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Úvod


V této práci se pokusíme zmapovat problematiku diakonátu žen v církvi. Důvody, které nás vedly k výběru tohoto tématu, byly vedeny především snahou o porozumění ženě v církvi jako takové. Dále se také přidala hluboká touha po možnosti naplnění služby, která je dána příkazem samého Krista, když umývá při poslední večeři apoštolům nohy a říká: „Dal jsem vám příklad, abyste i vy jednali, jako jsem jednal já.“  (J 13,15)

Práce je členěna do čtyř kapitol. První kapitola je věnována diakonátu obecně, kdy se zamýšlíme nad – pro diakonát - stěžejními texty Nového zákona. Najdeme zde také pohled na vývoj diakonátu v  prvních třech stoletích. Kapitolu uzavírá zmínka o diakonátu ve východních církvích. Ve druhé kapitole se zabýváme samotným diakonátem ženy a jeho vývojem ve 20. století. Třetí kapitola nabízí pohled na problematiku diakonátu v současné diskusi. Závěrečná kapitola patří dokumentu Mezinárodní teologické komise Diakonát, vývoj a perspektivy. Jelikož v českém jazyce jsme nenašli potřebný materiál pro zpracování tohoto tématu, vycházeli jsme proto většinou z cizojazyčné literatury. 

V úvodu této práce o diakonátu ženy, tedy o instituční službě ženy v církvi, bych se chtěla zastavit u té, která  o sobě říká: „Hle, jsem služebnice Páně; staň se mi podle tvého slova.“ (L 1,38), u Marie z Nazareta. Přesný překlad slova „služebnice“ zní „otrokyně“, řecky „dúlé“. Maria tak definuje svůj služebný vztah a odpovídá na výraz, který čteme                     u proroka Izaiáše: „Zde je můj služebník, jehož podepírám, můj vyvolený, v němž jsem našel zalíbení.“ (Iz 42,1) Hospodin má ke svému služebníku zvláštní vztah. Přivlastňovacím zájmenem ,můj´ je osobnost služebníka hodnocena jako patřící Hospodinu. Ten se služebníka ujímá a podporuje jej, aby mohl splnit uložené poslání. „…Hospodinův služebník nepřijde ve hřmotu zbraní ani za halasného křiku… Přijde v tichosti a pokoře, a přece jeho moc bude veliká. Bude jí užívat k záchraně toho, co je v nebezpečí zahynutí. To, co už jako nalomená třtina propadá smrti, neusmrtí, ale obživí; to, co dohořívá jako doutnající knot, znovu zažehne světlem.“ 1 Jedná se tu o souzvuk, kdy Izaiášova slova korespondují s Mariiným „Hle jsem služebnice“ a andělovým „… vždyť jsi nalezla milost u Boha“ (L 1,30). „Maria se definuje svým vztahem k Bohu, protože on se rozhodl vstoupit s ní do vztahu vyvolení, zalíbení, opory.“ 2 Maria je tedy určitým světlem  na cestě služby, ať už má tu či onu konkrétní podobu.


Také bych chtěla připomenout důležitý moment, kdy je Maria z Nazareta představena jako ikona první osoby Trojice. „Jen první osoba Trojice a Maria z Nazareta mohou říci Ježíši z Nazareta: ,Ty jsi můj Syn.´“ 3 Pod tímto pohledem je moudré upustit od poněkud primitivního sexistického pojetí Boha. Starozákonní člověk byl poznamenán kulturou, která byla patriarchální, proto o první osobě Boha vypovídá jako o „Otci“. Stejně tak by mohlo být v matriarchální společnosti analogicky vypovídáno o první osobě Boha jako o „Matce“. 


Pokud žena 21. století má mít své místo v církvi, která ji nutně neoznačuje jako druhou a nepodstatnou, potom se domnívám, že je nutné udělat mnohé kroky na této cestě. Bude třeba poopravit některé pohledy. Jedním z nich je i otázka ženského diakonátu. 
II. vatikánský koncil sice diakonát vyzvedl a postavil jej do středu pozornosti, ve věci diakonátu žen se však nevyslovil. Jelikož v dějinách církve o něm existují zmínky, je třeba tuto skutečnost studovat, aby se zjistilo, nakolik by daná záležitost mohla být aktuální. 
Od doby skončení II. vatikánského koncilu probíhají diskuse o diakonátu ženy na církevních sněmech katolických biskupů a pastorační fórech, v různých teologických disciplínách a také na mnoha úrovních církevního života. Papež Jan Pavel II. vysvěcení ženy na kněze jasně zakázal, tak namířil naději mnohých k povolení diakonátu ženy, a sice mnohými způsoby a s rozdílnými cíli. Tento vzrůstající požadavek je neobyčejně komplexní a těžký společný problém především exegeze, církevních dějin, církevního práva, liturgické teologie a v neposlední řadě dogmatiky. Odborná teologie stěží toto téma vystihne v náročné syntéze. Je to mnohdy nelehký nápor zainteresovaných okruhů pro nutné objasnění těchto spletitých otázek. K nalezení odpovědi je třeba tyto otázky uslyšet a porozumět jim. Konečně musíme také načrtnout obrys budoucí možné odborné přípravy s ohledem na ještě nedohledné rozhodnutí církve.
I. Diakonát obecně
1. Diakonát v Novém zákoně
Nejprve se podívejme do synoptických textů, kde mají pojmy / διακονειν, διακονία, διάκονος / zcela jednoduchý význam: „sloužit při jídle, sloužit při stole“.

Když Ježíš po pokušení na poušti vyhladověl, přiblížili se andělé a „sloužili mu“ /διηκόνουν αύτω / (Mt 4,11; Mk 1,3). Po uzdravení Šimonovy tchýně se tato zvedla „a obsluhovala je“  /διηκόνει αύτοις / (Mk 1,31; Mt 8,15; L 4,39). Marta, která Ježíše k sobě přijala (L 10,38), byla zaneprázdněna obsluhováním / περί πολλήν διακονίαν /. A řekla Pánu: „Pane, nezáleží ti na tom, že mne má sestra nechala sloužit samotnou ( διακονειν )?“ (L 10,40).


Taková služba je zmíněna i v činnosti služebníka, o kterém mluví (L 17,7-9) v podobenství: „Řekne snad někdo svému služebníku  /δουλον/, který se vrátil z pole, kde oral nebo pásl ,Pojď si hned sednout ke stolu?´ Neřekne mu spíše: ,Připrav mi něco k jídlu a přistroj se k obsluze, dokud se nenajím a nenapiji; pak budeš jíst a pít ty!´?“  Tuto úlohu služebníka sloužícího u stolu plní i sám Pán při návratu ze svatby vůči všem služebníkům, které najde bdící podle podobenství o návratu Pána k eschatologické hostině a říká: „Blaze těm služebníkům, které pán, až přijde, zastihne bdící. Amen, pravím vám, že se opáše, posadí je ke stolu a sám je bude obsluhovat /διλκονήσει αυτοις/“ (L 12,37).

 
O této úloze služebníka sloužícího u stolu mluví Ježíš při poslední večeři, aby svým apoštolům vysvětlil obsah jejich úřadu a jejich autority, kterou jim propůjčuje: „Víte, že vládcové panují nad národy a velicí je utlačují. Ne tak bude mezi vámi: kdo se mezi vámi chce stát velkým, buď vaším služebníkem; a kdo chce být mezi vámi první, buď vaším otrokem. Tak jako Syn člověka nepřišel, aby si dal sloužit, ale aby sloužil a dal svůj život jako výkupné za mnohé.“ (Mt 20,25 - 28)


Ježíš si je vědom toho, že touto „službou“ plní úlohu „trpícího služebníka“ Starého zákona: „Syn člověka nepřišel, aby si dal sloužit, ale aby sloužil“ (Mt 20,28). Toto je bezesporu základem teologie zástupného zadostiučinění, které je typické pro slova o „Jahvově služebníku“ (Iz 53). Tak získává jednoduchá a pokorná služba u stolu najednou novou            a hlubší dimenzi a účastní se vlastně vykupitelského poslání Božího služebníka, Ježíše Krista, který prolévá svou krev za mnohé. Oběť této krve se připomíná v eucharistické hostině církve. Tato slova jsou plně potvrzena teologií starozákonního služebníka Božího, na nějž navazuje novozákonní vyjádření zástupného zadostiučinění: „Toto jest má krev, která zpečeťuje smlouvu a prolévá se za mnohé“ (Mk 14,24). „Διακονεϊν“ však není omezeno jen na význam „služby u stolu“. Zavržení při posledním soudu se budou divit: „Pane, kdy jsme tě viděli hladového, žíznivého, pocestného, nahého, nemocného nebo ve vězení, a neposloužili jsme ti?“ (Mt 25,44) Tato slova zde poukazují na širší význam výrazu „vykonávat službu“. Podobně je toto použito Matoušem i Markem pro činnost žen, které doprovázely Ježíše a jeho apoštoly, aby jim sloužily (Mt 27,25). 

1.1. Skutky apoštolů
Prvotní církev v Jeruzalémě podává zprávu o pomoci pro vdovy skrze společenství     v „εν τη διακονία τη καφημερίνη“. „V té době, kdy učedníků stále přibývalo, začali si ti z nich, kteří vyrostli mezi Řeky, stěžovat na bratry z židovského prostředí, že se jejich vdovám nedává každodenně spravedlivý díl.“ (Sk 6,1) Tento úkol byl označován jako služba u stolu. Ti, kteří byli touto službou pověřeni, nebyli samotní apoštolové, neboť tito poukazovali na potíže Helénistů: „Bohu se nebude líbit, jestliže my přestaneme kázat Boží slovo a budeme sloužit při stolech.“ (Sk 6,2) Apoštolové proto nabízejí společenství učedníků: „…vyberte si proto mezi sebou sedm mužů, o nichž se ví, že jsou plni Ducha a moudrosti, a pověříme je touto službou.“ (Sk 6,3) Kromě apoštolů pověřených „diakonií slova“, byli také služebníci s úlohou „každodenní diakonie“ ve službě u stolu, kteří byli nejprve vybráni z Hebrejů. Zevrubně toto dosvědčuje Kodex Bezův, který v kapitole 6,1 říká: „εν τη  διακονία των  Έβραίων“.4
Nejsou–li tato slova zcela prapůvodní, pak jsou v každém případě věcně správná, neboť neříkají nic jiného, než co zaznívá evidentně z celého textu.  Apoštolové opravdu nevytvořili nový úřad na základě konfliktu  mezi hebrejskými a helénskými služebníky, ale vyzvali společenství, aby nasadilo muže pro službu v „diakonii“ jako jejich pomocníky. 


Co tedy byla tato „každodenní diakonie“ při stole? Můžeme se k tomuto tématu dočíst v dalších dvou významných biblických textech: „Všichni, kteří uvěřili, byli pospolu a měli všechno společné.“ (Sk 2, 44) „Všichni, kdo uvěřili, byli jedné mysli a jednoho srdce…“. (Sk 4,32)

Tento vzor společenství /koinonia/ nabízí životní ideál, který jedinečným způsobem upomíná na ideál, který je napsán v knize Kumránských pravidel pod pojmem „yachad“. Tento pojem, který se ve Starém zákoně vyskytuje jen dvakrát (Dt 33,5; 1 Pa 12,18), je charakteristický pro bratrství, zcela ve společenství majetku. 
Znamenalo nejen předání vlastního majetku, ale také odevzdání denního výdělku dohlížiteli. Tak vznikl společný fond majetku, majetek společenství. Každý podvod při odevzdání majetku a výdělku byl přísně trestán. 


Zatímco Helénisté ve svém společenství žili analogicky k tomu, co víme z kumránské příručky „vše považovali za společné“, Hebrejové jak je psáno: „…po domech lámali chléb…“ (Sk 2,46). Každodenní diakonie, kterou původně dělali služebníci z Hebrejů, byla pak obrazem toho, co známe z rabínské literatury. Neboť v pozdním židovstvu se našla ona zařízení, se kterými se, dle stejného modelu, setkáváme ve 2. století téměř všude: pokladna pro chudé, do které všichni členové společenství vkládali peníze, pomoc chudým v penězích a naturáliích. Zdá se, že Jeruzalémská církev měla na vybranou mezi oběma pojetími diakonie.


Použití označení „διακονία“ je možné nejen pro apoštolský úřad, ale pro každý úřad, jehož cílem je starat se o spásu (1 K 12,4). Pavel se svými spolupracovníky se sami označovali διάκονος, διάκονοι Boha, Krista a církve (1 K 3,5-9). 

Slova diakonie, diakonos jsou stará, z židovstva přejatá a do řečtiny přeložená slova pro služebníka nebo službu všeobecně, včetně služby apoštolské a konečně „Služby“ samotného Ježíše Krista. Diakonie o které hovoří 6 kapitola Skutků, nemůže být hned definovaná jako označení toho, co se později nazývá „diakonátem“, protože se sestává jen ze služby u stolu. Jistě je tato služba přesně odlišena od diakonia apoštolů, která je diakonií v pravém slova smyslu (Sk 6,4). Ale na druhé straně se diakonie Štěpánova jeví, že prostou službu u stolu již překročila. On kázal (Sk 6,8 a násl.) a jeho řeč před synedriem, jak je nám zachována ve Skutcích, není ničím jiným než schéma jeho obvyklé katecheze.
1.2. Listy svatého Pavla


 Ve 2. listě Korintským se setkáváme s pojmem „διακονία“ obzvláště detailního významu „vedení služby v oblasti materiální“, a to v souvislosti se sbírkou ve prospěch Jeruzalémské obce, uspořádanou Pavlem v obcích Makedonii a Achai. Pavel dává Korintským obce z Makedonie za vzor (2 K 8,2-4).


Těmito skutky lásky vyjadřují pohano-křesťané obce Makedonie a Achaje, že tvoří celek s židovsko-křesťanskou obcí v Jeruzalémě, aby jedním nebo druhým způsobem provedené složení majetku, ať už je to formou, kterou právě provádějí „Helenisté“ anebo zmírněnou formou, jak to učili „Hebrejové“, bylo toto zřetelným znamením společenství. Svou „διακοηία“ vyjadřují křesťané z pohanství, že vytvářejí jednu jedinou „κοινωνία“. Pavlovy listy jsou plny ochoty pomáhat obci Jeruzalémské  postižené těžkostmi. Přes všechno se duch Kristův stává silnějším než židovstvím ovlivněné myšlení (Ga 2,9-10). 


Ve skutečnosti vyvolává tato „κοινωνία“ materiálních hodnot, která je projevem „κοινωνία“ srdcí a duší , onoho tichého ducha a srdce, jak tomu bylo v případě Jeruzaléma.   A Pavel trvá i u svých obrácených pohanů na této „κοινωνία“ materiálních hodnot k prospěchu „chudých“, „svatých“ obce Jeruzalémské, ke kterým členové obcí křesťanů z pohanství byli v „κοινωνία“ duchovních hodnot přiřazeni. Hlasatel radostné zvěsti, který je nechal vstoupit do „κοινωνία“ duchovních hodnot, měl skutečně právo na účast na „κονωνία“ materiálních hodnot dle principu: „Kdo je vyučován v slovu, nechť se s vyučujícím dělí o všechno potřebné k životu.“ (Ga 6,6) Z Jeruzaléma vyšla nauka, kterou pohané přijali, a tím mohli vstoupit do společenství téhož evangelia, téže víry, téhož Pána. 


Křesťanská „κοινωνία“ je tedy nakonec κοινωνία Ducha svatého, působení lásky (αγάπη) otce a milost (χάρις) Krista. „Milost našeho Pána Ježíše Krista a láska Boží  a přítomnost Ducha svatého se všemi vámi“ (2 K 13,13). 


Na druhé straně je „diakonie“, kterou organizuje Pavel, posvátná funkce, liturgie, pramen požehnání ze strany těch, kteří dávají. Neboť dar lásky způsobuje přebohatý výnos prostřednictvím mnohých díkůvzdání k Bohu (2 K 9,12). Jí chválí dobrodiní Boha (2 K 9,13) a dávají vystupovat k Bohu (eucharistie).  Jinak řečeno: Tato diakonie je křesťanům, členům Božího lidu, příležitostí vykonávat kněžství pokřtěných, o kterém mluví Petrův list (1 Pt 2,5). Neboť církev byla k tomu zbudována na živém kameni a s živým kamenem směřuje k duchovnímu chrámu (pneumatikos), tzn. k chrámu Ducha svatého. 


Ve svém listě Římanům (12, 6-8) vypočítává Pavel různé úlohy v obcích. Mezi úkoly církve patří tedy vedle čistě charismatických darů tři oblasti vzájemně na sebe navazující:     1. úkol sám, 2. smýšlení – uvědomění si úkolu, 3. provedení úkolu. Potom můžeme rozlišit diakonii, která zajišťuje, která rozděluje a která v čistém svědomí provádí.
1.3. Čtvrté evangelium

Ve čtvrtém evangeliu opět nacházíme výraz „διάκονος“, zaměřený na služebníky svatební hostiny v Káně. Svatba Ježíšových příbuzných se stává v Janově líčení symbolem mesiášské doby. Zde je Duch svatý zobrazen vínem, které, jak bylo ve Starém zákoně obvyklé, se spotřebovalo. V Novém zákoně je naléváno víno daleko lepší - vodou křtu, snad také vínem obětní slavnosti. Správce svatby ochutnal vodu, která byla proměněna ve víno. Jen „διάκονοι“, kteří vodou nádoby plnili, to věděli.  Koncem 1. století, když bylo evangelium napsáno, měli diákoni v právě konstituované liturgii bezpochyby úkol, připravovat vodu pro křest a víno pro eucharistii. 
2. Diákonky v Novém zákoně


V Novém zákoně se objevuje i „diakonická“ služba vykonávaná ženami.                     V 16. kapitole listu Římanům je zmiňována žena, Foibé, která v obci Kenchree vykonává úlohu „diakonos.“  Pavel říká: „Přijměte ji v Pánu, jak se sluší mezi věřícími…“ (Ř 16,1-2). Jednalo se zde opravdu o přenašečku listu. Naproti tomu její nároky jako „diakonos“ společenství obce Kenchrenea, nejsou blíže uvedeny. Je zde vyzdvižena pouze její úloha jako pomocnice mnohých křesťanů a samotného apoštola. To poukazuje spíše na její vliv, díky jejímu postavení ve městě, než na její úlohu v obci s označením „diakonie“.


V odstavci 1. listu Timoteovi, který se týká „diakonoi“, se mluví o ženách, které jsou rovněž čestné, ne pomlouvačné, ale střízlivé a ve všem mohou být spolehlivé (1 Tm 3,11). Ženy, o kterých se zde mluví, plní jistě „diakonskou“ úlohu. Přesně jako Foibé v Kenchrenei. Nejsou to manželky diákonů, o kterých se mluví dále. 


V témže listě je řeč o vdovách. Jedná se o vdovy, které jsou skutečně vdovami. To znamená bez rodiny, která by jim mohla pomáhat. Tyto pro křesťanskou obec znamenají úkol a podporu (1 Tm 5,3-7). Ale text pokračuje dále: „Mezi zapsané vdovy smí být přijata žena…“ (1 Tm 5,9-15). Mnozí, podle Tertuliána a Epiphana, viděli v tomto kolegiu vdov „diákonky“. Tak totiž označuje Didascalia apostolorum diákonky jako „vdovy“.  


Skutečnost, že ženy mohou být diakonskou úlohou pověřovány, se objasňuje právě úlohou poskytovat pomoc, která k diakonátu patřila (1 Tm 5,10-13). Křest, který se vykonával ponořením (Ř 6,3-4), s sebou nesl, že se při tomto způsobu křtu neobešlo bez pomoci žen, na které byla přenesena funkce diákona. Apoštol Pavel, když ve svém listě připouští ženy k diakonským úkolům, píše v listě Korinťanům: „…ženy nechť ve shromáždění mlčí. Nedovoluje se jim, aby mluvily; mají se podřizovat, jak to říká i Zákon.“ (1 K 14,34-35). Tatáž rada se opakuje i v prvním listě Timoteovi 2,11-12.


Ovlivnilo snad v křesťanských obcích provádění diakonské funkce ženami katechezi evangelia, aby ve „svatých ženách“, které Ježíše obsluhovaly, mohlo být vidět prototyp diákonek? Tyto svaté ženy, které Ježíše a jeho apoštoly obsluhovaly (Mt 27,55; Mk 15,41), sloužily i se svým majetkem. 

Nelze vyloučit, že katecheze evangelia ve svém slovním bohatství byla ovlivněna zvyky prvotní církve. Všechno, co je v Novém zákoně o záležitosti diakonátu, se týká funkcí, které buď zanikly, anebo byly odsunuty do stavu očekávání. Jejich obnovu však je nutno provést v duchu diakonského úřadu, jak se nabízí v Novém zákoně.
2.1. Hermeneutické předporozumění úřadu v Novém zákoně
Dříve než bude možno rozvinout diskusi o biblickém svědectví k diakonátu žen, je nutno uvést jednotlivé hermeneutické úvahy. 

Postavení otázky, zda lze nalézt odkazy na ženské diakonátní úřady už v textech Nového zákona a co tyto znamenají, vyžaduje nejprve všeobecnou orientaci chápání úřadu v Novém zákoně. Jak u evangelických, tak u římskokatolických teologů je dnes sporná představa, že Ježíš sám založil pozemskou církev ve smyslu povelikonoční konkrétní instituce, a přitom dosadil 12 apoštolů pod vedením Petra jako vedoucí skupinu. Ti pak ustanovením dalších učedníků za nositele úřadu zajišťovali kontinuitu apoštolského učení. Prostřednictvím apoštolů jsou opět dnešní biskupové následným vkládáním rukou spojeni v nepřetržitý řetězec. Tento historizující model se zdá být zárukou přímé kontinuity (posloupnosti) našich dnešních struktur úřadu s božskou vůlí Božího Syna, který se stal člověkem. Nemůže však obstát v této podobě vůči historicko-kritickému výzkumu. Přitom tento model odporuje teologicko-duchovnímu chápání církve, jak tomu učí II. vatikánský koncil, neboť zcela oslepuje uzdravující – ekonomickou funkci Ducha svatého, jak ji zrcadlí především Písmo v listech sv. Pavla a v Lukášově a Janově evangeliu.

Místo toho je mezi teology zatím souhlas v tom, že pozemský Ježíš v žádném případě neustanovil v detailech institucionární struktury a organizační formy církve. Nechtěl uprostřed izraelského národa ani odloučení nějakého zvláštního společenství. Naproti tomu chtěl celý Izrael povolat k obrácení a sjednocení. Jeho přáním bylo, aby jeho poselství bylo rozšiřováno. K tomu povolal okruh 12 jako reprezentantů  12 kmenů Izraele a okruh učednic a učedníků. Vzhledem k rostoucímu odporu proti jeho učení při svém hlásání poznal, že jeho představy    o sjednocení celého Izraele se asi neprosadí a že jeho společenství učedníků se stále více vzdálí židovskému vedení. Vlastní počátek církve však lze klást jak historicky, tak teologicky do období až po velikonočním setkání učednic a učedníků se Zmrtvýchvstalým, případně se sesláním Ducha svatého. Přesto však ani v souvislosti s těmito událostmi se ještě nemluví      o úřadech, ani o třístupňovém úřadu biskupství, kněžství a diakonátu, jak to známe dnes. Teprve v době ponovozákonní dostává trojí úřad svou podobu, která se stala základem pro dobu následnou až do dneška. Pak se z tohoto vytvářela rozmanitost struktur – k tomu patřilo od začátku „dvanáct“ v Jeruzalémě a „triumvirát“ tvořený Jakubem, Petrem a Janem, pak „sedm“ v hellenistické obci v Jeruzalémě, kteří jako takoví se stali historickými veličinami, i když nedoznali žádného pokračování. Kromě toho se zdá, že v Antiochii hráli důležitou roli proroci a učitelé, zatímco v pavlovských obcích neznali žádné pevné instituce. V každém případě mimo podřízenost samotnému apoštolu Pavlovi nepoznali žádnou podřízenost či nadřízenost, a jejich uspořádání bylo více charismatické ( Ř 12,6 – 8; 1 K 12, 28 – 30; Ef 4,7). Židovsko – synagogální vzor vedení obce prostřednictvím starších – kněžských kolegií byl jim nepřijatelný a později se mísili s hellenistickými vzory a se sporně vytvářenými pavlovskými strukturami biskup/diákon. Až teprve v popavlovských pastorálních dopisech se pozvolna vytvářela struktura biskup – diákon, vedle toho byli v biblických dopisech zmiňováni  „starší“ – kněží ( 1 Tm 5,17 – 22 ) a řeč též o praxi vkládání rukou ( 1 Tm 5,22 ). Na druhé straně neplatí toto pozorování vývoje pro všechny pozdější novozákonní dopisy, takže v žádném případě nemůže být v Novém zákoně řeč o vlastních úředních strukturách. 

Vzhledem k těmto prvním náznakům časové a geografické rozmanitosti vysvítá zcela jasně, že otázka, zda Ježíš úřady ustanovil, je nejasná a neřešitelná. Přímý zpětný vztah dnešních úředních struktur na novozákonní situaci není vzhledem k těmto hermeneutickým předpokladům vůbec možný. Zůstává však otevřená otázka, zda a do jaké míry to, co bylo shledáno v povelikonočním období, je v návaznosti na intence pozemského Ježíše a na základní obsah jeho hlásání. Tak by se např. mělo poukázat na to, že jednotlivé výpovědi Ježíšovy mluví o strukturách společenství jeho následovníků. Tyto mohou být potvrzením diakonie, vzájemné služby: „ Ne tak bude mezi vámi; ale kdo se mezi vámi chce stát velkým, buď vaším služebníkem.“ (Mk 10,43) Těmto předpokladům musí také odpovídat úřady, pokud se chtějí odvolávat na kontinuitu s životem a poselstvím jejich Pána. 

Vzhledem k popsané rozmanitosti úředních struktur lze říci s Dassmannem: „…zde se Nový zákon – viděno časově - v jednom okamžiku přerušuje, neboť vytváření struktur úřadů je ještě v chodu.“ 5
2.2. Ježíšův vztah k ženám a postavení ženy v křesťanských obcích

Takto popsaná hermeneutická záležitost má návaznost na zde projednávanou problematiku. Prostá otázka, zda v okolí Ježíšově byly diákonky nebo zda je on přímo ustanovil, neodpovídá vůbec biblickým textům. Jak už vyjádřila papežská biblická komise v roce 1976, není - obecně vzato - i samo téma „úloha ženy“ v jádru biblického poselství. Přesto se lze ptát, zda v chování a poselství Ježíšově lze nalézt jeho zásadní záměr v pohledu na úlohu ženy všeobecně a její postavení ve společenství následovníků. V posledních letech  a staletích bylo mnoho nového zpracováno o osvobození utlačovaného židovského a hellenistického okolí, ano přímo o Ježíšově revolučním chování vůči ženám. Patřičná literatura nemusí vždy vytvářet přesný obraz, postačí, když se shromáždí nejdůležitější výsledky. 

Na základě mnoha citací lze dokázat, s jakou otevřeností a samozřejmostí jednal Ježíš se ženami ve svém okolí. Nejen skutečnost, že nápadně často dělal pro ženy zázraky. Přitom se také neobával tělesných doteků nebo tím způsobeného kultického znečištění, takže je bral vážně jako partnerky rozhovoru  a byl u nich hostem. Charakteristické je, že ženy patřily otevřeně k užšímu okruhu jeho učedníků (L 8,1-3), který nelze jednoduše identifikovat se všemi těmi, kdo Ježíšovo poselství slyšeli a jemu uvěřili. Toto muselo být přijato tehdejšími zákoníky a učiteli Zákona dle Boží vůle jako přímo skandální, neboť tak znělo prohlášení Inter inisgniores římské kongregace pro nauku víry: „Jeho chování vůči ženám se liší jedinečným způsobem od jeho okolí  a představuje úmyslný  a odvážný převrat.“ 6 K tomu přistupuje, že ženy měli účast na podstatných  a základních bodech Ježíšova osudu: Byly v blízkosti, když byl Ježíš křižován (Mk 15,40), byly prvními svědky zmrtvýchvstání (Mk 16,1-10; J 20,1-8). Skutky apoštolů podávají zprávu, že dokonce byly přítomny                       u svatodušních událostí (Sk 1,14-2,13) a spolu s dvanácti byly shromážděny v horní komnatě a podobně jako oni přijaly Ducha svatého. 

V novější teologické literatuře je stále více sporné, že by Ježíš (a také povelikonoční Ježíšovo hnutí ) skutečně takový revoluční a výrazný zlom s nejvyšší důsledností prováděl.  Ve skutečnosti Ježíš usiloval, aby vzbudil nedůvěru, vůči v židovstvu obvyklým způsobům týkajícím se pohlaví, poselstvím o Božím království. Kdyby chtěl své okolí včetně okruhu jeho učednic a učedníků důrazně šokovat, pak by jistě kázal ještě obšírněji o úloze ženy          a  vztahu pohlaví navzájem ve smyslu ke skutečnému obsahu Božího království. Místo toho se tato tématika stává spíše podstatnou částí jeho zjevení. Samozřejmě pozorné jednání Ježíše se ženami byl jen zvláštní pohled na to, co Ježíšovi v jeho evangeliu leželo nejvíce na srdci: aby chudým byla zvěstována radostná zvěst, neboť právě je chtěl nejvíce osvobodit. Chudí, to jsou bezprávní, vyvrhelové, poznamenaní. Konkrétně to znamená, že jsou to ženy, děti, hříšníci, pohané. 
Tímto vnitřním charakterem Ježíšova poselství, které poskytlo ženám jejich vlastní      a rovnou úlohu, lze vysvětlit zvláštní přitažlivost, kterou za časů mladé církve vůči ženám mělo. „Kdo uvažuje s Ježíšovým jedinečným oceněním ženy, toho nepřekvapí , že i v prvotní církvi přes její skutečné prosazování mužů v církvi, měli také ženy své poměrně vlivné pozice.“ 7

V mladých křesťanských obcích měly ženy od prvopočátku plnou přináležitost k obci Ježíšových učedníků a k prvotní církvi, což také bylo zřejmé dle toho, že se nikdy nepochybovalo o připuštění žen k iniciačnímu obřadu křtu. Ale ženy nebyly jen předmětem (Sk 6,1), ale i podstatou misií a lásky k bližním (Sk 9,36). Asi čtvrtina Pavlem v jeho listě zmiňovaných milovaných  a doporučovaných spolupracovníků jsou ženy. Nezřídka se přitom obrací i na ženy s misionářským oslovením a charakteristikou, jako například „synergos“ k Prisce, Evodii a Syntyche (Ř 16,3), „té adelfé“ k Apphii (Fm 2), i „diakonos“ k Foibé        (Ř 16,1) a dokonce „apostolos“ k Junii (Ř 16,7). Také v domácích obcích, které měly rozhodný význam pro mladé křesťanství a pro rozsáhlou misijní činnost, hrály ženy velice významnou roli. Jen příkladně lze jmenovat Lydii z Thyatria (Sk 16,14), která svůj dům dala k dispozici pro křesťanskou misii. Dle líčení Skutků apoštolů nezřídka tvořily ženy „tvořivé jádro obcí“. Lze uvést ještě mnohé jednotlivé doklady ze Skutků apoštolů a z pavlovských obcí.
„Pavlovy listy dosvědčují silný význam žen v životě obcí a v misii, a to nejen v oblasti pavlovských obcí, ale nadto přinejmenším v okruhu hellenistických židů a křesťanů z pohanství.“ 8 Dokonce lze říci, že bez angažované a ze strany církve plně uznávané spolupráce žen by bylo šíření křesťanství nemyslitelné. 


Slova předpavlovské křestní formule v Ga 3,28 – „Není už rozdíl mezi židem               a pohanem…všichni jste jedno v Kristu Ježíši“ – lze považovat přímo jako jádro Ježíšova poselství rozvíjející „teologický program“. Toto je mimořádný útok na strukturu patriarchální společnosti.
2.3. Diákonka Foibé (Ř 16,1)

V této souvislosti je nutno uvést jedno z nejdůležitějších biblických svědectví k diakonátu žen, které přes všechny staletí do dneška bylo předobrazem ženského diákona: V úvodu pozdravného listu v Řím 16 doporučuje Pavel (asi kolem r. 56 po Kr.) římské obci „naši sestru Foibé“. Pravděpodobně přinášela list jako „ουσαν διάκονον“ a „προστάτις“ obce Kenchrea, města východně od Korintu. Tím patří Foibé mezi málo žen v Novém zákoně, které jsou jménem a dokonce s titulem jmenovány. Současně je to nejstarší novozákonní důkaz pro titul „διάκονος“. 


Diskuse exegetů ohledně obou těchto verzí je vyjádřena hlavně ve dvou směrech. Pro jednu, jako jeden z hlavních zastánců je stále znovu zmiňován v aktuálních diskusích Gerhard Lohfink. Z různých důvodů je jasné, že jde jen o první diákonku Nového zákona a tím            o speciální označení úřadu. Toto se odůvodňuje filosoficko-exegetickými hledisky. K jiným jsou uváděny další aspekty, které tuto tezi podporují: Foibé se neoznačovala jen jako „διάκονος“, ale dokonce jako „προστάτις“. Někteří interpreti překládají toto slovo jako „předsedající“ obce ve významu římského „patrona“, jiní však takový překlad odmítají, neboť Fiobé by pak musela být předsedající i Pavlovi, a to nepřichází v úvahu. Tito autoři dávají přednost překladu „přísedící, ochránkyně“ ve smyslu právního přísedícího, který možná mohl být pomocí i pro samotného Pavla. Přinejmenším připomíná i tento titul významnou úlohu Foibé v Kenchrei – zda uvnitř obce nebo ve veřejné oblasti je druhotné. Ostatně je třeba hodnotit slovo „προστάτις“, ať už jde jen o pomocnou činnost Foibé, a titul „διάκονος“, jako další důkaz pro úřední interpretaci. 


Dalším důležitým argumentem pro jednotlivé autory tohoto směru je porovnání        Fp 1,1, kde literárně-historicky je poprvé řeč o „επίσκοποι“ a „διάκονοι“, neboť sepsání tohoto verše listu Filipanům je datováno do r. 55 po Kr., tedy krátce před list Římanům. V tomto případě se jednoznačně vycházelo z titulů, kterými jejich nositele s určitými funkcemi označovali. Tak je třeba v listě Římanům 16,1 počítat s tím, že mužský rod použitého slova „διάκονος“ odkazuje na jisté označení úřadu stejně jako v listě Filipanům  1,1 pro který v tomto časném období neexistoval ženský ekvivalent. Pavel zde asi užívá tento titul stejným způsobem jako sám pro sebe a pro své mnohé spolupracovníky, což ukazuje, že Foibé i pro Pavla byla osobou s autoritou. V novějších diskusních příspěvcích je vyjadřována stále znovu domněnka, že – právě proto, že tehdy chybělo vhodné použitelné ženské  označení – se mohly pod „διάκονοι“ v listě Filipanům skrývat i ženy. 


Kromě toho se poukazuje na to, že Foibé už v prvotní církvi je zmiňována v různých pramenech jako „model diákonky“. Tak píše Origenes (+253/4 po Kr.) ve svém komentáři k listu Římanům, který odpovídá této verzi následovně: 

„Toto místo ukazuje s apoštolskou autoritou, že i ženy byly dosazovány do církevní služby. Úřad, do kterého je Foibé pro obec v Kenchrei dosazena, je zahrnut Pavlem velkou chválou a doporučením.“ 9 Podobně to dokazují i Jan Chrysostomos (+ 407) a Teodoret z Kyru (+ 466). 

Mimo to byla ve 20. století na Olivové hoře v Jeruzalémě nalezena na náhrobním kameni tato slova: „Sophia, diákonka, druhá Foibé.“ 


Tyto a další příklady, které dokazují, že Foibé byla chápána velice brzy a uznávána jako diákonka, jsou známkou, že Foibé byla diákonkou obce Kenchrea. Pozici odpůrců tohoto chápání lze snadno odporovat, neboť spočívá hlavně na jednom argumentu: V době napsání listu Římanům nebyla ještě žádná stabilní struktura úřadů, takže v tomto užším smyslu i Foibé nemohla být nositelkou žádného úřadu. Takové pojetí by proto muselo být považováno za anachronismus. „Označení  Foibé jako διάκονος vychází z okamžiku, kdy působí charisma nasazení pro úkol, kterým úřad má začít, přesto nechť tímto není míněna činnost lásky, ale jen služba obci.“ 10
2.4. První list Timoteovi 3,11


Kromě listu Římanům 16,1 se soustřeďuje debata o biblickém svědectví ženských diákonů na jeden verš ve třetí  kapitole 1. listu Timoteovi, který byl napsán pseudovyprávěčsky nějakým Pavlovým žákem pravděpodobně kolem roku 100/110 po Kristu. V jakémsi katalogu ctností pro biskupy a jáhny je v souvislosti vypočítávání morálních podmínek, které mají biskupové a diákoni splňovat, náhle vsunuta poznámka o ženách: „Právě tak ženy v této službě mají být čestné, ne pomlouvačné, střídmé, ve všem věrné.“       (1 Tm 3,11) Pozadí této poznámky a především příslušného katalogu ctností tvoří úmysl pisatele pastorálního listu, zajistit apologií proti heretickým vlivům, pravdivost křesťanské víry i prostřednictvím jasně uspořádané organizace obce. Tak se půl roku po sepsání listu Římanům pozvolna utvářejí pevnější struktury úřadů. Jeví se jako nutné vyžadovat od uchazečů o tyto úřady i tomu odpovídající osobní život. 


V diskusi o tomto verši se rozlišují alternativy, zda tyto zde krátce označené jako „ženy“ mají diakonní úřad, který vykonávají paralelně k mužskému úřadu diákona, nebo zda spíše neplnily bezejmenný úřad se zastáváním pochybné funkce anebo jen prostou činnost diákona v obci. 


Mezitím došlo ke konsensu o tom, že se zde nemůže jednat o manželky diákonů. Proti tomu snad mluví to, že pro takové vysvětlení chybí nezbytné a obvyklé přivlastňovací zájmeno, mluví se tu o „ženách“ a ne o „jejich ženách“. Úsudky interpretů se v přesné funkci  a postavení těchto jmenovaných žen liší. Titíž autoři, kteří již přijali v Řím 16,1 úřad diákona, vidí v 1 Timotejovi 3,11 potvrzení jejich přijetí uvnitř již upevněných struktur úřadu. Z toho jedni usuzují, že Řím 16,1 je třeba interpretovat v otázce ženského diakonátu opatrně. Většina exegetů argumentuje následovně: „Je nutno vycházet z toho, že zde jsou míněny ženské nositelky úřadu, které jsou zde jmenovány s jejich mužskými kolegy, a zdá se, že stojí s těmito v úplném srovnávacím výčtu.“ 11 Z filologické a logické souvislosti vyplývá, že zde je řeč      o ženských diákonech  a že tedy v listě Římanům 16,1-2 je poprvé dosvědčen diakonat žen, zatímco ve východních obcích již dávno došlo ke skutečnosti pevného církevního ustanovení. 
2.5. Dopis Plinia mladšího císaři Trajánovi


Je zajímavé obrátit se k nekřesťanským pramenům k dosažení objektivizace textu Nového Zákona. Krátká poznámka v dopisu Plinia mladšího, místodržícího v Bytinii v Malé Asii císaři Trajanovi (98-114 po Kristu) má podstatnou úlohu v rozhodování, jak interpretovat 1.list Timoteovi 3,11.  Tento Pliniův dopis byl napsán krátký čas po 1. listě Timoteovi kolem roku 112. Podává zprávu o výslechu, který Plinius vykonal „násilně pomocí mučení dvou otrokyň, které nazývá ministrae, což by mohlo poukazovat na službu jáhenek (diakonissae) v prvotní církvi“.12 V této souvislosti píše Plinius císaři Trajánovi následující: „Aby se přezkoumalo toto poslední, považuji za nezbytné, dvě otrokyně, nazývané ministrae útrpně vyslechnout, aby se zjistila pravdivost jejich výpovědi.“ 13 Přesto nedává tento pramen kromě vědomí pouhé existence diákonek žádné jisté určení přesné funkce nositelek úřadu. 
3. Vývoj diakonátu v prvních třech stoletích do středověku


Diakonát patří mezi poklady církve, jak o tom svědčí již zmíněné texty Nového Zákona. O službě diákonek se dozvídáme z textů Řím 1,16 a 1 Tim 3,11. „Zdá se, že v apoštolské době různé formy diakonální asistence prokazované apoštolům a křesťanským komunitám a vykonávané ženami měly institucionální charakter.“ 14 Od třetího století se na východní hranici Římského impéria setkáváme s církevní službou svěřenou ženám, které se nazývají diákonky. Jedná se o území východní Sýrie a Konstantinopole. Prvním církevním dokumentem, i když nemá oficiální charakter, ve kterém je zmíněna služba diákonek, je kanonicko–liturgická kompilace Didascalia apostolorum. Tento spis klade důraz na charitativní roli diákonů a diákonek. „Vzorem je diakonie Ježíše Krista, jenž umyl nohy svým učedníkům.“ (DA 3, 13,1-7).15 Diákonky měly sloužit pouze pro službu ženám. „Měly za úkol udělovat pomazání ženám při křtu, vyučovat novokřtěnky, navštěvovat věřící ženy v jejich domovech, věnovat pozornost nemocným ženám. Nesměly udělovat křest ani hrát nějakou roli při přinášení eucharistických darů.“ (DA 3, 12, 1-4) 16

Kolem roku 380 se v Sýrii objevily Apoštolské konstituce, ve kterých se využívají Didaskalia Apostolorum, Didaché a Traditio apostolica. Tyto konstituce nebyly považovány za oficiální kanonickou sbírku textů, ale měly dlouhou dobu vliv na ordinaci ve východních církvích. Vstup do služby diákonky se stal prostřednictvím vkládání rukou. Biskup pronášel následující modlitbu: „Věčný Bože, Otče našeho Pána Ježíše Krista, stvořiteli muže a ženy, Ty, jenž jsi naplnil Duchem Miriam, Deboru, Annu a Uldu, jenž jsi nepovažoval za nedůstojné, aby se tvůj Jednorozený Syn narodil z ženy, Ty, jenž jsi ve stánku svědectví           a v chrámě ustanovil strážce u jeho svatých bran, Ty sám nyní shlédni na tuto svou přítomnou služebnici, která byla vybrána k diakonátu. Obdař ji Duchem svatým  a očisti ji od každé poskvrny těla i ducha, aby důstojně naplňovala úřad, který je jí svěřován. Ke tvé slávě a ke chvále tvého Krista, od něhož ti vychází sláva a klanění v Duchu svaté na věky. Amen.“ 17

Ze stejné doby (kolem roku 375) také nacházíme Epifaniův spis Panrion, kde se praví: „V církvi existuje řád diákonek, neslouží však k naplňování kněžských funkcí a nejsou jim svěřovány žádné úkoly. Diákonka bdí u vchodu a asistuje knězi při udělování křtu z důvodů počestnosti žen.“ 18 Ženy asistovaly při udělování křtu  a při pomazání žen až do čtvrtého století. Poté bylo upuštěno od křestní praxe pomazání těla. Z diákonek se staly zasvěcené panny, které složily slib čistoty a dále žily v klášteře nebo ve vlastním obydlí. 


Rituál ordinace diákonky v Byzanci z osmého století nám dokládá: „Biskup stále vkládal ruce na diákonku  a předával jí štólu. Dále diákonce předával kalich, který diákonka pokládala na oltář, aniž by z něho někomu dávala přijímání. Diákonka byla ordinována v průběhu eucharistické slavnosti ve svatyni stejně jako diákoni.“ 19

Jinak je tomu na západě, kde v prvních pěti stoletích bohužel nenalézáme žádné stopy po diákonkách.  Poučení katechumenek  a jejich příprava na přijetí křtu byla svěřena vdovám  a mniškám, které pro tento úkol byly vybrány. „Některé synody ze čtvrtého a pátého století odmítají jakékoliv ministerium ženy a zakazují provádět ordinace diákonek.“ 20

Staré římské rituály se o diákonkách nezmiňovaly, ale jejich existence je doložena ještě na konci osmého století, kdy Sacramentarium Hadrianum, které poslal papež Karlu Velikému, obsahuje modlitbu pro ustanovení diákonky. Jedná se o požehnání, které se nachází v dodatku mezi ostatními obřady. Ve středověku titul diákonky náleží ženám, které jsou ustanoveny jako vdovy nebo jako abatyše. S tímto titulem není však spjato žádné ministerium.
3.1. Vývoj diakonátu ve vztahu k episkopos

Položme si otázku: Je diákon přímo nebo nepřímo závislý na biskupovi? Ve Skutcích apoštolů je diakonát rozlišen od presbytariátu. Služebníci ustanoveni ke službě u stolu (diákoni), byli do tohoto úřadu ustanoveni apoštoly a podléhali jejich kontrole (Sk 6,6). V typologii úřadů je biskup obrazem Otce, kněží jsou senátem apoštolů, zatímco diákoni mají být „ctěni jako sám Ježíš Kristus“. 21
Toto jim propůjčuje zcela zvláštní vztah k biskupovi, i když jsou jmenovaní teprve na třetím místě, za kněžími. 
 
Ve 2. století Ignác z Antiochie píše pozdrav církvi v Magnesii na Meandru: „Dostalo se mi té cti vidět v Damovi, vašem episkopovi Boha hodném, ctihodných presbyterech Bassovi 

a Apolónovi a v mém spoluslužebníku jáhnu Zotionovi, kterého obdivuji, protože je poddán 

episkopovi jako milosti boží a sboru presbyterů jako zákonu Ježíše Krista.“ 22
Aby byl diákon mocensky nezávislý na presbyteriu křesťanské obce nepřipouští. Úřad diákona, který představuje diakonii Ježíše Krista, nezávisí na kněžích, ale na biskupovi. On je prostředníkem milosti; tedy úřad, a k němu se vztahovaly všechny mimořádné úřední vztahy. 


Tento zvláštní a přímý vztah k biskupovi je otevřeně zdůrazněn, když Ignác mluví      o diákonech jako „σύνδουλοί“ – moji účastníci ve službě. Úloha služby vrcholí v biskupovi. Diákoni jsou při této službě pomocníci biskupa, zatímco kněží jsou pomocníci při výkladu zákona Kristova. 


„Haec est causa rei: quia non ordinatur in sacerdotium, sed in ministerium episcopi, ut faciat quae iubet ei.“23 Diákon není svěcen ke kněžské úloze biskupa, ale k jeho jeho služebné úloze. A Lumen gentium čl. 29 říká následující: „Diákon není svěcen ke kněžské úloze, ale k úloze diakonské.“ Ale vzhledem k tomu, že výraz „biskupa“ v textu vypadl – byla od 5. století pod vlivem kněžských teorií úloha diákona potlačena, aby byli podřízeni kněžím. Nebylo již vysloveně řečeno jako v Traditio apostolica, že obě funkce mají svůj vrchol v biskupovi. Biskup je představeným současně „kněžstvu“ i „diakonátu“. 


Diákon je, jak  Traditio apostolica čl. 8 zdůrazňuje, svěcen k tomu, „co za činnost biskup stanoví“. Text pokračuje: „Neúčastní se sboru kléru, ale je určen, aby pečoval            o nemocné a připomínal biskupovi, co je potřeba. Nepřijímá takového ducha kněžství, na jakém mají účast kněží, ale to, co je mu mocí biskupa svěřeno. Proto uděluje jáhenství biskup sám.“ O eucharistickém slavení Traditio apostolica čl. 22 prohlašuje: „V sobotu  a v první den po sobotě, biskup, je-li to možné, podává sám všemu lidu vlastnoručně, zatímco jáhni lámou chléb. …I kněží lámou pečený chléb. Jáhen přinese knězi Eucharistii, podá mu svou misku, kněz sám přijme a pak vlastnoručně podává lidu.“ Toto má být kromě služby církvi, charakteristickou úlohou diákona, jak čteme v modlitbě nad jáhnem: „Dej Ducha svatého, Ducha milosti, starostlivosti a píle tomuto svému služebníku, kterého sis vyvolil k službě své církvi, aby přinášel do Tvé velesvatyně to, co je Ti obětováno ustanoveným veleknězem k slávě Tvého jména.“  24

Obzvláště v Didascalia Apostolorum /36-37/ (2. pol. 3. stol.) se ukazuje velice jasně spojení diákona s biskupem. „…biskup je služebník a zprostředkovatel; on je také pro vás jako otec po Bohu. On vás zplodil vodou, on je vaší hlavou a vaším vůdcem, on je mocný král, který vás vede v zastoupení Všemohoucího. Prokazujte mu čest jako Bohu, neboť biskup vás přejímá místo všemohoucího Boha. Diákon je na místě Mesiáše a vy ho máte milovat. Máte prokazovat čest diákonkám, které jsou na místě Ducha svatého. Kněží mají u vás zaujímat místa apoštolů. Vdovy a sirotci mají být viděny jako oltář…. Dávejte tedy své dary  biskupovi osobně nebo prostřednictvím diákona, a když tento je přijal, budou spravedlivě rozděleny; neboť biskup zná potřebné, vede každého a dává všem, co jim přísluší.“ 25

„Diákoni se jeví jako prostředníci mezi laiky a biskupem. Laici budou mít velkou důvěru k diákonům; nejsou oprávněni hlavu obtěžovat, ale budou předávat prostřednictvím diákonů  vaše přání; neboť nikdo se nemůže přiblížit Bohu, všemohoucímu Pánu, než přes Mesiáše. Budou tedy vše, co chtějí činit a také pak činí sdělovat biskupovi přes diákony.“ 26

Na druhé straně jsou diákoni prostředníky mezi biskupem a věřícími, jako Áron mezi Mojžíšem a lidem. Dívejme se tedy na biskupa jako na ústa Boží; neboť když byl Áron povolán za proroka, poněvadž faraonovi přednášel příkazy dané skrze Mojžíše, tehdy Pán řekl Mojžíšovi: „Pohleď, ustanovil jsem tě, abys´ byl pro faraóna Bohem, a Áron, tvůj bratr, bude tvým prorokem.“ 27 „Teď je pro vás diákon jako Áron a biskup jako Mojžíš. Byl-li tady Mojžíš jmenován Bohem, pak i biskup je vámi ctěn jako Bůh a diákon jako prorok. Mluví-li někdo špatně proti diakonovi, ať je to slovy nebo skutkem, pak zraňuje Krista…“ (Didascalia Apostolorum 38-39). 28

Jednota mezi biskupem a diákonem je úzká  a tak přímá, jak si lze vůbec představit: „Jsou-li tedy jednoho smýšlení, pak tvoří jedno jediné tělo, Otec a Syn, vy jste opravdu dle předobrazu Božství. Diákon má o všem svému biskupovi podávat zprávu, jako Mesiáš svému Otci. Diákon má řídit vše, co spadá do oblasti jeho působení, a biskup rozhodne o ostatním. V ostatním má diákon být uchem , ústy, srdce a duší biskupa, neboť jsou dva s jednou jedinou vůlí, a v jejich jednotě i církev nalézá svůj pokoj.“ (Didascalia Apostolorum 48) 29
Toto jsou nejdůležitější texty prvních tří století, které ukazují na napojení diákona na biskupa. Na přímé spojení bez prostřednictví kněze. V biskupovi není kněžská funkce oddělena od diakonské. Obě úlohy jsou v osobě biskupa navzájem neoddělitelně spojeny, a to v jednom jediném svěcení. Ale on dalším předáváním rozděluje obě oblasti úkolů do dvou rozdílných úřadů: úřad kněžský a diakonát. Úlohy jsou rozdílné a oddělené v takové míře, že diákon ve staré církvi mohl být jmenován přímo biskupem, aniž by byl předem vysvěcen na 
kněze a že ve východních církvích kněz nesmí plnit úkoly jáhna (i přesto, že předtím byl 
jáhnem), zrovna tak jako diákon nemůže plnit úkoly kněžské.
4. Diakonát jako samostatný úřad v třístupňovém svátostném pořádku
4.1. Christologická formulace v textech Druhého vatikánského koncilu

Po mnoha diskusích se v křesťanských církvích dospělo k názoru, že každá služba v církvi má vycházet z příkladné služby Ježíše Krista. Vychází z chování a jednání Ježíše Krista a vyvozují se z toho závěry pro poslání apoštolů, příp.církve. „…Ježíš Kristus, věčný pastýř, vybudoval svatou církev a rozeslal apoštoly, jako on byl poslán od Otce. (srov.Jan 20,21)…“ 30 II. vatikánský koncil vidí v diakonátu pro církev životně důležitý úřad. Umožnil znovuzavedení trvalého diakonátu proto, že k jeho teologické podstatě náleží v rozsáhlých oblastech takové úkoly, které mohou být jinak jen stěží vykonávány. V církevní konstituci Lumen gentium čl. 18-29 jsou obsaženy základy teologie církevního úřadu. Výpovědí           II. vatikánského koncilu v oblasti diakonátu je skutečnost, že diakonát, tak jako presbyterát náleží k jednomu a témuž svátostnému úřadu. „Božské poslání, které Kristus svěřil apoštolům, má trvat až do konce času (srov. Mt 28,20), neboť evangelium, které mají hlásat, je ve všech dobách zdrojem života pro církev.“ 31 Původním dárcem svátostného svěcení je sám Ježíš Kristus. Svěcením je přijímajícímu uděleno svátostné znamení, které jej činí zvláštním způsobem podobným Kristu. Touto svátosti se svěcenému dostává jistá míra Kristovy bezprostřednosti, samostatnosti a vlastní zodpovědnosti. Biskup, kněz i jáhen mají účast na témž poslání Ježíše Krista, avšak rozdílným způsobem. Jsou tak odkázáni na bratrskou spolupráci. 

4.2. Episkopát, diakonát a presbyterát v prvotní církvi

V biblickém čase existovaly dvě formy společenství, a to presbyterátní a episkopálně-diakonické, které nakonec splynuly v jedno. Nejpozději se tak stalo za Ignáce z Antiochie (+110). Je prokázáno, že existovala dnes známá třívrstvá struktura úřadu. Ze spisů Traditio Apostolica víme, že biskupský úřad tehdy v sobě zahrnoval jak funkci diakonickou, tak           i kněžský aspekt. Určitým způsobem jej nyní zastupují presbyteři a diákoni. Obě tyto funkce jsou úzce spojené s úřadem biskupa. 

Uspořádání úřadu bylo tedy v prvotní církvi duální. Obě – presbyterátní a diákonické – vytváří dimenzi episkopé. Přičemž diakonát je přímo podřízený biskupovi. Colson popsal ve svém spise Diakon schéma členění úřadu v prvotní církvi, které je následující: 





Episkopát

Presbyterát






Diakonát

Vztah těchto tří úřadů v prvotní církvi popisuje Colson následujícími slovy:

„ …v osobě biskupa není rozdělená funkce kněžská a diakonická. Obě funkce jsou neoddělitelně spojeny v osobě biskupa a tím i v jedné svátosti svěcení. Ale dalším předáváním se rozdělují obě oblasti úkolů na dva úřady: na presbyterátní úřad a diakonát.“ 32

K dalšímu vývoji diakonátu a jeho zániku jako samostatného úřadu uvádím následující citát: „Diákoni a kněží mají svůj specifický podíl na sakramnetálním úřadu, který ve své plnosti náleží biskupovi. Oba – diákoni a kněží – jsou spolupracovníky biskupa, a jako takové je potřeba je brát. Diákoni a kněží pracují ve své službě v zastoupení biskupa, který vzhledem ke své zaneprázdněnosti potřebuje spolupracovníky a pomocníky. …Biskup má tedy ke své podpoře dvě ruce, které mají rozdílné úkoly, ale musí spolupracovat.“ 33
4.3.  Diakonát ve východních církvích – syrská ortodoxní církev

K situaci kolem přechodu z 2. na 3. stol. lze s Thiermeyerem konstatovat: „Stále více se vytváří úřad diákonek, jak je tomu i u mužského diakonátu.“ 34
Tak se v Syrii setkáváme poprvé u Didascalia Apostolorum koncem 3. století s ženským úřadem diakonátu v jednoznačně daných konturách a s obšírnými poznámkami týkajícími se specifických funkcí a úkolů. Toto syrské uspořádání obce, které vzniklo kolem roku 230 po Kr. doporučuje biskupovi v 16. kapitole vyvolit z obce muže, ale i ženy a ustanovit je ke své podpoře za diákony a diákonky. 

„ Proto, ó biskupe, urči pracovníky na péči o almužníky a pomocníky, kteří s tebou pomohou k životu; ty, kteří se ti ze všeho lidu zamlouvají, vyvol a ustanov je jako diákony, jak muže k obstarání mnoha věcí, které jsou nezbytné, jakož i ženy ke službě ženám. Jsou totiž domy, do kterých nemůžeš kvůli pohanům poslat jáhny k ženám, diákonku ale budeš moci poslat, dokonce protože je zapotřebí i v mnoha jiných případech postavení sloužících žen.“ 35
V kánonu 9 Didascalia Apostolorum je zmiňována diákonka v typologii církevní služby. Zde je psáno: „ …poněvadž biskup je pro vás na místě Božím. Diákon je na místě Krista a vy jej máte milovat; diákonka však má být vámi ctěna dle předobrazu Ducha svatého. Kněží mají být rovni apoštolům, vdovy a sirotci mají být ve vaší pozornosti rovni oltáři.“ 36
Tato trinitární typologie zachycuje v Constitutiones Apostolorum syrské uspořádání obce kolem roku 380. Srovnáním s Didascalia Apostolorum lze poznat, že vývoj úřadu diákonek musel nastat během 4. století. Byl udělován světící modlitbou a vkládáním rukou biskupa. Nositelky měly specifický titul „diakonissa“. Jednalo se o regulerní a pevně institucialisovaný úřad. 


Spolu s Didacsalia Apostolorum patří Constitutiones Apostolorum k nejdůležitějším svědectvím o diakonátu žen ve staré církvi, které doplňuje Testamentum Domini. Mezitím bylo všeobecně přijato, že tato posledně uvedená písemnost je dosvědčena dříve v syrské než v egyptské oblasti a časově ji lze přiřadit do druhé poloviny 5. století. Tím je možno přijmout, že existence diakonátu žen v Syrii byla v rozsahu nejméně 300 let.


Církevní otec, který patří do oblasti vlivu Didascalia Apostolorum a Constitutiones Apostolorum, je Epiphanius ze Salamis (+403), metropolita konstantinský na Kypru. Byl nejhorlivějším bojovníkem proti úřadu žen, ale mluví pozitivně o diakonátu jako jediném ženském úřadu v hierarchii:

„Když však je v církvi stav diákonek, není určeno pro kněžskou službu nebo pro nějaké jiné zřízení, ale k tomu, aby pečovalo o čest ženského pohlaví,…“ 37
5. Encyklika Deus caritas est a diakonát

5.1. Diakonát a Caritas

První encyklika papeže Benedikta XVI. hovoří ve své druhé části nazvané Caritas             o uplatňování lásky církví, o službě společenství, diakonátu. „V průběhu dalších let                a s narůstajícím rozšiřováním církve se ukázalo, že jednou z hlavních oblastí činnosti církve, spolu s udělováním svátostí a zvěstováním slova, je uplatňování lásky (caritas) k vdovám      a sirotkům, vůči uvězněným, nemocným a  potřebným všeho druhu. To vše patří k podstatě církve stejně jako vysluhování svátostí a zvěstování evangelia.“ 38 Charitativní působení církve patří do základní struktury zvěstování a zpřítomňování Kristova spasitelného díla. Jelikož jedním z hlavních úkolů teologie je propojení teorie s praxí, potom cílem teologického myšlení je věrohodně žité křesťanství. Diakonie a teologie se vzájemně doplňují  a potřebují. 


V článku 21 zmíněné encykliky Benedikt XVI. hovoří o počátku služby jáhnů, který lze v církvi nalézt ve Sk 6,1-6. Tato myšlenka je z hlediska pokoncilního magisteria novinkou. „Rozhodující krok při ne právě lehkém řešení toho, jak realizovat zmíněný ustavující princip církve, dostává viditelnou podobu při volbě sedmi mužů, což byl počátek jáhenského úřadu (Sk 6,5-6). V prvotní církvi totiž vznikla při každodenním rozdělování potřeb vdovám určitá nerovnováha mezi hebrejsky a řecky mluvící částí společenství. Apoštolové, jimž byla svěřena především „modlitba“ (Eucharistie a liturgie)  a „služba slova“, se cítili být nadměrně zatěžováni službou „při stole“, a proto rozhodli, že si ponechají primární službu a že pro naplňování ostatních úloh, přestože jsou pro život církve nutné, vytvoří sbor sedmi mužů. Také tato skupina však neměla naplňovat jen prostou technickou službu rozdělování potřeb, proto také měli být muži „plní Ducha a moudrosti“ (Sk 6,1-6). To znamená, že sociální služba, již měli naplňovat, byla zcela konkrétní, ale zároveň                     i nepochybně duchovní. Jejich úřad měl skutečně duchovní povahu, protože znamenal naplňování zásadní úlohy církve, jíž je řádně organizovaná láska k bližnímu. Prostřednictvím ustanovení tohoto sboru Sedmi se „diakonie“, tedy služba lásky k bližnímu vykonávaná ve jménu komunity uspořádaným způsobem, natrvalo začlenila do základní struktury církve samotné. Apoštolové prostřednictvím vkládání rukou předali diákonům podíl na křesťanské službě lásky. Toto poslání přijali od samotného Ježíše. 


Z pohledu encykliky Deus caritas est nahlížíme na charitativní službu jako na dílo celé církve. Diakonát a diakonie jsou spojeny svátostnou strukturou církve, protože diakonát představuje první stupeň kněžství. Benedikt XVI. zdůrazňuje charitativní a sociálně služebnou povahu diakonátu. V článku 32 říká: „Episkopální struktuře církve dále odpovídá skutečnost, že v partikulárních církvích nesou odpovědnost za to, aby se i v současnosti naplňoval program obsažený ve Skutcích apoštolů (srov. 2,42-44) biskupové jakožto nástupci apoštolů. Církev jakožto Boží rodina musí být dnes stejně jako v minulosti místem vzájemné pomoci a zároveň místem ochoty sloužit také těm, kdo jsou mimo ni  a potřebují pomoc.“

Dokument Benedikta XVI. klade důraz na komunitní ráz diakonie. Přestože v diakonii pracuje velké množství žen, o otázce diakonátu žen nehovoří.  

Odpověď na otázku, co vše náleží do církevní diakonie, nalezneme v Kompendiu sociální nauky církve, článek 184. Píše se v něm: „Láska církve k chudým se inspiruje v evangelijní zvěsti o blahoslavenstvích, v Ježíšově chudobě a v jeho pozornosti vůči chudým. 

Tato láska se týká těch, kdo jsou vystaveni materiální chudobě, ale také těch, kdo jsou vystaveni četným podobám kulturní a náboženské chudoby. … Církev, inspirovaná evangelijním příkazem: ,Zadarmo jste dostali, zadarmo dávejte´ (Mt 10,8), učí pomáhat bližnímu v jeho rozličných potřebách a podporuje nesčetná díla tělesného i duchovního milosrdenství v lidské společnosti. Dávat almužnu chudým je mezi těmito skutky jedno z hlavních svědectví bratrské lásky; je to také úkon spravedlnosti, který se líbí Bohu. … Láska k chudým je bezesporu ,neslučitelná s nezřízenou láskou k bohatství a k jeho sobeckému užívání´ (srov. Jan 5,1-6).“ 39

Chtěla bych se nyní zastavit u příspěvku Paula Josefa Cordese, arcibiskupa                  a prezidenta papežské rady COR UNUM v Římě, který přednesl na Mezinárodní konferenci Deus caritas est v roce 2007. Cordes uvádí, že základním pojmem Nového zákona pro péči křesťanů o své bratry a sestry, kteří trpí nouzí je diakonia. Jedná se o požadavek služby lásky k bližnímu. Ježíš v Janově evangeliu prokazuje nejvyšší stupeň lásky k bližnímu, a to tím, že obětuje svůj život. „ … miloval své, kteří jsou ve světě, a prokázal svou lásku k nim až do konce.“ (J 13,1). Kdo následuje službu ve smyslu lásky vydané do krajnosti, riskuje protiklad respektu, moci a postavení. „Niterná osobní účast na utrpení druhého se tak stává tím, že mu sdílím sebe sama. Aby dar druhého nepokořoval, musím mu dávat ne něco ze svého, nýbrž sebe samého, musím být v daru přítomen jako osoba.“ 40 Cordes vidí diakonii jako kontrastní program vůči egocentrické společnosti. 

II. Diakonát ženy
1. Iniciativy pro diakonát ženy ve 20. století vzhledem k římské liturgii

1.1. Počáteční iniciativy v první polovině 20. století až do II. vatikánského koncilu

Na základě příkladů můžeme doložit, že téma diakonské služby žen bylo zvažováno a pojmenováno už na počátku 20. století ve své historické a aktuální závažnosti. Celková problematika „Žena a církev“, speciálně diakonát žen se staly v dnešní době předmětem teologické literatury. Je známo, že také křesťanská konvertitka Edith Steinová, která byla svatořečena v říjnu 1998, sestavila už v roce 1932 úvahy o ordinaci žen k dikaonátu, které zůstávají aktuální i v dnešní době:

„V současné době se projevuje změna ve velké poptávce po působení žen v církevně- charitativní práci a pastoraci. Ze strany žen se objevují snahy dát této účasti charakter posvěceného církevního úřadu a je možné, že se těmto požadavkům jednou dostane sluchu. Zda to pak bude první krok na cestě, která by na konci vedla ke kněžství žen, je otázka. Z hlediska dogmatiky se zdá, že v cestě není nic, co by církvi zakazovala provést takovou dosud neslýchanou novinku.“ 41
Tyto náznaky byly přerušeny politickými okolnostmi nacistického režimu a 2. světové války. Nové podněty získaly teprve díky hnutím těsně před II. vatikánským koncilem. Na sněmu k obnovení stálého diakonátu v roce 1959 byla také řeč o otevření stálého diakonátu i pro ženy a již tehdy se připojily francouzské ženy k mezinárodnímu diakonskému hnutí.
1.2. Diakonát žen během koncilu a v letech bezprostředně následujících


Na začátku koncilu vyjádřil kardinál Béa, že podle jeho odhadu má na koncilu větší šanci obnovení diakonátu žen než prosazení stálého diakonátu mužů. Různé nároky základních iniciativ a jednotlivých osob zahrnovaly opakovaně požadavek přístupu žen          k diakonátu v rámci zrovnoprávnění žen v církvi a jejich připuštění k církevním úřadům. Také jednotliví koncilní otcové podnikli kroky v tomto směru (Paul J. Hallinan – USA, kardinál Daniélou), nemohli se však prosadit. Také Karl Rahner, jehož vliv jako teologického poradce na koncilu měl poměrně velký význam, byl zásadně pro přístup žen k obnovenému diakonátu, avšak za důležitější považoval obnovení diakonátu jako stálého úřadu vedle diakonátu přechodného. V neposlední řadě můžeme jeho snahami a argumentací vysvětlit obnovení stálého diakonátu II. vatikánským koncilem. 

Samotné závěry koncilu přinesly zásadní ocenění žen tím, že poukázali na jejich význam v rámci církve, avšak zůstal jim uzavřen přístup k obnovenému diakonátu. Velmi brzy se po koncilu objevily na všech úrovních snahy o otevření znovu zavedeného stálého diakonátu také pro ženy. Tak se například vyslovil Třetí světový kongers pro laický apoštolát v roce 1967 v Římě proti diskriminaci žen a pro přijetí žen do úřadu. 

V roce 1969 bylo ve Freiburgu založeno Mezinárodní diakonské centrum (IDZ) s podporou papeže. Účelem této svobodné iniciativy bylo „studium diakonátu, výměna informací a podněty pro teoretické a praktické otázky diakonátu a podpora jeho uskutečnění v katolické církvi“. 42 Od začátku si také stanovilo za cíl podporovat přístup žen k diakonátu. 
1.3. Sedmdesátá léta - doba pokoncilních národních synod

Na počátku sedmdesátých let se v mnoha zemích setkaly národní pastorační synody, aby se poradily o prosazení závěrů koncilu do místních církví. V německém prostředí to bylo na Společné národní synodě 1971-1975 ve Würzburgu. Tato synoda směřovala ve svém usnesení prosbu na papeže, aby „otázku diakonátu žen přezkoumal z hlediska dnešních teologických poznatků a vzhledem k současné pastorační situaci připustil ženy k diakonskému svěcení“. 43
Podobná usnesení přišla do Říma také od holandského pastoračního koncilu v roce 1970 (s podporou holandské biskupské konference v roce 1973), od rakouského synodního 
procesu v roce 1974 ( ke kterému se rakouští biskupové nepřipojili), od švýcarské synody  roce 1975 (švýcarskou biskupskou konferencí přijato bez diskuse) a také od národního pastoračního kongresu katolíků Anglie a Walesu v roce 1980 (podpořeno biskupy Anglie a Walesu). Francouzská synoda v roce 1971 se naproti tomu nedokázala sjednotit na společném usnesení. Závěr Společné národní synody v Německu a následující usnesení měly ve svém vzniku, argumentaci a církevním významu pro debaty o diakonátu žen v pozdějších letech zásadní význam. Proto nyní krátce popíšeme a zhodnotíme proces diskuse.

„Usnesení pro papeže … patřilo až do konce k nejvíce sporným formulacím předlohy“44 toto uvádí tehdejší profesor dogmatiky a dnešní biskup Walter Kasper v úvodu k rezoluci „Pastorační služby ve společenství“, která byla připojena k usnesení. Zatímco postavení žen v církevní službě patřilo už od roku 1971 k předním návrhům pro odbornou komisi VII „Služby a úřady“, vznikla speciálně otázka diakonátu žen teprve v průběhu diskuse v rámci odborné komise. V roce 1973 byli profesoři Y.Congar, P. Hunermann,         H. Vorgrimler pověřeni posudkem k otázce diakonátu žen, protože členové odborné komise byli názoru, že „právě tak dalekosáhlé rozhodnutí jako přístup žen ke svátostnému diakonátu potřebuje názorovou diskusi ve společné synodě, v německé biskupské konferenci i v široké církevní veřejnosti. Posudky mají podat papeži a římské kurii kritéria rozhodování pro tyto otázky.“ 45 Na základě těchto tří posudků, které považovaly přístup žen k stálému diakonátu teologicky za možný, přijala odborná komise VII diakonát žen do své tehdejší předlohy          a formulovala usnesení takto: „Synoda prosí papeže, aby připustil ženy ke svátostnému diakonátu.“ 46
V polovině sedmdesátých let se opakovaně někteří biskupové vyslovili pro diakonát žen. Tehdejší kardinál Ratzinger v roce 1977 jako arcibiskup diecéze München – Freising řekl ve vztahu k starocírkevním diakonkám toto: „Musíme vytvořit nové služby, aby ženy v církvi mohly zcela naplňovat svoje funkce.“ 47 V prohlášení Kongregace pro nauku víry k otázce přístupu žen ke kněžskému úřadu Inter insigniores v roce 1976 bylo zdůvodněno, proč katolická církev není oprávněna připustit ženy ke kněžskému svěcení, avšak otázka diakonátu byla výslovně vyňata a tím pádem nebylo o dosavadních požadavcích z celého světa rozhodnuto ani pozitivně ani negativně. V komentáři o diakonátu žen se říká:

„V poslední době byl tento problém znovu nastolen… V každém případě se jedná        o okruh otázek, který musí být znovu prozkoumán bez předsudků, ale přímým studiem textů. Také Kongregace pro nauku víry považovala za dobré  si tuto otázku vyhradit a nepřetřásat v předloženém dokumentu.“ 48
1.2. Osmdsátá léta – opakování synodního usnesení a jednotlivé iniciativy na různých církevních úrovních

Řada sněmů, které začaly už v sedmdesátých letech (1974 Lyon a Paříž, 1976 Colmar, 1978 Freiburg) pokračovala v osmdesátých letech. Mezinárodní diakonské centrum uspořádalo v roce 1981 sněm diakonátu žen v Heppenheimu, podobná kongres se konal ve  stejném roce ve Verese/Itálie. 
Na konci takových sněmů byla často formulována usnesení a vytvářely se různé pracovní kroužky žen, které měly osobně zájem o diakonský úřad nebo chtěly pracovat na tomto tématu. Znovu a znovu žádaly u svých místních biskupů o přístup ke vzdělání a svěcení pro diakonský úřad – je to kromě Německa známo také z Francie, Itálie, Lucemburska, Rakouska a Švýcarska, stejně jako z USA. Také jednotliví biskupové poukazovali opětovně na naléhavost tématu (Gutting, Kamphaus, Hypolito). Celkově se ukazuje, že teologická diskuse nebyla přerušena ani v osmdesátých letech, ale byla prohlubována na sněmech  a fakultách     a žádost o přístup žen k diakonátu byla stále opakována. 

1.5. Nová aktuálnost v devadesátých letech

V posledních letech získala otázka diakonátu žen znovu na aktuálnosti. V diecézi Rottenburg – Stuttgart si nově ustanovená komise žen stanovila diakonát za stěžejní téma       a formulovala teologický požadavek, který v dubnu 1993 předala svému biskupovi Walteru Kasperovi s prosbou, aby jej dále předal Německé biskupské konferenci a Vatikánu  a aby byl připraven podpořit ženský diakonát a integraci žen v biskupství. Tomuto požadavku se poté připojila grémia z mnohých německých biskupství.

Pro otázku diakonátu žen bylo rozhodující vydání apoštolské ho listu Ordinatio sacerdotalis, ve kterém papež rozhodl otázku kněžského svěcení žen „s konečnou platností“ negativně a všechny další diskuse prohlásil za ukončené. Tento list byl sice rozhodující nepřímo, neboť se o otázce stálého diakonátu žen – stejně jako Inter inisignores – nezmínil ani slovem. 

Také díky vyjádření některých biskupů  se po vydání Ordinatio sacerdotalis silněji prosazovaly snahy o diakonát žen. CANON LAW SOCIETY OF AMERICA (Americká společnost pro církevní právo), která se skládá z biskupů, kněží, příslušníků řádů a laiků, zveřejnila při svém setkání v Montrealu v říjnu 1995 obsáhlou studii o církevněprávních implikacích zavedení stálého diakonátu žen, ve kterém prohlásila obnovení starocírkevního úřadu diákonek za teologicky možné a nastínila církevněprávní cesty k jeho uskutečnění. 

V dubnu 1997 se konal ve Stuttgartu Mezinárodní teologický kongres k tématu „Diakonát: Úřad pro ženy v církvi  - zasloužený úřad pro ženy?“ Tento kongres měl pro současnou diskusi  a situaci velký význam, protože vyslovil nárok , aby se teologické otázky konečně projednaly. Účastnice a účastníci tohoto kongresu odhlasovali na závěr jednohlasně usnesení  ve prospěch otevření stálého diakonátu pro ženy. Toto usnesení bylo adresováno německým biskupům. 

Souhrnně můžeme říci, že tématika „diakonátu žen“ měla důležitý význam v šedesátých letech hlavně v rámci postkoncilních národních pastoračních synod, v osmdesátých letech byla znovu projednávána a prohlubována na sněmech  a v dalším teologickém bádání  a v devadesátých letech byla znovu zpracována s novým elánem, který byl posílen nejpozději s vydáním apoštolského listu Ordinatio sacerdotalis. Vědecko-teologická diskuse kráčela paralelně s tím a na Mezinárodním teologickém kongresu dospěla k určitému závěru. 
2. Teologické argumenty pro a proti diakonátu žen 
2.1. Argumenty pro diakonát žen z pohledu historie


Hlavním argumentem pro historičnost diakonátu žen je působení diákonek ve východní části křesťanského světa během prvního století, jak uvádí ve své knize NO WOMEN in HOLY ORDERS John Wijngaards. Těžiště působení diákonek je podle něj ve zlaté éře Řecko-byzantské říše, tedy mezi lety 300 až 1000 po Kr. Z této doby také pochází pastorační dokument Didascalia Apostolorum, která pověřuje biskupy ke svěcení diákonů      a diákonek. Existenci diákonek dosvědčil také Nicejský koncil a řečtí otcové třetího, čtvrtého a pátého století. 


Chalcedonský koncil (451) vedl diskusi o diakonátu žen, určil minimální věk diákonek a stanovil podmínky pro jejich svěcení. Ačkoliv v západní části křesťanského světa nebylo svěcení diákonek praktikováno, bylo schváleno pro celou církev. V byzantských liturgických knihách najdeme průběh obřadu svěcení. Nejstarší obřad svěcení najdeme v Apoštolských konstitucích (380). Tyto obřady najdeme také v jiných rukopisech jako je Sinajský kodex, Pařížský kodex, Vatikánský kodex. Existence těchto rukopisů je důkazem, že svěcení diákonek bylo starou tradicí. 

2.2. Argumenty pro diakonát žen z pohledu současnosti


Důležitým argumentem je sama skutečnost podmětu nebo statutu pro přijetí žen do diakonátu. Je důležité uvědomit si teologické výroky a dále také teologické relevance tohoto argumentu. Nemůžeme přehlédnout, že nejpozději ve 20. století dochází k základní změně v postavení ženy ve společnosti. Ženy dnes mohou ve všech oblastech společenského života zaujmout vedoucí postavení. Je také pravdou, že často zastávají funkce učitelské a řídící. 


Ve 2. polovině 20. století se církvi současně s papežem Janem XXIII. a                      II. vatikánským koncilem povedlo otevřít světu a jeho modernímu rozvoji. Jan XXIII. ve své encyklice Pacem in terris z roku 1963 požadavky žen přiřadil ke znamení doby. V závěrečných textech II. vatikánského koncilu se nechali koncilní otcové slyšet:          „Přichází hodina, hodina je už tady, ve které se rozvine volání žen, hodina, ve které žena zazáří svým vlivem a šarmem ve společnosti jako dosud nikdy. V době, ve které lidstvo zažívá hluboké změny, mohou ženy osvícené duchem evangelia pomoci, aby nedošlo k pádu.“ 49 Mnohé koncilní texty předkládají přesvědčivé známky, že církev je součástí řetězu, který ženám pomáhá nejen zapojit se do kulturního rozvoje, ale chce dokonce být předobrazem společnosti, ve které se ženy samy zapojí do apoštolátu (Lumen gentium 32; Gaudium et spes 29; 52; 60;). Od této doby nacházíme nespočetné literatury z vědecko-teologického oboru na téma „Žena a církev.“  


Jan Pavel II. svým apoštolským listem Mulieris dignitatem, který byl napsán               u příležitosti Mariánského roku (1988), nechal padnout mnohé nesprávné výpovědi o zařazení ženy ve společnosti. V tomto listě je vyslovena rovnost mezi mužem a ženou, která je dána již samotným stvořením. Jan Pavel II. se stavěl pozitivně k osvobozovacímu procesu ženy. Název VII. kapitoly tohoto listu zní „Největší je láska“. Čteme zde: „Osoba musí být milována, protože jenom láska odpovídá tomu, co je osoba. Tak se vysvětlí i prvenství lásky, vyjádření v Pavlových slovech v listě Korinťanům 13,13 ,Nějvětší je láska´. … Nepřihlédneme–li k tomuto řádu a k tomuto prvenství, nemůžeme dát úplnou a přiměřenou odpověď na otázku a důstojnosti ženy a o jejím povolání.“ Být ženou znamená přijímat lásku, aby mohla lásku rozdávat. „Žena je silná vědomím svěřené úlohy.“ 50

Dopis německých biskupů k otázkám postavení ženy v církvi z roku 1981 vyjádřil, že žena je Božím obrazem nejen svojí osobní existencí, ale i svým ženstvím. Bylo zde zdůrazněno, že žena nemá být podceněna ve svém teologickém působení. Církev by měla být modelem partnerského spolužití a působení. 


Tyto dokumenty ukazují, že církev tuto změnu v postavení ženy vítá nejen z profesionálně-společenského hlediska. Prakticky tak dochází k přeměně ve vnitřní struktuře jí samotné. Závažným způsobem bylo zhodnoceno postavení ženy v CIC z roku 1983, kde se v kánonu 1024 říká: „Svátost svěcení platně přijímá pouze pokřtěný muž.“  Tyto ambivalence začínají už v kánonu 230, kdy přenesení úřadu lektorátu a akolytátu na ženy, v zastoupení mužů, nebylo dovoleno. Jsou tedy některá paradigmata, která stojí proti sobě. Jejich analýza nám nyní nepřísluší. Rozhodující však je, že mnoho žen, které se cítí být povolány do církevních úřadů, pociťují výše uvedenou skutkovou podstatu jako diskriminující. Vše bylo prakticky předepsáno a rozhodnuto muži. Konkrétní povolání k posvátnému úřadu je před ženou uzavřeno, pokud není možné. 

V diskusích je potvrzeno, že jde přitom o každodenní existenci církve, která se může stát méně srozumitelnou ve své výpovědi a praxi. Právě nalezené vnitřní rozpory nejsou ženami a muži akceptovány a církev je odmítá. Teologicky jsou však více méně přijímány. Názor věřících čím dál více směřuje k tvrzení, že povolání žen do církevních úřadů je nutné.  „Jmenované teologické argumenty stále více ztrácejí sílu přesvědčení a dostávají se pod ideologické podezření.“  Tak se k této otázce před léty vyjádřil Medard Kehl. 51
Církev by měla přijmout taková rozhodnutí svých nadřízených, která uvnitř i vně budou hodnověrná. Položme si nyní otázku: „Jak může církev zvěstovat evangelium, když 

v sobě nosí vizi bratrství (sesterství) a současně zde vládne vrchnost?“ V diskusi o postavení ženy v církvi a konkrétně o diakonátu ženy je dnes stále častěji poukazováno, že v ranné církvi nebylo pochyb o hodnověrnosti poslání žen. Podobně dnes bychom měli mít na paměti nejprve vnější obraz církve. „Dnes stejně jako tenkrát jde o životní otázky přežití a také o předpoklad, že církev může vyslovit své poselství. … Mužská církev je nadále vnímána jako pravé pohoršení. Římskokatolická církev by proto měla povolat ženy k účasti na svých posvátných úřadech. Vzhledem k urážkám, jimž ženy byly vystaveny v dějinách církve, musí se raději mluvit o pozvání a prosbě.“ 52
Je tedy jasné, že se zde nejedná jen o sociologický nebo psychologický problém, nýbrž jde tu o fundamentální teologický aspekt. Církevní ženské hnutí může být vnímáno jako „znamení doby“ či „volání Boží“. 

Otevření stálého diakonátu také pro ženy je pastorální nutností, aby mohlo docházet k setkávání se ženami, které se vzdálily z církve. Další důležitý argument pro diakonát v církvi je duchovní péče, o kterou se ženy staraly a starají dodnes, jak to vyplývá z kulturního vývoje. Sama bible  a dějiny mystiky ženy přináší důkazy o ženské spiritualitě. Ženy by měly mít možnost vést liturgii slova a svátosti nejen proto, že často tvoří většinu v církevní obci. Právě ženy, které jsou v církvi aktivní si často stěžují, že v úřadu církve nemají možnost se identifikovat v podobě ženského zástupce, který by v církvi zastupoval jejich problémy, anebo je doprovázel na jejich duchovní cestě. Nejedná se tu samozřejmě jen o liturgii. Je to otázka i duchovního poradenství a řešení typicky ženských problémů,              o kterých by ženy raději mluvily se ženou. Nevyhledávají rozhovor pouze s „klerikální osobou církve“, tedy knězem. Chtějí probrat své typicky ženské problémy, jako je jejich tělesné rozpoložení  a stav duše, sexualita a mezilidské vztahy, se ženou. Přání či potřeba žen mluvit nejenom o těchto citlivých ženských otázkách, ale i o duchovních věcech právě s osobou stejného pohlaví, stále roste. 

Dalším aspektem, který se netýká liturgie ani duchovní péče, je skutečnost, že ženy opouští instituci církve právě v té podobě, v jaké se v současnosti nachází. Jde o mužskou církev jako takovou. Oficiálně všude je církev reprezentována výhradně kleriky – muži. Ženy proto nemají pocit, že by církev zastupovala a hájila jejich zájmy. Necítí se být touto církví dostatečně reprezentovány. Nový vývoj znamená pro církev velkou výzvu, přináší s sebou nutnost spolupůsobení ženy jak na úředních místech - hlásání liturgie, duchovní péče - , tak v institucích, které rozhodují o důležitých záležitostech v církvi. Ženy tak budou mít viditelně své zástupce.

V současné misionářské situaci jsou potřebná všechna charismata a povolání, tedy i specifický přínos žen.  „Když vyloučíme ženy z určitých povolání a oblastí působení, znamená to v podstatě, že předem neumožňujeme ženám uplatnit charismata, která jim Bůh dal. Nebraňme tedy Bohu, aby mohl uskutečnit pomocí žen to, co mají ve světě udělat, čím mohou působit na svět.“ 53 Svěcení žen k diakonátu by znamenalo zahrnout „anonymní“ diákonky do úřadu církve. Ženy již dlouho pracují v církvi jako tzv. anonymní diákonky, neboť on se převážně starají o nemocné  a umírající, utěšují smutné, starají se o tělesně postižené, psychicky nemocné atd. „Hodnota lidské osobnosti, její skutečná velikost, nespočívá v tom, jak významnou funkci či úřad zastává, ale ve velikosti oběti, kterou přináší za druhé a která vychází z lásky a víry.“ 54
2.3.  Argumenty proti kněžské ordinaci


Proti svěcení žen se staví apoštolský list Jana Pavla II. Ordinatio Sacerdotalis, který podepsal 22. května 1994. Nejdůležitější podněty v otázce svěcení žen představuje praxe anglikánské církve, evangelických církví biskupská svěcení žen v USA a Německu. Apoštolský list nepředkládá novou argumentaci, shrnuje základní biblický argument, který je závazný pro církevní tradici. 

„Základní kroky biblického argumentu se nacházejí v č. 2 výše zmíněného dokumentu:

1. S odkazem na evangelia, dějiny apoštolů a Janovo Zjevení se učí, že si Kristus vyvolil  - 

      když strávil noc v modlitbě (Lk 6,12) – dvanáct apoštolů, a to vesměs muže.

2. Apoštolové učinili totéž, když si vybrali spolupracovníky, kteří je měli v jejich úkolu následovat (KKC č. 1577).

3. Církev, při povolání k úřednímu kněžství´ od počátku uznávala jednání Pána – a apoštolů – za normu. 

Z těchto tří kroků pak vyplývá závěr, že církev nemá zmocnění odchýlit se od tohoto dobře uváženého rozhodnutí samého Pána.“ 55
3. Diakonát, jak mu rozumí žena

Na začátku toho tématu si položme otázku, zda je svátostný diakonát ženy podmíněn schválením svěcení žen ke kněžství. Ukázalo se, že rozvoj diakonátu je zde položen na základech, které odpovídají biblické a starocírkevní tradici a jsou slučitelné nejen s učením II. vatikánského koncilu, nýbrž integrují interkonfesionální reflexe. Toto vyjádření je zcela konkrétní, nikoliv jen abstraktní. Obsahově je konkrétně vnímáno, že svátostný diakonát nemá  podíl na sacerdotium. 
Presbyterát a diakonát samostatně participují na episkopátu. Vorgrimler ve svém odborném posudku na Společné národní synodě říká: „Ne všechna svěcení pověřují k sacerdotium.“ Proto je třeba projednat otázku svěcení k diakonátu a k presbyterátu. Vyloučení žen ze svátostného diakonátu by se ze samotného diakonátu mělo prokázat. 

Otázky týkající se jáhenského svěcení  a kněžského svěcení mohou a musí být proto probírány naprosto odděleně. Vyloučení žen z množnosti přijmout jáhenské svěcení by muselo vyplynout ze samotného diakonátu. Vyslovuje se tedy takové pojetí diakonátu proti připuštění žen k jáhenskému svěcení? Nebo je možno – poté co je nyní jasnější samostatná teologie a specifická úloha diakonátu – pozitivně potvrzujícím způsobem získat důvody pro připuštění žen ke stálému diakonátu? Mohlo by se na základě takto profilovaného sakramentálního diakonátu chápat svěcení žen do takového úřadu jako důsledné pokračování prvního kroku, kterým bylo obnovení tohoto úřadu II. vatikánským koncilem?

3.1. Problém jednání „in persona Christi“


V souvislosti s otázkou diakonátu ženy je nejdříve potřeba se zabývat problémem, který v německy mluvících oblastech nastolil Hauke: „Mohou ženy jakožto nositelky úřadu jednat „in persona Christi“? 56 Haukův závěr, že ženy nemohou přijmout jáhenské svěcení z toho důvodu, že oni v zásadě nemohou jednat „in persona Christi“, však nemůže být přijat, neboť v zásadě každý křesťan a každá křesťanka má tuto schopnost na základě křtu                 a biřmování. Jednání „in persona Christi“ není možno chápat jakožto zvláštnost kléru, „ale naopak právě jako zásadní společná vlastnost všech, kteří - ať už jako laici nebo klerikové  - vykonávají v naší církvi pastorální službu“. Církev je toho přesvědčení, že při darování svátosti Kristus vystupuje sám jakožto skutečný dárce, takže v případě nouze mohou platně křtít i laikové, tedy i ženy. Pokud ženy mohou jednat v zásadě „in persona Christi“, potom lze vyvodit, že ony toto mohou činit z pověření církve, a to v úřadu, který jim byl svěcením svěřen. 

3.2. Diakonát ženy mimo sakramentální řád


Obraťme nyní pozornost k návrhu zřízení diakonátu ženy jakožto úřadu „sui generis“,  mimo sakramentální řád. Aby bylo možno obejít problematiku jednání „in persona Christi“    a připuštění ženy k sakramentálnímu řádu, navrhuje se, aby žena byla připouštěna k úřadu „sui generis“ mimo sakramentální diakonát nebo úplně mimo sakramentální řád. Z historického vývoje v anglikánské církvi vyplývá, že toto nejisté řešení, které není teologicky nikterak podloženo, není obhajitelné a natrvalo v praxi realizovatelné. A proto ani udržitelné. Pokud bychom chtěli v těchto argumentech použít slova „diskriminace“, potom by spočívala spíše než v připouštění žen „jenom“ k diakonátu , ve zřízení čtvrtého úřadu pro ženy, do něhož by byly eventuelně svěceny a který by byl mimo sakramentální řád. Jednalo by se totiž o zásadní upření svátostí jen a pouze na základě pohlaví. 


Pokud se na tuto otázku podíváme z ekumenické perspektivy, potom je podle vyjádření římskokatolického teologa Neunera 57 zřízení čtvrtého stupně svěcení mimo trojitý úřad svěcení, „zejména z ekumenického pohledu příliš radikální řez na to, abychom za něj v tuto dobu byli schopni nést odpovědnost.“

3.3. Diakonát ženy jako plnost jáhenského úřadu


Nepřipuštění ženy k diakonátu je nejen její diskriminací, ale i ztrátou pro církev, církevní úřad a zejména diakonát. Pozitivně řečeno: Teprve společné zastoupení diakonie Ježíše Krista ženami a muži může sloužit jakožto účinné znamení pro plnost úřadu. Je to znamení toho, že jak muž, tak žena byli stvořeni k obrazu Božímu, znamení smíření                a vzájemně se obohacujícího spolužití pohlaví v církvi Ježíše Krista. 


Papež Jan Pavel II. napsal ve svém „Dopise ženám“: „Jen díky dualitě mužského        a ženského prvku se plně uskutečňuje lidství.“ 58 Pokud tuto myšlenku vztáhneme na církevní úřad, pak bude jasné, že plnost lidství se uskuteční v církevním úřadu teprve tehdy, když v něm budou společně zastoupeni muži i ženy. Církev se tak může o to více stát svátostí, znamením a nástrojem spásy pro všechny lidi, pro ženy i muže, když i v úřadu budou zastoupeny obě pohlaví. 


„Tak jako slovo ,muž´ neadekvátně zastupuje lidstvo, jež se sestává jak z mužů, tak       i z žen, tak ani duchovenstvo sestávající pouze z osob mužského pohlaví nemůže vyjadřovat skutečnost církve, která je jedna, svatá a katolická. Pouze integrární duchovenstvo může vydávat svědectví o skutečnosti komunity, ve které je jednota, solidarita, láska  vše zahrnující spravedlnost, nebo alespoň lidské přiblížení se těmto vlastnostem.“ 59 Tento argument nabývá důležitosti právě z historických hledisek, jelikož diakonát byl původně vykonáván jak muži, tak ženami. Tak je například napomínán biskup v Didascalia Apostolorum, aby si k jáhenské službě zvolil dobré a čestné muže a ženy. Mnohé autorky a celá řada autorů se právem odvolávají na tento text, když zastávají názor, že církev II. vatikánským koncilem obnovila pouze jednu polovinu diakonátu, jak byl znám v dějinách. 


Ale i pro pastorální činnost v dnešní době je tato argumentace velmi důležitá. V mnoha oblastech pastorační práce se uvažuje o sestavení týmu, který by tvořili jak muži, tak ženy. Důvodem je skutečnost, že teprve vzájemně se doplňující spolupráce muže a ženy vede k plnosti, která je člověku dána do vínku. Teresa White pronesla v diskusi o zavedení diákonek v anglikánské církvi toto: „Copak by nakonec duchovní-muž a duchovní-žena, kteří spolu spolupracují pravdivější svědectví o společenství mužů a žen v církvi? Cožpak spolupráce diákona a kněze sama o sobě nevypovídá dost o podstatě života v těle Kristově?“


K tématu „diakonizace církve“ otevřením diakonátu i pro ženy zjišťuji skutečnost: „Při veškeré oprávněné opatrnosti a kritice pradávného připisování rolí jednotlivým pohlavím 

je nepopiratelným faktem skutečnost, že většina absolventů škol zaměřených na sociální práci a pečovatelství jsou ženy. Evangelické diakonie toto zjistili velmi brzy poté, co ženy ke studiu připravujícímu na jáhenskou službu připustili. Z této reality je nutno vyvodit důsledky. Cituji Haddada: „Mluvíme-li o roli žen v sekulární společnosti, proč my v církvi jsme tak váhaví tváří v tvář znamení doby? A jaká jsou ta znamení doby? …i v arabském světě je hodně žen v organizacích, které poskytují osobní služby…“ 60

Feministická teologie se kriticky vyjadřuje o tom, že biblický obraz ženy je velmi často dáván pouze do souvislosti s diakonií vedení domácnosti. Obzvlášť je zajímavé, že se Písmo nezmiňuje o žádném učedníkovi, který by jednal podobně jako Maria, Martina sestra, jež pomazala Ježíši nohy v Betánii (Jan 12,3). Ještě zřetelnější příklad vidíme na setkání Ježíše s hříšnicí (Lk 7,36-50). Zde bezejmenná žena „omývá“ Ježíšovi nohy slzami a osušuje je svými vlasy, líbá jeho nohy a natírá je olejem. I když Ježíš toto interpretuje symbolicky      a dává toto jednání do souvislosti s jeho nadcházející smrtí a pohřbením: Maria a bezejmenná žena provádějí totéž – sklánějí se k nohám a dokonce mu čistí a natírají nohy tak, jak Ježíš příkladně ukázal svým učedníkům při poslední večeři. Byly to právě ženy, které v církvi vzaly jáhenskou službu - v nejširším slova smyslu - vážně. Přitom právě nejde o podřízené jednání žen někde vzadu, nejlépe ve smyslu hospodaření (zabezpečování), jak se to dnes děje, například když ženy pečou koláče na slavnost církevního společenství. Jde spíše o diakonizaci církve v její vedoucí a koordinační funkci. 

4. Vize trvalého diakonátu žen v římskokatolické církvi

Obraz diákonky, jak ji znala stará církev, nikterak neodpovídá tomu, jak je nyní pojímán úřad, do kterého by eventuelně byly ustanovovány ženy. A naopak věrné znovuobnovení toho, co zde již bylo známo ve staré církvi, není žádoucí. Jednalo by se spíše o anachronismus. Na druhé straně tradice úřadu diákonek není nevýznamná, právě  v souvislosti s opětovným zavedením tohoto úřadu. Jak se těmto starocírkevním vzorům vyhnout? Co z této tradice odpovídalo tehdejší situaci a bylo účelné a užitečné? Co pro to vzhledem k současné situaci je přiměřené, účelné a užitečné? Podle názoru sestry Teresy White by měly být prvky starocírkevní tradice úřadu diákonek interpretovány vzhledem k dnešní situaci tak, aby dnes mohly být přínosné. Příkladem takového přístupu k tradici by mohla být skutečnost, že diákonky ve staré církvi se věnovaly duchovní péči o ženy. Toto výlučné zaměření se dnes – vzhledem ke změně společenské situace - už nejeví jako nutnost. Pouze v některých místech země jako jsou Írán, Súdán, muslimské prostředí, jsou ženy vyloučeny z možnosti kontaktu s muži  a tedy i s kleriky. V takovém prostředí je přítomnost žen, členek kléru, stejně tak nutná a potřebná jako byla v prvních stoletích života církve. 


Ve všech německých biskupstvích byly zřízeny tzv. Frauenreferate, které se zaměřují zejména na vzdělávací programy určené ženám  a na duchovní péči o ženy. I dnes je tedy poptávka po duchovní péči, kde ženy pečují o ženy. Co se týká konkrétní podoby náplně práce diákonky v takovémto kontextu, připadají v úvahu v zásadě dvě rozdílné cesty: věnovat se pouze ženám,  nebo být k dispozici v duchovní péči jak mužům, tak ženám. 


Z celkového pohledu není vůbec žádoucí, aby ženám mužům v diakonátu byly přiřazovány specifické skupiny úkolů, ani  aby diakonát ženy získal zcela zvláštní profil. Je možno očekávat, že jen v důsledku přijímání žen tento úřad získá jiný charakter tím, že ženy budou vnímat jiné formy nouze a potřeb, které budou posuzovat po svém. Budou tak přistupovat k lidem a úkolům trošku odlišným způsobem. 


Vedle úvah o smysluplnosti přenesení tradičních modelů jsou k dispozici příklady žen v oblastech, které by náležely do oblasti úkolů diakonátu. Jedná se jak o oblast charitativní péče, tak katecheze. Jsou to příklady činností již dnes vykonávaných ženami, ke kterým se dostaly přirozeným vývojem. A právě diakonát současných stálých jáhnů je úřadem, který se vyvinul z již vykonávané konkrétní služby. Pro posouzení problému, které může tento úřad v sobě zahrnovat pro rodinu nositele úřadu, by bylo možno využít zkušenosti žen dnešních stálých jáhnů.

III. Problematika diakonátu v současné diskusi
Nyní se budeme zabývat otázkou diakonátu žen, jak jej vidí Johannes Nicolas Maria Wijngaards. Wijngaards se narodil 30. září 1935 v Indonésii. Jeho rod pocházel z Nizozemí. Původně chtěl být lékařem, později se rozhodl stát knězem – misionářem. V roce 1959 byl tedy vysvěcen na kněze. Od roku 1959 do roku 1963 studoval v Římě. Licenciát získal na Biblickém institutu a doktorát  na Gregoriánské univerzitě. V letech 1963 – 1976 působil jako misionář v Indii. Od roku 1983 až doposud je Wijngaards docentem na Missionary Institute v Londýně a současně je ředitelem International Centre for Faith Formation rovněž v Londýně. 

1. Obřad svěcení

Wijngaards sleduje obřad svěcení, jak je popsaný v Kodexu Grottaferrata.

„Tento kodex, známý také jako Bessarion, byl kopírován kolem roku 1020 v Konstantinopoli. Sloužil biskupu na Kypru. Kněz z Kréty jménem George Varus, během koncilu ve Florencii (1438-1445), dal tento kodex kardinálu Julianovi od sv. Sabiny v Římě. Kardinál je daroval katolickému byzantskému klášteru sv. Nila v Grottaferratě.“ 61
Úvodní část eucharistie

Při slavnostním úvodu okuřoval diákon dary na oltáři, celý svatostánek a věřící. Po čtení nebo zpěvu evangelia následovalo kázání a po něm biskup přednesl tichou modlitbu.

Veřejná volba kandidáta


Svěcení probíhalo ve svatyni před oltářem během eucharistické liturgie. Lidé schvalovali volbu nového služebníka. Biskup diákonku představil a jmenoval ji diákonkou v určitém kostele. Potom se k ní otočil, žena sklonila hlavu a biskup na ni vložil pravou ruku.


První vkládání rukou


Poté co biskup vložil pravou ruku na hlavu kandidátky, udělal třikrát znamení kříže    a modlil se. Modlitba zahrnovala vzývání Ducha svatého. Tak byla diákonka vysvěcena. Za základní znaky svěcení je totiž považováno vkládání rukou a vzývání Ducha svatého. 
Přímluvy

Přímluvy obsahovaly speciální modlitbu pro vysvěcenou diákonku. Tato modlitba schvalovala její svátostné vysvěcení.

Druhé vkládání rukou


Druhé vkládání rukou bylo opět doprovázeno tradiční modlitbou. Wijngaards zdůrazňuje, že pouze svěcení biskupů, kněží a diákonů bylo doprovázeno dvojím vkládáním rukou.


Udílení roucha


Nově vysvěcená služebnice obdržela roucho charakteristické pro diákonku. Tímto rouchem ji opatřil sám biskup. Po dokončení hlavní části svěcení následovala eucharistická oběť a přijímání. 


Rozdělení přijímání


Svaté přijímání rozděloval diákon, ale samotní diákoni jej dostávali přímo od biskupa. Diákoni i diákonky přijímali nejen Tělo, ale také Krev Páně. Wijngaards zdůrazňuje, že nově vysvěcená diákonka byla při přijímání přítomna ve svatyni, z rukou biskupa dostala  hostii     a také pila z kalicha. Po přijímání předal biskup diákonce kalich, který obsahoval posvěcené hostie a víno a ona jej vrátila na oltář. Tímto rituálem končilo svěcení žen. 


Celá liturgie končila modlitbami  a svátostným požehnáním. Podle Wijngaardsa je z obřadu svěcení zřejmé, že diákonky obdržely plné svěcení.
2. Rozdíly mezi svěcením mužů a žen


Wijngaards zkoumal rozdíly mezi svěcením žen a mužů. Podkladem pro srovnání byl opět již zmíněný Kodex Bessarion.

Veřejná volby kandidátů


Diákon byl přiveden před biskupa a poklekl  na pravé koleno. Diákonka nepoklekla, ale sklonila hlavu. Rozdíl v postavení byl dán oblečením. 


První vkládání rukou


Tento rituál  probíhal v podstatě stejně u mužů i u žen. Zahrnoval přímluvnou modlitbu, vzývání Ducha svatého a prosbu za vytrvalost. Diákon  i diákonka byli na čele třikrát označeni znamením kříže. Také struktura modlitby byla stejná, malé rozdíly lze najít pouze v použitých slovech.


Přímluvy


Také přímluvy probíhaly stejně u mužů i u žen. 

Druhé vkládání rukou


Opět mělo stejný charakter. Biskup držel ruku na hlavě svěceného, vzýval Ducha svatého  a modlil se za vytrvalost. Wijngaards zde zdůrazňuje, že dvojí vkládání rukou se aplikovalo pouze u svěcení biskupů, kněží, diákonů a diákonek, tedy u vyššího svěcení. 


Udílení štóly


U mužů biskup pokládal na ramena štólu. Dále předal diákonovi  svátostný vějíř, aby mohl ovívat dary vystavené na oltáři. Ženě položil biskup štólu kolem krku, pod závoj. Oba tedy obdrželi štólu jako roucho. Muž dostal navíc také svátostný vějíř. 


Udělování přijímání


Muž i žena obdrželi od biskupa kalich. Diákon rozděloval přijímání, diákonka vracela kalich na oltář. Diákonky navíc přinášely přijímání nemocným.


Podobnost (nebo lépe řečeno shodnost) svěcení diákonů a diákonek považuje Wijngaards za argument pro přijetí diakonátu žen. To podle něj v podstatě nebylo nikdy zrušeno, jen se přestalo používat. Tento názor, jak tvrdí Wijngaards, sdílí většina vědců.

3. Wijngaardsův spor s Martimortem


V další části knihy se Wijngaards vypořádává s názory odpůrců diakonátu, jejichž představitelem je zejména Francouz Aimé-Georges Martimort (1911 – 2000), kněz diecéze Toulouse, doktor teologie a literatury. Martimort byl knihovníkem a profesorem dějin liturgie na Katolickém institutu v Toulouse. Od roku 1946 do roku 1965 byl ředitelem centra pro pastorální liturgii, kde sehrál významnou roli před a po II. vatikánském koncilu tím, že připravoval Konstituci o posvátné liturgii Sacrosanctum Concilium. Martimort je rovněž autorem knihy Les diaconesses. Essai historique (Diákonky. Historická studie, San Francisco 1986). V této knize Martimort dělá rozdíly mezi diákony a diákonkami. Podle něj diákonky byzantské doby neobdržely vyšší svěcení. Jejich funkce byla jiná než funkce diákona. 


Wijngaards nejdříve vypočítává hlavní Martimortovy argumenty proti existenci diakonátu a ty pak podrobuje kritice.

Martimortovy argumenty:

· používat termín svátost v souvislosti s touto dobou je anachronismus

· diákonky neměly službu u oltáře, ani nerozdělovaly přijímání

· diákonky neobdržely „pravou diákonskou“ štólu

· vkládání rukou není samo o sobě znakem svěcení

· diákonky byly pouze jeptišky

· diákonky nenajdeme v apoštolských dobách

· svěcení žen neprobíhalo na celém území církve, byla to pouze místní záležitost

· svěcení bylo vždycky vyhrazeno pouze mužům 62
Podívejme se nyní jaké názory proti Martomortovým argumentům zastává Wijngaards.
3.1. Používání termínu svátost je anachronismus

Martimort zdůrazňuje, že rozdíl mezi svátostí a svátostinou se objevuje teprve ve 12. století. Wijngaards však namítá, že i ostatní svátosti jako například křest, biřmování, pomazání nemocných byly definovány až ve 12. století. To však neznamená, že by například křty učiněné dříve byly neplatné. Wijngaards vysvětluje slovo svátost a připomíná  přitom Augustinovu definic svátosti jako viditelného znamení neviditelné milosti. Ve svátosti je něco symbolizováno a to se také děje. Například symbol – kněz dává rozhřešení, skutečnost – hříchy jsou odpuštěny. Svátosti jako křest, biřmování a svěcení mají přitom trvalý účinek. To například znamená, že nikdo nemůže být pokřtěn dvakrát, i kdyby na mnoho let odpadl od víry. Stejně musíme chápat také svěcení diákonek. 

Byzantští biskupové, kteří světili diákonky, nepoužívali termín svátost, ale rozuměli její podstatě. I když pro svěcení neměli jasný termín, neznamená to, že by svěcení neproběhlo. Z popisu rituálu svěcení vyplývá, že se jednalo o velmi svátostný akt. Při něm se na svěceného vylil Duch svatý, aby mu pomáhal plnit posvátný úkol. 
3.2. Neúčast na službě u oltáře a rozdělování přijímání
Martimort tvrdí, že ženy neplnily žádné liturgické úkony. Muž asistoval biskupovi nebo knězi při eucharistii, rozděloval přijímání. Žena byla ze všech těchto služeb vyloučena. Také rozdíl v postavení mužů  a žen při svěcení je podle Martimorta důkazem nižší role diákonek. Muž poklekl na koleno, žena pouze sklonila hlavu. 

Wijngaards přiznává, že mezi službou diákona a diákonky byly rozdíly. Pouze diákon mohl připravovat dary, stát vedle kněze nebo biskupa během eucharistické modlitby, rozdávat přijímání. Pouze diákon dostal svátostný vějíř – rhipidion. Tyto „výsady“ muže – diákona však Wijngaards přičítá jednak kulturním a teologickým předsudkům doby (pro tehdejší lidi bylo nemyslitelné, aby žena vedla eucharistii), jednak praktickým potřebám. Připomíná totiž, že eucharistická bohoslužba se odehrávala za iconostatis, tj. požehnanou stěnou s ikonami Krista  a apoštolů. Kněz a diákon se tam modlili společně, „skryti“ před ostatními věřícími. Proto by zřejmě nebylo vhodné, aby muži asistovala žena. 

Také rozdíly v postavení mužů a žen vysvětluje Wijngaards kulturními zvyklostmi doby. Pokleknutí totiž nebylo považováno za vhodný postoj pro ženu. Wijngaards dále zdůrazňuje, že svěcení diákonek – stejně jako diákonů – probíhalo ve svatyni, poblíž oltáře. Na tomto místě byli svěceni pouze biskupové, kněží a diákoni. Svěcení ostatních, méně významných úřadů probíhalo  v sakristii nebo u vchodu. Také skutečnost, že žena obdržela po přijímání od biskupa kalich a položila jej na oltář, svědčí o tom, že byla způsobilá k službě u oltáře. I když přijímání nerozdělovala, byla k tomu oprávněná. Navíc přinášela přijímání nemocným. 

Lze tedy tvrdit, že diákonka měla přístup k oltáři. Nelišila se od diákona v možnostech, ale v konkrétních úkolech. Jejím hlavním úkolem byla služba u křtu žen a péče o nemocné. Pro tyto úkoly bylo nutné plné svěcení.
3.3. Malá role křtu

Martimort zastává názor, že role diákonek u křtu byla zanedbatelná. Wijngaardsovo tvrzení je zcela opačné – diákonky hrály zásadní úlohu při křtu žen. Připravovaly je na křest vysvlékaly je, pomazávaly je po celém těle, sestupovaly s nimi do křtitelnice, sušily je            a oblékaly do křestního roucha. 

Wijngaards popisuje, jak v církvi té doby probíhala přípravy na křest. Katechumeni se začali intenzivně připravovat na křest na začátku postní doby. Postili se, chodili každý den do kostela, kněz se za ně modlil. Pro křest se definitivně rozhodli dva týdny před Velikonocemi, musel je doporučit nějaký křesťan, který se stal jejich kmotrem. Křest probíhal o velikonoční vigilii. Katechumeni si svlékli oblečení, nechali si pouze dlouhou košili,tuniku. Po vyznání víry vstoupil biskup do křtitelnice, požehnal vodu a nádobu s olejem. Křest žen následoval po křtu mužů. Diákonka ženy vysvlékla a pomazala olejem. Potom se sestupovalo do křtitelnice a následovalo trojí ponoření. Zatímco v případě mužů prováděl toto trojí ponoření biskup,      u žen to byla diákonka ( muž by nemohl stát tak blízko nahé ženy ), biskup nebo kněz stál mimo křtitelnici a vyslovoval křtící formuli. Diákonka pak pomohla pokřtěné ženě vystoupit z křtitelnice, osušila ji, učesala  a oblékla do bílého oděvu. Poté ji zavedla k biskupovi a ten jí dělal olejem kříž na čelo se slovy: „Pečeť darů Ducha svatého“. 63 Diákonka se tedy účastnila nejdůležitějších okamžiků křtu, pomazání a ponoření. 
3.4. Žádné pomazání nemocných?

Úkolem diákonky byla péče o nemocné ženy. Martimort ve své knize popírá, že by tato péče byla spojena s přinášením svátostí. Wijngaards tento názor vyvrací, když připomíná, jakou roli mělo pomazání nemocných v té době. Posvěcený olej měl totiž léčivou i duchovní sílu. Navíc v té době nebyla známa zpověď v dnešním slova smyslu. Křesťané dostávali rozhřešení z hříchů jednou za život při pomazání v nemoci. Byl to vlastně rituál duchovního očištění svatým olejem. 

Kněží často světili olej přímo v domě nemocného. Pomazání se provádělo přímo na celém těle, protože všechny údy musely být očištěny od hříchů. Pomazání bylo provázeno modlitbou a následováno svatým přijímáním. Zatímco na Západě mohl poslední pomazání provést pouze kněz, na východě byla tato praxe volnější. Péče o nemocné, která byla hlavním úkolem diákonek, zahrnovala také duchovní službu, včetně pomazání nemocných. Toto pomazání někdy udělovaly samotné diákonky. Nemocné křesťanské ženy totiž nemohly být navštěvovány muži. Diákonky navíc přinášely svaté přijímání a pomáhaly při mytí a oblékání zesnulých žen. Podle Wijngaardse se tedy diákonky účastnily pomazání nemocných. 
3.5. Jeptišky nebo opravdové diákonky?

Wijngaards polemizuje s Martimortovým názorem, že diákonky byly pouze jeptišky s čestným požehnáním. Dokazuje to skutečností, že ne všichni diákonky byly jeptišky. Podle nařízení císaře Justiniána (535) musely žít buď samy, konventu nebo v domě s příbuznými, kde by nemohlo dojít ke skandálu. Diákonka, která měla poměr s mužem, byla odsouzena k trestu smrti kvůli tomu, že podvedla svůj kněžský úřad. To znamená, že diákonka nebyla určena ke službě pro konvent, ale ke službě pro kostel a jeho společenství. Stejné to bylo v případě muže, diákona. 
3.6. Štóla diákona

Pro Martimorta je relevantní skutečnost, že žena dostala štólu kolem krku, pod závoj, zatímco muž stranou, přes rameno. Tento rozdíl Wijngaards vysvětluje kulturními zvyklostmi. Štóla jako taková byla chápána jako symbol diakonátu. 


Byzantské ženy byly skutečné diákonky, s úplným svěcením a diákonskou štólou. Církev je chápala jako diákonky, měly tatáž privilegia a byly trestány stejně jako muži, diákoni. 
3.7. Diakonát žen

Martimort opakovaně zdůrazňuje, že diakonát žen byl časově a místně limitovaná záležitost. Domnívá se, že i v řecky mluvících oblastech bylo jejich svěcení velmi vzácné. Důkazy však, jak uvádí Wijngards, mluví ve prospěch diakonátu. Tak například ve starém byzantském kalendáři svatých nejdeme 26 svátků diákonek, byly to mučednice, manželky nebo sestry biskupů. Navíc se na hrobech dochovalo nejméně 32 nápisů týkajících se diákonek. Jejich skutečný počet však musel být mnohem vyšší, když uvážíme, že zachovalé náhrobky představují méně než jednu tisícinu všech existujících, pak můžeme uvažovat nejméně o 32 000 diákonkách. 64
Dále uvádí, že diakonát se vzácně objevuje i v západní části církve. Známá je například svatá Genevieve, patronka Paříže. Skutečnost, že diakonát žen vymizel, vysvětluje Wijengards několika fakty: křty v dospělosti nebyly už tak časté, pomazání nemocných žen se omezilo na mazání oleje na čelo. Zřejmě zde hrál roli také „strach z menstruace žen“, v této době byly totiž ženy považovány za nečisté. 

Můžeme tedy shrnout, že v byzantské části církve byl diakonát žen skutečností. Doklady nejdeme v oficiálních liturgických knihách. Diakonát byl ustanoven na koncilu v Chalcedonu a Trullo a schválen říšskými zákony státu (535). I když se koncem 1. století přestal používat, nebyl nikdy oficiálně zrušen. 

Položme si otázku: „Chtěl biskup vysvětit skutečně diákonku?“ Wijngaardsova odpověď zní: „ano“. I když se termín svátost nepoužíval, skutečnost svátosti existovala. Obřad svěcení žen byl shodný s obřadem svěcení mužů. Diákonky byly svěceny ve svatyni, před oltářem a přímo v průběhu eucharistické slavnosti. Svěcení probíhalo před celým společenstvím, v přítomnosti kněží, diákonů a diákonek. Veřejný charakter svěcení byl jedním ze znaků vyššího svěcení. Dalším důležitým znakem tohoto svěcení bylo zvolání „božská milost“. Toto zvolání se vyslovovalo pouze u svěcení vyššího řádu a vyjadřovalo Boží volbu kandidáta. Toto zvolání se používalo pouze u biskupů, kněží  a diákonů. Podobně se u těchto svátostí užívala tzv. epiclesis. Jedná se o vzývání Ducha svatého. Také užití druhé světící modlitby, tzv. ekphonese, je znamením vyššího svěcení. I když se tato modlitba, jak namítá Martimort, lišila v případě muže a ženy, její podstata byla stejná. Jejím vyslovením byl stvrzen diakonát. Muž obdržel Ducha svatého pro „úřad diákona“, žena pro „milost diakonátu“.

Existuje tedy několik symbolů, které potvrzují platnost diakonátu žen:

· obřad svěcení uprostřed eucharistie

· svěcení před klérem a věřícími

· zvolání „Božská milost“

· epiclesis – vzývání Ducha svatého

· připojení druhé modlitby – ekphonese 65
Martimortovi stoupenci jsou teologové v katolické církvi, kteří odmítají diakonát žen.

Jejich negativní stanovisko vychází ze dvou předpokladů: teologický – diakonát je ve službě kněžstva, proto jej mohou vykonávat pouze muži a historický – diákonky nebyly nikdy řádně vysvěceny, jek dokázal Martimort. Známým Martimortovým stoupencem je Gerhard Ludwig Müller, člen Mezinárodní teologické komise a předseda komise, která se zybývá diakonátem žen. Ten o diákonkách napsal: „Diákonky v rané církvi nebyly ženy, které vykonávaly úřad diákona, ale někdo zcela jiný. Pouze střežily dveře kostela a byly přítomny u křtu žen z důvodu slušnosti. Když nebyl přítomen kněz nebo diákon, rozdělovaly posvěcené hostie jeptiškám. Znovuzavedení diakonátu by nebyl ničím jiným než zvláštním anachronismem.“ (Rozhovor s G. Müllerem, Die Tagespost 11.12.2001) 66 Müller dále tvrdí, že ženy nemohou být diákonkami, protože to odporuje jejich přirozenosti. Žena nemůže reprezentovat Krista. 


Wijngaards s Müllerem polemizuje. Opakuje, že důvody, proč byl ženám odepřen přístup ke kněžskému úřadu, byly hlavně kulturní, především nadřazenost mužů a strach z menstruace. Tyto předsudky se pouze schovávaly za teologické výklady. V neposlední řadě zde působilo také římské právo, které nedovolovalo, aby ženy měly jakoukoliv veřejnou odpovědnost. Tyto kulturní překážky zabránily úplnému rozvoji diakonátu. Ale přes všechna omezení připustila raná církev ženy k úplnému diakonátu. Tuto skutečnost by měli teologové uznat. 


Většina teologů, která se snaží o pečlivé studium důkazů, podporuje svátostnost diakonátu žen. Jsou to:

 Evangelos Theodorou – profesor teologie v Aténách

Roger Gryson – profesor teologie a církevní historie v Belgii

Cipriano Vagaggini – profesor liturgie v Římě, člen Vatikánské mezinárodní komise

Peter Hünnermann – profesor teologie v Tübingenu
Abraham Andreas Thiermeyer – přednášející teologie a liturgie v Eichstättu
Peter Hofrichter – děkan univerzity v Salzburgu
Anne Jensen – profesorka ekumenické teologie a historie v Grazu                                       Dirk Ansorge – přednášející teologie a historie náboženství, Wolfsburg

Christoff Böttigheimer – profesor teologie v Mnichově

Kyriaki Karidoyanes Fitzgerald – pořadatelka Mezinárodních teologických konferencí ortodoxních žen v Damašku a Istanbulu

Phyllis Zagano – Boston, USA

Dorothea Reiniger – doktorka teologie, Mainz 67
I mnozí jiní autoři dospěli ke stejnému názoru. 

Wijngaards si znovu klade otázku, jak je možné, že Martimort a Müller dospěli k opačnému názoru. Vyčítá jim, že historická fakta podřizují svému náhledu. Martimort je přesvědčen, že o plnou svátost se jedná pouze tehdy, pokud vysvěcený může sloužit u oltáře. Müller uznává pouze jednu svátost (jejími stupni jsou diakonát, kněžství, biskupství), diakonát je jejím prvním stupněm a ženy jsou z něj zcela vyloučeny. 

4. Modlitba pro vysvěcení diákonky

Uvádím nyní text modlitby k ordinaci diákonky dle známého a starobylého Euchologia Barberini (gr.336):

Po svátostném obětování se otevřou dveře a – ještě než diákon začne litanii „Ke všem svatým“ – žena, která má být vysvěcena na diákonku, je předvedena před biskupa. A poté co řekne silným hlasem „Božská milost“, žena, která má být vysvěcena skloní hlavu. Biskup vloží ruku na její čelo, udělá na něj třikrát znamení kříže a modlí se: 

„Svatý a všemohoucí Pane, narozením tvého jediného Syna, našeho Boha, z Panny podle těla, jsi posvětil ženské pohlaví. Udělil jsi nejen mužům, ale i ženám, milost a příchod Ducha svatého. Prosím, Pane, shlédni na tuto svoji služebnici a zasvěť ji ke službě diakonátu,  vylij na ni bohatství a hojnost darů Ducha svatého. Ochraňuj ji, aby mohla vždy vykonávat svůj úřad s pravou vírou a dokonalým chováním, jak je Ti milé. Neboť skrze Tebe je všechna čest a sláva.“

Po „Amen“ jeden z diákonů začne tuto modlitbu:

„Vzývejme  Boha v pokoji. Za pokoj shůry, prosme Pána. Za pokoj na celém světě. Za tohoto našeho arcibiskupa, za jeho kněžskou službu, za jeho odplatu, trpělivost, pokoj a spásu a za práci jeho rukou, prosme Pána. Za tu-a-tu (jméno ženy), která má obdržet svěcení, a za její spásu. Aby jí Bůh, který miluje lidi, udělil čistý a neposkvrněný diakonát, prosme Pána. Za našeho zbožného císaře, který je chráněn Bohem.“ 


Zatímco diákon přednáší tyto přímluvy, arcibiskup, který má stále vloženou ruku na hlavě svěcené, se modlí následovně:

„Pane, Mistře, neodmítáš ženy, které se ti zasvěcují a jsou ochotné vhodným způsobem sloužit Tvému Svatému domu, ale přijímáš je do úřadu svých služebníků. Vylej dar svého svatého Ducha také na tuto služebnici, která se ti chce zasvětit, a naplň v ní milost diakonátu, jako jsi udělil milost diakonátu Foibé, kterou jsi povolal ke službě duchovného úřadu. Dej jí, Pane, ať vytrvá bez viny v Tvém svatém chrámu, ať pečlivě dbá na své chování, zvláště na skromnost   a mírnost. Dále, učiň svou služebnici dokonalou, aby až bude stát před soudnou stolicí Kristovou, mohla získat cenné ovoce svého jednání, skrze milosrdenství a lidskost Tvého jediného Syna.“


Po „Amen“, položí diákonskou štólu kolem jejího krku pod závoj tak, aby konce štóly směřovaly dopředu. Poté co má nově vysvěcená podíl na svatém těle a drahocenné krvi, arcibiskup jí předá kalich. Ona ho přijme a položí na svatý stůl.68
IV. Diakonát, vývoj a perspektivy – dokument Mezinárodní Teologické Komise

1. Instituční diakonát

Tématem diakonátu se zabývala Mezinárodní teologická komise již v období roku 1992 – 1997, kdy na daném tématu pracovala subkomise, jejímž úkolem bylo prohloubit některé eklesiologické otázky za předsednictví Maxe Thuriana. Jelikož nebyl vydán příslušný závěrečný dokument, bylo dále v jejím díle pokračováno Mezinárodní teologickou komisí i 
v následujících pěti letech. Dokument Mezinárodní teologické komise k tématu diakonátu byl schválen dne 30. září 2002 a byl předložen jejímu předsedovi, kardinálu J. Ratzingerovi, prefektu Kongregace pro nauku víry. 

1.1. Svátostná povaha diakonátu podle Druhého vatikánského koncilu

Svátostnou povahaou diakonátu se zabývali koncilní otcové ve druhém období koncilních  jednání (1963). Přiklonili se k mínění, že diakonát je svátostné povahy. Ve věroučné konstituci Lumen gentium čl. 29 čteme výrok, který je klíčovým bodem pro pochopení diakonátu: „ …na diákony jsou vkládány ruce nikoliv ke kněžství, nýbrž ke službě.“ Tvrzení o svátostné povaze diakonátu nacházíme v Lumen gentium 29a: „Posíleni svátostnou 
milostí prokazují Božímu lidu ve společenství s biskupem a jeho sborem presbyterů liturgickou, kazatelskou a charitativní službu.“  
V dekretu o misijní činnosti církve Ad Gentes čl. 16 nacházíme další text, který hovoří           o svátostné povaze diakonátu: „…aby pak plnili svou službu účinněji s pomocí svátostné milosti diakonátu.“ 

 K pokoncilní době patří text motu proprio Pavla VI., Sacrum diaconatus ordinem (1967), kde nacházíme tvrzení o nezrušitelném charakteru diakonátu.69 Diakonát je tu pojímán jako trvalá služba. V roce 1972 opět motu proprio Pavla VI. Ad pascendum, hovoří o trvalém diakonátu, kdy diakonát není vyloučen jako přechodná etapa na cestě k presbyterátu. „Dokument nahlíží tuto ,zprostředkující svátost´ jako ,znamení nebo svátost samotného Krista Pána, který nepřišel, aby si nechal sloužit, nýbrž proto, aby sám sloužil.´“

V novém Codexu Iuris Canonici z roku 1983 se hovoří o diakonátu z hlediska jeho svátostné povahy. Kán. 1008: „Svátostí svěcení se z Božího ustanovení někteří věřící, označeni nezrušitelným znamením, stávají posvátnými služebníky, kteří jsou zasvěceni            a určeni, aby, každý podle svého stupně, v osobě Krista – Hlavy vykonávali úřad učit, posvěcovat a vést, a tak pásli boží lid.“ Kánon 1009 hovoří o třech stupních svátosti svěcení: biskupský, kněžský a jáhenský.  Svěcení se děje vkládáním rukou a příslušnou zásvětnou modlitbou. Toto svěcení uschopňuje diákony jednat „v osobě Krista – Hlavy“. 


Také v současném Katechismu katolické církve (1997) se hovoří o svátostné povaze diakonátu. V č.875 čteme: „Nikdo nemůže udělit sám sobě milost. Ta musí být dána               a poskytnuta. To předpokládá, že existují služebníci milosti, které Kristus zplnomocnil            a oprávnil. Od něho dostávají biskupové a kněží poslání a zmocnění jednat ,v osobě Krista, hlavy´ , jáhni pak moc sloužit Božímu lidu v ,diakonii´ liturgie, slova a lásky, ve společenství s biskupem  a jeho sborem kněží.“  V č. 1538 jsou zmiňováni diákoni vedle biskupů a kněží jako ti, kteří jsou svátostným úkonem uschopněni  k vykonávání „posvátné moci“. 


 V Ratio fundamentalis  (1998) se setkáváme s vypovídáním o specifické identitě diakonátu. „Specifické připodobnění ke Kristu, Pánu a Služebníku všech, je specifická totožnost diákona. Diákon je tedy jakožto podílník na jediné církevní službě specifickým znamením Krista služebníka.“ Ratio č.5  Diákon je v církvi živou „ikonou“ Krista Služebníka (č.11). Jen kněžím přísluší připodobnění s Kristem jakožto Hlavou a Pastýřem, ale připodobnění Kristu – Služebníku se vztahuje také na kněze. 
Není tedy zatím zřejmé, co přísluší ke specifické kompetenci diákonů z hlediska jejich svátostné pravomoci.
1.2. Obnova trvalého diakonátu na II. vatikánském koncilu


V dokumentech II. vatikánského koncilu Lumen Gentium 29b, Ad Gentes 16f a Orientalium Ecclesarium 17 nacházíme výrazy „restitutio“, „restauratio“, „instauratio“, které vypovídají o obnovení, navrácení se k instituci trvalého diakonátu. 70

Nabízí se otázka, co vedlo II. vatikánský koncil k tomu, aby otevřel možnost obnovy trvalého diakonátu? Odpověď můžeme nalézt především v dogmatické konstituci o církvi Lumen gentium a v dekretu o misijním působení církve Ad gentes.

Tři interventy, které se týkaly trvalého diakonátu, byly předneseny ve druhém koncilním období (1963) a pocházely od kardinálů: Julia Döpfnera, Joanenese Landázuriho Rickettse a Lea Josepha Suenense. Tito otcové vnímali, že působení trvalých diákonů by mohlo pomoci s řešením pastoračních problémů, jejichž základem je nedostatek kněží v misijních zemích a tam, kde byla církev vystavena pronásledování. Také podpora k povolání k diakonátu by mohla jasněji zvýraznit povolání k presbyterátu. To vše by mohlo zlepšit ekumenické vztahy latinské církve k ostatním církvím, které si uchovaly trvalý diakonát.

Obnova trvalého diakonátu má svůj teologický základ. Třístupňové uspořádání svátosti kněžství – episkopát, presbyterát a diakonát - je božského práva a bytostně patří k uspořádání církve. Koncilní otcové považovali diakonát za svátost, která s sebou nese specifickou milost  a vtiskuje duši trvalý charakter. Diakonát v sobě nese milost, aby člověk mohl vykonávat specifické poslání. Předpokládalo se, že trvalí diákoni budou žít a pracovat mezi laiky a v sekulárním světě. Mohli by hrát tedy roli jakéhosi mostu mezi hierarchií           a laiky. Trvalý diakonát je vlastní specifická služba církve, která je povolána být služebnicí Krista. 


Definitivní znění konstituce Lumen gentium (1964) obnovuje diakonát jako vlastní      a trvalý stupeň hierarchie latinské církve.  V Lumen gentium 29 nacházíme důvody pro obnovu trvalého diakonátu. Ta vychází také ze situace, kdy se církvi nedostává presbyterů. Obnova trvalého diakonátu je tedy odpovědí na pastorační potřeby doby. V Ad gentes 16 nacházíme důvod k obnově trvalého diakonátu jako nezbytnost uznat existenci diakonální služby. „Jedná se o posilu, utvrzení a těsnější začlenění do služby církve těch, kteří již fakticky vykonávají diakonální služby.“ 

Liturgická služba diákonů je popsána ve věroučné konstituci Lumen gentium čl. 29: „K povinnostem jáhna patří udělovat slavnostně křest, uchovávat a rozdělovat eucharistii, být přítomen jménem církve při uzavírání manželství  a žehnat mu, přinášet nemocným duchovní pokrm na cestu do věčnosti, předčítat věřícím Písmo svaté, vyučovat a povzbuzovat lid, vést náboženské obřady věřících a jejich modlitby, udělovat svátostiny a řídit pohřební obřady.“ Rozhodnutí, zda je vhodné ustanovit pro duchovní službu jáhny, náleží se souhlasem papeže biskupským konferencím. V misijním dokumentu Ad gentes je diakonát posunut k administrativní a charitativní stránce. Koncil nikde výslovně netvrdí, že obnovená forma diakonátu by měla být návratem k dřívější podobě této služby. Je otevřený těm podobám služby, která by vnímala pastorační potřeby a církevní praxi. To vše ve věrnosti Posvátné tradici církve. 
1.3. Směry dalšího rozvoje diakonátu


Úkoly diakonatu můžeme shrnout do tří oblastí: liturgie, hlásání slova, charitní dílo. Přičemž obzvláště charakteristické je poslání v oblasti charitního díla. „Konečné poslání vést (munus regendi) se uskutečňuje v odevzdáním se dílům lásky, při asistenci potřebným  a při animaci komunit či sektorů církevního života zejména v tom, co se týká charitního díla. Jedná se totiž o nejcharakterističtější službu diákona.“ 71 Francouzští biskupové uveřejnili v roce 1970 text ve kterém se praví: „...diákoni, kteří jsou díky své rodinné a profesní situaci každodenně v kontaktu s lidmi, mohou svým životem vydávat svědectví o službě, již Boží lid poskytuje lidem po Kristově vzoru.“ 72 Vlastní identita diákona je vyjádřena skrze jeho službu. Všichni jsem povoláni ke službě, někteří však zcela specificky a jasně zviditelňují Krista Služebníka. Diákon jako služebník biskupa a presbytera má podle svých možností jít tam, kde to pastorační péče vyžaduje. 
2.Souvislost mezi ordinací k diakonátu a ke kněžství

II. vatikánský koncil hovoří o jednotě svátosti kněžství v různých stupních. „A tak Bohem ustanovenou církevní službu vykonávají na různých stupních kněžství ti, kteří se už odedávna nazývají biskupy, presbytery a diákony.“ 73 Každý stupeň se svým způsobem podílí na trojím služebném úřadu. Nejvyšší stupeň  v sobě zahrnuje a současně překračuje stupně nižší včetně jejich funkcí. Diákon jako služebník je závislý na biskupovi a presbyterovi. V současných teologických přístupech je uplatněna tradice, kdy se diákon objevoval jako ten, který je určen ke službě biskupovi. V Directorium čl. 8 čteme: „Základní závazek spočívá  v samotném podílu na biskupské službě, která se uděluje na základě svátosti kněžství              a kanonické mise.“ 74

Poměr mezi trvalým diakonátem a presbyterátem bychom mohli podle některých vyjádřit jakousi symetrickou rovinou ve vztahu k plnosti svátosti kněžství, kterou představuje biskupská služba. V dávné praxi mohl být diákon vysvěcen přímo na biskupa, aniž by musel přijmout presbyterát. Také laik mohl přijmout ordinaci na presbytera, aniž by prošel stupněm diakonátu. 75
V konstituci Lumen gentium čl. 29 čteme, že na jáhna jsou vkládány ruce nikoliv ke kněžství, nýbrž ke službě. V dané situaci je vyloučeno kněžství a předložen poměr ke službě. Jak správně porozumět tomuto vyloučení? Služebné kněžství bývá spojováno s mocí konat eucharistii. Již v dokumentu Tridentského koncilu (1563) DSH, čl.1771 je psáno: „Apoštolům a jejich nástupcům v kněžství je dána moc konsekrovat, obětovat a rozdávat jeho tělo a krev,  a také odpouštět a zadržovat hříchy…“ 76 Diákoni nejsou svěceni ke kněžství, protože nejsou schopni předsedat eucharistii a platně ji konsekrovat. Pokud bychom však diakonát zcela vyloučili z kategorie kněžství, pak bychom museli znovu promyslet otázku jednoty svátosti svěcení. Katechismus katolické církve čl.1554 popisuje tři stupně svátosti kněžství: „…katolická nauka vyjádřena v liturgii, v učitelském úřadu a ve stálé praxi církve uznává, že existují dva různé stupně služebné účasti na Kristově kněžství: biskupství a presbyterát. Diakonát je určen k tomu, aby jim pomáhal a sloužil. Proto výraz „sacerdos“ – kněz – označuje současně biskupa a presbytera, ale ne diákona. Nicméně katolická nauka učí, že stupně účasti na kněžství ( biskupství a presbyterát) a stupeň určený ke sloužení (diakonát) se udělují všechny tři svátostným úkonem, který se latinským termínem nazývá ,ordinatio´, jinak svátost kněžství (sacramentum ordinis).“ Pojem „svěcen nikoliv ke kněžství“ by měl, podle dokumentu Lumen gentium 10b, v sobě zahrnovat jen to, co se týká slavení eucharistie           a svátosti pokání. Diakonát by tedy měl být zahrnut do hierarchického kněžství pro svůj poměr k eucharistické službě, dále pak vzhledem k úřadu učit a vést a v neposlední řadě kvůli specifické účasti  na poslání a milosti Nejvyššího kněze. 

Pojem „…nýbrž ke službě (biskupovi)“ podtrhuje přímý vztah diákona s biskupskou službou. Jan Pavel II. podotýká, že Koncil klade akcent  na službu Božímu lidu. Biskupové jako nástupci apoštolů jsou určeni, aby pokračovali v apoštolském poslání. Do linie apoštolské posloupnosti jsou v Lumen gentium čl. 28 zahrnuti také diákoni. „Kristus, kterého Otec posvětil a poslal na svět, poskytl prostřednictvím apoštolů účast na svém posvěcení        a poslání jejich nástupcům, totiž biskupům; ti svěřili úkoly své služby v různých stupních různým jedincům v církvi, a tak Bohem ustanovenou církevní službu vykonávají na různých stupních kněžství ti, kteří se odedávna nazývají biskupy, presbytery a diákony.“ 
Jiný pohled ukazuje, že apoštolskou službu lze také chápat jako pokračování Kristovy diakonie, kterou nelze oddělit od jeho kněžství. Kněžská oběť jeho života  je diakonickou službou pro spásu světa. Není tedy správné představovat diákony jako ty, kteří jsou nositeli specifického diakonálního rozměru služby. 
Potom bychom diakonát považovali za apoštolský kvůli jeho založení, nikoliv kvůli teologické povaze. Apoštolská služba by tak byla vyhrazena pouze kněžím (biskupům            a presbyterům). Diákoni by patřili pouze k církevní službě jako pomocní spolupracovníci v apoštolské posloupnosti, ale diakonát už by k ní nenáležel jako její integrální součást.
Závěr

„Pokud se jedná o ordinaci žen jako diákonek, je třeba připomenout dva důležité body, které vyplývají z toho, co bylo řečeno: 1) Diákonky, o nichž se nacházejí zmínky v tradici prvotní církve, podle toho, co vypovídají obřady ustanovení a vykonávané funkce, nejsou prostě a jednoduše srovnatelné s diákony. 2) V církevní tradici se silně podtrhuje jak jednota svátosti svěcení, tak jasné rozlišení mezi službou biskupa a presbyterů na jedné straně a diakonátem na straně druhé. Totéž platí o učení II. vatikánského koncilu i o pokoncilním magisteriu. Autoritativní vyjádření o dané otázce ve světle těchto skutečností, vyplývajících z hostoricko-teologického zkoumání, přísluší službě rozlišování, kterou Pán ustanovil ve své církvi.“ 77 Tato problematika byla řešena v samostatném dokumentu Mezinárodní teologické komise, který však v době vypracování tématu nebyl pro mě dostupný. 

Ačkoliv II. vatikánský koncil umožnil obnovu úřadu diakonátu, současně ponechal mnohé otázky z tohoto okruhu otevřené. Ponechme nyní stranou mužský diakonát                   a podívejme se na požadavek ženského diakonátu, který vychází od samotných diákonů, kteří pracují v sociálně charitativní oblasti. Ano, sami diákoni zpochybňují vyloučení žen z úřadu diákonky. Vedou je k tomu vlastní pastorační zkušenosti. Katolický jáhen G. König upozorňuje na paradoxní situaci, kdy „úřad diákona smějí vykonávat jen muži, ačkoli v této oblasti pracují převážně ženy“. 78

A. Biesinger, jáhen a profesor náboženské pedagogiky v Tübingen, podává ve svém díle zprávu o diakonátu žen v Latinské Americe. Protože se zde církev nachází v pastorační nouzi, ženy oficiálním biskupským dekretem dostávají pověření k udílení některých svátostí  a vedení farností. Jáhen a profesor dogmatiky H. Hoping při pracovním zasedání ohledně stálého diakonátu žen v SRN potvrdil, že připuštění žen k diakonátu by podle dokumentu II. Vatikánského koncilu Lumen gentium 29 mohlo být možné. Na jáhna jsou podle tohoto dokumentu vkládány ruce ke službě, nikoliv ke kněžství. „V této linii poukázal Jan Pavel II. v jednom proslovu na to, že církevní řád zná dva stupně kněžského úřadu (episkopát a kněžství) a jeden stupeň služby (diakonát).“ 79 Pokud by bylo toto rozhodnutí důsledně dodržováno, potom by ženy pro svoji službu mohly přijímat svěcení. A.A. Thiermeyer jde ještě dál a říká: „Církev jako dílo Boha Stvořitele, který skrze Ježíše Krista v Duchu svatém stále ještě tvoří nové věci. Proto mohou staré úřady zemřít a nové vzniknout, resp. staré být nově oživeny.“ 80
V naší práci bylo cílem nalézt takové místo ženy v církvi, které jí od jejích počátků náleží. Toto úsilí bylo v práci naplněno. Otázka instituční služby ženy v církvi však zůstává dosud nevyřešena. Téma jsem se rozhodla psát z toho důvodu, že mi otázka diakonátu ženy je bytostně blízká. Závěr Mezinárodní teologické komise není dosud příznivý. Domnívám se však, že vše je záležitostí pastoračních zkušeností, které budou důležitým pramenem pro rozvoj teologie diakonátu. Pan kardinál Tomáš Špidlík k otázce diakonátu sdělil v roce 2004 následující: „Asi v roce 1994 jeden Otec benediktin na tématu diákonství žen po léta pracoval a všechen materiál předal římské kongregaci obřadů. Pokud vím, posbíral všechen potřebný materiál. Ten se ovšem nedává veřejnosti. Z hlediska dogmatického, podle jeho mínění, by neměly být žádné potíže. Ale všechno závisí na úsudku biskupů světa, považují–li zavedení ženského jáhenství (čili obnovení) za vhodné nebo ne.“ 81

Otázka diakonátu z teologického hlediska zůstává otevřená. 
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