urovni so svitym Pismom, ale st uZzito¢né a dobré na ¢itanie.“ Zoznam tychto
knih je néasledne vymenovany: 1. Judita, 2. Mudrost, 3. Tobid$, 4. Sirach, 5. Baruch, 6.

Knihy Makabejcov, 7. Casti v Ester, 8. Casti v Danielovi.

2. Historické pozadie

Martin Luther sa v pristupe k starozmluvnému kdnonu, vriatane hodnotenia apokryfov,
drzal cirkevného otca Hieronyma. Hieronym rozdeloval spisy na tri kategérie: kanonické;
poucné, ale nekanonické; a knihy, ktorym sa treba vyhybat.> Do prvej kategorie patrilo 22,
resp. 24 knih zidovského biblického kdnonu® v druhej kategdrii uvddza spomedzi
starozmluvnych knfh Mtdrost Salamtnovu, Siracha, Juditu, Tobid$a a Knihy Makabejcov.
Tieto knihy zarad'uje medzi druhoradé, ponechava ich vsak pre pouzitie v cirkvi.”

Profesor Floyd C. Medford =z Juhozapadnej texaskej univerzity ukazuje na
niekolkych prikladoch, Ze toto starostlivé rozliSovanie medzi ,kanonickymi“ a
sekleziastickymi“ alebo ,cirkevnymi“ knihami sa pocas stredoveku uchovalo medzi
ucencami, v praxi vSak bolo ignorované.® Napriklad britsky ucenec Alcuin (ca. 804)

vychddzajuc z Hieronyma rdzne tvrdil, Ze Sirach je ,pochybné Pismo“ a nemal by sa

2 Michael Reu, Luther’s German Bible (Columbus: Lutheran Book Concern, 1934), 223; Klaus D. Fricke,
»-The Apocrypha in the Luther Bible,“ in The Apocrypha in Ecumenical Perspective, ed. Siegfried Meurer,
trans. Paul Ellingworth (Reading, UK/New York: United Bible Societies, 1991), 46; Willem Jan Kooiman,
Luther and the Bible, trans. John Schmidt (Philadelphia: Muhlenberg Press, 1961), 174.

3 Por. Kooiman, Luther and the Bible, 176.

* WA DB 12: 2; Reu, Luther’s German Bible, 224-226; Fricke, ,The Apocrypha in the Luther Bible, 46.

> Por. Lee Martin McDonald, The Biblical Canon: Its Origin, Transmission, and Authority (Grand Rapids:
Baker Academic, 2007), 205, Kindle.

¢ Ide o jednu a tu istd skupinu spisov, len rézne poc¢itanie na zéklade dvoch rozli¢nych tradicii v zidovstve.
Hieronym pozna obidve zidovské tradicie ohladom pocitania knih kdnonu. Por. Philip Schaff and Henry
Wace, eds., A Select Library of the Christian Church: Nicene and Post-Nicene Fathers Volume 6, Second
series. Jerome: Letters and Select Works (Peabody: Hendrickson Publishers, 1994), 489-490.

7 Floyd C. Medford, ,The Apocrypha in the Sixteenth Century: A Summary and Survey,“ Historical
Magazine of the Protestant Episcopal Church 52, no. 4 (Dec 1983): 343. Por. Schaff, Jerome, 492.

8 Medford, ,,The Apocrypha in the Sixteenth Century,” 343-345.

® Medford, ,The Apocrypha in the Sixteenth Century,“ 344. Hieronym tvrdil podobne v tvode k prekladu
knth Salamtnovych z gréétiny. Vo vztahu ku Knihe mudrosti a Knihe Sirachovca, ktoré neprelozil, hovori:
»zadrzal som svoje pero, chcel som [...] korigovat len kanonické pisma a venovat svoje usilie radsej
[knihdm], ktoré si isté, ako tym, ktoré su pochybné.“ Por. Edmun Gallagher, ,Jerome's Prologue to the
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pouzivat ako dokaz pre doktrinu. V praxi vSak ponechal jeho pouzivanie v cirkvi
nedotknuté, vratane revizie latinskej Biblie pre verejné pouzivanie, ktori sam pripravil.
Ako dalsi priklad teoretickych vyhrad, ale praktického prijimania apokryfov mozno uviest
Huga de San Caro ( 1260), ktory hovori o apokryfoch, Ze pretoze st diskutabilné
,hepocitaju sa medzi kanon, ale pretoze ich zameranie, resp. spdsob vyjadrovania je
spravny, cirkev ich prijima.“!? Janovsky ucenec Johannes Balbus v 13. storoci (ca. 1280) sa
v latinskom slovniku odvolava priamo na Hieronyma, ked definuje apokryfnd knihu ako
~knihu, ktorej autor je nezndmy, ale ktorej pravda je zrejma, ktoru cirkev prijima pre
vzdeldvanie v mravoch, nie vSak na dokazy viery.“!! Tato definicia bola casto citovana.
William Occam (1 1349) vyjadruje pohlad mnohych, ked o apokryfoch hovori, Ze sa v
cirkvi ,¢itaji na poucenie 'udu, ale nie na ustanovenie doktrin®.!2

V stredovekych Biblidch st v absolutnej vécsine pripadov hore vymenované
apokryfné knihy zaradené pomedzi vSeobecne prijimané kanonické knihy!®® tak, ako to
dodnes vadsinou ndjdeme v katolickych prekladoch. Tobia$ a Judita st zaradené medzi
historickymi knihami spolu s dodatkami k Ester, Kniha mudrosti a Kniha Sirachovca su
medzi mudroslovnymi (vyucujicimi) knihami, Baruch a Pridavky k Danielovi medzi
prorokmi, knihy Makabejcov niekedy na konci historickych knih, inokedy uzatvaraju
Start zmluvu.' Tazko si moZno predstavit, ze stredoveki Citatelia bezne rozliSovali medzi
knihami, ktoré sa k nim prakticky dostali bez toho, aby boli odliSené.’

Ucenec Dr. Martin Luther teda nadvizoval na dlhu tradiciu, ked apokryfy uviedol
slovami, ktoré sme citovali na zaciatku. Zasadnym spdsobom sa vsak s touto tradiciou

rozchadza, ked tieto knihy uvadza oddelene, v samostatnej casti Biblie.!¢

3. Apokryfy umiestnené v $pecidlnej sekcii
Toto rozhodnutie urobil zrejme uz v roku 1523, ked za predslovom k vydaniu 1. ¢asti

Biblie — Pentateuchu — uvadza zoznam starozmluvnych knih. Za 24 knihami hebrejského

Books of Solomon,“ accessed January 17, 2019, https://sanctushieronymus.blogspot.com/2007/12/jeromes-
prologue-to-books-of-solomon.html.

10 Medford, ,The Apocrypha in the Sixteenth Century,” 344.

11 Medford, , The Apocrypha in the Sixteenth Century,” 344.

12 Medford, , The Apocrypha in the Sixteenth Century,” 344.

13 Por. Kooiman, Luther and the Bible, 110.

14 Knihy Makabejcov st na konci historickych knfh obyc¢ajne vo vydaniach Septuaginty, na konci Starej
zmluvy obycajne vo vydaniach Vulgaty. Por. Fricke, ,,The Apocrypha in the Luther Bible,“ 76, note 31.

15> Medford, ,, The Apocrypha in the Sixteenth Century,“ 345. Por. Luther's Works, Vol 35: Word and
Sacrament I, in Luther's Works on CD-ROM, eds. Jaroslav Jan Pelikan and Helmut T. Lehmann (Fortress
Press/Concordia Publishing House, 2002), 339, note 9. (Dalej citované ako LW).

16 Por. Fricke, ,The Apocrypha in the Luther Bible,“ 46-47, 51.
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kanonu, ktoré su ocislované, uvadza bez cislovania a bez uvedenia spolo¢ného nadpisu
tieto knihy: Tobiads, Judita, Baruch, Ezdra§ (pravdepodobne mal na mysli obe
mimokanonické knihy, ktoré nesu titul Ezdrasa, vo Vulgate byvaju oznacované ako 3. a 4.
Ezdras)'’, Kniha mudrosti, Mudry muz (¢o bolo v starej tradicii oznacenie pre Siracha),
Makabejci.!®

V roku 1534, kedy je prvykrat vydany kompletny preklad celej Biblie, nachddzame
na zaciatku ako obsah takisto zoznam biblickych knih. Tento zoznam je oproti zoznamu
zroku 1523 len jemne pozmeneny. Skuto¢nost, Ze knihy hebrejského kinonu su
¢islované, avsak apokryfy su uvedené bez olislovania, zostdva nezmenend. V zozname
apokryfov je vynechany Ezdras, Kniha Sirachovca je uvedend ako Jésus Sirach, na konci
zoznamu st doplnené a spolu uvedené ,Casti Ester a Daniela“!® a poradie knih je oproti
roku 1523 zmenené. Zoznam apokryfov je takisto uvedeny na titulnej strane 5. casti
Biblie, ktora obsahuje apokryfy. Za 4. ¢astou, ktora obsahuje prorokov, nasleduje ¢isty list,
ktory naznacuje koniec kanonickych spisov.? Ako sme uz povedali, 5. ¢ast (podobne ako
2., 3., 4. cast) md samostatnu titulni stranu a nové cislovanie stran. Za poslednym
Pridavkom ku knihe Daniel je e$te vytlacenda Modlitba Menasseho. Za 1iou je vynechany
riadok a napisané ,Koniec knih Starej zmluvy.“?!

Kazdt z apokryfnych knih opatril Martin Luther tivodom. Uvod k ¢astiam Ester a
Daniela naznacuje myslienkové pozadie, dovody pre od¢lenenie apokryfov a apokryfnych
Casti do samostatnej sekcie.?? PiSe tam: , Tu nasleduje niekolko casti, ktoré sme nechceli
prelozit [a zahrnut do knihy] proroka Daniela a do knihy Ester [mysli sa v kanonickej
Casti]. Vytrhli sme tieto nevidze [tie spominané apokryfné Casti], pretoze sa nenachadzaja
v hebrejskej verzii Daniela a Ester.“” Luther vSak pokracuje: ,,Ale aby sme ich uchranili
pred zanikom, zasadili sme ich sem do Specialnej malej zdhradky s koreniami alebo do
kvetinového zahonu, pretoze sa v nich nachddza vela dobrého“.?* Luther teda prirovnava
5. ¢ast Pisma — Apokryfy — k akejsi malej zahradke s bylinkami — koreniami, respektive ku

kvetinovému zdhonu. Do nej sadi tie zo starozmluvnych biblickych spisov, ktoré sa

17 Fricke, ,,The Apocrypha in the Luther Bible,“ 51. Por. LW 35: 349. Por. Medford, ,,The Apocrypha in the
Sixteenth Century,“ 345.

18 WA DB 8: 34. Por. LW 35: 337, note 1. Fricke, ,The Apocrypha in the Luther Bible,“ 48.

1 Fricke, ,The Apocrypha in the Luther Bible,“ 74, note 17.

2 Reu, Luther’s German Bible, 225.

21 WA DB 12: 529-533, por. WA DB 2: 547.

22 Por. Fricke, ,The Apocrypha in the Luther Bible,“ 46-47.

B LW 35: 353.

2 LW 35: 353.
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nenachddzaju v hebrejskej Biblii, ale v ktorych je mnoho dobrého a nechce, aby sa to

stratilo.

4. Lutherovo hodnotenie apokryfov v ivodoch k nim

Ako sme povedali, ku kazdej starozmluvnej apokryfnej knihe, podobne ako ku vidsine
ostatnych biblickych knih, nachddzame v kompletnom vydani prekladu Biblie od Luthera
uvod.? V tychto tivodoch Luther jednotlivé apokryfné spisy hodnoti, uvadza, ¢o je na nich
cenné a takisto, ¢o povazuje za problematické. Prinasa viaceré dnes uz klasické otazky
z tvodu do spisov — kto jednotlivé knihy napisal, kedy mohli vzniknut, aky maju vztah
k inym biblickym knihdm, snazi sa situovat knihy do kontextu ich vzniku.?

Na svoju dobu st Lutherove tvody k biblickym kniham na vel'mi pokrocilej tirovni,
objavuje sa v nich Lutherov kriticky pristup, ktory sa o niekolko storo¢i neskor naplno
rozvinul v historicko-kritickej metdde.?” Zaroven vsak, typicky pre Luthera, biblické
uvody nie su systematickou pracou. Nehodnoti, resp. nevyjadruje sa pri kazdej knihe k
tym istym kritériam (v tom zmysle, Ze by sa pri kazdej knihe vyjadril k tej istej sade
otazok a pri kazdej knihe by sa snazil poskytnut odpovede na vsetky zvolené otazky). To
mohlo byt ¢iasto¢ne spdsobené obmedzenym mnozstvom informadcii tohto typu, ktoré mal
k dispozicii. Di?ka tvodov nie je proporcionilna dizke spisov, je skor vyjadrenim
dolezitosti, ktord knihe prikladal, a zdroverl mnozstvu informacii, ktoré mohol mat
k dispozicii. Najzretelnejsie to vidiet na ivode k Listu Rimskym, ktory je druhy najdlhsi.?

Vsimneme si teraz konkrétne uvody k apokryfom a zameriame sa na to, ako Luther
hodnoti, ¢i by dané knihy mali byt sic¢astou Pisma. Podobne ako pri ivode k ¢astiam Ester
a Daniela, aj inde? uvadza ako dovod, Ze nie si sucastou hebrejskej Biblie. V pripade
Prvej knihy Makabejcov je to primarny dovod, preco tdto kniha nie je stcastou Pisma.
Luther pise:

»Toto je dalsia kniha, ktord sa nenachddza v hebrejskej Biblii. A predsa jej slovd a reci

st toho istého Stylu ako ostatné knihy svitého Pisma. Nebolo by nesprdvne, aby

% Uvod k Pridavkom (¢astiam) Ester a Daniela je spojeny do jedného a nesie nadpis ,Uvod k ¢astiam Ester
a Daniela“. Jeho prva ¢ast, z ktorej je aj hore uvedeny citat, sa venuje spolo¢ne pridavkom k obom knihdm,
druhd ¢ast sa venuje vylu¢ne pridavkom k Danielovi. Vid WA DB 12: 492-493. Vsetky ostatné apokryfy
maju samostatny tvod.

% Por. WA DB 12: XCIV.

2 Por. Franco Buzzi, La Bibbia di Lutero (Torino: Claudiana/Bologna: EMI, 2016), 72.

28 Najdlhsim je uvod ku knihe proroka Daniela.

® Por. tiez LW 32: 96, kde sa spomina Druhd kniha Makabejcov.
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patrila medzi ne, pretoZe je velmi potrebnd a uZitocnd na pochopenie 11. kapitoly

proroka Daniela. Lebo je v nej opisané naplnenie tohto Danielovho proroctva [...]. %

Nachadzame tu niekolko dévodov, preco by mala mat Prva kniha Makabejcov status
takmer rovnaky ako kanonické knihy: jej slova areci si na rovnakej trovni ako slova
kanonickych knih; v sulade s reforma¢nym principom ,,Pismo sa Pismom vyklada“ je tato
kniha v sizneni s knihou Daniel, je dokonca naplnenim Danielovho proroctva.3! Okrem
toho historické udaje vtejto knihe povazoval Luther za korelujuce s kanonickymi
biblickymi knihami a nespochybrioval ich.

Kedze bol Luther presvedceny o historickej pravdivosti Prvej knihy Makabejcov
a v Druhej knihe Makabejcov je smrt Antiocha Epifana opisand ,zna¢ne inak ako v Prvej
knihe Makabejcov“3?, vrhd tato skuto¢nost pre neho pochybnosti na Druht knihu
Makabejcov a jej hodnotu.?® Takisto je pre neho problematické oznacenie Druhej knihy
Makabejcov ako druhej (v poradi), kedze chronologicky v opise udalosti nenadvizuje na
prvu, ale opisuje niektoré udalosti, ktoré sa stali pred udalostami Prvej knihy Makabejcov,
a dalej az po vitazstvo Judu Makabejca nad Nikdnorom sleduje to isté ¢asové obdobie
a udalosti ako prva kniha v kapitolach 1-7, ktora samotna pokracuje dalej v opise udalosti
aj po tomto vitazstve. Historické kritérium je teda pre neho jednym z dévodov, preco
~=rovnako ako by bolo spravne, aby bola prva kniha zapocitand medzi svdté Pisma, tak je
namieste, Ze tato druha kniha by mala byt vyla¢ena“.3*

Nestlad s kanonickymi knihami, ktorych historickd presnost nespochybiiuje, vnima
Martin Luther pri viacerych apokryfnych knihach ako problém. Toto je jeden z dévodov,
prec¢o ma preitho mald hodnotu Baruch: ,, [...] chronolégia knihy nesedi s [prijimanymi]
histériami®, hovori.®

Podobne sa vyjadruje na adresu Judity a Tobiasa. V uvode k Judite napriklad Luther
pise:

»Ak by niekto mohol dokdzat z preukdzanych a spolahlivych pribehov, Ze udalosti

v knihe Judita sa skutocne stali, bola by to vznesend a skveld kniha a mala by byt

riadne v Biblii. Je vsak sotva zlucitelnd s historickymi sprdvami svitého Pisma, zvIldst

%0 LW 35: 350.

31 Fricke, ,,The Apocrypha in the Luther Bible,“ 54. Pre chdpanie Prvej knihy Makabejcov ako naplnenia
proroctva z knihy proroka Daniela, 11. kapitoly por. LW 47: 222 a 225.

821LW 35: 353.

3 Por. LW 32: 96.

3t Por. LW 35: 352-353.

5 LW 35: 349.
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s Jeremidsom a Ezdrdsom. |[...] TakZe co sa tyka ditumov a mien su v nej chyby

a pochybnosti, ktoré neviem nijako zosiladit. “*

Historické nepresnosti v pripade Judity a Tobiasa vie vSak Luther ospravedlnit tym,
Zze to moOzu byt ndbozenské fikcie, pripadne divadelné hry.*” Podobne sa vyjadruje aj
o pribehoch v pridavkoch k Danielovi.®® To, Ze opisuji vymyslené a nie historicky
skutoéné postavy audalosti s cielom sprostredkovat nabozenské posolstvo, prirovnava
k biblickym metaforam a obraznej re¢i vo Velpiesni, Zjaveni Janovom, Danielovi
a dokonca ku Kristovym podobenstvam v evanjeliu.* Prostrednictvom tychto divadelnych
hier ¢i literdarnych kompozicii — podobne ako my dnes v Pasiach — vysvetluje Luther,
Zidia sprostredkovali a vitepovali nasledujiicim generaciam Bozie slovo.%

Luther d’alej hodnoti autorstvo réznych spisov, zvlast ak podl'a neho nesedi. Niekedy
je toto hodnotenie velmi subjektivne. V pripade uz spomenutého Barucha Luther hovori:
~KtokoI'vek moze byt tento dobry Baruch, tito kniha md vel'mi mald hodnotu. Sotva
mozno uverit, Ze sluzobnik Sv. Jeremidsa, ktory mal tiez meno Baruch (a ktorému je tento
list pripisany), by nebol vznesenejsi a bohats$i na duchu ako tento Baruch.“4

V pripade Knihy mudrosti, oznatovanej ¢asto tie% ako Mudrost Salaminova®,
Luther upozornuje na to, Ze pochybnosti o autorstve knihy boli po dlhy ¢as v minulosti
dovodom kontroverzie ohladom jej miesta medzi svitymi Pismami Starej zmluvy
a pri¢inou pochybnosti o jej kanonicite.® Luther tvrdi, Ze staroveki cirkevni otcovia knihu
~rovno vyladili zo svatych Pisiem“#, pretoze bola len vytvorena tak, aby to vyzeralo, Ze je
autorom Salamtn. A% neskér ju mnohi za¢ali povazovat za skutoént knihu svitého Pisma

a pre jej hodnotny obsah si ju predovsetkym Rimska cirkev zacala velmi vazit a podla

%' WA DB 12: 4-5; LW 35: 337-338. Ohladom Tobidsa por. LW 35: 345.

57 LW 35: 338-339 a 345-346.

8 LW 35: 354.

¥ LW 35: 338.

0 LW 35: 339 a 345.

4 LW 35: 349.

2 S4m Martin Luther, hoci nepovazoval za autora krala Salamtina, pouZiva pre knihu aj tento nézov. Na
inych miestach ju oznacuje jednoducho ako ,Mudrost* ¢i ,Kniha Muddrosti“ a pouziva tieZ pojem ,Mudrost
Filénova“.

4 LW 35: 340-341.

4 LW 35: 341. Toto Lutherovo tvrdenie je prehnané. Hoci boli viaceri cirkevni otcovia, predovsetkym vo
vychodnej cirkvi, ako napriklad Hieronym, ktori Knihu mudrosti nepovazovali za sucast biblického
kdnonu, predstavitelia zdpadnej cirkvi vo viddéSine jej kanonickost nespochybriovali. Augustin neprijimal
Salamtinovo autorstvo (v ¢om sa lisil od postoja synod v Hippo (393) a v Kartdgu (397)), Knihu mudrosti
vSak povazoval za sicast Starej zmluvy. Je len tazko predstavitelné, ze by Martin Luther nepoznal
Augustinov postoj k miestu tejto knihy v biblickom kanone. Okrem toho, aj Hieronym, ako sme uviedli na
zaciatku prispevku, uznaval jej miesto v cirkvi, nemozno teda povedat, Ze ju ,rovno vylucil®.
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Luthera az v prili§ velkej miere ju zdoérazriovat.* Luther sdm tieZ nepripisuje autorstvo
kralovi Salamtinovi. Odvoldvajiic sa na svedectvo cirkevnych otcov a na zéklade stladu
obsahu knihy s dobovymi okolnostami a Zivotnymi osudmi povazoval za autora knihy
zidovského vzdelanca Filéna Alexandrijského.*

V pripade knihy Judita, o ktorej Luther povedal, Ze by takmer mala byt v Biblii, je
autor, hoci nezndmy, velmi vysoko vyzdvihnuty. Slova v tejto knihe by sme mali ,chapat
ako keby boli vyslovené v Duchu Sviatom duchovnym, svitym poetom alebo prorokom,
ktory“ cez postavy vo svojej divadelnej hre ,nam kdaze“ ako kazatel.#” Luther teda
v pripade tejto knihy povaZzuje autora za niekoho na trovni biblickych prorokov, jeho
slovam pripisuje duchovnu inSpiraciu a vnima ho ako niekoho, kto sa prihovara 'udom
kazdej doby.

Dalgi aspekt, ktory sme uZ nazna¢ili a ktory Luther berie do tvahy pri uvaZovani
o tom, ¢i by ktora ta apokryfnad kniha nemala byt sti¢astou Pisma, je svedectvo cirkevnych
otcov. Luther v tvodoch k apokryfom spomina konkrétne Hieronyma a Augustina, a tiez
stredovekého frantiSkdnskeho ucenca Mikuldsa z Lyry. V niektorych pripadoch sa
odvoldva vo v8eobecnosti na ,starovekych cirkevnych otcov® alebo na ,svitych otcov*.
Viackrat sa o ich hodnotenie opiera v pripadoch, ktoré spochybniuji hodnotu apokryfnych
knih. Tak je tomu v pripade Mudrosti, Siracha a Druhej knihy Makabejcov. Vo vztahu ku
Knihe Sirachovca napriklad hovori: ,staroveki otcovia nezaclenili tato knihu medzi knihy
svitého Pisma®, ale povazovali ju len za vynikajuce dielo mudreho muza. A my to tak
nechdme.“¥

Luther nakoniec hodnoti knihy z hladiska ich obsahu a teologického posolstva. Na
Knihe mudrosti si vazi jej doraz na Bozie slovo a chvalu Bozieho slova. Kniha podla neho
~pripisuje Slovu vsetky zdzraky, ktoré Boh uskutoc¢nil, ¢i uz na nepriateloch alebo na
svojich svitych®.5 Mudrost, o akej autor spisu hovori, nie su ,myslienky pohanskych
ucitelov a l'udského rozumu, ale svité a Bozie slovo“!, zdoraznuje Luther. Kniha je tiez

»spravinym vykladom a ilustraciou 1. Bozieho prikazania. Lebo tu moze$ vidiet, ze autor ta

5 LW 35: 342-343.

4 LW 35: 341-343.

47 LW 35: 339. Por. LW 35: 338, kde Luther hovori, Zze niektori l'udia povazuju Juditu za dielo ,svdtého
a vynaliezavého muza“.

4V tejto vypovedi Luther opédtovne nereflektuje postoj vSetkych cirkevnych otcov. Tento postoj zodpoveda
pohladu Hieronyma a vychodnej cirkvi. Augustin a d'al$f predstavitelia predovsetkym zdpadnej cirkvi ako
aj viaceré regiondlne synody (por. poznamka pod ¢iarou 44) v zoznamoch kanonickych knih uvadzaji aj
Knihu Sirachovca.

LW 35: 347.

0 LW 35: 343.

STLW 35: 344.
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v celej knihe u¢i bat sa a doverovat Bohu“? (podobne ako to pozname z Lutherovho
vykladu v Malom katechizme). Toto je pre Luthera najddlezitejsi dovod, ,najhlavnejsia
pricina, preco je dobré ¢itat tuto knihu: aby sa ¢lovek naudil bat sa a doverovat Bohu.“*?

Na Tobiasovi si Luther ceni to, ako vystizne, pravdivo a zaroven zbozne hovori
o manzelstve. Knihu povazuje za uzito¢nu a pre krestanov dobru na ¢itanie, lebo autor ,sa
zaoberd nie lahkovaznymi, ale doélezitymi témami a [jeho] $tyl pisania a zdujmy su
nanajvy$ krestanské.“>

Judita, hovori Luther, je symbolom Zidovského naroda, Bozieho I'udu, ktory zostdva
¢isty asvity v Bozom slove av pravej viere, v modlitbach a sebaumftvovani. Pribeh je
prikladom osudov Zidovského naroda, cez ktory chceli Zidia viest a uéit svojich Tudi,
zvlast mladych, ,déverovat Bohu, byt zbozni, a dufat vo vSetkom v Boziu pomoc a dtechu,
v kazdej biede, proti vSetkym nepriatelom atd. Preto,“ zdoéraziiuje Luther, ,toto je skvela,
dobra, svitd, uzito¢na kniha, velmi hodnd toho, aby sme ju my kresfania ¢itali.>> Pre
Luthera bol dolezitym aspektom tejto knihy, ktory viackrat vo svojich dielach vyzdvihol,
tiez chvalyhodny priklad hlavnej postavy, ¢o sa tyka pohladu na modlitbu.>

Sirach je pre Luthera:

»uzitocnd kniha pre bezného cloveka. Autor sustreduje celé svoje usilie na to, aby
pomohol obcanovi alebo otcovi v domdcnosti byt bohabojnym, zboZnym a mudrym.
Ukazuje, aky by mal byt vztah takéhoto muza k Bohu, k BoZiemu slovu, kiiazom,
rodicom, Zene, detom, jeho vilastnému telu, sluZobnikom, majetku, susedom,

priatelom, nepriatelom, vidde a komukolvek inému. 7

Kniha Sirachovca ,je pre obycajného muza aotca vdomdcnosti pravym ucitefom
a utesitelom vo vsetkych veciach.“®

Aj pri knihach, ku ktorym ma Luther kritickej$i postoj, nakoniec o ich zaradeni
rozhodlo obsahové hladisko. Druht knihu Makabejcov zahrnul do tohto poétu ,kvoli
dobrému pribehu 7 makabejskych mucenikov aich matky, atiez inym veciam®>
Negativne vSak hodnoti vtejto knihe pribeh samovrazdy Razisa.®® V Pridavkoch

k Danielovi povazoval za zvlast hodnotnu napriklad modlitbu Benedictus — chvalospev

52 LW 35: 344.

53 LW 35: 345.

> LW 35: 347.

> LW 35: 338-339.

6 LW 4:261; LW 19: 226; LW 42: 89.
7 LW 35: 348.

8 LW 35: 347.

¥ LW 35: 352.

60 LW 35: 353.
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troch mlddencov v ohnivej peci, ale tiez pribehy o Zuzane, o Bélovi a o drakovi.®! Barucha
Luther nakoniec ponechava, lebo ,tak horlivo piSe proti modlosluzbe a vysvetluje
Mojzisov zakon“.®? Naproti tomu knihy 3. a 4. Ezdrd$ nakoniec vyradil a neprelozil,
~pretoze neobsahuju ni¢, ¢o by clovek nenaSiel lepSie u Ezopa alebo v dalsich este
bezvyznamnejsich dielach.“¢

Luther bol majstrom v kontextualizicii biblickych pribehov do svojej doby. Knihy,
ktorych posolstvo vedel dobre aplikovat na svoj kontext, mali samozrejme o to vicsiu
hodnotu. Sem patri predovsetkym Kniha mudrosti, ktort spomedzi apokryfov prelozil ako
prva uz v roku 1529, lebo ju povazoval za aktudlne a dolezité posolstvo a napomenutie
najmai pre vladcov a princov.® Podobne to plati pre Prvi knihu Makabejcov. V jej pribehu
videl mnozstvo paralel so svojou dobou, predovsetkym v boji vernych proti antikristovi,
ktorého v pribehu predstavuje Antiochos IV. Epifanes. Vernych v boji vedie Hospodin

a dava im konecné vitazstvo. Posolstvo knihy vnimal Luther ako analdgiu k evanjeliu.

5. Lutherov pozitivny a negativny vztah k apokryfom mimo tvodov
Aj mimo tychto uvodov, ktoré nachddzame vo vydaniach Lutherovho prekladu Biblie do
nemciny, nachadzame slova, ale tiez skutky vyjadrujice Lutherov ambivalentny postoj
k tymto knihdm a ich hodnotenie vo vztahu ku kanonickym kniham.

Podobne ako to robil s kanonickymi knihami, ktoré isli do tlae samostatne alebo
v skupindch po ich prelozeni skér ako bola celd Biblia dokonc¢ena (napr. Pentateuch
(1523), Proroci (1532)), aj niektoré z apokryfov vydal samostatne skor nez bola prelozena
celd Biblia. V tomto zmysle s nimi zaobchddzal rovnakym spésobom ako s kanonickymi
knihami. Tak vy$la samostatne v roku 1529 Mudrost Salamtinova, v roku 1533 Sirach®
a v tom istom roku tiez dve po sebe nasledujice vydania Prvej knihy Makabejcov. Druhé z
vydani obsahovalo tiez ,,Pribeh o Zuzane a Danielovi® a ,,O Bélovi a drakovi v Babylone®.%

Niektoré biblické knihy vysli samostatne opdtovne aj po vydani kompletného prekladu.

61 Por. LW 35: 353.

62 LW 35: 350.

6 LW 35: 349-350.

64 Pri prvom vydani jej prekladu v roku 1529 vysla kniha s nadpisom: ,Mtdrost Salamtnova, pre tyranov.*
WADB12: 1.

6 Kniha Sirachovca vy$la v roku 1533 dokonca v 3 vydaniach. Por. WA DB 12: XCVII.

% WA DB 12: XLIV-XLV a XCVII-1. Fricke, ,The Apocrypha in the Luther Bible,“ 49-50 a 76, note 34. Por.
Reu, Luther’s German Bible, 211.
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Medzi tymito bola tiez kniha Jésus Sirach®, ktord medzi rokmi 1533-1545 vysla
samostatne az 12 krat.®®

Pri revizii textu nemeckej Biblie pred kompletnym vydanim (1534) Luther
starostlivo revidoval spolu s komisiou wittenberskych kolegov tiez apokryfy, ako ndm
o tom sveddi list jeho Studenta Veita Dietricha, ktory byval u Lutherovcov, z 1. janudra
1534 Johannovi Faselovi: “Luther je Gplne zamestnany korigovanim celej nemeckej Biblie
s apokryfmi”.®® Na druhej strane, zatial ¢o preklad kanonickych knih aj po prvom
kompletnom vydani Biblie roku 1534 neustdle revidoval a vylep$oval, zmeny a tpravy v
preklade apokryfov boli po roku 1534 uz len minimélne a bezvyznamné.”

Luther na apokryfy tiez kazal. Zachovali sa ndm tri kdzne na texty z Knihy
Sirachovca.”! Niekedy Luther cituje apokryfy medzi inymi citatmi z Pisma bez toho, aby
medzi nimi akokolvek rozlisoval. Hovori napriklad: ,Tieto uteSujice vyroky su vsetky
pravdivé a ur¢ite nas neklami“, za ¢im nasleduju citaty zo Zalmu 46,1; Knihy Sirachovca
2,10; Prvej knihy Makabejcov 2,61 a Zalmu 9,10.72 Inde pouZiva prileZitostne pribehy
aobrazy zapokryfov (Tob?, Jdt’4, Mud”, Sir’®, 1Mak”, 2Mak’) na objasnenie
dogmatickych otazok alebo pri vyklade biblickych spisov (Genezis, Nahum, Abakuk,
1Kor) a niekedy ich dokonca cituje priamo ako Pismo”, za ¢im sa ¢rta protestantska zasada
»Pismo sa Pismom vyklada“.

Na druhej strane niekedy uplne jasne hovori, Ze tieto knihy nie su Pismo
aargumentuje, Ze poslednym prorokom bol Malachid$ a poslednym dejepiscom
Nehemias.®

Podla hodnotenia Wilibalda Grima Luther pri preklade apokryfov v porovnani

s kanonickymi knihami

7 LW 35: 235, note 1.

% WA DB 12: XCVIIL

WA DB 4: XXIV; Reu, Luther’s German Bible, 222, por. 221-223.

7 WA DB 12: LXXXV-XCIL

7T WA 1: 37-43, 115-117; WA 4: 645-650; Heinrich Bornkamm, Luther and the Old Testament, trans. Eric
W. and Ruth C. Gritsch (Philadelphia: Fortress Press, 1969), 283.

72LW 43: 171.

BLW 5:76 a 77; LW 35: 326.

74 Por. vy$§ie poznamka pod ¢iarou €. 56.

7> Por. niz$ie poznamka pod ¢iarou ¢. 79.

76 LW 31: 362.

77LW 19: 226; LW 34: 103.

78 LW 36: 220; LW 38: 195.

7 LW 28: 74 — citovand je Kniha Mudrosti.

8 LW 47: 207 — vo vztahu k Prvej knihe Makabejcov, por. LW 32: 96 — vo vztahu k Druhej knihe
Makabejcov.
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»ddval vicsi pozor na zrozumitelnost ako na formu origindlu. Pri apokryfoch si dovolil

vécsiu slobodu, lebo tu nebol viazany posvitnym textom; velmi casto zamenil uilohu

prekladatela silohou redaktora, kritika, parafrdzovaca a vykladaca, nepochybne

preto, lebo diifal, Ze sa mu takto podarf spravit z tychto spisov obliibené ndboZenské

knihy, prijemnejsie a jednoduchsie na pochopenie. ¢!
Klaus Friedrich Fricke dokonca tvrdi, Ze va¢sinu apokryfov neprekladal Luther sdm, ale
jeho kolegovia. Podla Frickeho okrem Mudrosti Salamtinovej a niekolkych kapitol Siracha
,-nemame dokaz o priamom Lutherovom podielani sa na preklade apokryfov.“®? Takisto
poradie, v ktorom zoznam apokryfov uvadza aktoré sa v priebehu c¢asu zmenilo,
naznacuje, Ze citil slobodu pri zaobchadzani s tymito knihami.

Ukazuje sa teda, ze Lutherov postoj k apokryfom bol postojom tcty a prijimania
s dérazom na hodnotu tychto knih, zaroven vsak postojom kritickym s vdc¢sou slobodou
ako vo¢i kanonickym knihdm. To je v sulade s postojom linie u¢encov od Hieronyma cez
stredoveké kapacity, v ktorych tradicii stoji, a zaroven v nej robi krok vpred tym, zZe

apokryfom urcuje samostatné spolo¢né miesto v Biblii.
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81 Fricke, ,,The Apocrypha in the Luther Bible,“ 53. Por. Kooiman, Luther and the Bible, 176, podla ktorého
Luther apokryfy voIne prelozil.

82 Fricke, ,,The Apocrypha in the Luther Bible,“ 50, por. 53. Por. WA DB 12: XCII a XCVII, podla ktorého
mame zachované Lutherove vlastné rukopisy, ¢o sa tyka prekladu apokryfnych knih, len pre celd Knihu
mudrosti a niekolko malych kuskov zo Siracha.
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Abstract:
This contribution is based on personal experience and explores a spiritual paradigm of
insight that could be of practical relevance. It draws attention to the original
understanding of education and special education, which lies beyond empirical
measurement and is put into practice by systematically shaped interpersonal relations.
The author proposes insight through experience, which keeps practice and theory in
motion and continually sets new challenges for pedagogical professionalism.

Keywords:
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1. Personliche Vorbemerkung
Bei der Vorbereitung auf diesen Beitrag erinnerte ich mich an Erlebnisse, die ich als
Zehnjahriger bei der Flucht und Vertreibung aus Schwedler (Zips) 1944 ertragen musste.
In dieser Zeit wurde in menschenverachtenden Systemen das verbriefte humanistische
Recht auf Achtung des Menschen mit Fiilen getreten. Der andere Mensch wurde
abgerichtet und manipuliert, abgeschoben — und am Ende vernichtet. Diese Erinnerungen
prigen die von mir vertretene Heilpddagogik.

Als ich 18 Jahre alt war, fithrte mich der Weg in die Heil- und Pflegeanstalt
Bruckberg bei Ansbach, eine Einrichtung der bayerischen Diakonie Neuendettelsau. Dort
betreute ich in den Sommerferien eine sehr heterogene Gruppe mit 18 schwer- und

mehrfachbehinderten Jugendlichen und Erwachsenen, die zum Teil auch erheblich
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traumatisiert und psychisch behindert waren. Diese Menschen hatte mir der Anstaltsleiter
anvertraut. Ich wollte sein Vertrauen (vermutlich?) nicht enttduschen, strampelte wie ein
Frosch im Butterfass nach oben und machte prigende pflegerische und erzieherische
Erfahrungen.

Mit diesen Menschen lebte ich iiber einen Monat lang Tag und Nacht zusammen.
Ich versuchte mich auf jeden einzelnen einzustellen und war bemiiht den vielen, oft
vollig iiberraschenden problematischen Situationen moglichst situationsgerecht zu
begegnen. Dabei lernte ich ihre liebenswiirdigen Seiten, aber auch ihre weniger guten
niher kennen. Und ich versuchte mich von der oft schwierigen Pflege- und
Erziehungssituation zu distanzieren und aus ihr etwas Positives herauszufiltern und zum
Guten zu wandeln. Gespriache mit anderen Betreuern waren hilfreich.

Mich ermutigte das Handeln der Diakonissinnen, die mir mit einem bejahenden
Lacheln begegneten und trotz ihres hohen Alters unermiidlich arbeiteten. Ihr von Herzen
kommender pflegepddagogischer Dienst motivierte mich. Ihr Beispiel bewegt mich noch
heute, ermutigt zum padagogisch-pflegerischen Handeln. Die Diakonissen verstanden ihre
Arbeit als Dienst fiir den Nichsten, den sie mit Hingabe und Freude pflegten. Spater
erkannte ich, dass Heilpddagogik Dienst fiir den Menschen mit Behinderung ist. Ich
fithrte in mehreren Studien den Begriff Dienstpidagogik nidher aus.

Bald nach der politischen Wende fiihrt mich der Weg in mein Heimatdorf Svedlar.
Vielseitige materielle Hilfen fiir das Dorf, besonders auch beim Aufbau des
Gemeindelebens und beim Mitwirken an der Herausgabe der zweisprachigen ,,Geschichte
der evangelischen Kirchengemeinde A.B. Schwedler” bereichern mein Leben. Seit 1998
bin ich als Ehrenpresbyter Mitglied der Gemeinde mit Hauptwohnsitz Bad Aibling
(Bayern).

2. Eine wissenschaftliche Erfahrung

Kiirzlich saf ich bei einer Benefizveranstaltung fiir Menschen mit Autismus im
Konzertsaal in Zilina (Slowakei) mitten unter Menschen mit dieser Behinderung und
ihren Freunden. Ich fithlte mich von der Atmosphire tief angesprochen. Die Klaviermusik
eines Menschen mit Autismus bewegte mich. Ich erinnerte mich an erste Begegnungen
mit kleinen Kindern mit autistischem Verhalten und ihren Eltern, die ich von 1969 an
begleitet und beraten habe. Mein Praxis- und Forschungsbemiihen, das auch im
Padagogischen Ausschuss der Bundesvereinigung Lebenshilfe diskutiert wurde, ging in die

Dissertation 1978 und in das Handbuch der Sonderpadagogik 1979 ein. Bald war ich als
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Experte gefragt und konnte fiir jedes Kind mit Autismus die anzuwendende
Behandlungstechnik empfehlen. In zwei weiteren von mir betreuten Dissertationen und
in einem DfG-Forschungsprojekt wollte ich nach den damals {iblichen wissenschaftlichen
Regeln das Phdnomen Autismus noch niher systematisch ergriinden. Und ich fragte mich
im Konzertsaal: Bin ich durch meine Autismusforschung im Erkennen und Handeln
wirklich weitergekommen? Oder ist mir das Phdnomen Autismus vielleicht noch weiter
entriickt — trotz Fachgespriche, die ich bis heute fithre? Je mehr ich weifd, umso
skeptischer bin ich. Ist Resignation angesagt? Beileibe nicht, denn die Einsicht in die
eigene Unzulidnglichkeit und Fehlbarkeit tut gut.

Die Erfahrungen im Konzertsaal erinnerten mich an Gregory Bateson, der in seiner
systemisch-konstruktivistischen Evolutionstheorie die Wirklichkeitskonstruktionen unter
die Lupe genommen hat. Zuhause schaute ich in seiner ,Okologie des Geistes“! nach, aus
der ich nun einen Metalog, d. h. ein Gesprich {iiber ein problematisches Thema, zitiere.

Die Tochter fragt:

,» Pappi, hat jemals irgendwer gemessen, wie viel jemand weils?‘ Pappi darauf* ‘OB, ja.
Oft. Aber ich weifs nicht genau, was die Antworten bedeuten. Man macht das mit
Untersuchungen und Tests und Fragebogen, aber es ist so, als wollte man die Grofse
eines Stiicks Papier dadurch herausfinden, dass man mit Steinen darauf wirft" Die
Tochter entlockt Pappi immer mehr Antworten und erfihrt, dass er ein Viertel seines
Gehirns nicht benutzt und fragt schliefslich: ‘Haben wir dann in Wirklichkeit nur
einen grofsen Gedanken, der aus vielen kleinen Verzweigungen besteht — vielen,
vielen Verzweigungen? Darauf Pappi: Ja, ich glaube, aber ich weils es nicht.
Jedenfalls halte ich das fiir eine klare Ausdrucksweise. Ich meine, es ist klarer, als iiber
Wissensstiicke zu reden und den Versuch zu machen, sie zu zihlen' Nun fragt die
Tochter: ‘Pappi, warum benutzt du die iibrigen drei Viertel deines Gehirns nicht?"
Darauf Pappi: ‘Oh, ja — das — weilst du, das Problem ist, dass ich auch Lehrer in der
Schule hatte. Und die haben etwa ein Viertel meines Gehirns mit Nebel gefiillt. Und
dann habe ich Zeitungen gelesen und auf das gehért, was andere Leute sagten, und da
war ein weiteres Viertel vernebelt.* Tochter: ‘Und das andere Viertel?* Darauf Pappi:

‘Oh — das ist der Nebel, den ich selbst erzeugt habe, als ich versuchte nachzudenken “?

3. Einsichten und Fragen

! Goergy Bateson, Okologie des Geistes: Anthropologische, psychologische und epistemologische
Perspektiven (Frankfurt a. M.: Suhrkamp, 1988).
2 Bateson, Okologie des Geistes: Anthropologische, psychologische und epistemologische Perspektiven, 53 f.
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Was sagen mir die personlichen Erfahrungen und der Metalog? Trotz Wahrheitssuche,

dem Suchen eines sicheren Grunds fiir mein Denken und Handeln, habe ich nur

Vermutungen {iiber das ritselhafte Phianomen Autismus. Mit dem Erkenntnistheoretiker

Karl Popper® vermute ich, dass forschendes Bemiihen im Grunde ein Nachdenken iiber

Vermutungen ist, das zu neuem Vermutungswissen fiihrt. Problemlésen, hinter die

Erscheinungen schauen, die Wirklichkeit suchen und durch weitere Erfahrungen priifen,

das scheint mir die Aufgabe in Wissenschaft und Praxis zu sein.

Diese Gedanken gingen mir beim Erleben der vielen Eindriicke im Konzertsaal
durch den Kopf. Und ich frage:

e Habe ich beim Erinnern im Raum der Kunst nicht auch mein Erkenntnisbemiihen
beschrieben, in das meine subjektiven Deutungen und Vorerfahrungen, meine
unbewussten und bewussten Erwartungen und Motive eingehen und das ich mit
anderen priifen und weiterentwickeln kann?

e Vermutlich hat der niederldndische Orthopadagoge Duker Recht, der vom ,, Abschied
vom Autismus” spricht, weil das diagnostische Urteil das Wahrnehmen des Selbstbilds
dieses Menschen verhindert.*

e Haben uns Menschen mit Behinderung nicht viel mehr zu sagen als wir durch den
wissenschaftlichen Zugriff erkennen? Lehren sie uns nicht, dass die Wahrnehmung
der Behinderung der Behinderten auch unsere Behinderung ist?

e Sollten wir nicht den wissenschaftlichen Hochmut zu Grabe tragen?

e Wie konnen wir unser Wissen und Konnen fiir eine gelingende Praxis priifen und

weiterentwickeln?

S

. Auf der Spur eines spirituellen Erkenntnisparadigmas

Ist das Herz der Schliissel der Welt und des Lebens?
Mit diesen Fragen beriihre ich ein Erkenntnisparadigma, das sich nicht mehr hinreichend
mit Kuhns formal-logischen Regeln fassen ldsst und ins Geistige hineinreicht, das Otto
Speck als ,spirituelles Bewusstsein“ in den wissenschaftlichen und kulturellen Diskurs

gebracht hat. Speck spricht vom Befreien aus der entfremdeten Lebenswelt durch

3 Karl Reimund Popper, Alles Leben ist Problemlésen. Uber Erkenntnis, Geschichte und Politik (Miinchen
& Zirich: Piper, 1994).

4 Pieter Duker, Abschied von Autismus und ADHS. Wie Unterschiede zwischen Menschen zu
psychiatrischen Krankheiten geworden sind — und der Weg zuriick (Bitthoven: Notitia, 2014).
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Einlassen auf eine ,spirituelle Metamorphose®, bei der die Kunst als Schopfung eine
meditative, intuitive und inspirierende Erkenntnispraxis ermoglicht.®

Speck fiigt in einem Schreiben am 28. 5. 2015 erlduternd hinzu:

»Unter dem Aspekt eines Epochenumbruchs lisst sich unter Spiritualitit eine reale,
innere und menschlich zentrale Dimension verstehen, die angesichts der dominanten
AufBenorientierung, Versachlichung und Okonomisierung des Lebens heute
zunehmend an Bedeutung gewinnt, nachdem sie durch den Fortschritt des einseitig
Rationalen und Technologischen seit Jahrzehnten verdringt worden ist. Gerade
Menschen mit Behinderungen, die sich gegeniiber dem allgemeinen Druck steigender
Leistungsanforderungen und kalter Rivalitit und Selbstdurchsetzung zu behaupten
haben, miissen sich stirker auf ihr inneres Leben beziehen und in ihm selbst
spirituellen Halt aufbauen. Dies bedeutet, das eigene Ich zu transzendieren in einen
Sinnhorizont hinein, der die Mafsstabe des Physischen und Materiellen iiberschreitet
und in die iibergreifende Wirklichkeit eines all-einenden Ganzen hineinreicht. Man
kann in ihm gegeniiber dem kalten physischen Universum ein wéirmendes Licht
sehen, das ins einzelne reale Leben und in diese Welt der Unzulinglichkeiten hinein
strahlt, Stabilitdt, Hoffnung und Trost geben kann, innerlich begliickt und letztlich
iiber den Tod hinausweist in eine Wirklichkeit, in der der Mensch seinen Ursprung
und seine Heimat erkennen kann. Wollte man ein metaphorisches Organ fiir dieses
spirituelle Vermogen benennen, so wdre es das ,Herz“ — verstanden vor allem als
Gegengewicht zur einseitig rationalen Funktion des ,Kopfs“. Das Herz gilt iiber alle
Zeiten, Kulturen und Religionen hinweg als der spirituelle Wesenskern des
Menschen. Es spiegelt und formt das spirituelle Erleben, wenn auch auf eine

tibersinnliche und unerklirliche Weise“”

Auf das spirituelle Erkennen weisen neurobiologische Forschungen hin, fiir die das
Herz nicht nur ein Organ ist, das allein vom Gehirn gesteuert werde. Das Herz verfiige
sogar iiber Neurone, deren Funktionen sich besonders auf das Mitfithlen mit dem anderen
Menschen beziehen. Es stehe im wechselseitigen Austausch mit den ,Emotionszentren
des Gehirns“® dergestalt, dass es auf das Gehirn einwirke. Ist hier die Wissenschaft vom
Menschen auf der Spur des Visionirs Novalis, fiir den das Herz der Schliissel der Welt und

des Lebens ist?

> Otto Speck, Spirituelles Bewusstsein: Nahtod-Erfahrungen — wissenschaftliche und kulturelle Aspekte
(Norderstedt: BoD-Books on Demand, 2014), 288.

¢ Ferdinand Klein, ,Erfahrungen im heil- und sonderpddagogischen Praxisfeld bewusst machen — Ein Blick
zuriick nach vorn,“ Zeitschrift fiir Heilpidagogik 67. Heft 7 (2016): 329-338.

7 Prof. Dr. Otto Speck schrieb dem Autor diese Zeilen in einem personlichen Brief.

8 Speck, Spirituelles Bewusstsein: Nahtod-Erfahrungen — wissenschaftliche und kulturelle Aspekte, 30.
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Lebenszusammenhinge sehen und verstehen

Gefragt ist am Ausgang der Moderne ein riickwirtsgewandtes und vorwirts gelebtes
spirituelles Erkennen der Lebenszusammenhinge. Schon Kierkegaard hatte im Blick, was
heute die Neurobiologe, Psychiatrie und Sozialphilosophie wiederentdeckt. So hat Oliver
Sacks nach einer intensiv gelebten Profession in seiner Autobiografie ,,On the Move. Mein
Leben® im Gesprach mit der aktuellen biopsychosozialen Forschung erkannt, dass der
Mensch vom ersten Atemzug bis zum Lebensende nicht nach vorgegebenen Mustern
lernt, sondern nach verschiedenen individuellen Methoden, die sich von Mensch zu
Mensch prinzipiell unterscheiden: Der Mensch und sein Gehirn konstruieren im Akt der
Schopfung und des Sprechens ihr ganz personliches Ich und ihre Welt.

Hier entwickelt der Mensch sein Bewusstsein weiter und sucht seinen individuellen
Weg durchs Leben. Sacks konstruiert, wie auch der analytische Sozialphilosoph Searle in
seiner Ontologie der Zivilisation betont, im performativen Sprechakt seine ihm
eingeborene Intentionalitdt und schafft dadurch soziale Tatsachen, die mit Rechten und
Pflichten, mit Verbindlichkeiten und Verantwortung verbunden sind. Diese deontische
Kraft hat den Menschen vom Naturzustand zum Kulturzustand gewandelt, hidlt die
menschliche Gesellschaft zusammen, in deren Zentrum der Begriff der Menschenrechte
steht.

Nach Searle steht der sozialen Wirklichkeit eine andere Wirklichkeit gegeniiber.
Ohne diese wiirden die realen Regeln, Ordnungen und Strukturen zusammenbrechen, da
sie nur auf Tatsachen beruhen. Daraus folgert der Sozialwissenschaftler, dass es neben der
von Menschen konstruierten Wirklichkeit eine andere Wirklichkeit geben mdisse, die von
menschlichen Reprisentationen unabhingig ist, sich aber nicht mehr mit den
herkémmlichen Methoden beweisen ldsst. Diese Wirklichkeit ist das Reich der
Spiritualitét, durch die erst das System der Regeln, Ordnungen und Strukturen in Gang
kommen kann.!°

Diese, im menschlichen Bewusstsein verankerten Lebenszusammenhinge blendet
die moderne Heilpddagogik aus und beschiftigt sich mit dem Objektivierbaren, Mach-
und Priifbaren. Und das Reich der Spiritualitit, das Speck als ,unaussprechliche Weisheit
des Herzens“!! versteht, wurde als unwissenschaftliches Beiwerk beiseitegeschoben. Es ist

aber fiir die padagogische Handlungsforschung unentbehrlich. Das lehren auch die ersten

? Oliver Sacks, On the Move: Mein Leben (Reinbek: Rowohlt, 2015).

10 John R. Searle, Die Konstruktion der gesellschaftlichen Wirklichkeit: Zur Ontologie sozialer Tatsachen
(Berlin: Suhrkamp, 2011).

1 Speck, Spirituelles Bewusstsein: Nahtod-Erfahrungen — wissenschaftliche und kulturelle Aspekte, 30.
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Heilpdidagogen und Heilpddagoginnen, deren wertgeleitetes Handeln fiir den

individuellen Menschen aus Quellen aufderhalb der exakten Wissenschaft schopfte. 2

5. Praxis hat ihre eigene Wiirde
Vom Lebensganzen ausgehen und ,Individualbesorgung” pflegen

Giinther Bittner spricht von der ,Inhaltsleere” der Pddagogik, die dem Menschen, der in
einem Lebenszusammenhang steht, aus den Augen verloren hat. Pddagogik sollte aber ein
Konzept vom Lebensganzen haben, denn ,das Leben selbst ist ein permanenter,
informeller Bildungsprozess®, bei dem ,sich Menschen wechselseitig positionieren und
damit zugleich wandeln“.!® Dieses ganzheitliche Konzept finden wir in Pestalozzis
Methode der ,Individualbesorgung®, die jedem Menschen — unabhingig von Begabung
und Talent — das Erleben und Gestalten seiner Eigenwelt und sein Selbstwirksamwerden
zusammen mit anderen Menschen erméglichen will.

Dieser Blick zuriick nach vorn darf aber nicht ,blind“ sein. Er hat der ,sehenden
Liebe® (Pestalozzi) zu folgen: Die sehende Liebe 6ffnet, ist schopferisch, nimmt das Kind
und seine Um- und Mitwelt so wahr, wie sie nun einmal sind. Und sie ist bemiiht das
Gegebene, also das, was wir in der Praxis wahrnehmen und erkennen unter den
Bedingungen der Gegenwart zum Aufgegebenen, zum Guten und Rechten zu wandeln —

ohne Illusionen.

Das konkrete Kind ist die Norm piddagogischen Handelns

Im demokratisch gestalteten Lebens- und Erziehungsraum darf es fiir das Menschsein
keine Norm geben, denn ,.es ist normal, verschieden zu sein“.!* In diesem Raum kann sich
»Inklusion als Spektrum der Menschheit® entwickeln, die ,schwerbehinderte Menschen
ebenso wie extrem hochbegabte Menschen als konstituierende Mitglieder der
Menschheit” einschlief3t"® und den diagnostizierten individuellen Bedarf zum Beispiel bei

einem Menschen mit Trisomie 21 achtet:

12 Maximilian Buchka, Riidiger Grimm & Ferdinand Klein (Hrsg.), Lebensbilder bedeutender
Heilpddagoginnen und Heilpidagogen des 20. Jahrhunderts (Miinchen: Reinhardt, 2002); Andreas Mockel,
Geschichte der Heilpidagogik oder Macht und Ohnmacht der Erziehung (Stuttgart: Klett-Cotta, 2007).

13 Gunther Bittner, Das Leben bildet. Biographie, Individualitit und die Bildung des Proto-Subjekts
(Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 2011), 30 und 173.

4 Richard von Weizsicker, Vier Zeiten: Erinnerungen (Berlin: Siedler, 1999), 485.

1> Andreas Frohlich, ,Inklusion fiir Menschen mit schwerer Behinderung,“ Zeitschrift fiir Heilpadagogik 65
(2014), 384.
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e Seine Horstorung (stark verengter dufderer Gehorgang, der zu Schalleitungsstdrungen
fithrt und ein lautes sowie deutliches Sprechen seiner Umgebung fordert, damit die
Phoneme differenziert werden kénnen),

e seine Sprechpraxis (Schwierigkeiten bei Sprechbewegungen, die dazu fithren das
Wort einmal richtig und ein anderes Mal falsch auszusprechen) und

e seine auditiven Gedéchtnisstorungen (beim Erzdhlen die Folge von Zusammenhéngen

klar darlegen und den roten Faden beibehalten).

Die individuellen Syndrom spezifischen  Gegebenheiten weisen auf den
Unterstiitzungsbedarf des Menschen mit Behinderung hin: Er bendtigt bei der
Erschlielung seines Lebens- und Lernweges eine piadagogische Professionalitit mit
»Fachkenntnissen, Engagement und Ideenreichtum®,'® die bei allen unterschiedlichen
individuellen Erziehungs- und Bildungsbediirfnissen den Rechtsanspruch auf Teilhabe zu
ermoglichen versucht.

Diesem Konzept der aufmerksamen Individualbesorgung folgt die theoriegeleitete
Heilpddagogik nicht. Sie beschiftigt sich mit dem Systematisieren und Analysieren von
nachweisbaren Daten iiber bestimmte verifizierbare oder falsifizierbare Sachverhalte, um
daraus GesetzmifSigkeiten, zumindest aber Wahrscheinlichkeiten von méglichen oder zu
erwarteten Folgen abzuleiten. Durch diesen Objektivismus reduziert sie aber individuelle
Qualitdten auf abstrakte Quantititen und entwurzelt dadurch den Menschen als Subjekt
mit seiner tiefen Sehnsucht, ,,den Dingen eine neue Bedeutsamkeit, einen tieferen Sinn,
einen Eigenwert zu verleihen®.!” Das hatte auch Heinrich Hanselmann im Blick, wenn er
die um Objektivitit und Neutralitit bestrebte Wissenschaft mit folgenden Worten
kritisiert: ,Sollten aber Wertung und Wissenschaft unvereinbar miteinander sein, so ist
damit noch nichts gegen die Berechtigung und Notwendigkeit wertender Tatigkeit gesagt,

sondern hochstens gegen die Zulidnglichkeit der Wissenschaft®.!8

Konkretes Denken
Gefragt ist ein konkretes Denken, das Sacks so beschreibt: Dr. P., ein renommierter

Musikwissenschaftler, ging an Menschen so heran, als handle es sich um abstrakte

16 Ursula Stinkes, ,,Ist es normal, verschieden zu sein?’ — Eine Aufforderung zum Denken im Widerspruch,“
Pidagogische Impulse 47, no. 2 (2014): 21.

17 Georg Simmel, Philosophie des Geldes (Miinchen & Leipzig: Duncker & Humblot, 1922), 449.

18 Heinrich Hanselmann, ,Heilpddagogik — Wesen, Moglichkeiten und Grenzen,“ in Hans Asperger (Hrsg.),
Bericht des 3. Internationalen Kongresses fiir Heilpidagogik vom 8.-12.06.1954 (Wien: Springer, 1955), 33.
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Puzzles. ,Kein Gesicht war ihm vertraut, kein einziges war fiir ihn ein ,Du*.' Er verfiigte
iiber eine formale Gnosis und sah schematische Strukturen. IThm fehlte das einfiihlende
Erkenntnisvermdégen. Sein Wahrnehmen entbehrte der Emotionalitit. Er war fdhig
Hypothesen zu formulieren, jedoch blind fiir anschauliche Begriffe.

Konkretes Denken hingegen bezieht sich auf erlebte Gehalte, deckt Lebens- und
Lernzusammenhinge auf und ermoglicht die padagogische Wirklichkeit zu erleben. Wohl
bereichert abstraktes Denken den Verstand, doch es trdgt nichts Grundlegendes zur
praktischen Urteilskraft bei, die nach Kant nicht gelehrt, sondern nur in
Lebenssituationen erfahren und geiibt werden kann. Hier gehen die Begriffe nicht ins
Leere, sondern machen das Denken mit den Sinnen begreifbar, das Goethe als das reifste

Denken bezeichnet und die heilpddagogische Grundsituation veranschaulicht.

6. Die heilpddagogische Grundsituation
Eine Heilpadagogin erzdhlte mir von der Begegnung mit Angelchen, einem schwer

behinderten Kind:

»Angelchen ist ein zierliches, blondlockiges Kind mit ernsten Augen, die nicht
wahrzunehmen scheinen. ‘Friihkindlicher Autismus‘ lautet die Diagnose. An der
Hand der GrofSmutter nimmt sie bei Aktivititen unseres Spielkreises teil. /...]
Angelchen brummt vor sich hin. MMM — MMM, ist zu héren. Ich meine, sie will mir
etwas sagen — warum antworte ich eigentlich nicht in ihrer Sprache? Jetzt weils ich
plétzlich, worauf sie vielleicht wartet: Ich antworte ihr im gleichen Rhythmus MMM
— MMM>. Angelchen dreht den Kopf zu mir und wiederholt erstaunt fragend MMM —
MMNDM>. Kurze Pause, ich antworte wieder in unserer nun gemeinsamen Sprache.
Angelchen ist hellwach, ihre Augen blicken nicht mehr ins Leere, sie schaut mich an,

wir begegnen uns. Das Gesprich geht zwischen uns hin und her [...]" %

Hier begegnen sich zwei Menschen von Angesicht zu Angesicht und gestalten gemeinsam
ihr Dasein, das unvermeidlich in die Verantwortung fithrt. Der Andere wird zum Du.!
Wird er dagegen zum Gegenstand, dann entsteht keine Begegnung und der Andere kann
distanziert als Objekt abgerichtet und manipuliert, abgeschoben — und am Ende

vernichtet werden.

19 Oliver Sacks, Der Mann, der seine Frau mit dem Hut verwechselte (Reinbek: Rowohlt, 1992), 29.
20 Zusammenfassung des Gesprichs mit der Heilpddagogin Dorothea Schmidt-Thimme.
21 Martin Buber, Ich und Du (Heidelberg: Schneider, 1983).
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7. Die Heilpadagogin denkt und fiihlt mit dem Kind

Sie folgt dem Urbediirfnis des Menschen nach ,enger emotionaler Beziehung“?? und
stranszendentaler Verankerung des Lebens®,” bei dem das ,Gesetz des Herzens“?, das
mitfiihlende fiir- und miteinander, die Sorge um und die Freude mit dem anderen
Menschen nicht ausgeblendet werden. Durch diesen einfithlsamen Dialog entwickelt das

Kind sein ,eigenes Bewusstsein®, seine unverwechselbare Individualitit.”

8. Die Heilpddagogin pflegt die Einheit von Theorie und Praxis
Die Heilpddagogin ist ganz im Sinne des griechischen Wortes ,therapeuein’ titig. Sie
begleitet das Kind mit einer helfenden und dienenden Haltung. Ihre ,therapeutische
Erziehung“?* wendet sich aus innerstem Menschsein dem Bediirfnis und dem Bedarf des
Kindes zu und antwortet ihnen mit ihrer Professionalitit, mit ihrer Werthaltung und
Wissens-, Handlungs- und Sozialkompetenz. Sie ist fihig, sich in Sinnzusammenhénge
und Entscheidungsstrukturen des Kindes einzufiihlen und erméglicht ihm spurenhaft den
Aufbau eines spirituellen Halts, um den sich zum Beispiel der moderne Reformpddagoge
und Arzt Janusz Korczak bei der Erziehung seiner Waisenkinder bemiihte.?”

Die Heilpddagogin realisiert mit ihrer Erziehungskunst die Einheit von Theorie und
Praxis. Der Priifstein ihres Handelns ist das Leben selbst, in dem die Theorie sich als
sinnvoll erweisen, zwischen Menschen unterschiedlicher Fachkompetenzen gepriift und

weiterentwickelt werden kann.

9. Die Heilpddagogin folgt dem Sinnkriterium der Erziehung
Die Heilpddagogin machte sich in dem Augenblick iberfliissig, in dem das Kind sich selbst
wieder Gegenstinde der Kultur aneignen kann, ,nicht irgendwann spdter, sondern immer

dann, wenn sich zeigt, dass der Lernende selbstindig weiterlernen kann, das ist das

22 Gerald Hiither, Bedienungsanleitung fiir ein menschliches Gehirn (Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht,
2011).

3 Speck, Spirituelles Bewusstsein: Nahtod-Erfahrungen — wissenschaftliche und kulturelle Aspekte, 222.

24 Speck, Spirituelles Bewusstsein: Nahtod-Frfahrungen — wissenschaftliche und kulturelle Aspekte, 31.

5 Gerald Hither, Biologie der Angst: Wie aus Stress Gefiihle werden (Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht,
2012), 95.

% Ferdinand Klein & Gerhard Neuhduser, Heilpidagogik als therapeutische Erziehung (Miinchen:
Reinhardt, 2006).

27 Ferdinand Klein, Janusz Korczak: Sein Leben fiir Kinder — sein Beitrag fiir die Heilpidagogik (Bad
Heilbrunn: Klinkhardt, 1997).
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entscheidende Sinnkriterium der Erziehung“.?® Diese Lern- und Entwicklungshilfe
unterscheidet sich prinzipiell von Methoden, die das Kind als Objekte wahrnehmen und
gemessene Lernerfolge weiter verbessern wollen.

Das Anstreben der Leistungsnorm darf kein ausreichendes padagogisches Ziel sein,
weil dadurch der Erzieher in Normen hingen bleibt, die von aulen gesetzt werden. Er
denkt dann in Begriffen der Distanz und nicht in Begriffen der Nihe und Freundschaft.
Dadurch biifdt er ,die Fihigkeit ein, sich als Nachbar zur Welt zu verhalten“.?” Und er
verliert seine Menschen verbindende Grundorientierung, die Sloterdijk als ,,Zeitkrankheit
Zynismus“ bezeichnet und den Weg zum Wahrnehmen des Menschen mit seinen
individuellen Bediirfnissen und Bedarf im Mit- und Fiireinander verbaut. Asthetik,
Intuition, Inspiration und Einfithlung bleiben auf der Strecke, das Offene und Unfertige

als Chance der Erziehung wird nicht mehr hinreichend gesehen.

10. Geboten ist ein Hinwenden zum Lebensganzen

Am Menschenbild orientieren
Die Arbeit der Heilpddagogin und der ersten Piddagogen, Heilpddagogen und
Heilpadagoginnen, bestimmte ein motivierendes Menschenbild.?® Threr Erziehungs- und
Bildungsarbeit lag eine Vorstellung vom Wesen, Sinn und Zweck des Menschen, also von
der Bestimmung des Menschen zugrunde.

Wir kennen, um zwei extreme Menschenbilder zu nennen, das Bild vom Menschen
als Geschopf Gottes und das Bild vom Menschen als ein Sdugetier. Und es gibt
universalisierende Menschenbilder: der Mensch als Naturwesen, als Ensemble der
gesellschaftlichen Verhiltnisse oder als Vernunftwesen. Heute werden vor allem
Menschenbilder im Hinblick auf die gesellschaftliche Funktion gesehen: Der Homo
sociologicus (der von aufien gesteuerte sozialisierte Mensch), der Homo oeconomicus (der
wirtschaftende, nutzenorientierte Mensch) oder der Homo oecologicus (der um den
Erhalt der Lebenswelt bemiihte zukunftsorientierte Mensch). Diesen Menschenbildern?!

und vielen anderen begegnet der Erzieher.

28 Werner Loch, Lebenslauf und Erziehung: Neue pddagogische Bemiihungen (Essen: Neue Deutsche Schule,
1979), 21.

2 Peter Sloterdijk, Kritik der zynischen Vernunft (Frankfurt a. M.: Suhrkamp, 1983), 268.

%0 Buchka, Grimm & Klein (Hrsg.), Lebensbilder bedeutender Heilpidagoginnen und Heilpidagogen des 20.
Jahrhunderts, Mockel, Geschichte der Heilpidagogik oder Macht und Ohnmacht der Erziehung.

81 Otto Speck, ,Menschenbilder und Hilfeverstindnis,“ in Gerhard Neuh#user (Hrsg.), Macht und
Moéglichkeit der Bilder (Luzern: SZH, 2007), 12 ff.
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Er bendtigt einen reflektierenden Bezug auf die leitenden Prinzipien im Sinne
regulativer Ideen oder handlungsrelevanter begriindeter Mafinahmen. Als ethisches
Prinzip, an dem sich das Erkennen orientieren kann, kann Kants bekannter kategorischer
Imperativ gelten, denn er sagt am deutlichsten aus, was das Handeln soll. Kant sagt
schlicht und einfach: Handle so, dass jeder andere Mensch so handeln kann, wie du
handelst.?? Es ist nicht die Freiheit, die der Handelnde fiir sich nimmt, sondern es ist die
Freiheit, die er dem Anderen gibt. Stets muss sich dieses Prinzip im péddagogischen
Handeln, ebenso im Team, in der Einrichtung und in den Institutionen der Verwaltung
und Politik so erweisen, dass es Kants Imperativ nicht verletzt. Hier berithren wir die

Sinn-Frage, auf die Viktor Frankls Logotherapie und Existenzanalyse aufmerksam macht.

Sinn aufspiiren

In der Selbstmorderinnenabteilung der Wiener Psychiatrischen Klinik erforschte Frankl
den Willen zum Sinn. Und in den Konzentrationslagern Theresienstadt und Dachau hat er
— von Hunger, Flecktyphus und Zwangsarbeit schwer gezeichnet und kaum mehr 40
Kilogramm Gewicht — seine Lehre an sich selbst erprobt: Die Orientierung auf Sinn
ermoglichte den Patientinnen und ihm das Uberleben.

Frankl wies auf empirischen Weg nach, dass jeder Mensch an einen Sinn glaubt, ob
er will oder nicht. Und er hat diesen Sinn zu beantworten, indem er das Leben durch sein
Tun verantwortet. Der heute bei vielen Professionen frustrierte Wille zum Sinn birgt in
sich die Chance des Wandels: Indem sich der Mensch einer Aufgabe hingibt, wandelt er
sein Denken auf die Sinnfrage hin, die fiir Kant eine transzendentale Kategorie ist. Sinn
liegt im menschlichen Sein begriindet, das ,immer schon ein Sein auf den Sinn hin ist“
und der handelnde Erzieher nicht ausblenden kann. Er nimmt die gegebene Situation
wahr und spiirt mit seinem ,Sinn-Organ®, das Frankl als Gewissen bezeichnet, den in ihr
enthaltenen Sinn auf, der sein Handeln so leitet, dass es den kategorischen Imperativ

nicht verletzt.

82 Ferdinand Klein, /nklusive Erziehungs- und Bildungsarbeit in der Kita: Heilpidagogische Grundlagen und
Praxishilfen (K6ln: Bildungsverlag EINS, 2015), 92.
3 Viktor Emil Frankl, Der unbewusste Gott: Psychotherapie und Religion (Miinchen: Kosel, 1988), 73 f.
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11. Erfahrungsbezogene Forschung im Erziehungsfeld
Den Menschen als Subjekt wieder einfiihren

Vor iiber 20 Jahren formulierte ich fiir die schulische Integrationsforschung ein
padagogisches Paradigma, das empirisch-analytische Methoden wund qualitativ-
interpretierende Methoden in ein iibergreifendes Erkenntnisparadigma zusammenfiihrt
und dem Kriterium der intersubjektiven Nachpriifbarkeit standhilt.?* Heute fiithren
Dederich und Zieger dieses Paradigma weiter: Fiir beide reicht der kausale Ansatz als
universelle Kategorie nicht aus. Um Ursachen zu ergriinden, braucht es das Verstehen.
Wer nur den Standpunkt des neutralen Beobachters einnimmt, bleibt im Faktischen und
der Mensch wird als Gegenstand der Forschung verdinglicht. Erforderlich ist eine ,Ethik
des Lebendigen®, eine dsthetische Grundhaltung fiir den ,einfithlsamen Dialog“.® Als
Kontrolle der verstehenden Sinnsuche dient das inter- und transdisziplindre Gesprich.
Diese ,kontrollierte Subjektivitdt“¢ fithrt den Menschen als Subjekt des Forschens wieder
ein.

Geboten ist eine qualitative Forschung,

e die wahrgenommenen Erlebnisse, die im Erleben selbst verankert sind, als
authentische vergegenwirtigt,

e die Erfahrungen in einer skeptischen Haltung gegeniiber der eigenen
Interpretationsleistung reflektiert und

e das Suchen weiterer Erfahrungserkenntnisse anregt.?’

Das fiihrt freilich zu keinen eindeutigen Sicherheiten, Klarheiten und Ordnungen.
Erziehen bleibt ein Wagnis. Das mag beunruhigen, kann und soll aber wachhalten. Das
Nachdenken iiber die gelungene oder misslungene Erziehungssituation gibt dem Erzieher
die Chance, in der nichsten Situation neue Erfahrungen zu machen und sein Handeln zu

verbessern.

3 Ferdinand Klein, ,Aspekte des Gegenstandes und der piddagogischen Methode der schulischen
Integrationsforschung, Heilpidagogische Forschung (1995): 43-57.

% Andreas Zieger, ,Verstehen und Erkldren als gemeinsame Praxis am Beispiel der Deutung der Interaktion
mit Patienten im Wachkoma,“ in Giintner Altner, Markus Dederich, Katrin Griiber & Rainer Hohlfeld
(Hrsg.), Grenzen des Erklirens: Plidoyer fiir verschiedene Zugangswege zum Erkennen (Stuttgart: Hirzel,
2011), 108.

% Zieger, ,Verstehen und Erkliren als gemeinsame Praxis am Beispiel der Deutung der Interaktion mit
Patienten im Wachkoma,“ 111.

8 Klein, Inklusive Erziehungs- und Bildungsarbeit in der Kita: Heilpidagogische Grundlagen und
Praxishilfen, 16.
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Erfahrungserkenntnis

Bei diesen Forschungsfragen geht es um das Wahrnehmen und Bewusstmachen des
Lebensganzen in der pidagogischen Praxis. Hier erfihrt der Erzieher was wirklich ist und
was moglich ist.® Und er nimmt seine Erfahrungen zum Anlass fiir weitere Fragen. Das
Hinwenden zur Erfahrung darf nicht als Riickkehr ins Vorwissenschaftliche verstanden
werden, denn Erfahrungserkenntnis soll ja selbst zur wissenschaftlichen Erkenntnis
werden. Erfahrungserkenntnis ist eine Erkenntnisart, die sich auf Erfahrungen griindet
und auf die Kant in der Einleitung zur Kritik der reinen Vernunft hinweist. Hier kommt
die Erfahrung zu Wort, die nicht gleich verallgemeinert wird. Vielmehr wird die
Erfahrung mit eigenen Worten beschrieben und die Begriffe bleiben auf empirische

Situationen bezogen.

Erfahrungen priifen

Gerade das Erfahren der eigenen Fehler hilt schopferische Krifte in Bewegung. Darauf
hat bereits Christian Gotthilf Salzmann, evangelischer Pfarrer, Aufklirer und
Reformpiadagoge, griindete 1784 das Philanthropin Schnepfenthal, eine philanthropische
Erziehungsanstalt bei Gotha, in seinem Erziehungsplan fiir Erzieher aufmerksam gemacht:
Der Erzieher habe fiir die Fehler zuallererst den Grund ,in sich selbst® zu suchen. Es
gehort zu seinem Beruf, dass er in der Erziehungssituation Fehler macht. Diese kann er
aufspiiren, wenn er zu seinem Handeln inneren Abstand nimmt.

Das Abstandnehmen von sich selbst kann der Erzieher erlernen. Nicht im Sinne
einer stindigen Selbstreflexion, denn dies wiirde ihn nur unsicher machen und seine
schopferischen Krifte erlahmen. Er kann sein padagogisches Handeln nach Prinzipien
methodisch gestalten und auf diese Weise auch den von aufien kommenden Ratschligen,
die heute die , Trick-Kunde®“ der Ratgeber-Literatur anbietet, entkommen. Hier unterzieht
er seine Erfahrungen der Kontrolle durch Prinzipien, nach denen er sein Handeln
methodisiert. Diese Selbstkontrolle ist ,erlernbar und schliefst sowohl Routine als auch
Unsicherheit aus®” und fithrt zu einer in der Person des Erziehers verankerten

methodischen Haltung (Haltungsmethode) sich selbst gegeniiber.

% Hartmut von Hentig, ,An dem, was wirklich ist, erkennen, was moglich ist,“ Neue Sammlung 16 (1976):
199-209.
% Wolfgang Siinkel, /m Blick auf Frziehung (Bad Heilbrunn: Klinkhardt, 1994), 27.
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Am Modell des ,,pddagogischen Takts“ die Erfahrungen bewusst machen

Das meint nichts anderes als den ,pddagogischen Takt“, den Herbart in die Piadagogik
eingefiihrt hat: Es gibt einerseits ein Primat der Praxis gegeniiber der Theorie, ,was deren
Praktischwerden betrifft“, aber es gibt auch “die Prioritit der Theorie gegeniiber der
jeweils vorherrschenden Praxis, was deren Kritik und Neuorientierung betrifft“.# Im
Modell des padagogischen Takts ist die Theorie nicht mehr der Regent der Praxis. Die
Regentenaufgabe hat nach Dieter Benner die im Gewissen verankerte padagogische
Verantwortung, die sich durch wechselseitige Kontrolle von Theorie und
Praxiserfahrungen ausbildet.

Diese Kontrolle kann der Erzieher iiben: Er iiberlegt, priift und wigt so lange ab, bis
er zu einer Entscheidung gekommen ist. Hier erlebt er sich als lernende Person und
entdeckt neue Wege. Er bewegt sich auf noch Unbekanntes zu und tiberwindet dadurch
die alltdgliche Routine.*! Sein Denken bleibt auf empirische Situationen bezogen. Genau
das hatte Herbart im Modell des ,piddagogischen Takts* im Blick*: Durch das
wechselseitige Verkniipfen von Theorie und Praxis bilden sich Dispositionen fiir ein
moglichst situationsgerechtes Gestalten der padagogischen Situation.

Hier werden Wissen und Konnen in der Auseinandersetzung mit theoretischen
Fragen und praktischen Problemstellungen zur padagogischen Kompetenz erweitert und
vertieft. Die sich daraus entwickelnde Haltung ist eine motivierende Kraft. Und die
padagogische Beziehungsgestaltung kann in ihren tieferliegenden Zusammenhidngen
erfahren und erprobt werden. Das kann auch mit schmerzlichen Prozessen verbunden
sein.

Der auf diese Weise sich bildende Erzieher wichst mit konkreten Erfahrungen des
Erfolgs und Misserfolgs, der Freude und des Leids in die ,Verantwortung im
heilpddagogischen Helfen“ hinein, iiber die Paul Moors Dissertationsschrift handelt:
~Insbesondere erlaubt Verantwortung im Helfen nicht, sich auf irgendeine psychologische
Schule und deren Methoden festzulegen, sondern verlangt, dass simtliche mdglichen
Aspekte zugleich in Betracht gezogen werden.“® Genau hier beginnt die

Selbstentwicklungsaufgabe des Erziehers: Im Einsatz fiir die konkrete Aufgabe vollzieht

40 Dietrich Benner, Johann Friedrich Herbart: Systematische Pidagogik (Stuttgart: Klett-Cotta, 1986), 246.

4 Ulrich Oevermann, ,Krise und Routine® als analytisches Paradigma in den Sozialwissenschaften, 2008.
http://www.agoh.de/download/oeffentliche-texte. ulrich-oevermann.html [16. 01. 2016].

4 Klein, Inklusive Erziehungs- und Bildungsarbeit in der Kita: Heilpidagogische Grundlagen und
Praxishilfen, 93.

4 Paul Moor, ,Die Verantwortung im heilpidagogischen Helfen“ (Dissertation, Universitit Ziirich,
Philosophische Fakultit, 1936), 114.
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sich jene innere Reifung, die die Bedingungen der pddagogischen Situation sensibel
erfasst, die eigenen Wirkungen auf das Kind reflektiert und zugleich fihig ist, den inneren
Abstand von sich selbst zu wahren und Distanz zu pflegen. Distanz ist notwendig, um den

Erziehungsprozess und die Stabilitdt der eigenen Personlichkeit nicht zu gefihrden.

12. Fazit fiir die Praxis

Heil- und sonderpddagogische Praxis geht von Erfahrungen aus. Sie achtet den
padagogischen Takt, bei dem der Erzieher die wechselseitige Kontrolle von Prinzip und
Erfahrung ibt. Hier generiert er neues Wissen fiir die Praxis. Er bildet eine in seiner
Person verankerte und intersubjektiv nachpriifbare methodische und didaktische Haltung
aus, die auch die zunehmende Pluralisierung der Lebenswelten und den sozialen Wandel
beachtet.

Durch die wechselseitige Kontrolle von Prinzip und Erfahrung wandelt sich die
Piadagogik als Technik in eine Erziehungskunst® der ,gemeinsamen Daseinsgestaltung“,
bei der der ,einfiihlsame Dialog“”’ zur bewegenden geistigen Kraft wird. Das
veranschaulicht die oben dargestellte und erlduterte heilpidagogische Grundsituation, bei
der sich die Heilpadagogin die gemeinsamen Erfahrungen bewusst macht.

Hier wandelt sich das Objektivititsdenken zur Bewusstseinskultur, auf die uns die
UN-Behindertenrechtskonvention mit ihrer ethischen Begriindung der inklusiven
Erziehung ganz zentral hinweist, ebenso auch der amerikanische Sozialwissenschaftler
und Reformpidagoge John Dewey: Dewey sieht in den gemeinsam geteilten Erfahrungen
der Lehrenden und Lernenden aller Bildungsstitten eine Stirkung der Demokratie als
Lebensform — keinesfalls nur als Regierungsform. Bei diesem Erfahrungslernen werden
die methodisch-didaktischen Intentionen und Prinzipien vom Lernenden mit-gestaltet
und mit-verantwortet. Dadurch bildet er sein individuelles Bewusstsein.*

Gefragt ist heute eine padagogische Professionalitit, die sich als stets erneuernde

personliche Anstrengung zur Selbstfilhrung zu verstehen ist. Das ist freilich eine

4 Ferdinand Klein, ,Praxisforschung,“ in Michaela Rimann (Hrsg.), Lexikon Kindheitspidagogik (K6ln &
Kronach: Carl Link, 2015), 400-402.

4 Markus Dederich, ,Pddagogik als Kunst?,“ Zeitschrift fiir Heilpidagogik 63 (2012): 98-104.

4 Emil E. Kobi, Grundfragen der Heilpidagogik: Eine Einfiihrung in heilpidagogisches Denken (Berlin:
BHP, 2004), 74.

4 Zieger, ,Verstehen und Erkliren als gemeinsame Praxis am Beispiel der Deutung der Interaktion mit
Patienten im Wachkoma.“

4 John Dewey, Demokratie und Erziehung: Eine Einleitung in die philosophische Pidagogik (Weinheim:
Beltz, 2000).
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Sisyphusarbeit gerade dann, wenn sich zum Beispiel den inklusiven Aufgaben der
Padagogik ,uniiberwindliche Hindernisse entgegen zu stellen scheinen“.*’ Sisyphus war
der griechischen Sage nach dazu verurteilt, einen Felsbrocken einen steilen Berg hinauf
zu wilzen, von wo er kurz vor dem Gipfel immer wieder herunterrollte. Aber am Ende
seines Weges ist er ein gliicklicher Mensch geworden. Er bejahte sein Handeln und

konnte in dieser trotzigen Vergeblichkeit eine Art Wiirde, ja Gliick erleben.
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4 Ulrich Bleidick, ,,Sisyphos und die Behindertenpadagogik,“ Zeitschrift fiir Heilpidagogik 65 (2014): 44.
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POETIK IN DER JOHANNES-PASSION VON JOHANN SEBASTIAN BACH
UND IM KANTATENZYKLUS MEMBRA JESU NOSTRI
VON DIETRICH BUXTEHUDE
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Abstract:

Das berithmte spitbarocke, vokal-instrumentale Passionswerk die Johannes-Passion
von Johann Sebastian Bach und das Kantatenzyklus ,Membra Jesu nostri“ von Dietrich
Buxtehude sind zwei besondere Passionswerke, die in sich eine tiefe Poetik, welche
man in dem gesamten Text findet, tragen. Der biblische Text des 18. und 19. Kapitels
des Evangeliums nach Johannes, der aus den vier Evangelien umgedichtete Text von
Berthold Heinrich Brockes: ,Der fiir die Siinde der Welt gemarterte und sterbende
Jesus® und zahlreiche Textergidnzungen in der Johannes-Passion bilden den Kern des
Beitrags. An einem Textbeispiel des 1.Chorals und verschiedener Arien wird auf die
Poetik des Werkes aufmerksam gemacht. Das Kantatenzyklus ,Membra Jesu nostri® ist
ebenfalls ein bemerkenswertes Werk der barocken Literatur. Der mystische, lateinische
Text aus dem mittelalterlichen Zeitraum stellt eine meditative Grundlage des Werkes
dar. An einem Textbeispiel der 2. Kantate (Ad Genua) wird die besondere Poetik
aufgezeigt. Abgesehen von der zirtlichen Musik kann man den gesamten Text des
Werkes als eine sensible Mischung von Poesie und Mystik bezeichnen.

Keywords:
Passionswerk, vokal-instrumentale Musik, umgedichteter Text, Poetik, Mystik, J. S.
Bach, D. Buxtehude

Literarische Quellen

Die Leidensgeschichte unseres Herrn Jesus Christus nach dem Text des Evangelisten
Johannes ist zur literarischen Quelle des grofiten spitbarocken Komponisten Johann
Sebastian Bach geworden. Dessen einzigartige Passionskomposition reprisentiert einen
Hohepunkt der vokal-instrumentalen Musik des 18. Jhs. und hinterldsst fiir die neue
Generation einen unverwischbaren musikalischen Hinweis. Das Werk beschreibt mit den

Worten der Heiligen Schrift die Geschichte der Gefangennahme Jesu in Gethsemane und
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seine Auslieferung an den romischen Statthalter Pilatus, aber die zentrale Handlungslinie
ist die von Kreuzigung und Tod, Abnahme des Leichnams Jesu vom Kreuz und Grablegung
in hochster Stille.

Am 7. April 1724 im Rahmen der Karfreitagsliturgie erklang in der St. Nikolai Kirche
in Leipzig die Johannes-Passion zum ersten Mal. Es war das erste Mal, dass J. S. Bach in
einem geistlichen Werk alle Besonderheiten des konzertanten Stils benutzt hat. Der
biblische Text des 18. und 19. Kapitels des Evangeliums nach Johannes diente als literarische
Vorlage. Der gesamte Text ist aber nun durch zahlreiche andere Texte erginzt. Wahrend
der Vorarbeiten an der Johannes-Passion noch in Kéthen hat J. S. Bach mit keinem Dichter
zusammengearbeitet. Die Passionstexte hat er selbst iibernommen. Das wichtigste Libretto
hat er zu solch einer Fassung umgedichtet, die seiner musikalischen Vorstellung entsprach.
Als wichtigste literarische Quelle hat ihm der aus den 4 Evangelien umgedichtete Text von
Berthold Heinrich Brockes: ,Der fiir die Siinde der Welt gemarterte und sterbende Jesus®,

gedient.!

Besondere Poetik in dem Werk Johannes-Passion

Wie schon erwiéhnt, ist der gesamte Text durch zahlreiche weitere Texte erginzt, die vor
allem in den Choéren und Choridlen gefunden werden koénnen. In den zirtlichen und
bildvollen Texten der einzelnen Arien und Chorile zeigt sich eine besondere Poetik. Der
musikalische Aufbau der Johannes-Passion hat ein grofiartiges Konzept. Das Werk ist in

zwei Teile gegliedert und besteht aus 40 musikalische Nummern.

Folgende Personen und Stimmenaufteilung liegt vor:
Evangelist — Tenor

Jesus — Bass

Pilatus — Bass

Petrus — Bass

4 Solostimmen — Sopran, Alt, Tenor, Bass und vierstimmig gemischter Chor

Poetische Verbindung zwischen Musik und Wort

Die Grundlage des Librettos stellen nun das 18. und 19. Kapitel des Johannesevangeliums
dar. Mit den Worten des Eingangschores verweist J. S. Bach auf eine doppelte Idee: zuerst
auf die Herrlichkeit Christi, sodann auf seine Erniedrigung. Es ist bemerkenswert wie Bach

das Wort ,Niedrigkeit” musikalisch darstellt, wobei er dafiir einerseits die tiefen Stimmen

! Alfred Diirr, Johannespassion von J. S. Bach (Berlin: Barenreiter, 1988), 45.
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benutzt, anderseits werden diese auch bei den Worten ,,verherrlicht worden bist...bis zum
majestdtischen Finale“ eingesetzt. Dieses kleine musikalische Detail weifdt schon auf die
poetische Verbindung zwischen Musik und Wort hin. Bach hat mit diesem Werk fiir
folgende Generationen eine Meisterkomposition hinterlassen: ,Die héchste Majestit wie
die tiefste Erniedrigung drdngt zusammen in einem Bild.“? Entsprechend heift es in der
grolen Bachbiographie von Albert Schweitzer: ,stets Schwierigkeiten bei den ersten
Proben, ist aber hernach dieses Werk besonders und mehr als alle andere seiner Art ins
Herz geschlossen.“?

Die Anfangsszene der Gefangennahme Christi in Gethsemane nimmt den Zuhorer
sofort hinein ins Geschehen. Der vierstimmige Chorsatz ist in einer ruhigen und traurigen

g-moll Tonart komponiert, die selbst eine Poetik représentiert.

Textbeispiel des 1. Chorals

,»O grofSe Lieb, o Lieb ohn alle Maf3e,
die dich gebracht auf diese Marterstralse.
Ich lebte mit der Welr in Lust und Freuden,

und du musst leiden. “

Der Choral symbolisiert die Jiinger Jesu mit seinem lyrisch klingenden zarten Charakter
und weist gleichzeitig auf Jesu Gedanken und Gefiihle hin. Der protestantische 4-stimmige
Choral bedeutet in der gesamten Johannes-Passion aus musikalischer Sicht jedes Mal ein
Gegenstiick zu dramatischen Rezitativen oder den gewaltigen Choren. Er wirkt sehr

meditativ und, was den Text betrifft, kann es als hochste Poesie beschreiben werden.

Poetischer Textstoff der Arien

Die erste Altarie und anschliefSend die Sopranarie haben einen verschiedenen Charakter,
was sich nicht nur im musikalischem Sinn zeigt, sondern auch in dem poetischen Textstoff:
»von den Stricken meiner Siinden, mich zu entbinden, wird mein Heil gebunden [...]%, so
klingt der melancholische Charakter der Altarie in tiefer Symbolik mit dem Text. Dazu
wire ein Beispiel einer lyrischen, mit Blockflote begleitende Sopranarie, passend, deren
Worte sehr freudig klingen: ,Ich folge dir gleichfalls mit freudigen Schritten, und lasse dich

nicht, mein Leben, mein Licht [...]“, was ein wunderbares Liebesbekenntnis dem Heiland

2 Philippe Wolfrum, Johann Sebastian Bach-Die Passionen (Leipzig: B&H, 1910), 140.
8 Kurt Pahlen, Oratorien der Welt (Ziirich: Schweizer Verlaghaus, 1985), 18.
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gegeniiber verkorpert. Den ersten Teil der Johannes-Passion schlief3t Bach musikalisch mit
dem Choral: ,Petrus. Der nicht denkt zuriick®. Der Choral basiert auf die Melodie des
Passionslieds: ,Jesu Leiden, Pein und Tod", das in der Epoche des Barock zur wichtigsten
seiner Gattung gehorte. Aus dem zweiten Teil der Johannes-Passion soll nun auf die
bravourdsen, bildvollen Arien aufmerksam gemacht werden. Die madrigalartige Bassarie:
,»Eilt, ihr angefochtnen Seelen, geht aus eurem Marterhohlen. Eilt nach Golgatha®, kann als
ein tiefer Appell an die Gldubigen genannt werden zur Teilnahme an der letzten Phase der
Passion. Neben effektvollen Koloraturphrasen, die durch einen Rhythmus gepragt sind, ist
auch auffillig, wie Bach das Wort ,Eilt* komponiert. Die Musik und die Worte verbinden
sich in einer bildvollen Poetik. Die Erzdhlung der Passionsgeschichte schreitet voran bis zu
dem schmerzhaftesten Moment der ganzen Geschichte. Es handelt sich ndmlich um die
letzten Worte des Heilands am Kreuz: ,Es ist vollbracht“, danach kniipft unmittelbar eine
Altarie an. Es erklingt ein schmerzvolles Motiv, aus welchem eine musikalische Nummer
der hochsten Schonheit entstanden ist, die romantisch instrumental durch Viola da gamba
unterstiitzt wird. Der Mittelteil der Arie steht im Gegensatz zum schmerzvollen ersten Teil.
Hier finden sich eine feierliche D-Dur Tonart, dramatische Koloraturen, Glanz und
Optimismus in den Worten: ,Der Held aus Juda siegt mit Macht, und schlief3t den Kampf
[...]“ Das hochpoetische Bild des tiefsten Schmerzes einerseits und der Hoffnung anderseits

ist nun dem grofden Meister Johann Sebastian Bach voll gelungen.

Die letzte Szene
Die letzte Szene der Grablegung Christi, die durch eine zdrtliche Sopranarie ausgedriickt

ist, bietet einen poetischen Einklang von Worten und Musik:

JZerfliefSe, mein Herze, in Flute der Zihren,

dem Hochsten zu ehren.

Eine der grofdten Passionskompositionen ist nun abgespielt. Was hinterlédsst Bach in diesem
Werk? Nicht nur ein Meisterwerk der Weltmusikliteratur, sondern ein breites Spektrum
der Gefiihle, einen duferst poetischen Text in Verbindung der einzelnen Bilder und eine
Glaubens Idee, dass ,Jesus, der Gottes Sohn und Messias ist und damit ihr durch den

Glauben in seinen Namen das ewige Leben habt.“

* Bernhard Hanssler, ,Passionsgeschichte bei Johannes,“ in Johannes Passion BWYV 245 Vortrige des
Meisterkurses 1986 und Sommerakademie J. S. Bach 1990, eds. Ulrich Prinz (Kassel, Basel, London, New
York: Birenreiter, 1993), 87.

72



POETIK IN DER JOHANNES-PASSION VON JOHANN SEBASTIAN BACH UND IM KANTATENZYKLUS MEMBRA JESU
NOSTRI VON DIETRICH BUXTEHUDE

Membra Jesu nostri patientis sanctissima (BuxWV 75)

Die allerheiligsten Gliedmafien unseres den Tod am Kreuz erleidenden Jesus

Dietrich Buxtehude (1637-1707) war einer der grof3iten und bedeutendsten Komponisten
und Orgelmeister Norddeutschlands. Buxtehude war die lingste Zeit seines Lebens Organist
an der Evangelischen Marienkirche in Liibeck. Von seinem Vokalwerk wire ohne die
Abschriften und Sammlungen des schwedischen Hofkapellmeisters Gustav Diiben kaum
etwas erhalten. Persénliche Aufzeichnungen, Briefe oder Uberlieferungen gibt es nicht.
Allein seine Musik spricht zu uns. Zu unserem Gliick ist die Musik zu ,Membra Jesu nostri“
vollstindig iiberliefert. Es gehort unter den erhaltenen Werken Buxtehudes zu den
bedeutendsten. Mit Blick auf dessen Bedeutung ist auch zu beachten, dass neben den
zahlreichen Orgelwerk kaum ein Werk des Komponisten Buxtehude héufiger gespielt
wurde als Membra Jesu nostri.> Dieses Werk kann als ein Werk voller Innerlichkeit,

Inbrunst, Poetik, Intimitat und hochster musikalischen Kunst bezeichnet werden.

Die Charakteristik der Membra Kantaten

Dieses Werk verbindet die Schlichtheit der Diktion mit Gefiihlsinnigkeit.® Es handelt sich
um einen groflen Zyklus von Passionskantaten, bestehend aus 7 Kantaten mit
Betrachtungen iiber die Gliedmaf3en Jesu am Kreuz. Fiir den Erfolg der Membra Jesu nostri
Kantaten spricht auch ihr Zyklencharakter. Die einzelnen Kantaten sind umfangreich und
sie ermoglichen in einem kaum verdnderten, wiederholenden Konzept bei minimaler
Besetzung, optimale Affekte und Spannungen.

Es ist erstaunlich, dass der Protestant Buxtehude einen mystischen, lateinischen Text
des Mittelalters vertont hat. Diese zutiefst katholische Meditation wurde aber von den
norddeutschen Pietisten des 17. Jhs. wiederentdeckt.” Die meditativen Elemente sind vor
allem im Text zu finden. Es handelt sich dabei um den mittelalterlichen Passionshymnen-
Zyklus ,Salve mundi salutare®, der im 17.Jh. dem Mystiker, Abt und Prediger Bernhard von
Clairvaux zugeschrieben wurde, aber urspriinglich vom Zisterziensermonch, Abt und

Dichter Arnulf von Lowen stammt.

Verletzte Korperteile des Heilands am Kreuz

Dieser Text ist selbst eine Meditation, eine mystische und poetische Versenkung in die

> Michael Glasmeier, ,Korperteile: Zu Dietrich Buxtehudes-Membra Jesu nostri,“ in Buxtehude Jenseits der
Orgel, eds. Michael Zywietz (Graz: Akademische Druck-u.Verlagsanstalt, 2008), 43.

¢ Joachim H. Moser, Dietrich Buxtehude: Der Mann und sein Werk (Berlin: Merseburger, 1957), 72.

7 Glasmeier, ,Korperteile, 44.
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einzelnen verletzten Korperteile des Heilands am Kreuz.® Das wirkt, an Fiissen, Knien,
Hianden, Seiten und Brust unseres Heilands abgehandelt, im musikalischen Verlauf fast ein
wenig monoton. Aber bei Herz und Angesicht und dem feierlichen Amen wichst die
Komposition steil empor.

Nach einer instrumentalen Einleitung beginnt jede Kantate mit einer als Chorsatz
gesetzten Vertonung eines kurzen Bibelwortes, normalerweise fiir alle Mitwirkenden, also
5 Singstimmen und 3 Instrumente, ausgenommen die 5. und 6. Kantate, bei denen die
Concerto-Eroffnung nur drei Singstimmen ohne Instrumente verlangt.® Danach folgen drei
Strophen in Form von Arien oder Solistenensembles. Sie werden durch instrumentale
Zwischenspiele verbunden. Am Schluss wird der Eingangschor wiederholt. Der gesamte
Kantatenzyklus beginnt unten mit den durchbohrten Fiiflen. Es folgen die
nichtzerschlagenen Knie, die durchbohrten Hénde, die mit einer Lanze traktierte Seite, die

Brust, das Herz und das dornengekronte Haupt.

Die Struktur des Werkes

Die Komposition ist in folgender Form aufgebaut:

Sonata
Concerto: Tutti
Aria-Ritornello, Aria- Ritornello, Aria-Ritornello

Concerto da capo.

Buxtehude schreibt ein Basisensemble mit 5 Singstimmen (2 Soprane, Alt, Tenor und Bass)
2 Violinen und continuo. Die Bibelspriiche beziehen sich meist auf das im Titel der
jeweiligen Kantate genannte Korperteil. Obwohl es um die Leidensgeschichte geht, sind
alle Bibelworte mit Ausnahme der 5. Kantate ,Ad pectus“ (An die Brust) dem Alten
Testament entnommen. Die 5. Kantate beschreibt die Brust nicht nur als Koérperteil Jesu,
sondern auch als Symbol fiir den Sitz der géttlichen Liebe zur Menschheit.!? Die einzelnen
Bilder, die mit dieser bezaubernden und meditativen Musik verbunden sind, zeigen sich
vor allem im poetischen Text des Werkes. Das Gefiihl der Geborgenheit bringt Buxtehude

klanglich durch die beiden hohen Gesangstimmen (Soprane) zum Ausdruck.

8 Glasmeier, ,Korperteile, 44.

° ]. Snyder Kerala, Dietrich Buxtehude- Leben, Werk, Auffiihrungspraxis (Kassel: Barenreiter-Verlag Karl
Voterle GmbH, 2007), 231.

10 Glasmeier, , Korperteile, 45.
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Tafel der einzelnen Titel der Kantaten

NOSTRI VON DIETRICH BUXTEHUDE

Tafel mit den einzelnen Titeln der Kantaten, Ubersetzung, Bibelwort, Bibelstellen und

lateinischen Strophenbeginn:

Nr. |Titel Ubersetzung  (Bibelwort Bibelstelle Strophenbeginn

1 Ad pedes |An die Fiifde Ecce super montes Nah 2,1 Salve, mundi salutare

2 |Ad genua |An die Knie Ad ubera portabimini |Jesaja 66,12 Salve Jesu, rex sanctorum
3 |Ad manus [An die Hinde |Quid sunt plagae istae |Sach 13,6 Salve Jesu, pastor bone

4 Ad latus |An die Seite Surge amica mea HId 2,13-14 Salve latus salvatoris

5 Ad pectus [An die Brust Sicut modo geniti 1 Petr 2,2-3 Salve salus mea, deus

6 |Adcor An das Herz Vulnerasti cor meum |HId 4,9 Summi regis cor aveto

7 Ad faciem |An das Gesicht (Illustra faciem tuam Ps 31,17 Salve, caput cruentatum

Die einzelnen Kantaten besitzen eine unmittelbare Anziehungskraft fiir den Interpreten,

was ich nur personlich bestdtigen kann, weil ich als Tenorsolist dieses Werk mehrmals

gesungen und interpretiert habe. Es handelt

sich dabei

um eine besondere

Interpretationsfreude, gleichzeitig aber auch um eine personliche Betrachtung, um ein

musikalisches und poetisches Gebet. Bei einem Textbeispiel der 2. Kantate werden wir nun

kurz anhalten, um die Schonheit des poetischen Textes zu bestdtigen:

Textbeispiel der 2. Kantate: AD GENUA

Tenor: Gegriifst seist du, Jesus, Kénig der Heiligen,

du willkommene Hoffnung der Siinder,

gleich wie ein schuldiger Mensch, doch wahrer

mit den todgeweihten Knien dich neigend.

am Holz des Kreuzes hingend,

Alt: Was soll ich dir antworten,

im Handeln schwach, im Herzen hart?

Wie soll ich dir vergelten deine Liebe,

der du fiir mich zu sterben wéahltest,

damit ich nicht eines zweifachen Todes stiirbe?
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Sopran 1,2 und Bass: Dass ich dich suche mit reinem Sinn,
das sei meine erste Sorge,
sie macht mir weder Miihe noch Beschwerde,
denn heil und rein werde ich,

wenn ich dich umfange.

Nach der Tenorarie erklingt ein instrumentales Zwischenspiel, danach folgt die Altarie,
wieder mit einem Zwischenspiel, dann das fast romantisch klingende Terzett. Bitte
beachten Sie vor allem die parallelen Terzlinien der beiden Soprane und die Harmonie
erfiillende Bassstimme. Anschlieffend erklingt der gesamte fiinfstimmige Chor in einer
reinen barocken Harmonie. Es ist eine barocke musikalische Einheit. Schlicht, simpel, rein,
poetisch und Gott lobend. Dieser wunderbare Text allein ist eine sensible Mischung von

Mystik und Poesie.
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Abteilung fiir Musikwissenschaft
Comenius Universitit in Bratislava
Gondova 2
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BOOK REVIEW

PERRY SCHMIDT-LEUKEL, RELIGIOUS PLURALISM & INTERRELIGIOUS
THEOLOGY: THE GIFFORD LECTURES—AN EXTENDED EDITION.

PUBLISHED BY ORBIS BOOKS, 2017. MARYKNOLL, NEW YORK.

Mgr. Pavol Bargar, M.St., ThD.

Recenzovana publikicia predstavuje prispevok do neustale sa rozrastajucej kolekcie
akademickej literatiry venovanej medzinabozenskym vztahom. Pochadza z pera Perryho
Schmidt-Leukela, profesora religionistiky a medzinaboZenskej teoldgie na Univerzite v
Miinsteri, a predstavuje prepracovani a roziirend verziu jeho prednasok na Cetiangskej
univerzite v Chang-¢ou v roku 2014 (¢ast 1) a autorovych giffordskych prednasok z roku
2015 na Univerzite v Glasgowe (Cast 2). Tato autorska stratégia prispieva k tomu, zZe dielo
organicky prepaja tému ndbozenského pluralizmu so skimanim spdsobov teologickej prace
pomocou medzinabozenskej metodoldgie.

»Religious Pluralism & Interreligious Theology“ za¢ina tvodnou kapitolou, v ktorej
autor ponuka ,predbeznu orientidciu“ v definicidch, typolégidch a teéridch viazucich sa s
danou tematikou. Ako tvrdi Schmidt-Leukel, nabozensky pluralizmus ,usiluje v sebe spajat
nabozensky rozdiel s rovnocennou platnostou® (s. 6) a moze existovat len ako postoj
zastdvany zvntutra konkrétnej naboZenskej tradicie, nikdy nie ako metatedria. Co sa tyka
medzindbozenskej teoldgie, td je vnimand ako reakcia na pokracujiucu pluraliziciu
spolo¢nosti po celom svete. Recenzovany zvidzok ndsledne pokracuje $iestimi po sebe
idacimi kapitolami (cast 1), ktoré skumaju cesticky smerom k pluralizmu postupne v
krestanstve, judaizme, islame, hinduizme, buddhizme a tradi¢nych ¢inskych
nabozenstvach. Je jednym z hlavnych prinosov tejto Casti — a vlastne i celej knihy — zZe

autorovi sa dari narusovat stereotypny, no bezne zauzivany nazor, podla ktorého su
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nibozenstva vychodnej Azie vo svojej podstate pluralistické, zatial ¢o abrahamovské
nabozenstva tiahnu voci exkluzivizmu. Schmidt-Leukel presved¢ivo ukazuje, ze skuto¢nost
je ovela komplexnejsia.

Druha ¢ast knihy zac¢ina kapitolou ¢. 8, kde autor rozvija tézu, Ze medzinabozenska
teoldgia predstavuje logické vyustenie reality ndbozenského pluralizmu. Nasledujica
kapitola potom analyzuje principy a metodolégiu medzindboZenskej teoldgie. Schmidt-
Leukel identifikuje $tyri klicové principy, ked tvrdi, Ze medzindbozenska teoldgia je
zaloZena na dovere medzi rozli¢nymi ucastnikmi rozhovoru; predpoklada zdsadnu jednotu
celej skuto¢nosti; je zakorenend v medzindbozenskom diskurze; a samu seba chape ako
nikdy nekonciaci, otvoreny proces. Z metodologickej perspektivy je medzinabozenska
teoldgia perspektivistickd, imaginativna, komparativna a konstruktivna. Kapitoly ¢. 10 az
13 potom predstavuju praktické cvicenia v medzindbozenskej teoldgii. Schmidt-Leukel si
voli krestanstvo, islam a buddhizmus ako priklady nabozenskych tradicii, ktoré vznasajua
naroky na univerzalnu platnost a relevantnost, aby ich nasledne analyzoval v stuvislosti s
interpretdciami konceptov Proroka, Syna a Buddhu, ako aj rozli¢nych nduk o stvoreni. Na
zdklade vysledkov svojho skiimania sa potom usiluje navrhnuit sposoby, akymi uvedené tri
nabozenstva moézu prostrednictvom medzindbozenskej teoldgie ziskat cenné postrehy a
impulzy pre prehibenie vlastného sebapochopenia. V zavere knihy Schmidt-Leukel
nadvézuje na Benoita Mandelbrota a jeho tedriu fraktalov, ked rozvija tézu, zZe to, ¢o maju
rozli¢né nabozenstva spolo¢né, si prave ich vzajomné rozdiely. A prave fraktilna
interpretdcia nabozenskej diverzity je jednym zo sposobov umoznujtcich posun od teoldgie
k medzinabozenskej teoldgii, ktory moze byt, ako sa Schmidt-Leukel domnieva, jednym z
hlavnych sposobov (¢i vobec tym hlavnym spdsobom?) teologickej prace v buducnosti.

Tato kniha nepochybne vyvolava kritické otazky. Stru¢ne zmienime aspon tri z nich.
Po prvé, Schmidt-Leukel prilis rychlo zamieta odlisné teologické stanoviska nez su tie, ktoré
schvaluji nabozensky pluralizmus. Vylucenie nesihlasnych hlasov z diskusie sa nezdd byt
primeranym spOsobom, akym by bolo vhodné venovat sa fenoménu nabozenskej
rozmanitosti. Namiesto toho by sa usilie skor malo sustredit na hladanie ciest, akymi
priviest k vzdjomnému dialégu — a nasledne i obohateniu — rozli¢né teologické stanoviska.
Po druhé, v jeho analyze prakticky tdplne absentuje kategdria kontextu. V dosledku toho
vznikd dojem, Ze ndboZenstvo ako fenomén existuje vo vakuu, mimo sféry politiky,
ekonomiky, spolo¢enskych otazok ¢i kultiry. A po tretie, autor de facto nikdy explicitne
neidentifikuje kritérid, na zdklade ktorych by bolo mozné posudit a zhodnotit rozli¢né
formy nabozenskej diverzity, napriek svojmu tvrdeniu, Ze také kritérid existuju a su

potrebné, aby bolo mozné odlisit ndbozensky pluralizmus od relativizmu (pozri s. 4 a 237).
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Napriek vyssie uvedenym kritickym pozndmkam je potrebné povedat, ze tato kniha
vyznamnym spdsobom prispieva k poznaniu na danom poli badania, a to predovsetkym (i
ked nielen) vdaka presved¢ivému spdsobu, akym spdja teériu (a jej vytvdranie) s
empirickym skdmanim réznych nabozenskych tradicii. ,Religious Pluralism &
Interreligious Theology“ sa ako dielo vyznacuje jasnym $tylom a logickou argumentaciou,
ktora je zaloZend na solidnom badani. Bude nepochybne uzito¢na pre vsetkych, ktori sa

zaujimaju o seridézne studium sucasnej multindbozenskej skuto¢nosti.
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