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Philippe Bordeyne

Upostevanje postopnosti v moralnem zivljenju:

od drugega vatikanskega koncila do sedanje sinode
o druzini

Povzetek: Drugi vatikanski koncil na razli¢nih mestih govori o zgodovinskosti boz-

jega razodetja in bogosluznih izrodil in tudi o zgodovinskosti Cerkve v odnosu
do razli¢nih vpradanj v druzbi. Clovek torej postopoma odkriva resni¢nost. Na
moralnem podrocju je razpravo o zakonu postopnosti spodbudila okroznica
Humanae vitae. Papez Janez Pavel Il. je zakon postopnosti pri uresni¢evanju
nacel odgovornega starSevstva kot upravi¢enega zapisal v apostolski spodbudi
Familiaris consortio. To nacelo se je sprva navajalo tudi v pripravljalnih doku-
mentih za sinodo o druzini 2014, vendar ga je v kon¢ni verziji nadomestila be-
sedna zveza boZja pedagogika. Avtor predstavi razliko med zakonom postopno-
sti in bozjo pedagogiko in argumente v prid boZji pedagogiki. Sklicevanje na
boZjo pedagogiko poudarja pozitivno plat pri soocenju s ¢lovesko krhkostjo in
gresnostjo in daje upanje, da je boZje usmiljenje vedno vecje od nasih napak
in grehov. Hkrati pa nas boZja pedagogika spodbuja, da prevzamemo svoj del
odgovornosti za soustvarjanje boljSega sveta.

Kljuine besede: $kofovska sinoda o druZini, zakon postopnosti, boZja pedagogika,

upanje, Humanae vitae

Abstract: Consideration of Gradualness in Moral Life: From the Second Vatican

Council to the Current Synod on the Family

Several documents of the Second Vatican Council speak on the historicity of
the Divine revelation and liturgical traditions as well as on the historicity of the
Church’s relating to various issues in society. Man only gradually discovers re-
ality. In the area of morality the encyclical Humanae vitae encouraged discus-
sions on the law of gradualness. Pope John Paul Il justified the law of gradual-
ness for the realization of the principles of responsible parenthood in his apo-
stolic exhortation Familiaris Consortio. This law was cited in the preparatory
documents for the Synod on the Family in 2014, but the term ‘law of gradual-

1

Tematski blok sta uredila izr. prof. dr. Ivan Janez Stuhec in doc. dr. Roman Globokar.
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ness’ was later replaced by the term ‘Divine pedagogy.” The author presents
the difference between ‘law of gradualness’ and ‘Divine pedagogy’ and argu-
ments in favor of ‘Divine pedagogy.” Appealing to ‘Divine pedagogy’ emphasizes
the positive side in the face of human fragility and sinfulness, and it gives hope
that Divine mercy is always greater than our errors and sins. At the same time,
Divine pedagogy encourages us to accept our part of the responsibility for cre-
ating a better world.

Key words: Synod of Bishops on the Family, law of gradualness, Divine pedagogy,
hope, Humanae vitae

1. Gaudium et spes obravnava moralno zivljenje z vidika
zgodovinskosti

Drugi vatikanski koncil je napravil pomemben korak pri teoloskem razmisljanju o
¢loveski zgodovinskosti v zvezi z odresilnim delovanjem Boga v zgodovini. Stiri kon-
cilske konstitucije poudarjajo zgodovinskost liturgi¢nih izrocil (Sacrosanctum con-
cilium), bozjega razodetja (Dei verbum), Cerkve v sebi (Lumen gentium) in Cerkve
v odnosu do druzbe (Gaudium et spes). Pastoralna konstitucija drugega vatikan-
skega koncila bolj zgodovinsko obravnava moralno antropologijo v povezavi z nau-
kom Dei verbum o postopnem uvajanju oznanjevanja evangelija. Kristus je namrec
»apostolom zapovedal, naj evangelij /.../ vsem oznanjajo kot vir vse odreSenjske
resnice in nravnega Zivljenja in jim tako priob¢ujejo boZje darove« (DV 7).

Gaudium et spes ze v uvodu poudari, kako globoke in nagle so spremembe v
svetu. Govor je o »resni¢ni druzbeni /.../ preobrazbi« ¢loveka, ki je predvsem po-
sledica vpliva tehnoloskih sprememb »na njegove individualne in kolektivne sod-
be in Zelje, na njegov nacin misljenja in delovanja« (GS 4, 2). Sodobni uéinki ¢lo-
veske zgodovinskosti so v smislu moralnega napredka in krhkosti obravnavani sku-
paj. To je Se posebej olitno pri zakonu in druzini. Druzina je najprej opredeljena
kot »3Sola za bogatitev clovecnosti«, s tem pa je poudarjena postopna narava uce-
nja v okviru druzine. Konstitucija trdi, da s kakovostjo ¢ustvenih odnosov dozore-
va nesebicna drza zakonceyv, ki tako »bolj in bolj dosegata svojo popolnost in med-
sebojno posvecenje« (GS 48, 2). Odnosi med generacijami v druzini prav tako
dinamicno rastejo, to pa jim omogoca doseganje »polnejSe modrosti« (GS 52, 2).
Clovek v druzini pridobi spro$¢enost v med¢loveskih odnosih in se nauci dobrote,
modrosti in velikodusnosti. Druzina je opisana kot »temelj druzbe« (GS 52, 2), s
tem pa se poudari njena vloga pri moralnem dozorevanju posameznikov, ki se tako
lahko vklju€ijo v skupno Zivljenje v SirSem obsegu, to je: v celotno druZbo.

Nasproti tem pomembnim nalogam druZine za oblikovanje druzbe stoji njena
krhkost. Koncil odlo¢no poudarja, da je treba druZino zascititi, za to pa je v prvi
vrsti odgovorna svetna oblast, ki ima nalogo, »da resni¢no naravo zakona in dru-
Zine priznava, $Citi in ji pomaga k napredovanju; da varuje javno moralo in pospe-
Suje blaginjo v druZinah« (GS 52, 2). Odgovornost kristjanov je, da »vrednote za-
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kona in druZine /.../ pospesujejo« in pri tem upostevajo ¢lovesko zgodovinskost.
Kristjani morajo »['odkupovati'] sedanji ¢as« in »[znati] razlikovati to, kar je vec-
nega, od spremenljivih oblik« (GS 52, 3). Duhovniki morajo na drugi strani »[do-
biti] potrebno izobrazbo glede druzinskih vprasanj« in »z razlicnimi pastoralnimi
sredstvi, z oznanjevanjem boZje besede, z liturgicnim bogocastjem in z drugimi
duhovnimi pripomocki [podpirati] poklicanost zakoncev v njihovem zakonskem in
druZinskem Zivljenju«. Prav tako naj jih »prijazno in potrpezljivo /.../ krepijo v te-
Zavah in utrjujejo v ljubezni, tako da bodo nastale druZine, ki bodo zares blago-
dejno izzarevale v svojo okolico« (GS 52, 5).

2. Sinoda o druzini iz leta 1980: razli¢ni pristopi k zakonu
postopnosti

Koncept postopnosti ni nov, saj se opira na teolosko in moralno izrocilo (You 1991).
To, da ga je cerkveno uciteljstvo uporabilo v posinodalni apostolski spodbudi Fa-
miliaris consortio (Apostolsko pismo o druZini, 1981), pa vendarle pomeni novost,
katere specificno ozadje je bilo sprejetje nauka okroznice Humanae vitae (Posre-
dovanje ¢loveskega Zivljenja) o nadzoru rojstev, ki je prepovedal uporabo »ume-
tnih metod uravnavanja rojstev« (HV 7).

2.1 Poziv k pastoralnemu razumevanju po okroznici Humanae vitae

Kmalu po objavi okroZnice leta 1968 so skofje iz razli¢nih drzav poudarili potrebo
po tem, da se ravna po normabh, ki jih je postavilo cerkveno uciteljstvo (Belgija),
in da se upostevajo »zakoni rasti v dobrem« (Italija) (You 1991, 48-55; Delhaye,
Grootaers in Thils 1970). Francoski skofje so izpostavili ambivalenco, mesanico
dobrega in zla, ki obstaja v moralnem Zivljenju, ko je v razvoju. Obstajajo »zakoni
rasti, ki zapovedujejo celotno krs¢ansko Zivljenje in predpostavljajo postopen pre-
hod, ki ga Se vedno zaznamujejo pomanjkljivosti in grehi« (Eyt 1991). Poudarjajo
»strpnost« in »ljubezen, za katero je Gospod sam dal zgled s svojim ravnanjem z
ljudmi«. Zelja po tem, da se na »razogaranja«, »teZave« in celo »neuspehe« gleda
s »pozitivnega vidika«, se odlo¢no kaZe tudi v sinodi o druZini iz leta 1980 (Delha-
ye 1981, 461-462). Uvedba »zakona postopnosti« v apostolski spodbudi Familia-
ris consortio torej izhaja iz Skofovske zbornosti, nad katero bdi petrinska sluzba.

2,2 Vztrajanje Janeza Pavla ll. pri vzgojni odgovornosti Cerkve

Vztrajanje Janeza Pavla Il. se pravzaprav kaZe v njegovem obravnavanju postopno-
sti. Tako kakor mnogi Skofje uposteva »teZave, s katerimi se soocajo krs¢anski
zakonci, velik poudarek pa daje »vzgojnemu delu Cerkve« (FC 33; 34). Od Cerkve
zahteva, da opravlja svojo dolznost vzgoje vesti, tako da jasno in ustrezno pred-
stavi nauk okroznice Humanae vitae in moralne norme, ki izhajajo iz njega, in pre-
dlaga »Zrtev«, povezano s Kristusovim »krizem, za katero je potrebno »stalno in
nenehno spreobracanje« (9). Janez Pavel Il. navaja, da se ustrezna uporaba zako-
na postopnosti ne sme zamenjati s postopnostjo zakona. Zakonci se morajo zave-
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zati k »spostovanju cerkvenega nauka, si iskreno prizadevati za »spolnjevanje
nravne postave«, imeti »zavest o grehu« in se zatekati k zakramentalni »spravi«.
»Potrpeiljivost« in pastoralno razumevanje, na katera so se francoski skofje skli-
cevali leta 1968, sta tu omejena na moznost, ko se zakonca razhajata pri odgovor-
nem starsevstvu in pri metodah uravnavanja rojstev (34).

Janez Pavel Il. v celoti vkljuci zgodovinskost moralnega Zivljenja: »Toda ¢lovek,
ki je poklican, da modri in ljubedi bozji nacrt Zivi v svobodni odgovornosti, je zgo-
dovinsko bitje, ki dan za dnem s Stevilnimi svobodnimi odlocitvami sam sebe obli-
kuje; zato spoznava, ljubi in izpolnjuje nravno dobro v postopni rasti.« (34) Vendar
pa tako zelo vztraja pri ontoloski mozZnosti te rasti, da se zdi: ne dopusca nobenih
napak na tej poti, ko takoj po sinodi leta 1980 uvede »postavo postopnosti« in pri
tem odloc¢no nasprotuje kakrsnikoli »postopnosti postave«.? Zato so pogoji za iz-
vajanje zakona postopnosti tako omejevalni, da hoces noces povecujejo vrzel med
idealom svetosti in resni¢nostjo.

2.3 Monsignor Eyt poudari izziv navajanja vesti na svobodo

Tako kakor Janez Pavel Il. je tudi bordojski nadskof Eyt leta 1991 vztrajal pri pove-
zavi med nacelom postopnosti in oblikovanjem vesti (Eyt 1991, 2).3 Vendar pa si
je oblikovanje vesti predstavljal bolj v smislu odgovornosti Cerkve, da ljudi navadi
na svobodo.* Trdi, da »zakon postopnosti izraza solidarnost med ljudmi, ki so po-
klicani, da postopoma odkrijejo svobodo v tem, da si vedno bolj prizadevajo za
dobro« (3). Zaradi vztrajanja pri oblikovanju vesti se zakon postopnosti loci od
edine problematike »spreobrnjenja«, moralna rast pa se v prvi vrsti obravnava v
zvezi z »delovanjem milosti«,® ki pomaga, da se ravnamo po moralnem zakonu.
Kar zadeva zakonsko zvezo, monsignor Eyt navede evangelij po Marku: »Pri ljudeh
je to nemogoce, ne pa pri Bogu, kajti pri Bogu je vse mogoce.« (Mr 10,27) Nato
komentira: »»Zakon postopnosti« ne more zasenciti vsemogoc¢nosti milosti. Vendar
pa nas spomni, da milost deluje po »naravi¢< in tako ohranja ¢asovnost, temeljni
element ¢loveske pogojenosti.« (Eyt 1991, 6) Eyt nas torej opozori na dejstvo, da
sklicevanje na antropoloski zakon postopnosti lahko prikrije bliznjice, ki jih ubere
milost.

2 zraz je vzet iz homilije Janeza Pavla Il. med maso ob koncu sinode: »Zato tako imenovane postave po-

stopnosti ali postopne poti ne moremo enaciti s postopnostjo postave same, kakor bi v boZji postavi
obstajale razli¢ne stopnje in vrste zapovedi glede na razli¢ne ljudi in razmere. Vsi zakonci so po bozjem
nacrtu v zakonu poklicani k svetosti; in ta vzviSena poklicanost se uresnicuje v tisti meri, v kateri je
¢loveska oseba sposobna odgovoriti bozji zapovedi z vedrim duhom, zaupajo¢ v boZjo milost in lastno
voljo.« (FC 34)

Beseda zakon v izrazu »zakon postopnosti« ima splosen pomen in bi ga lahko enadili s »pogledom, z
»nacelom«, s »smernicami«. Pierre Eyt je leta 1980 kot teolog aktivno sodeloval pri sinodi.

Tu zacne navajati slovito Teorijo vzgoje (Théorie de I'’éducation) Luciena Laberthonniéra (1935): »[Vzgo-
jitelj] mora pomagati oblikovati svobodno vest, tako da se misli in prepricanja, ki jih vzbuja, v vesti ka-
Zejo kot njeni lastni sadovi Zivljenja.« (Eyt 1991, 2)

Ta pogled je zelo podoben nauku Tomaza Akvinskega o novi postavi, o Svetem Duhu, ki deluje v ¢loveku,
tako da mu vlije »nov dinamizem«, »notranjost«, ki mu omogoca, da postave ne izpolnjuje kot suzenj,
ampak kot svoboden ¢lovek (Tomaz Akvinski, In 2 Cor c. 3, lect. 3). To navaja Yves Congar, Je crois en
I’Esprit Saint, 2. zv. (Pariz: Cerf, 1979), 166.
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3. Sinodaizleta 2014 odpravi zakon postopnosti v prid
bozje pedagogike

»Zakon postopnosti«, na katerega se vmesno porocilo sinode Relatio post discep-
tationem® (13. oktobra 2014) sklicuje trikrat, je v celoti izginil iz delovnega gradiva
za naslednje zasedanje sinode (Lineamenta). Zamenjala ga je omemba »boZje
pedagogike«.” Kako naj si razlagamo to spremembo?

3.1 Upostevanje vse veje raznolikosti zivljenjskih razmer in
nacinov zivljenja

V apostolski spodbudi Familiaris consortio je bil pri uvajanju zakona postopnosti
poudarek na vrzeli med idealom in resni¢nostjo pri kristjanih, ki naj bi poznali in
sprejeli moralni zakon Cerkve. Na sinodi leta 2014 so se Skofje zaceli bolj zaveda-
ti Siroke palete druzinskih razmer na »razli¢nih celinah« (zacetek kon¢nega spo-
rocila z dne 18. oktobra 2014). Pri prepletanju kultur in nacinov Zivljenja pogosto
ni izhodis¢, ki bi omogodila uporabo zakona postopnosti v smislu Janeza Pavla Il.
(poznavanje moralnega zakona, »spostovanje« tega zakona in volja po izpolnje-
vanju tega zakona). To Sibkost bi lahko pripisali samim ljudem, pa tudi tezkim go-
spodarskim okolis¢inam (Lineamenta, st. 6; 8), ki vplivajo na dostop do zakonske
zveze (St. 42) in na rodnost (5t. 57), ali celo kulturnemu okolju, ne najbolj naklo-
njenemu odloditvi za zakonsko zvezo in za zakonsko stabilnost, iz tega pa izhaja
»razlikovanje med objektivnim stanjem greha in olajSujo¢imi okolis¢inami« (St.
52). Poleg tega papez Francisek poziva k novemu pristopu pri evangelizaciji, »za-
¢ensi prizivljenjskih obrobjih¢, s pastoralo, ki je prepoznavna kot >kultura sreca-
nja«. Ta je sposobna prepoznati svobodno delovanje Gospoda tudi izven nasih
obicajnih shem in brez pomislekov sprejeti vlogo >poljske bolnisnice« /.../, ki veli-
ko prispeva k oznanjevanju bozjega usmiljenja.« (Lineamenta, uvod) Zato moramo
priznati, da v moralnem Zivljenju ne poznamo samo rasti, ampak tudi neuspehe,
nelojalnosti in napake. V teh primerih nas evangelij vabi, naj verujemo, da lahko
bozja milost svobodno deluje onkraj nasih (prevec) ¢loveskih vidikov.

3.2 Posvecanje pozornosti delovanju Boga v zivljenju ljudi

»BoZja pedagogika« je Se drugi¢ omenjena v Lineamenta, §t. 25.8 V stevilki poprej
je naveden odlomek iz apostolske spodbude Evangelii gaudium (Veselje evange-
lija), 44: »Majhen korak sredi velikih ¢loveskih omejitev je lahko Bogu bolj viec
kakor na zunaj neoporecno Zivljenje tistega, ki preZivlja svoje dni, ne da bi se spo-
padal zomembe vrednimi tezavami.« Navedba vsebuje referenco na evangelijski
priliki o izgubljeni ovci (Lk 15,3—7) in o izgubljenem sinu (Lk 15,11-32). Nato je v

6 Osrednji odlomek je $t. 13: »Zaradi zakona postopnosti (prim. FC 24), ki je lasten boZji pedagogiki, si je

treba zakonsko zvezo razlagati zgolj v smislu nepretrganosti in novosti, z vidika stvariteljskega redu in
redu odresSenja.« Druga dva odlomka obravnavata pastoralo ponovno porocenih locenih (st. 17; 47).

»Pogled na Kristusa in postopnost v zgodovini odresenja« je postal »pogled na Kristusa in boZja peda-
gogika v zgodovini odresenja.« (5t. 12—-14)

Prva omemba (Lineamenta, $t. 13) je bolj obicajna, saj tako kakor Dei verbum 15 vsebuje patristi¢cno
pojmovanje postopnega uvajanja boZjega nacrta odresenja.
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St. 25 potrjeno: Cerkev ima nalogo, da »pokaZe boZjo pedagogiko milosti« ljudem,
ki se »na nepopoln nacin udelezujejo njenega Zivljenja. Priznava, da boZja milost
deluje tudi v njihovem Zivljenju. Spodbuja jih, naj delajo dobro, naj ljubece skrbi-
jo drug za drugega in izpolnjujejo, naj bodo v sluzbi obCestva, v kateri Zivijo in de-
lajo.« Pri »zakonu postopnosti« je bila vrzel med »neurejenimi primeri« (FC 79)
in moralnim zakonom obravnavana, da bi se zapolnila, pri »boZji pedagogiki« pa
se to Ze uresniCuje. Zaznava se zacetek delovanja »dobrega«, ki bo omogocil na-
daljevanje. Kakor so francoski skofje ugotovili v svoji pastoralni opombi o Humanae
vitae, je boZja milost Ze na delu, eprav se je pot komaj zacela in je Se zaznamo-
vana z »mejami« in z »nepopolnostmi«,’ z mesanico dobrega in zla. Vidika »spod-
bujanja« (St. 26) in »spremljanja« (St. 12; 14; 27; 28) sta tu vodilni osi.

Predvsem moramo upostevati, da z bozjo pedagogiko sprejmemo vidik bozjega
delovanja. Antropologija ustvarjenega in odreSenega Cloveka napravi prostor za
teologijo Boga Stvarnika in Odresenika, ki se svobodno razodeva v ¢loveski zgo-
dovini. Lo¢imo se tudi od vidika »vzgojnega dela Cerkve« (FC 34) in se usmerimo
v vidik boZje pedagogike. Vzgojna naloga Cerkve se spremeni— njen cilj v prvi vrsti
ni ve¢ nauk o moralnih normah, ampak pri¢evanje o bozji pedagogiki milosti, ki
deluje v Zivljenju (Lineamenta, $t. 25).

3.3 Poziv k sodelovanju pri bozjem razodetju v osebnih zgodovinah

Naloga Cerkve je, vsem »pokazati«, da milost deluje »tudi v njihovem Zivljenju«
(St. 25). Zaradi koncepta bozZje pedagogike gledamo na razodetje kot na nepreki-
njeno delovanje Boga v ¢loveski zgodovini in ne vec kot na edinstveno, izjemno
dejanje, ki je ¢loveski razum prepricalo, da kri¢anska apologetika skusa nasproto-
vati pozitivisti€ni znanosti. Ne zaveda se pa, da uporablja podobna sredstva. Dru-
gi vatikanski koncil je boZjo pedagogiko v Dei verbum omenil prav zato, da bi vpe-
ljal bolj zgodovinski pogled na razodetje. Za koncept »razodetja« se torej kristjani
lahko zahvalimo knjigam Stare zaveze, ki »sicer vsebujejo tudi nepopolne in ¢a-
sovno pogojene stvari, kljub temu pa izpri¢ujejo resni¢no boZjo umetnost vzgaja-
nja. Ziv ¢ut za Boga izraZajo in shranjajo vzvisene nauke o Bogu, osreujoco ter
zvelitavno modrost o ¢lovekovem Zivljenju in ¢udovite molitvene zaklade. V njih
je konéno skrita skrivnost nasega odresenja.« (DV 15) Zato si je mogoce razodetje
predstavljati tudi kot usmiljeno delovanje Boga v ¢loveski zgodovini. Knjige Stare
zaveze vsem »razodevajo /.../ spoznanje o Bogu in o ¢loveku ter nacine, kako pra-
viéni in usmiljeni Bog ravna z ljudmi.« To usmiljeno delovanje se uresnici z novo
zavezo. Kakor je Janez Pavel Il. poudaril v svoji drugi okroZnici, »Kristus daje celo-
tnemu starozaveznemu izrocilu o bozjem usmiljenju dokoncen pomen« (FC 2).

V DV 16 se sklicevanje na boZjo pedagogiko opira na Ireneja Lyonskega, ki si
skrivnost razodetja razlaga kot usmiljenje v lu¢i u¢lovecenja. Tudi Katekizem kato-
liske Cerkve boZjo pedagogiko izrecno primerja z Irenejevo teologijo, ki uci, da »se

° Sprememba vidika st. 25 je vidna v velikem Stevilu glasov »proti« (39) in v velikem Stevilu glasov »za«

(40) kljub 2/3 vecini. BozZja pedagogika, ki deluje v stvarjenju (St. 13), je povezana s $t. 22 v »dragocenih
[prvinah], ki so navzoce v drugih verstvih (Odlok o nekatoliskih verstvih (Nostra aetate), 2, in kulturah
kljub njihovim mejam in nepopolnostim.«
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Bog in ¢lovek polagoma navajata drug na drugega«.'® Lineamenta sinode iz leta
2014 torej obnovijo patristicno temo, ki Zeli utemeljiti delovanje Boga v veliki zgo-
dovini ¢lovestva, in jo zacnejo uporabljati tudi v osebnih zgodovinah moskih in
Zensk, ki jih Cerkev mora pripraviti do tega, da usmiljeno delovanje Boga sprejme-
jo »v svoje Zivljenje«.!

4., Spremljanje druzin in opiranje na delovanje milosti

Lineamenta ve€ pozornosti posvecajo delovanju milosti pri ljudeh, katerih nacin
Zivljenja se ne ujema s priporocili Cerkve, in tako krs¢anske skupnosti pozivajo, naj
ocenijo druzbene spremembe, ponovno razmislijo o pastoralnih pobudah in izva-
jajo poglobljeno evangelizacijo, pri kateri naj se opirajo na druzine. Janez Pavel Il.
je vztrajal pri postopnem oblikovanju moralnega Zivljenja »s Stevilnimi svobodni-
mi odlocitvami« (FC 34), sinoda pa se v skladu z Gaudium et spes bolj osredotoca
na odgovornost cerkvenega spremljanja v ¢asu, ko so ljudje manj pripravljeni na
to, da bi sami ubrali pot moralne postopnosti, in ko je svetna oblast manj naklo-
njena podpori takSnega zakona, kakor ga je v preteklosti izoblikovalo pastoralno
delovanje Cerkve (Rouche 2008). Dejansko ne moremo prezreti druzbenih dejav-
nikov, ki ovirajo odlocitev ljudi za zakon in za vztrajanje v njem. Otroci razvezanih
starSev imajo iz najrazlicnejsih custvenih in psiholoskih razlogov pogosto bol;j za-
pleten dostop do zakona. Eden od dejavnikov je tudi to, da nekateri ljudi vse vedji
pomen pripisujejo delu in preZivljanju prostega €asa in se tezko odrecejo dejav-
nostim, ki niso najbolj zdruZljive z druzinskim Zivljenjem. Poleg tega nekatere mi-
selnosti nasprotujejo krs¢anskemu pomenu zakona, ki od ljudi zahteva, naj bodo
pripravljeni Ziveti solidarnost, deljenje in gostoljubnost tudi zunaj druZinskega
kroga.

Ce Zelimo spremljati ljudi, da bi se jim odlo¢itev za zakon zdela izvedljiva in bi
nato v zakonu z veseljem vztrajali, je nujna celovitejsa vzgoja ¢loveka za druzbeno
poklicanost.’ Zato se je treba zaleti zavedati nekaterih zelo konkretnih vprasanj,
za katera bi krs¢anske skupnosti morale gojiti cut med mladimi in odraslimi. Ni
namrec dovolj, da negujemo lepe ideje o deljenju in solidarnosti. V nekem trenut-
ku se je treba vprasati, kolikSen del svoje place bomo namenili deljenju in solidar-
nosti z najrevnejsimi, pa tudi, v katerem okoliSu bomo Ziveli in v katero Solo bomo
poslali svoje otroke. Ta spoznanja kli¢ejo k skupnostni vzgoji, ki bi omogocila dovolj
konkretno postopno integracijo druzbene poklicanosti ¢loveka. Ljudje tako lahko
svoje zZivljenjske nacrte vkljucijo v antropolosko dinamiko, ki zajema zakon in ga
presega.

10 kKkc 53 navaja Adversus haereses, 3, 20, 2.

11 |ineamenta se na tem mestu pridruzijo teologom, ki poudarjajo osebno previdnost (Durand 2014).

12 Kakor je bilo poudarjeno na drugem vatikanskem koncilu, dobi zakon smisel Sele v lu¢i druzbene pokli-
canosti ¢loveka: »Toda Bog ni ustvaril ¢loveka samega: Ze od zacetka ju je ustvaril moza in Zeno (1 Mz
1,27). Njuna medsebojna zveza sestavlja prvo obliko ob&estva oseb. Clovek je namre¢ do globin svoje
narave druzbeno bitje in brez odnosov do drugih ne more Ziveti ne razvijati svojih darov.« (GS 12, 4)
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S to novo potrebo po cerkveni opori »bozja pedagogika milosti« preprecuje
kakrsenkoli paternalizem do ljudi, ki se »na nepopoln nacin udelezujejo« Zivljenja
Cerkve. Sinoda se zaveda pomanjkljivosti posredniskih teles, a ne dvomi o tem,
da ljudje lahko uresnicujejo svojo moralno svobodo v smislu dobrega, v skladu s
Stvarnikovim nacrtom. Teoloski temelji boZje milosti potrjujejo ¢lovesko poklica-
nost v druzinskih zadevah, s tem pa se obnovi tudi zaupanje v to, da Cerkev s svo-
jimi sredstvi (Gagey 2015) lahko poveca ucinek boZje milosti. Druzbeni akteriji
namrec radi zanemarjajo svojo nalogo vzgoje in podpore druzinam, Bog pa se
temu ne more odpovedati — bibli¢na vera nas nagovarja, naj verujemo, da deluje
v dobrih in v slabih ¢asih. To prepri¢anje je zakoreninjeno v upanju psalmov: »Za-
res, moj o€e in moja mati sta me zapustila, Gospod pa me sprejema.« (Ps 27
(26),10) Nasa vera v boZje delovanje v tem Casu $e zdalec ne krepi pasivnosti, am-
pak poveca zahtevo po kolektivni predanosti.

Dinamika sinode torej spominja na doktrinalno in pastoralno drzo Janeza XXIll.,
ki je na zacetku koncila ostro kritiziral »preroke pogube« in zagovarjal ponovno
odkrivanje krscanskega upanja, ki se tezavam ne pusti premamiti in jih hkrati ne
skriva. Ne smemo pozabiti, da je drugi vatikanski koncil potekal v povojnem ob-
dobju teoloske in pastoralne prenove. Sklicevanje na boZjo pedagogiko je igralo
pomembno vlogo v zacetnih fazah kateheze otrok s posebnimi potrebami v pet-
desetih letih 20. stoletja (Fino 2015). Zaradi vere v delovanje milosti pri vseh — ne
glede na njihove Sibkosti — se je nanje gledalo kot na polnopravne partnerje v
vzgojnem odnosu in kot na akterje svojega lastnega razvoja, ki jih je Bog taksne
ustvaril po svobodni volji.

Ta kratki zgodovinski pregled nam pomaga, da obudimo verodostojnost moral-
ne teologije pri danasnjih druzinskih vprasanjih. Sklicevanje na boZjo pedagogiko
nas nagovarja k temu, da na ljudi gledamo kot na soakterje svojega lastnega pre-
poroda, to pa predvideva tudi nekatere pedagoske dvome in epistemoloske pre-
mike. Danes izziv ni le posredovanje znanja o druZinski morali, ampak tudi zago-
tovitev, da ljudje Custvene odnose zacnejo Ziveti na nov nacin. Z vidika temeljne
moralne teologije upanje v stalno delovanje bozZje milosti prispeva k temu, da se
zanimamo za moralni napredek ljudi, ne glede na omejitve, ki jih pretresajo. Po-
globljena vzgoja za moralno Zivljenje pomeni, da iS¢emo temelje, ki se lahko nato
uporabijo kot spodbuda za rast, namesto da se osredoto¢amo na raznovrstne ovi-
re, teZzave, neuspehe in zapreke. Krs¢ansko upanje nas opominja, da te ovire, te-
Zave in neuspehi nikoli ne bodo imeli zadnje besede.
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TEOLOSKA ETIKA
MED UNIVERZALNOSTJIO
IN PARTIKULARNOSTIJO

Roman Globokar
Teoloska etika med univerzalnostjo in partikularnostjo

Gre za prvo celovito monografijo v slovenskem jeziku s podrocja teoloske etike
po 2. vatikanskem koncilu. Zavest o nujnosti eti¢nega diskruza je tudi znotraj nase
druZbe cedalje vecja in tudi teologija se Zeli dejavno vkljuciti v razmisljanje, kaj je
dobro za ¢loveka kot posameznika, za ¢lovesko druzbo in za celotno stvarstvo.
Monografija predstavlja velik prispevek tako k opredelitvi eticne metodologije kot
tudi k uvajanju izrazoslovja na tem podrocju. Vsebina knjige je na ravni zadnjih
dognanj na tem podrocju v svetovnem merilu.
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Andrej Segula
Podoba laika v dokumentih drugega vatikanskega
koncila in izziv za danes

Popzetek: Drugi vatikanski koncil je redefiniral viogo laika v Cerkvi. Pogled na laika
se je zaCel spreminjati Ze pred koncilom, ki ga imenujemo tudi pastoralni koncil,
nato pa je dobil ustreznejSe mesto. Laiki tako niso vec definirani glede na kler
(negativna definicija), ampak so del boZjega ljudstva, ki ima svojo poklicanost
in svoje mesto v Zivljenju Cerkve. O laikih govori kar nekaj koncilskih dokumen-
tov: Dogmati¢na konstitucija o Cerkvi, Pastoralna konstitucija o Cerkvi v seda-
njem svetu, Odlok o laiSkem apostolatu, Izjava o krs¢anski vzgoji. Z imenom
laiki razumemo vse vernike, razen ¢lanov svetega reda in redovniSkega stanu,
potrjenega v Cerkvi, to se pravi: vernike, ki so bili s krstom vklju¢eni v Kristusa
in s tem uvrsceni v boZje ljudstvo. Ob Odloku o laiskem apostolatu odkrivamo
podrocje apostolskega delovanja. To je delovanje znotraj Cerkve: Zupnija, dru-
Zina, mladina, pa tudi navzven: druzbeno, narodno in mednarodno okolje. S
tem koncil Ze sam nakaZze primarna podroc¢ja delovanja laikov. Pogled na kon-
kretno stanje v Cerkvi, posebno ob upostevanju Zivljenja v slovenski Cerkvi, pa
razkriva, kako pomembni sta intelektualna in duhovna vzgoja laikov, posebno
tistih, ki v Cerkvi prevzemajo razli¢ne sluzbe. Sklepni dokument Plenarnega
zbora Cerkve na Slovenskem govori tudi o laiku v Cerkvi na Slovenskem. Na
pragu novega tisoCletja se Zivo zavedamo nenadomestljivega poslanstva, ki ga
imajo v procesu evangelizacije slovenske druzbe krsc¢anski laiki. Laike tako sre-
¢ujemo v tradicionalni obliki pastoralnega dela po nasih Zupnijah, pa tudi v na
novo nastalih gibanjih in organizacijah. Odprtost Duhu je pogoj za iskanje pra-
vih odlocditev na podrocju dela z laiki.

Kijucne besede: \aik, drugi vatikanski koncil, slovenski pastoralni nacrt, lai¢ni teolog,
formacija

Abstract- Image of the Layperson in the Documents of the Second Vatican Coun-
cil and Its Challenge for Today

The Second Vatican Council, which is also known as the Pastoral Council, has
redefined the role of the laity in the Church. The view of the layperson had
been changing already prior to the Council but found a more appropriate form
at the time of the Council. The laity is no longer defined with regard to the cler-
gy but as part of the People of God who have their own calling and place in the
life of the Church. Several documents of the Council speak on the laity: Lumen
Gentium, Gaudium et Spes, Apostolicam Actuositatem, Gravissimum Educati-
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onis. The term ‘laity’ covers all the faithful, with the exception of the members
of the holy orders and members of the religious orders that have been appro-
ved by the Church, that is, the believers who have been baptized into Christ
and incorporated into the People of God. Apostolicam Actuositatem discloses
the areas of apostolic activity within the Church, such as the parish, family and
youth, as well as outside the Church, such as the societal, national and inter-
national sphere; the Council thus indicates the primary areas of activity of the
laity. The actual state of the Church, particularly the life of the Church in Slo-
venia, shows the importance of intellectual and spiritual formation of the laity,
especially those who are involved in various ministries of the Church. The Skle-
pni dokument Plenarnega zbora Cerkve na Slovenskem (Final Document of the
Plenary Council of the Church in Slovenia) also speaks of the layperson in the
Church in Slovenia and shows an awareness at the turn of the century of the
vital and irreplaceable mission the Christian laity have in the process of evan-
gelization of Slovenian society. We meet laypeople in the traditional kind of
pastoral work in our parishes as well as in the newly formed movements and
organizations, so it is crucial to let the Spirit guide the search for appropriate
approaches to work with the laity.

Key words: layperson, laity, the Second Vatican Council, Slovenian Pastoral Plan,
lay theologian, formation

1. Uvod

Mesto laika v Cerkvi in v druzbi se je skozi stoletja precej spreminjalo. Mocan pre-
obrat se je zgodil med drugim vatikanskim koncilom. Druzbene spremembe in tudi
spremembe znotraj cerkvenega Zivljenja so privedle do redefinicije laikov v Zivlje-
nju Cerkve. Vse to pa vpliva tudi na pokoncilske dokumente in na pojmovanje la-
ikov danes (Villata 2014, 228-234). Duh drugega vatikanskega koncila je zavel tudi
v slovenskem prostoru, kljub totalitarnemu politicnemu sistemu so se dogajale
spremembe. S spremembami v druzbi — prehod iz totalitarnega politicnega siste-
ma v demokrati¢nega — je tudi Cerkev drugace zadihala. Vsaka sprememba prina-
Sa tako pozitivne kakor tudi negativne posledice.

2. Drugi vatikanski koncil o laikih

Drugi vatikanski koncil nekateri imenujejo kar »pastoralni koncil«, spet drugi pa
»koncil o laikih«, ker se je kot prvi v zgodovini koncilov s tem vprasanjem tako te-
meljito in obsirno ukvarjal. Janez XXIII. si je cerkveni zbor, katerega je sklical, za-
misljal ze vnaprej kot pastoralni koncil. Tako so ga umevali tudi koncilski ocetje.
Skrb Cerkve za ljudi, ki so poklicani k odresenju — to je bilo cerkvenemu zboru
nenehno pred o¢mi (Koncilski odloki 2004, 26). V sploSnem uvodu v Koncilske od-
loke je zapisano, kako za koncil ni bistveno, da bi izoblikoval le trajna nacela Cer-
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kve, njene verske resnice, moralni nauk ter cerkvenopravne dolocbe in zakone za
zivljenje Cerkve. Ta cerkveni zbor je — poleg omenjenega — predlozil tudi smernice
in vodila, ki so v nekem pogledu karizmatic¢ne narave (27).

Posebno pomembni koncilski dokumenti v povezavi z laiki so: Dogmati¢na kon-
stitucija o Cerkvi, Pastoralna konstitucija o Cerkvi v sedanjem svetu, Odlok o lai-
Skem apostolatu in Izjava o krs¢anski vzgoji. To so dokumenti, ki definirajo nov
pogled na mesto in poslanstvo laika tako v Cerkvi kakor tudi SirSe, v druzbi (Kva-
ternik 2015a). V dokumentih drugega vatikanskega koncila najdemo besedo laik
ali laiki kar na sto oseminstiridesetih mestih.

Koncil je prelomil z obdobjem, v katerem so bili laiki predvsem podrejeni in
pasivni del Cerkve. Cetrto poglavje Dogmati¢ne konstitucije o Cerkvi, ki je za raz-
pravo o laikih klju¢nega pomena, je treba brati v povezavi s prvim in z drugim po-
glavjem. Sele na podlagi vsega tega lahko prav razumemo tudi odlok o laiskem
apostolatu oziroma celotno koncilsko obcestveno strukturo Cerkve. Koncil pou-
darja, kar je posebno poslanstvo laikov: v skladu z svojim nacdinom Zivljenja naj
prvenstveno pricujejo v svetu. Vendar njihovega poslanstva ne skréi samo na ta
pomen, ampak jim priznava njihov prostor in pravice tako v Cerkvi kakor tudi v
svetu. Do sveta pa koncil zavzame zelo pozitivno stalis¢e (Kvaternik 2015b).

Drugi vatikanski koncil oblikuje definicijo o laikih, ko pravi: »Pod imenom laiki
razumemo tukaj vse vernike, razen udov svetega reda in redovniskega stanu, po-
trijenega v Cerkvi, to se pravi vernike, ki so bili s krstom vkljuceni v Kristusa in s
tem uvriceni v bozje ljudstvo. Ti verniki so s krstom na svoj nacin postali delezni
Kristusove duhovniske, preroske in kraljevske sluzbe in izvrSujejo svoj delez po-
slanstva celotnega krscanskega ljudstva v Cerkvi in v svetu.« (C 31)

Tema o laikih je bila aktualna Ze pred drugim vatikanskim koncilom. Tako je s
svojim pisanjem na koncil vplival Ze teolog Yves Congar, ki je napisal knjigo z na-
slovom Laik. Prizadeval si je opredeliti laika pozitivnho, v odnosu do sveta. Congar-
jeva definicija laika je preprosta: »Laik je €lovek, za katerega stvari obstajajo, za
katerega njihova resni¢nost zaradi visjega odnosa ni nekako zamegljena in ukinja-
na. Kajti prav resni¢nost prvin tega sveta, katerih podoba mine, je tisto, kar mora
naravnavati na absolutnost.« (Yves 1964, 51) Po Congarju so laiki polnopravni
¢lani Cerkve in imajo zato v Cerkvi svoje naloge in tudi pravice. Congar pravi, da
so trojne sluzbe v Cerkvi delezni vsi verniki, torej tudi laiki.

Teologijo laikata je razvil tudi Hans Urs von Balthasar. S svojo definicijo je posta-
vil mejo lo¢nico med laiki in kleriki. Laiki namre¢ ne morejo biti nosilci cerkvenih
sluzb, noben nosilec cerkvene sluzbe pa ne more biti hkrati tudi laik. Trdi, da sta to
dva nezdruZljiva stanova. ZdruZljiva pa sta stanova laikov in redovnikov. Po njegovi
definiciji je tako laik nekdo, ki ni klerik. Takole pravi: »Laik spostuje sluzbo, saj brez
njenega posredovanja ne bi imel dostopa do vira odresenja. Duhovnik pa spostuje
laika, v katerem vidi namen in cilj svoje vloge sluZenja.« (Balthasar 1961, 342)

Tudi Karel Rahner poskusa definirati mesto laika. Njegovo razmisljanje gre v dve
smeri: v negativno, to pomeni, da laik ne pripada kleru, in v pozitivno, s svetno
naravo njegovega zivljenja. Pravi, da nekdo ne postane klerik s posvecenjem, am-



420 | Bogoslovnivestnik 75 (2015) « 3

pak s prevzemom cerkvene sluzbe. Postavi se vprasanje, kaj so potem kateheti,
Zupnijske pomocnice, organisti. Po Rahnerju to niso vec pravi laiki. Zanj je laik tisti
vernik, ki ni sprejel nobene cerkvene sluzbe in ni posvecen. Laik je »kristjan, ki
ostane v svetu«. Rahner meni, da je mesto laika v svetu: »Ce bi laiki to podrogje,
ki jim je ocitno priznano le v omenjenem obsegu, izvrsevali v polnosti, bi postal
svet v pol stoletja krs¢anski.« (Rahner 1961, 363)

Teolog Edward Schillebeeckx izhaja iz dejstva, da smo vsi boZje ljudstvo. Tako
je laik kot ¢lan tega ljudstva dolZan iskati boZje kraljestvo v svetu. »Opredeljeni
niso s svojo dejavnostjo v svetu, temvec z dejavnim sodelovanjem pri dejavnosti
Cerkve.« (Schillebeeckx 1970, 151) Schillebeeckx meni, da mora biti skrb za Cer-
kev tako stvar duhovnikov kakor tudi skrb laikow.

Ce izhajamo iz definicije drugega vatikanskega koncila, potem lahko povzame-
mo, da je poudarek na soodgovornosti vseh kristjanov znotraj bozjega ljudstva.
To je torej ena najpomembnejsih pastoralnih idej koncila, ki je najtesneje poveza-
na s strukturo Cerkve. Koncil spregovori tudi o organizacijskih oblikah, po katerih
bodo laiki sodelovali v Zivljenju in v poslanstvu Cerkve (C 33, Cetrto in peto po-
glavje, LA, $10; 27, M 21), a se pri tem odpove natanénej$im predpisom.

3. \Vizija Odloka o laiskem apostolatu

Odlok je razdeljen na Sest poglavij: Poklicanost laikov k apostolatu; Nameni, ki jih
je treba dosedi; Razna podrocja apostolata; Razni nacini apostolata; Ureditev lai-
Skega apostolata; Vzgoja za apostolat.

Laiki imajo dolZnost in pravico do apostolata Ze zaradi svojega zdruZenja s Kri-
stusom — glavo. Gospod sam jih doloca za apostolat, ker so po krstu vélenjeni v
Kristusovo skrivnostno telo in pri birmi okrepljeni z mocjo Svetega Duha. Posve-
Ceni so v kraljevo duhovnistvo in svet narod (prim. 1 Pet 2,4-10), da vse svoje delo
darujejo kot duhovne daritve in po vsem svetu pri¢ajo za Kristusa. Zakramenti,
zlasti presveta evharistija, pa podeljujejo in hranijo tisto ljubezen, ki je kakor dusa
vsega apostolata (LA 3). V Sesti tocki pise: »Laiki imajo nestete priloZnosti za apo-
stolat evangelizacije in posvedevanja. Ze samo pri¢evanje kri¢anskega Zivljenja in
dobra dela, ki jih store v nadnaravnem duhu, imajo mo¢, da pritegnejo ljudi k veri
in k Bogu, saj pravi Gospod: »Tako naj vasa lu¢ sveti pred ljudmi, da bodo videli
vas$a dobra dela in slavili vasega Oceta, ki je v nebesih.< (Mt 5,16).« (LA 6)

V tretjem poglavju odlok spregovori o razli¢nih podrocjih apostolata. Ker govo-
rimo o Zivljenjskem prostoru laikov, lahko re¢emo, da so v prvi vrsti poklicani k
uresnicevanju svoje poklicanosti tam, kjer so. Laiki opravljajo svoj mnogovrstni
apostolat tako v Cerkvi kakor v svetu. V obojnem redu imamo razna podrocja apo-
stolske dejavnosti (9).

Osnovni prostor Zivljenja laika je obCestvo, cerkvena skupnost. Odlok postavlja
skupnost kot izhodis¢e. Laiki so deleZni sluZbe Kristusa duhovnika, preroka in kra-
lja. Zato imajo v zZivljenju in delovanju Cerkve svojo dejavno vlogo. V cerkvenih
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skupnostih je njihova dejavnost tako nujna, da brez nje tudi apostolat pastirjev
Cerkve vecidel ne more imeti pravega uspeha (10). Odlicen zgled cerkvene sku-
pnosti je Zupnija, ki vse Cloveske razli¢nosti, kar jih najde v sebi, zbira v enoto in
jih vceplja v vesoljno Cerkev. Laiki naj se navadijo delati v Zupniji v tesni poveza-
nosti z duhovniki (10).

Poleg obcestva na drugo mesto odlok postavlja druZino: »Krs¢anski zakonci so
drug drugemu, svojim otrokom in ostalim domacim sodelavci za milost in price-
valci za vero. Svojim otrokom so prvi oznanjevalci in vzgojitelji vere; z besedo in
zgledom jih vzgajajo h kr§¢anskemu in apostolskemu Zivljenju, modro jim poma-
gajo pri izbiri poklica ter z vso skrbnostjo gojijo duhovni poklic, ki so ga morda v
njih odkrili.« (11) Na eni strani druzina, na drugi strani pa spodbuda, da bi mogli
laze doseci namen svojega apostolata, naj se druzine zdruzZujejo v skupine.

Kot naslednje podrocje apostolata odlok omenja mladino. Mladi ljudje so v da-
nasnji druzbi mog, ki je zelo velikega pomena. Njihove Zivljenjske razmere, njiho-
va miselnost, pa tudi njihov odnos do svoje lastne druZine so se zelo spremenili
(12). Spreminjanje druzbe in spreminjanje odnosov in prioritet v njej sta stalnici
v Zivljenju druZbe. To pomeni, da se v vseh obdobjih ¢lovek ukvarja z mladino in
z njihovim odnosom do sveta in do druzbe. Odlok spodbuja tudi starse in starejse,
da bi iskali dialog z mladimi, da bi drug drugega bogatili. Tudi otroci imajo svoj la-
stni nacin apostolskega delovanja. Po svojih moceh so resni¢ne Zive price za Kri-
stusa (12).

V nadaljevanju se odlok dotakne Se dveh pomembnih podrocij, in to druzbe-
nega in narodnega oziroma mednarodnega podrocja. Katoli¢ani, vesci v vprasanjih
javnega zZivljenja in primerno utrjeni v veri in v kr$¢anskem znanju, naj se ne bra-
nijo opravljanja javnih sluzb; ¢e jih vestno opravljajo, lahko koristijo javni blaginji,
obenem pa utirajo pot evangeliju (). Odlok poudari pomembnost poslanstva laikov
v svetu. To pomeni, da so poslani v svet, kajti mnogi morejo slisati evangelij in
spoznati Kristusa samo po laikih, ki so jim blizu. Ker poleg tega laiki kot drzavljani
tega sveta sodelujejo pri graditvi in oblikovanju ¢asnega reda, morajo v druzin-
bov za delovanje in jih ob priloZnostih odkrivati tudi drugim, zavedajoc se, da tako
z Bogom Stvarnikom, Odresenikom in Posvecevalcem sodelujejo in ga slavijo (16).

V sklepu uvoda v odlok je zapisano: »Da bi le bil ¢im bolj in ¢im bolje preveden
v Zivljenje Cerkve kot >vesoljnega zakramenta odresenjal«« (Koncilski odloki 2004,
389) V bistvu so to temelji in vizija koncilskih ocetov glede aktivnega delovanja in
poslanstva laikov v razli¢nih okolis¢inah druzbe. Na eni strani je aktivnost znotraj
verskega obcestva (Zupnija, druzina, mladinska skupina ... ), na drugi strani pa pri-
Cevanjsko poslanstvo v svetu, v okolju, kjer Odresenika morda ne poznajo, v oko-
lju, ki je lahko celo sovrazno naperjeno proti Cerkvi, proti Bogu, proti veri. Tako
ima odlok pred o¢mi celostni polozaj laika v svetu. Aplikativnost odloka pa se raz-
likuje od enega do drugega druzbenega sistema, pa tudi od razlicnih ¢asovnih ob-
dobij, ki so zaznamovana s svojimi karakteristikami.
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4. Smernice in izzivi, ki jih prinasa sedanji trenutek

Laiki so del Cerkve in imajo v njej svoje mesto. Ko spregovorimo o druzbi danes,
hitro naletimo na besede soudelezba, participacija, soodlocanje, sodelovanje
(Simunovi¢ 2006, 205-208). Vise to so karakteristike demokrati¢ne druzbe, v ka-
teri Zivimo. Ceprav sta Cerkev in drzava nekako lo¢eni, na drugi strani Cerkev ne
more mimo temeljnih zakonitosti sodobne demokrati¢ne druzbe. Zato je treba
vse nasteto teolosko ovrednotiti in povezati z oznanilom. Le tako lahko oblikuje
pastoralo, ki bo odgovorila na konkretne izzive druzbe in ¢asa (Fischer 1999, 61).

Cerkev se uresnicuje na treh poljih pastoralnega delovanja. Prvo je martyria —
pri¢evanjski vidik in uresnicevanje preroskega poslanstva. Sledi leiturgia, v kateri
uresnicuje svoje bogosluzno in zakramentalno Zivljenje, v diakonii pa svoje poslan-
stvo. Drugi vatikanski koncil pod¢rta ¢etrto dimenzijo. To je koinonia, tako se ime-
nuje oblikovanje bratske skupnosti, ki je nekaksna podlaga preostalih treh dimenzij.

Zupnija je temeljna celica hierarhi¢ne Cerkve (Vranje$ 2013, 270-274). Pred
koncilom smo jo videli kot piramido, na vrhu katere je Zupnik. V duhu koncila pa
jo razumemo v podobi koncentri¢nih krogov, v katerih vsak vernik, laik, lahko
prevzame svoj del odgovornosti. Zupnik je sredis¢e teh krogov. Ta preobrat v poj-
movanju Zupnije potegne za sabo spremembo gledanja na obcutek pripadnosti.
Tako ni le Zupnik tisti, ki mora skrbeti za »skupnostnega duha«, ampak je sood-
govorno celotno obcestvo. Obcestvo torej lahko skrbi zase, prav tako pa tudi za
tiste, ki so »zunaj«. »Zupnik ni edini, ki je pastoralno aktiven, ampak je nekako v
srediscu zelo raznolikega in moc¢no razvejanega akcijskega centra, za katerega
resda sam skrbi z vso odgovornostjo, dejansko pa ga vodijo laiki. Pri Zupniku se
stekajo niti iz vseh pastoralnih enot, Zupnijskih skupin, pa tudi iz Zupnijskega pa-
storalnega sveta in iz podobnih skupin sodelavcev (Karrer 1999, 250). Pokoncilska
podoba Zupnije nima vec niti oblike piramide niti oblike koncentri¢nih krogov,
ampak obliko mreze, ki skusa na zelo raznolike nacine z udejanjanjem boZjega
kraljestva na zemlji zajeti ribe vseh vrst (Kvaternik 2015b).

Ze drugi vatikanski koncil je iskal moznosti, kje in kako $e bolj vkljuciti laike v
zivljenje Cerkve. Govor je o postopnem iskanju vstopnih mest z uvajanjem sveto-
valnih teles. To se dobro kaze na Zupnijah z delovanjem Zupnijskih pastoralnih
svetov (ZPS). ZPS je organ, prek katerega »vstopajo« laiki. Glede na nacin delova-
nja pa lahko re¢emo, da se v tem ¢uti demokratizacija Cerkve. ZPS so nasli svoj
prostor v Zivljenju Zupnijskega Zivljenja. Nekateri so bolj, drugi manj dejavni. Laiki
lahko v ZPS uresnicujejo svoje poslanstvo pri soustvarjanju obéestvenega Zivljenja.
Hkrati pa se ¢uti nedorecenost njihove vloge pri vodstveni sluzbi Cerkve. Premalo
je samo »biti« v ZPS, treba je tudi »delovati«. Za neaktivno sodelovanje sta krivi
tudi nizka verska izobraZenost in nepripravljenost laikov na prevzem nalog v Cer-
kvi. Ta problematika je vecplastna. Lahko je »krivda« pri laikih: pasivnost, neizo-
braZenost, neusposobljenost. Lahko pa je »krivda« tudi v »hierarhiji«: Zupnik in
kaplan, ki nista pripravljena izpustiti stvari iz rok.

Na mesto laikov v poslanstvu Cerkve zagotovo vplivata tudi upadanje in po-
manjkanje duhovnikov. Tako Cerkev (Zupnija) ni ve¢ zmoZna odgovarjati na vse
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izzive. Nastaja trenje med tradicijo, povezano z neprilagodljivostjo, ki postaja dol-
gocasna, in novimi izzivi, ki prinasajo novega duha. Rojevajo se nove oblike cer-
kvenega Zivljenja, naj bo to znotraj ali zunaj meja Zupnijskega obcestva. Te spre-
membe je tezko ovrednotiti kot dobre ali slabe. Iskati moramo poti do sodelovanja
in povezovanja vseh teh na novo nastalih »obcestev«. To so strukture, v katerih
delujejo predvsem mnogi laiki. Groba delitev nas privede na eni strani do novih
duhovnih gibanj (delimo jih na tista, ki delajo za osebno vernost, in na tista, ki so
predvsem apostolske narave), na drugi strani pa do cerkvenih organizacij. Po kon-
cilu so cerkvene organizacije doZivele krizo umescanja v cerkvene strukture, v€a-
sih pa tudi nezaupanje cerkvenega vodstva (Kvaternik 2015b).

Uveljavljajo se nove oblike pastoralnega delovanja. Zaradi »drobljenja« mora-
mo razmisljati tudi o kooperativni pastorali. K temu nas spodbuja Plenarni zbor
Cerkve na Slovenskem v obliki medzupnijskega sodelovanja v okviru dekanij. Da
bi olajsali delo na podrocju Zupnijske pastorale, so nastali novi organizmi: deka-
nijski pastoralni svet (DPS), dekanijski odbor za mladino (DOM) in drugo. V vsem
tem kontekstu je pomembno iskanje poti sodelovanja med hierarhi¢no strukturo
Cerkve in na novo nastalimi organizmi, v katerih laiki prevzemajo vedno vecjo od-
govornost.

Plenarni zbor Cerkve na Slovenskem pomeni enega pomembnejsih dogodkov
na podrocju pastoralne organiziranost v zadnjih desetletjih. Poznavalci ocenjujejo,
da je prvi¢ dal moZnost za enakopraven dialog znotraj celotne cerkvene pokrajine
in moznost za uveljavitev nekaterih skupnih pastoralnih standardov v cerkvenem
delovanju.

V tem kontekstu se pokaZe Se neka druga pomanjkljivost oziroma potreba. Laike
je treba spremljati, vzgajati in formirati, tako na intelektualni kakor tudi na duhov-
ni ravni. Postavi se vprasanje, kje in kako. Ko razmisljamo o laikih, se kaj hitro zgo-
di, da gledamo nanje z organizacijskega ali uporabnega vidika, manj pa z vidika
enakopravnih ¢lanov Cerkve, ki ¢rpajo iz iste duhovne zakladnice cerkvenega nau-
ka. Anketa med duhovniki ljubljanske nadskofije leta 2012 prinasa pomenljive od-
govore. Na vprasanje: Kje pri laikih (duhovniki) ¢utite najvecji minus, ki ga bodo
morali nadoknaditi za uspeSno opravljanje svojega poslanstva v Cerkvi ¢ez deset
let? sledijo odgovori. Kot glavna ovira za vecje sodelovanje laikov na Zupniji je na-
vedena neusposobljenost na pastoralno-teoloskem podrocju — teoloska izobrazba,
razumevanje poslanstva Cerkve, strokovna podkovanost. Na drugem mestu je po-
manjkanje ¢uta odgovornosti za Zupnijo oziroma Cerkev, na tretjem mestu pa sta
nezainteresiranost in pasivnost. Sledijo odgovori: slaba duhovna formacija, strah
pred priznavanjem vere v javnosti (PerSe 2014, 486—487).

Pogled na mesto laika v danasnjem pastoralnem kontekstu nam lahko pomaga
iskati poti za jutriSnjo pastoralo. Nekaj smernic je jasnih. Najti pa moramo poti,
kako priti do cilja. Predvsem je jasno, da prihodnje delo z laiki ne bo Slo v smeri
masovnosti, ampak v smeri manjsih skupin, obcestev.
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5. Namesto sklepa

Za izto¢nico vzemimo zapis z bloga Branka Cestnika, ki je takole razmisljal: »Kaj
je narobe z laiki? Ni¢. No, ni¢, dokler se kleriki ob njih ne po¢utimo ogroZene. V¢a-
sih je za obCutek ogroZenosti dovolj Ze to, da nad aktivnimi in nekoliko bolj avto-
nomnimi laiki nimamo Zelenega nadzora. Veckrat sem dejal, da smo slovenskega
laika stoletja vzgajali za ovco, po Il. vatikanskem koncilu pa naj bi kar naenkrat
postal lev: dejaven, samozavesten, pobudniski. Pravzaprav nekateri kleriki od lai-
ka pri¢akujemo, da je lev in ovca obenem ... Ce rjove v dZungli, zakaj ne bi tudi v
staji? Takega laika se bomo morali v cerkveni sredici preprosto bolj navaditi. Ce
hocemo odpraviti shizoidno nihanje med levom in ovco, se bo potrebno vec sre-
Cevati, pogovarjati, podpirati. Nasa smer je bolj sinodalna Cerkev.« (Cestnik 2015)
Pricevanje, ki kaZe resnicno potrebo po formaciji, tako intelektualni kakor duhov-
ni. Odprta ostajajo vprasanja: kje, kdaj in kako?

Kakor pravi Sklepni dokument Plenarnega zbora Cerkve na Slovenskem v tocki
395: koncilsko razumevanje Cerkve kot boZjega ljudstva, v katerem so laiki skupaj
z duhovniki in ¢lani ustanov posvecenega Zivljenja deleZni istega dostojanstva
bozZjih otrok, moramo v Cerkvi na Slovenskem ¢imbolj pospesevati. Poglobljeno
pojmovanje Cerkve zahteva vzgojo in izobraZevanje laikov in duhovnikov za pogu-
mnejse in ustvarjalnejSe sodelovanje in za krepitev njihove lastne identitete (Skle-
pni dokument Plenarnega zbora Cerkve na Slovenskem, 395). Razvoj dogodkov
nas spodbuja, da iS¢emo nacine in oblike sodelovanja med laiki in kleriki (Turnsek
2014, 60-62). Ponekod je to sodelovanje Ze na rodovitni ravni, spet drugje bo tre-
ba narediti sele prve korake.

Vsekakor bo ob razmisleku o prihodnosti koristno, da ponovno vzamemo v roke
dokumente drugega vatikanskega koncila in drugo in iS¢emo navdih za konkretno
delo z laiki na podrocju pastorale in na drugih podrogjih Zivljenja Cerkve. Posve-
¢eni, laiki in redovniki smo poklicani, da skupaj iS¢éemo in ustvarjamo jutrisnjo
podobo Cerkve.

Kratice in krajsave

C — Dogmatic¢na konstitucija o Cerkvi. V: Koncilski odloki 2004.
CS — Pastoralna konstitucija o Cerkvi v sedanjem svetu. V: Koncilski odloki 2004.
DOM - Dekanijski odbor za mladino.
DPS — Dekanijski pastoralni svet.
KV — lzjava o krs¢anski vzgoji. V: Koncilski odloki 2004.
LA — Odlok o laiskem apostolatu. V: Koncilski odloki 2004.
§ — Odlok o pastirski sluzbi $kofov v Cerkvi. V: Koncilski odloki 2004.
ZPS — Zupnijski pastoralni svet.
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Tomas Halik
Blizu oddaljenim: gorecnost in potrpezljivost; v sre¢evanju
vere z nevero

Tomas Halik (r. 1948) je vse bolj cenjen avtor doma na Ce$kem in tudi v med-
narodnih krogih. Njegove misli izraZzajo neko notranjo napetost ali celo nezdruzlji-
vo protislovnost. Po eni strani je zelo odprt za duhovne razseznosti vere, naspro-
tnik vsakega dogmatizma, ozkosti in »pravovernosti«, po drugi pa kakor da pripa-
da bolj konservativnemu krogu katolicanov, ker ceni in uposteva temeljne usme-
ritve Cerkve, saj je bil svetovalec Papeskega sveta za kulturo, za kar ga je poklical
Janez Pavel Il., je pa blizu tudi sedanjemu papezu Benediktu XVI. Pri njem tudi ni
zaznati kakih posebno kriti¢nih tonov do uradnega cerkvenega vodstva, pac pa se
njegova kritika usmerja bolj v dusnopastirski pristop sodobnemu ¢loveku, ki dvo-
mi — je Zahej —, kot pravi v pricujo¢em delu. To napetost izraZajo tudi njegova dela.
(J.Juhant).
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Knjigo lahko narocite na naslovu: TEOF-FRS, Poljanska 4, 1000 Ljubljana;
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Suzana Vuletié
Moralna presoja staliS¢ o spolnosti
in z njo povezanih vprasanj zakonskega Zivljenja

Povzetek: V Elanku so predstavljeni rezultati projekta Kré¢anska identiteta in kva-
liteta zakonskega in druZinskega Zivljenja, ki se je izvajal pod okriljem Katoliske
teoloske fakultete v Dakovu v letih 2006—2012. Poleg rezultatov avtorica izpo-
stavi tudi temeljne izzive za sodobno druzbo in za Cerkev glede nekaterih vpra-
$anj, ki so povezana s spolnostjo in s Cerkvijo. Podrobneje so predstavljena
stiri podrocja: predzakonski spolni odnosi, oploditev z biomedicinsko pomocjo,
kontracepcija in splav. Avtorica ugotavlja, da se na Hrvaskem dogajajo premiki
glede pojmovanja spolnosti v smeri vecje liberalnosti in manjSega strinjanja
vernikov z uradnim stali$¢em Cerkve. Se posebno velik razkorak je na podro¢ju
vrednotenja predzakonskih spolnih odnosov in oploditve z biomedicinsko po-
mocjo. Po avtori¢inem mnenju bi morali rezultati spodbuditi katolisko Cerkev
na Hrvaskem, da bi bolj nazorno predstavila krs¢anski pogled na spolnost in na
druZino. Zapise tudi nekaj konkretnih predlogov, kako bi lahko okrepili pasto-
ralo na tem podrodju.

Kljuine besede: spolnost, oploditev z biomedicinsko pomocjo, kontracepcija, splav,
katoliSka morala

Abstract: A Moral Assessment of Viewpoints on Sexuality and Sex-Related
Questions Regarding Married Life

The article presents the results of the project titled Christian Identity and Qua-
lity of Married and Family Life that was carried out under the auspices of the
Catholic School of Theology in Dakovo in the years from 2006 to 2012. In addi-
tion, the author exposes the key challenges facing modern society and the
Church regarding sexuality and the Church. Four areas are presented in more
detail: premarital sexual relations, biomedically aided fertilization, contracep-
tion, and abortion. The author concludes that in Croatia there are shifts in the
perception of sexuality in the direction of greater liberalness and less agree-
ment among the faithful with the official position of the Church, with a parti-
cularly large gap in the areas of premarital sexual relations and biomedically
aided fertilization; these results should spur the Catholic Church in Croatia to
more clearly present the Christian view of sexuality and family. The author ma-
kes some concrete proposals for strengthening pastoral efforts in this field.

Key words: sexuality, biomedically aided fertilization, contraception, abortion, Cath-
olic morality
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Zivimo v ¢asu, v katerem so se stevilni kulturni, druzbeni in politiéni dejavniki za-
rotili in izzvali vse bolj o¢itno krizo druzine, zakonske morale in samega dostojan-
stva ¢loveske osebe (EE 90). Nasa sekularizirana in liberalna druzba skusa prika-
zati negativno sliko o krs¢anskem nauku, za katerega mnogi menijo, da je netole-
ranten, konservativen, fanati¢en in neobcutljiv za »visje vrednote zakonske sku-
pnosti«. »Spolnost, zakon in zascita ¢loveskega Zivljenja od spocetja do naravne
smrti, druZina in vzgoja so se v sodobni, postmoderni druzbi preobrazili v feno-
mene, pred katerimi se Cerkev v Stevilnih moralnih prepricanjih jasno in nedvou-
mno razlikuje od raznih prevladujocih svetovnih interpretacij in vrednotenja teh
pojavov.« (Matuli¢ 2008, 72) Posledica tega je, da se verniki v sodobni druzbi po-
gosto sprasujejo, ali je pod pritiskom silnic postmoderne mozno Ziveti zakon po
katoliskih nacelih z vsemi njegovimi vrednotami, predvsem na podrocjih predza-
konske spolne vzdrznosti, reguliranja zakonske plodnosti, odnosa do zakonske
neplodnosti in soofenja z nezazeleno nosecnostjo.

To nas je spodbudilo, da smo z empiri¢no raziskavo poiskali odgovore na neka-
tera pomembna vprasanja: Ali ima Cerkev pravico vstopati v ¢lovekovo intimno
sfero? Ali je zares prestroga pri vprasanjih o spolni morali? Ali se mora Cerkev
prilagajati duhu ¢asa in pri tem Zrtvovati svoje tradicionalne norme? Kako osmi-
sliti zakon s krs¢ansko identiteto, da bo postal mesto avtenticne ljubezni? Zakaj
spolnost omejevati z institucijo, z zakonom in s prokreacijo? Kaj je z odgovornostjo,
ki izhaja iz takSnih odnosov? Vse to poraja stevilne dvome o vernikovem moralnem
Zivljenju in postavlja pod vprasaj verodostojnost krs¢anskega etosa.

To je bil povod, da smo na Hrvaskem izvedli znanstveni projekt z naslovom Kr-
S¢anska identiteta in kvaliteta zakonskega in druzinskega Zivljenja.

1. Kratek opis projekta Krs¢anska identiteta in kvaliteta
zakonskega in druzinskega zivljenja

Katoliska teoloska fakulteta v Dakovu, ki je del Univerze Josipa Juraja Strossmayerja
v Osijeku, je izvedla znanstveno raziskavo z naslovom Kr$¢anska identiteta in kvali-
teta zakonskega in druZinskega Zivljenja.!

Izhodis¢ni cilj projekta je bil odgovor na vprasanje: Kako oblikovana verska iden-
titeta vpliva na kvaliteto zakonskega in druzinskega Zivljenja?

Moj interes za projekt je izhajal iz Zelje po preverbi, kako intenzivno se moralne
sodbe kaZejo pri spolni morali pred(zakonskega) in druZinskega Zivljenja. Pri tem
sem analizirala Stiri tematske sklope, ki so skusali prikazati odsev verske identite-
te na izbranih podrogjih: predzakonski spolni odnosi, uporaba naravnih metod
uravnavanja spocetja, mnenja vernikov o fizi¢ni neplodnosti in o tehnikah oplodi-
tve z medicinsko pomocjo in sprejemanje neZelene noseénosti oziroma mnenja o

Projekt je potekal v letih od 2006 do 2012. Kvalitativna raziskava v obliki odprtih intervjujev se je izvedla
na vzorcu 1200 oseb; raziskavo je izvedla Agencija za druzbene raziskave Target iz Zagreba. Pri projektu
je sodelovala skupina profesorjev Katoliske teoloske fakultete pod vodstvom prof. dr. Pera Aracica.
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splavu.2 »Cerkev se zaveda, da zakon in druZina predstavljata eno izmed najdra-
gocenejsih dobrin ¢lovestva, in si Zeli, da se njen glas slisi in da svojo pomoc po-
nudi tistim, ki Ze poznajo zakonske in druzinske vrednote, ter si prizadeva, da bi
jih le-te zvesto Ziveli v sluzbi prave svobode in dostojanstva. Da bi uspeli uresnici-
ti pomoc zakoncem pri spoznavanju poti njihove svetésti in izpolnitvi njihovega
poslanstva, je temeljno oblikovati njihovo zavest, da bi izpolnili boZjo voljo na po-
drocju zakonskega Zivljenja, torej v njihovi zakonski skupnosti in sluZzenju Zivljenju.«
(Soli¢ 1994, 206)

2. Stalisce do predzakonskih odnosov

Med izhodis¢nimi predpostavkami in cilji raziskave smo za to poglavje navedli, da
Zelimo mlade usmeriti k odkritju indikativne vrednosti spolnosti in k zavedanju o
vlogi starSev in o svetovanju Cerkve pri pravilni vzgoji mladih.

Ce Zelimo to uresniciti, se moramo najprej zavedati, da je mladim danes tezko
odrascati, saj se spopadajo z razliénimi teZzavami pri iskanju identitete in vrednot,
po katerih bi hoteli in morali Ziveti. Izpostavljeni so najrazli¢nejSim vplivom razu-
mevanja obcih in verskih vrednot in se zato pogostokrat pocutijo nemocne in dez-
orientirane (Jugoslovanski Skofje 1983, st. 12). Okolje, v katerem odrascajo, ne-
dvomno vpliva na njihovo razumevanje spolnosti, ki ¢edalje bolj izkrivlja pravi
pomen C¢loveske spolnosti, saj jo izkoreninja iz njene bistvene usmerjenosti na
celotno osebnost. »Mladi, s spus¢anjem v predzakonske spolne odnose, banalizi-
rajo spolnost in s tem ¢lovekovo osebnost. Spolnosti ne razumejo kot integralni
del osebe, ampak kot nekaj, kar se poseduje, kot sredstvo za uporabo, s katerim
razpolagamo po svoji volji. Z banaliziranjem lastne spolnosti se Skodi razvoju ose-
be, njeni integraciji in usmerjenosti k drugemu. To je nevarna podlaga za zakonsko
nezvestobo in posledi¢no za nestabilnost zakona in druzine.« (Soli¢ 1994, 206)

V pomanjkanju moralnih dimenzij na podrocju spolnosti in v invaziji prevladu-
joCega erotiziranega pristopa je spolnost vulgarno genitalizirana, prevladuje filo-
zofija konzumizma, hedonizma in liberalizma, pod moc¢nim vplivom permisivne
druzbe, ki je zrusila vse tabuje in omejitve in idolizirala spolnost. Cedalje bolj o¢i-
tno hipergenitalizacijo druzbe opredeljujejo ¢ezmerni erotizem, trZenje s uporabo
zapeljivih atributov telesa, totalna promiskuiteta, propagirana vulgarnost v mno-
Zi¢nih medijih in liberalna promocija seksualne (ne)morale. Ta ne(morala) je v
danasnji permisivni druzbi do neke mere individualizirana, osvobojena instituci-
onalnih norm, zavedena s subkulturno genitalizacijo in s povrSnim pristopom k
spolnosti skozi depersonalizacijo ljubezni, ki je oslepljena za bistveno usmerjenost
na vrednost celotne osebnosti.

2 pri njihovi analiti¢ni obdelavi in sociodemografski interpretaciji smo skusali predloZiti relevanten pregled.

Izhajali smo iz preteklih raziskav, da bi dobili izhodis¢no podlago za opredelitev ciljev in hipotez; tako bi
nam s predstavljenimi rezultati projekta uspelo prikazati pri¢akovana odstopanja in/ali ujemanje glede
na posamezni ¢asovni razpon med raziskavo. Na podlagi dobljenih rezultatov smo vsako poglavje zao-
kroZili s kon¢nimi moralno-pastoralnimi smernicami, ki so kakor spodbude za ¢edalje bolj zvesto price-
vanje krs¢anske identitete in za uresni¢evanje vrednostno kakovostnejSega zakonskega Zivljenja.
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Glede na stalis¢e o predzakonskih spolnih odnosih se avtorji poprejsnjih razi-
skav strinjajo, da spolna morala mladih v marsicem odstopa od uradnega nauka
Cerkve, pri tem pa v danasnji kompleksni druzbi iS¢e svojo individualno socialno
identiteto skozi konformisti¢no vedenje. »Sodoben c¢lovek svojo spolnost Zivi na
krizisCu teh kontradiktornih in raztrganih izkusenj. Po eni strani je pogojen s tabu-
isticno represijo preteklosti, katere zapuscine se ne more zlahka resiti, po drugi
strani pa ga zaznamuje danasnja permisivna kultura, ki stalno izvaja pritisk na vsa-
kodnevno obnasanje.« (Aramini 2009, 225)

V kontekstu postmodernega razumevanja morale vstopanje v spolne odnose
ne pomeni nujno izrazanja ljubezni. Pojem ljubezni zadeva golo »izvajanje ljube-
zni«, prek spolnosti na njeni najnizji genitalni ravni. V danasnjem okolju hedoni-
stiéne mentalitete sta telo in telesnost reducirana na ¢isto materialnost, na usmer-
jenost k uzitku in ucinkovitosti, odvzeta jima je razseznost osebne resni¢nosti in
usmerjenost k drugemu in k Bogu (Vuleti¢ in Pazin 2011; Vuleti¢ 2008, 597). Na-
mesto da bi prispevala k oblikovanju osebnosti, se spolnost uporablja za osebno
odtujenost, v kateri so se predzakonski odnosi stihijsko sprevrgli v neko quasi
normalno vedenje, »seks« pa je postal preizkus/dokaz ljubezni ali seksualne uskla-
jenosti, golo razvedrilo, ker »tako vsi pocnejo« brez kakrsnihkoli omejitev.

Kot posledica tega je spolnost instrumentalizirana in ¢edalje bolj postaja prilo-
Znost in sredstvo za potrjevanje svojega lastnega »jaza« in egoistinega zadovolje-
vanja svojih lastnih Zelja in nagonov. Nenehno narasca Stevilo mladih, ki so odvisni
od odobravanja sprotnega seksa, od promiskuitete prostitucije, od odprtih zvez, od
poskusnega zakona, ki odstopajo od tradicionalnih vrednot spolnosti. Tako se izkri-
vlja in ponareja izvirna vsebina ¢loveske spolnosti (EV 23; Pontificio consiglio della
pastorale per gli operatori sanitari 1995, st. 17). Spolnost izgublja svoj globoki, av-
tenti¢ni pomen. V teh druzbenih okolis¢inah popuscajo tradicionalne norme vede-
nja in se krepi propagiranje individualne morale, s katero se Cerkvi odvzema kom-
petentnost govora in celovitega tolmacenja spolnega podrocja ¢lovekovega Zivljenja.

30. Kaksno je Vase stalis¢e do Sploh se ne | Ne strinjam | Ne morem | Strinjam se |Popolnoma se
spolnih odnosov pred poroko? |strinjam (v %)| se (v %) oceniti (v %) (v %) strinjam (v %)
1. To je danes normalno. 4,2 7,7 11,6 48,6 27,8

2. Predzakonski spolni odnosi so
zazeleni zaradi pridobivanja izkusen;.
3. Predzakonske spolne odnose
bi priporocil ali tiho odobril 13,0 21,1 25,8 29,2 10,9
svojemu lastnemu otroku.

13,7 26,5 20,8 26,8 12,2

4. Ne odobravam predzakonskih
spolnih odnosov, ker niso v 22,6 32,1 20,1 17,7 7,5
skladu s cerkvenim naukom.

5. Ne odobravam predzakonskih
spolnih odnosov, ker so pogosto
vzrok za nezelene komplikacije 14,4 18,6 21,3 30,2 15,6
(spolne bolezni, nezelena no-
secnost).

Tabela 1: Analiza dobljenih podatkov v projektu Krscanska identiteta in kvaliteta zakonskega
in druZinskega Zivljenja (Aracic, DZini¢ in Hlavacek 2011, 360).
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Z raziskavo ugotavljamo, da v taksnih okolis¢inah mladi dozZivljajo religijsko pra-
kso in promocijo krs¢anske morale kot tezko zdruZzljivi s fenomenom (sub)kulture
seksualiziranega sveta, v katerem Zivijo, in da »trdna« stalis¢a katoliske Cerkve do
posameznih vprasanj spolne morale vodijo do odtujitve vernika.

Z utemeljitvijo izhodis¢ne hipoteze smo prikazali, da se spolnost danes Zivi brez
norm in pritiskov in da danasnja mladina Zivi v ¢asu, ko je seks postal sestavni del
zveze in je »normalno«, ¢e mladi Zivijo v zunajzakonskih odnosih.

Rezultati kaZejo, da je za danasnjo mladino prakticiranje predzakonskih spolnih
odnosov bolj ali manj normalno in ga odobrava okrog 76,4 % nasih anketirancev.
Glede na rezultate torej vecina mladih meni, da so predzakonski spolni odnosi
povsem normalni, nimajo jih za greh in mislijo, da je »nenormalno« pri¢akovati
dolgoletno zvezo brez prakticiranja spolnih odnosov.

Ce primerjamo dobljene rezultate z enako formulacijo vprasanja na poprej$njih
raziskavah (Crpi¢ 1995), ko je bil ta odstotek bistveno nizji, lahko z nagimi rezultati
potrdimo hipotezo o ¢edalje vecji permisivnosti in liberalnih tendencah sodobne
mladine in o opus¢anju tradicionalno »konservativhe« podobe nekdanje potrebne
nedolZnosti pri vstopanju v zakonski stan. Mladi sploh ne locijo spolnih odnosov na
predzakonske in zakonske, $e bolj problemati¢no pa zveni, da ve¢inoma mladi vsto-
pajo v spolne odnose v mladoletni dobi, pred petnajstim letom starosti.> Problem
je telesno/spolno dozorevanje pred psiholoskim/duhovnim, zato se mora mlada
oseba nauditi vzdrznosti od svojih spolnih nagonov, dokler ni popolnoma pripravlje-
na na darovanje same sebe. Oseba, ki nima sebe v lasti, se ne more niti popolnoma
predati, ne da bi pozneje obcutila krizo identitete, saj jo je Sele zacela pridobivati.

Miladi se s prvimi spolnimi izkusnjami pod druzbenim in (sub)kulturnim vplivom
Zelijo Cimprej potrditi ter postajajo nestrpni in radovedni. To hipotezo nase razi-
skave potrjuje v 39 % (12,2 % tistih, ki se popolnoma strinjajo, in 26,8 % tistih, ki
se strinjajo), medtem ko vecinski delez (40,2 %) pripada tistim, ki se s tem nace-
loma ne strinjajo (13,7 % se jih sploh ne strinja, 26,5 % pa se jih ne strinja).

Na podlagi taksnih razmisljanj smo preverili tudi stalisce starsev in njihovo vliogo
pri usmerjanju spolne vzgoje svojih otrok. Velik odstotek starSev (40,1 %) pravi, da
bi predzakonske spolne odnose svojim lastnim otrokom priporocili ali pa potihoma
odobrili. Morda je takSen rezultat vendarle plod poraznega prepri¢anja in zaveda-
nja starSev, da bi bil vsakrsen njihov drugacni nauk in usmerjanje v nasprotju z dru-
gimi odlocilnimi spodbudami okolice in s prakso vecine. Toda iz pogovorov smo
razbrali: starSi menijo, da so pri pogledih na spolno vzgojo nekompetentni, in ima-
jo v neki meri ob¢utek sramu, tabuja, nelagodja, zato vzgojo prepuséajo drugim
institucijam, druzbi ali pa otrokom samim, da najdejo tisto, kar se jim zdi pravilno.

Odlocitev, da se spustimo v spolne odnose, ko za to $e nismo dovolj sposobni, ima lahko veliko negativ-
nih posledic. Pogosto se zgodi, da mladi, ki prakticirajo predzakonske spolne odnose, iz ¢ezmernega
zanosa padajo v popolno malodusje, depresijo, frustracijo in nemoc; iz veli¢astnih misli v ob¢utek ne-
vrednosti in v manjvrednostni kompleks s prebujenimi obcutki krivde in s slabo vestjo; lahko nastane
tudi situacija, ko se sklene neZelen zakon, najhuje pa je, ¢e se pri tem zgodi Se neZelena nosecnost, ki
nato povzrocCi nepremisljeno, prehitro sklenitev zakonske zveze, ne zaradi avtenti¢ne ljubezni, ampak
zaradi otroka, ki je »na poti«.
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21. Kaj od navedenega je pomembno osrzlgrr:\g\o mNein:)t?r;o Ne vem |Pomembnoje ofnetl:;'fgno
za dobro vzgojo otrok v druzini? P (v %) (v %) (v %) (V%) P (v %)
iarnricr)n::g&:)nsg.dprt pogovor z otro- 23 6,2 20,8 48,9 219
2. Pustiti otroka, da se sam razvija. 6,4 22,8 219 36,1 12,9
zt.a?';rét.)ku ne vsiljevati svojih verskih 45 19,1 264 370 13,0
4. Spostovati otrokove Zelje. 0,6 4,6 19,8 55,6 19,4

Tabela 2: Analiza dobljenih podatkov v projektu Krscanska identiteta in kvaliteta zakonskega
in druZinskega Zivijenja (Araci¢, DZinic¢ in Hlavacek 2011, 356).

Neodlo¢nost, neseznanjenost in nejasnost samih starSev o spolni vzgoji nam po-
trjuje tudi formulacija, pridobljena v korelaciji s katehetsko-interesnim podrocjem,
ko isti starsi (ki bi potihoma odobrili predzakonske spolne odnose ...) isto¢asno me-
nijo, da bi se bilo za dobro vzgojo vendarle treba primerno in odprto z otrokom po-
govarjati o spolnosti (70,8 %). Oc¢itno moramo ta visoki odstotek jemati kot klic na
pomo¢, kot potrebo po pastoralnem delovanju in po vklju¢evanju Cerkve pri vzgojni
vlogi, ne le pri bioloski razlagi spolnosti, ampak predvsem pri vrednostni opredelitvi.

Z raziskavo smo potrdili, da mladi religijsko prakso tezko povezujejo s feno-
menom mladosti, vendar pa med njimi kljub vsemu obstaja tudi odstotek tistih,
ki so pripravljeni slediti nauku Cerkve o predzakonski Cistosti in o zahtevani vzdr-
Znosti in prepoznavajo njegovo vrednost. V nasih druzbenih okolis¢inah se v
prizadevanjih za upravicenost predzakonskih spolnih odnosov skusa vsiliti mit
statisticne normalnosti in utemeljiti eticno normo na sociografsko potrjenih dej-
stvih (sub)kulturnega situacionizma. Z raziskovanjem tega poglavja smo prisli do
prepri¢anja, da se skusa Cerkvi oporekati kompetentnost za vprasanja ljubezni,
spolnost pri mladih pa postaja razlog za distanciranje od Cerkve in od njenega
oznanila. 54,7 % vprasanih se je negativno izjasnilo glede trditve, da bi se pred-
zakonskim spolnim odnosom morali izogibati, saj niso v skladu s cerkvenim nau-
kom. Le 25,2 % pa je tistih, ki se jim zdi spoStovanje predzakonske Cistosti po
priporocilih cerkvene morale, prikazane v neskladju z duhom ¢asa, dokaj po-
membno. Vecinoma se zanika religiozna razseznost spolnosti in se trdi, da je to
povsem antropoloska stvarnost, ki je dana ¢loveku in ¢lovek z njo svobodno
razpolaga.

Kriza krs¢anske spolne morale je odvisna od razli¢nih dejavnikov, eden od njih
je prav gotovo tudi nacin predstavljanja norm spolnega vedenja. Glavne pomanj-
kljivosti cerkvenega sistema v zvezi s spolnimi normami so (Valjan 2002, 126):

— sama formulacija spolnih norm (pretezno v zaskrbljenem tonu in na avtoritativen
nacin, ki zahteva popolno moralno poslusnost);

— vsebina se izraZza v normah, ki ne ustrezajo realnemu stanju;

— razumevanje spolnih norm, ki so se scasoma spremenile prek teoloskega nauka.

Spolne norme se morajo formulirati in dojeti ne kot deontoloske norme, kot
izraz absolutne moralnosti, ampak kot sploSne vrednote v dinami¢ni in pedagoski
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perspektivi. Ce izhajamo iz teh kriterijev, lahko govorimo in moramo govoriti o
spolnih normah brez padanja v sterilni relativizem ali irealno abstraktnost.

V tak$nem druzbenem okolju mladi nimajo trdnih opornih in orientacijskih tock
za pravilno nadaljevanje. Da bi mladi, pa tudi prihodnje generacije druzbe zgradili
pravilen odnos do zakona, je potrebno celovito, pravocasno, vztrajno delo ze od
njihovega najzgodnejSega obdobija, v subsidiarni vzgoji starsev in cerkvene katehe-
ze, da bi jih privedli do psiholoske, efektivne in moralne zrelosti. KrS¢anska skupnost
in vzgojitelji morajo glede predzakonskih spolnih odnosov pri zaroc¢encih in pri mla-
dih ponuditi svoje razumevanje in konkretno organizirati delo prek dobrega pouka
in pravilne (in)formacije mladim, ne pa zgolj obsojati njihove izbire in aktivnosti.

Treba je prenoviti metodiko vzgojnega dela in moralne vzgoje, afirmirati in okre-
piti vzgojno funkcijo Sole in ve¢ pozornosti nameniti pripravi adolescentov na spol-
no, na zakonsko in na druzinsko Zivljenje, ki temeljijo na resni¢nih moralnih vre-
dnotah (Vukasovi¢ 1991, 300). Pomembno je, da se organizira takSna pastorala,
ki bo skozi celotno otrostvo in mladost vzgajala za zakon in za druZino. Taksen
pastoralni pristop ne bo v pomoc le zakoncem, ampak tudi Cerkvi sami, da se vera
ne bo razumela zgolj kot institucija, ki posega v ¢lovekovo intimo, ampak bo po-
stala nacin Zivljenja, opora, smisel Zivljenja in vrelis¢e moralnih vrednot.

Ce 7eli Cerkev pomagati mladim, jih mora podpreti pri iskanju identitete in jim
prikazati spolnost kot pozitivno vrednoto ter mlade prepricati, da se splaca tako
Ziveti! »Naloga teologije je odkriti indikativno vrednost spolnosti in razsvetlili ko-
rak, da se ¢loveska spolnost ne bi preoblikovala v destruktivno in odtujevalno mo¢,
ampak nasla nacin avtenti¢ne osvoboditve.« (Valjan 2002, 63)

Mlade bomo morali prepricati o upravicenosti spolne morale. »Vsako ¢lovesko
obnasanje ima svojo moralno dimenzijo, spolno obnasanje ni nobena izjema. Ce
se obide moralna razseznost ¢loveske spolnosti, se pade v nevarnost dezintegraci-
je in dehumanizacije. Zgolj bioloska ali socioloSko-statisti¢na kontrola so nezadostni
mehanizmi prizadevanja za usmerjanje ¢loveskega spolnega obnasanja.« (113)

Da bomo uresnicili cilj, kako pokazati vrednost spolnosti, je treba prepricljivo
poudarjati lepoto in pozitivni pristop k spolnosti prek iskrene in avtenti¢no razu-
mljene ljubezni. Starsi, kateheti in duhovniki morajo z razumevanjem in s preta-
njenim pristopom pokazati, da razumejo notranje borbe in teZzave s samokontro-
lo, ki ga mladim zadaja obdobje adolescence.

Cerkev je prepricana, da vera ne le sprejema in spostuje tisto, kar je ¢lovesko,
ampak tudi ocis€uje, povzdiguje in izpopolnjuje. Ostaja ji Se moralno-pastoralna
naloga: v to prepricati tudi mlade!

3. Uporaba naravnih metod za urejanje spocetja

Za urejanje spocCetja znotraj zakonskega Zivljenja Cerkev dopusca zgolj uporabo
naravnih metod. Temu vprasanju je bilo posveéeno 31. podrocje znotraj projekta.
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Da bi ljubezen dosegla polno osebno vrednost in resni¢no zdruzitev moskega
in Zenske, mora trdno temeljiti na sprejemanju vrednosti celotne osebe. Ljubezen
in z njo povezana spolnost sta vedno na visji ravni, ki ni zgolj bioloska, temvec tudi
transcendentna, duhovno-dusevna, saj zajemata celotno osebnost in sta usmer-
jeni k rodovitnosti na poti skupnega spolnega Zivljenja. Normativno, personalno
utemeljene izhodis¢ne misli za presojo spolne aktivnosti potrebujemo za razume-
vanje, da zdruzZitev partnerjev ni nikoli zgolj bioloSko dejanje, ki istoasno ne bi
zajemalo vseh razseznosti ¢lovekove spolnosti.

V luci pravilnega ovrednotenja ¢loveske spolnosti moramo preuciti in razume-
ti pravilno pojmovanje ¢loveske spolnosti in specifiko zakonskega dejanja in ga
zascititi. Zato spolnosti ne moremo preucevati kot eroti¢no igro, ampak moramo
realizirati sposobnost darovanja in Custvenega izpopolnjevanja ter odgovornost
do partnerja in do moZnega potomstva.

Za tovrstno uresnicitev poziva krs¢anska morala zakonce k spoStovanju svoje
narave v zakonskem odnosu. »Da bi svojo spolnost Ziveli in izpolnili svojo odgo-
vornost v skladu z boZjim naukom, je pomembno, da zakonci poznajo naravne
metode urejanja spocetja.« (Sveti zbor za katolicki odgoj 1984, st. 62)

Glavni namen poglavja, ki je posveceno naravnim metodam urejanja spocetja,
je bil, vkljuciti temo spolnosti v kontekst osebe in njene telesnosti in od tam po-
tegniti predpostavke za pravilno moralno presojo uporabe posameznih metod.

KrS¢anski zakonci se pri svojem klicu k ljubezni in k odgovornemu starsevstvu
pogosto znajdejo pred Stevilnimi izzivi, teZavami in nejasnostmi okrog naravnega
nacrtovanja druzine (Vuleti¢ 2010). Sodobni pogled na spolnost bi z moralno-eti¢-
nega stalis¢a na kratko lahko opisali kot banalnega in manipulativnega, posebno
na podrocju uravnavanja plodnosti. Drugace kakor nekoc, ko se zakonsko plodnost
blagoslavljali, se danes prizadevajo za njeno izkljucitev z vsemi mehansko-kemic-
nimi in farmakoloskimi sredstvi, ki so omogocila, da se svobodna ljubezen promo-
vira s protirojstno politiko »kulture splava« in »kontracepcijske mentalitete«. Mo-
derni trendi namrec odbijajo stalis¢e cerkvenega uciteljstva o urejanju zakonske
plodnosti, ki v svojem pogledu povezuje izraz ljubezni v medsebojnem zdruzenju
(unitarni vidik) in odprtost za Zivljenje (prokreacijski vidik).

Moralna norma glede razlicnih metod proti spocetju mora preseci golo instink-
tivno in zgolj biolosko preucevanje ¢loveske spolnosti. Iskati jo je treba znotraj
celostne vizije zakona in ¢loveske ljubezni. Ce sprejmemo to dejstvo, ni odgovor-
no, manipulirati z zakonskim dejanjem tako, da bo to dejanje izrazalo zgolj psiho-
losko-afektivno razseznost, ne pa tudi prokreacijske, ali pa le biolosko-telesno
dejanje, ne pa tudi afektivne in duhovne zdruzitve. Dvojni namen zakonske zdru-
Zitve v ljubezni in odprtosti za Zivljenje je sam po sebi objektivno nelocljiv in sodi
v samo bit zakonskega dejanja.

Zato je bila naloga tega podrocja, skusati pokazati vzvisenost in dostojanstvo
zakonske poklicanosti pri krs¢anskem pogledu na spolno zdruZitev zakoncev. To se
najbolj primerno izvaja s spostovanjem naravnih metod, ki se bistveno razlikujejo
od prevladujocega pogleda na svet panseksualne kulture sodobne druzbe, ki beZi
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pred prokreacijo. Naravna kontracepcija je nedvomno zahtevna metoda planiranja
spocetja, ki zahteva sodelovanje obeh partnerjev: spoznati morata obdobja plo-
dnosti in neplodnosti menstrualnega cikla, da bi lahko regulirala spolne odnose.

Ponujenim vprasanjem smo skusali dodati eticno-orientacijsko sintezo spolne
morale. Kako v Zelji po telesni zdruZitvi Ziveti zakonsko intimnost: moralno spre-
jemljivo, eti¢no zavestno, medicinsko zanesljivo, ob¢asno zaZeleno, starSevsko
odgovorno in pri tem Se kri¢ansko spodobno? Dosedanje raziskave v zvezi z izpra-
Sevanjem staliS¢ in s prakticiranjem naravnih metod uravnavanja spocetja so po-
kazale, da obstajajo Stevilne katoli¢anke, ki uporabljajo nekatere kontracepcijske
oblike (Matuli¢ 2009, 452).

31. Katoliska Cerkev pri vprasanju nacrto-
N Ne vem,

vanja Stevila otrok zahteva uporabo narav- o o -

. R Yo 9 Ne (v %). Da (v %). ne morem oceniti
nih metod za uravnavanje spocetja. Kaksno
. 3 vy . (v %).
je Vase stalisce glede tega vprasanja?
1. Sprejem.am navra\{ne metode 13,2 68,1 18,7
uravnavanja spocetja.
2. Uporabljam naravne metode. 28,4 52,0 19,2
fl.jil\\l/leenlm, da naravne metode niso zane- 314 34,9 33,7

Tabela 3: Analiza dobljenih podatkov v projektu Krsc¢anska identiteta in kvaliteta zakonskega
in druZinskega Zivijenja (Aracié, DZinic in Hlavacek 2011, 360).

Glede na naso raziskavo lahko zatrdimo, da vecina anketiranih, 68,1 %, kljub
vsemu sprejema naravne metode uravnavanja spocetja, medtem ko jih je 52 %
izjavilo, da te metode tudi dejansko uporablja pri svojih zakonskih zdruZitvah. Kljub
Zelji po sprejemanju teh metod nekateri anketiranci, okrog 34,9 %, vendarle me-
nijo, da nacini, ki zahtevajo spolno vzdrznost, ovirajo razpolozZljivost za spolni di-
alog zakonskega para in programersko organizirajo zakonsko Zivljenje glede na
temperaturno krivuljo ali preracunanost koledarja: periodi¢na vzdrznost v¢asih
razdvaja, namesto da bi zdruZzevala, in s tem ovira spontanost zakonske ljubezni v
dneh, ko je navzoca plodnost in ko se najbolj hrepeni po spolni zdruzitvi.*

Z analizo dobljenih podatkov smo s skromnim optimizmom ugotovili, da vecina
nasih anketirancev sprejema in uporablja naravne metode spocetja v svojih za-
konskih zdruZitvah, opazamo pa velik odstotek tistih, ki $e niso pouceni, pa bi jih
lahko k uporabi teh metod pritegnili tako, da bi jih plansko poucili o naravnih me-
todah s pomocjo vzgojno-izobrazevalnih, zdravstvenih in cerkvenih ustanov.

Cerkvena skupnost se mora v danasnjem ¢asu soociti in truditi s problemom
uravnavanja rojstev, da ustvari prepricanja in zagotovi povsem konkretno pomoc¢
tistim, ki Zelijo oCetovstvo in materinstvo Ziveti resni¢no odgovorno. »Nauk Cerkve
0 uravnavanju rojstev, ki ga razglasa bozji zakon, bi se mogel mnogim zdeti za iz-

Nasprotniki imenujejo te metode nenaravne, ker zadrzujejo Zeljo po spolni zdruZitvi v plodnih dnevih,
ko partnerji po naravnih nagonih in zakonih obcutijo mo¢no potrebo po spolni aktivnosti.
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polnjevanje zelo tezaven, da ne re¢emo celo nemogoc. Kakor vse dragocene in
koristne dobrine zahteva tudi ta zakon od posameznikov, druzin in od druzbenih
skupnosti resne napore in mnoge Zrtve. Kdor dobro premisli, bo uvidel, kako ti
napori ¢lovek plemenitijo in prinasajo blagor ¢loveski druzbi.« (HV 20)

Na podro¢ju odgovornega starSevstva v prvi plan ne sodijo norme, ki govorijo
o metodah nacrtovanja spocetja, ampak resni¢ne vrednote, za katerimi nekdo
stoji s svojo moralno odloditvijo. Poslednja razsodnost vsake naravne metode ni
osredotocena na preprosto ucinkovitost ali bioloSko verodostojnost, ampak na
usklajeno doslednost s kri¢ansko vizijo spolnega izrazanja zakonske ljubezni (Janez
Pavel II. 1984).

Moralno vrednotenje nacina uravnavanja zakonske plodnosti presoja namen
zakoncev glede uporabe ustrezne metode, ki jo znanost in medicina vsiljujeta dru-
Zinam prek raznih ponudb in »resitev, ki niso v skladu z boZjo voljo. Da bi to lah-
ko uresnicili, je treba s ciljno pastoralno aktivnostjo spodbujati soodgovornost
vseh vernikov in skupnosti, predvsem zdravnikov, strokovnjakov, zakonskih sveto-
valcev in vzgojiteljev, ki lahko dejavno pomagajo zakoncem, da bodo svojo ljube-
zen Ziveli s spoStovanjem namena zakonskega dejanja.

Iz vsega navedenega se jasno kaZe potreba po ustanovitvi instituta za perma-
nentno zakonsko in druzinsko svetovanje, da bi razvijali ¢ut odgovornosti. Naravne
metode skupaj s pravilno uporabo zagotavljajo zanesljivo moznost, da se opremo
na plodne cikluse, nedolzne so, krepijo obvladovanje samega sebe, pripomorejo k
boljSemu poznavanju in delovanju ¢lovekovega telesa in zakonce spodbujajo k od-
krivanju drugacnih nacinov izrazanja ljubezni prek sentimentalnosti in v dialogu.

4, Stalisce do oploditve z medicinsko pomoc¢jo

Medtem ko se velika vecina partnerjev boji svoje plodnosti in jo omejujejo z ra-
znimi metodami, si drugi del populacije ¢edalje bolj prizadeva doseci svojo pri-
krajSano generativno sposobnost oploditve z obljubami reprodukcijske medicine
in s tehnikami oploditve z medicinsko pomocjo.

Eno od Zivljenjskih podrocij, ki vkljuéujejo soodgovornost zakoncev pri uresni-
¢evanju bozjega sostvariteljskega nacrta, je moc njune prokreacije. Na Zalost smo
pri¢a povecanemu Stevilu zakoncev, ki nimajo polne naravne moznosti za uresni-
Citev starSevske plodnosti.

V tem telesnem prikrajSanju se ne zadovoljijo le s povr$nim poznavanjem pre-
povedi Cerkve na tem podrocju, ampak s sodobnimi diagnosti¢no-terapevtskimi
metodami za zdravljenje sterilnosti in s tehnikami zunajtelesne oploditve ali oplo-
ditve z medicinsko pomocjo poskusajo uresniciti Zeljo po starSevstvu. Od prepro-
stih metod postopoma prehajajo na bolj kompleksne metode oploditve z biome-
dicinsko pomocjo, ki za sabo povlecejo ¢edalje ostrejSo moralno sodbo. Kljub vsem
tezavam medicinsko-eticno-pravne narave se je tehnologija oploditve z biomedi-
cinsko pomocjo vsilila kot optimalna resitev za neplodne pare. Velika Zelja po po-
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tomstvu, zavestna stagnacija, moralna ignoranca, pa tudi vsesplosna neinformi-
ranost vernikov o resni¢cnem ozadju povzrocajo zaslepljenost in vodijo v popolno
zaupanje v te Cedalje bolj prestizne tehnike prokreacije.

Vprasanje, ki si ga nasi anketiranci, prizadeti zaradi neplodnosti, pogosto zasta-
vljajo, se glasi: ¢e medicina ponuja metode za resevanje neplodnosti, zakaj jih ne
bi uporabili? Vsesplosno neznanje ljudi, zakonska nedorecenost in povrsno kon-
zultiranje z zdravniki puscajo nase anketirance brez podrobnih razlag in odgovorov
na Stevilna odprta moralna vprasanja, ki se skrivajo za to problematiko. V Stevilnih
pogledih so metode reprodukcijske medicine takSne narave, da depersonalizirajo,
materializirajo, tehnizirajo ljubezen, osebnost in zakon. Z navedenimi metodami
pa se kompromitirajo integriteta in dostojanstvo osebe, njena svoboda in odgo-
vornost, njena psihi€na, telesna in spolna integriteta.

Na temelju prejénjih raziskav (Baloban in Crpi¢ 2000, 325), ki so povezane z vpra-
Sanjem zakonske neplodnosti, lahko trdimo, da otroci pomenijo pomembno vredno-
to za pomen in ohranjanje zakona (96 %). Z rezultati smemo potrditi, da lahko telesna
neplodnost enega od zakoncev moc¢no nacne stabilnost zakona. Raziskava kaZe tudi,
da vecdina anketirancev, celo 70,6 %, ni seznanjenih s postopki umetne oploditve ozi-
roma imajo o njej napacno predstavo. Najvecji deleZ anketirancev meni, da to pome-
ni zdravljenje neplodnosti in uresni¢evanje dozdevne »pravice do potomstva«.

Da bi danasnjim vernikom pokazali kr§¢ansko moralno-avtenti¢no posredovanje
Cloveskega Zivljenja, smo v 32. poglavju projekta najprej skusali utemeljiti geneti¢no
identiteto, na katere bioloski podlagi se lahko nato razvija zrela verska identiteta.

Prvotni namen te sekcije je bil, ugotoviti, ali so otroci temeljna prioriteta za-

konske vrednosti. Izhajali smo iz ugotovitev in iz samih statisti¢nih podatkov o
biolosko-reprodukcijskih tezavah, ki prizadenejo 10-12 % zakonov.

Rezultati nasega projekta kazejo odgovore na vprasanje, kako se odzvati ob ne-
plodnosti zakonca.

32. Kaksno je Vase stalis¢e do neplodnosti enega od Ne Da NG Ve ne
zakoncev? (v %) (v %) morem oceniti
’ ’ ' (v %).
1. Ob neplodnost enega od zakoncev je treba izkori-
.- ‘ L - 7,4 75,5 17,1
stiti vse metode oploditve z medicinsko pomocjo.
2. Nepilqdnost I treba spre1et| |rJvzakonsko Zivljenje 222 48,7 292
usmeriti k skrbi za revne in zapuscene otroke.
3. Partnerjeva telesna neplodnost se lahko nado- 5,7 72,0 223

mesti s posvojitvijo otroka.

Tabela 4: Analiza dobljenih podatkov v projektu Krscanska identiteta in kvaliteta zakonskega
in druZinskega Zivijenja (Araci¢, DZinic¢ in Hlavacek 2011, 361).

Prvi cilj raziskave o stalis¢ih nasih anketirancev do neplodnosti enega od zakon-
cev je bil, preveriti, ali bi anketiranci odobrili in bili pripravljeni izkoristiti vse me-
tode oploditve z medicinsko pomocjo. Kakor vidimo, se je 75,5 % nasih anketiran-
cev odlocilo v prid OBMP. Z raziskavo smo potrdili, da je nasim anketirancem za
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njihovo zakonsko ljubezen zelo pomembna prokreacija. MoZnost prokreacije je
dar in namen same zakonske ljubezni in obenem pot do svetosti zakoncev v nji-
hovi odprtosti za rojevanje in sprejemanje potomstva. Na zZalost smo v nasi druz-
bi prica Stevilnim parom, ki za tovrstno uresnicitev potrebujejo medicinsko pomoc.
Ta pomoc se mora v nekaterih primerih omejiti na tiste tehnike, ki spostujejo po-
membne in nelocljive dimenzije duhovne in telesne zdruzitve zakonskih partner-
jev v spolnem aktu, ki je dostojanstven za nastanek novega Zivljenja.

Nasi verniki so v svojih odgovorih glede ustvarjanja potomstva pripravljeni spre-
jeti vse nacine in metode, da bi postali starsi. Zelja zakoncev po potomstvu, to je:
po realizaciji starSevstva, je povsem naravna in upravi¢ena, vendar ni zadosten
razlog niti motiv za moralno opravi¢evanje potomstva »za vsako ceno«. Najdemo
ga v kontekstu neoliberalnih argumentov v prid reprodukcijskih pravic ¢loveka.
Povezano je z biomedicinskimi posegi v ¢lovesko rojevanje, z medicinsko pomodjo,
z zunajtelesno ali umetno oploditev. Tu se porajajo Stevilna eti¢na vprasanja.

Novi medicinski dosezki reprodukcijske medicine pogosto izzivajo razprave, tako
s socioloSkega kakor z eticnega vidika. Umetne oploditve ne moremo obravnava-
ti izkljucno z bioloskega in z medicinskega vidika in pri tem ob strani puséati mo-
ralna in pravna stalis¢a, o katerih bi se morali podrobno in primerno konzultirati
pred oploditvijo z medicinsko pomocjo. »Pri zdravljenju neplodnosti morajo novi
medicinski postopki spostovati tri temeljne dobrine: a) pravico do Zivljenja in te-
lesno nedotakljivost vsakega ¢loveskega bitja od spocetja do naravne smrti; b)
zakonsko zvezo, ki vklju€uje vzajemno spostovanje pravice, da postaneta oce in
mati samo drug preko drugega; c) specificno vrednoto ¢loveske spolnosti, ki zah-
tevajo, da je Clovesko posredovanje Zivljenja sad zakonskega dejanja, ki je znacil-
no za ljubezen med zakoncema.« (Kongregacija za verski nauk 2009, st. 12)

Zdravniski poseg se dopusca le pod pogojem, da pripomore k ucinkovitosti sa-
mega dejanja, vendar ga ne zamenija (po nacelu aujuvatio naturae), in se uporablja
kot pomoc zakoncema in njuni plodnosti. V luci teh nacel moramo izkljuditi vse
nacine heterologne umetne oploditve, pa tudi tiste na¢ine homologne tehnike
umetne oploditve, ki zamenjujejo zakonsko dejanje.

Ce zakonca ne moreta imeti svojega lastnega otroka, a si ga moéno Zelita, lahko
svojo Zeljo potesita s posvojitvijo otroka ali pa sprejmeta svojo zakonsko-genera-
tivno neplodnost in se usmerita k drugacni obliki izpolnjenosti. V tem primeru
bosta imela oba enaka Custva do otroka; zanj bosta skrbela z enako ljubeznijo in
skrbnostjo; v njem bosta nasla izpolnitev svojih starSevskih obcutkov in hrepenenj.
Posvojeni otrok je lahko pravi blagoslov in resitev, da zakon kljub neplodnosti osta-
ne trden in stabilen. Poleg tega pa se lahko zakonca bolj intenzivno posvetita slu-
Zenju ljudem na socialni in pastoralni ravni in tako v veliki meri sublimirata Zeljo
po potomstvu (Soli¢ 2002, 259).

Ploden zakon se ne kaZe le v rojevanju otrok. PapeZ Janez Pavel Il. je zapisal:
»Ne smemo pa pozabiti, da zakonsko Zivljenje tudi tedaj ne izgubi svoje vrednosti,
Ce roditev novega Zivljenje ni mogoca. Telesna nerodovitnost more biti zakoncema
pobuda za druga¢no pomembno sluZenje ¢loveskemu Zivljenju, kot so posvojitev,
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razlicne oblike vzgojne dejavnosti, pomoc¢ drugim druzinam ali pa revnim in pri-
zadetim otrokom.« (FC 14). Ta priporocila bi sprejelo 48,7 % nasih anketirancey,
le 22,2 % pa ne, medtem ko 29,2 % anketirancev ni prepricanih, ker pravijo, da
niso v taksni situaciji in niso o tem Se nikoli razmisljali.

Glede na vse te ugotovljene podatke lahko povzamemo, da so nasi anketiranci
pripravljeni ob morebitni neplodnosti izkoristiti vse metode OBMP (75,5 %), ven-
dar tudi sprejeti in svojo zakonsko neplodnost nadomestiti s posvojitvijo, toda Sele
po preizkusu vseh ponujenih metod »vsemogocne reprodukcijske medicine«. Ne-
kateri biologi s tem opravicujejo tezo »sebi¢nega gena«. To se najde v kontekstu
neoliberalnih argumentov v prid reprodukcijskih ¢lovekovih pravic.

Za utrditev nasih vernikov v krS¢anski identiteti je treba pokazati na nekatere
moralno-eti¢ne smernice, s katerimi bi morali ozavestiti ljudi pri pastoralnem bi-
oeticnem posvetu pred pristopom k oploditvi z medicinsko pomocjo.

Cerkev razume trpljenje neplodnih zakoncev in njihovo Zeljo po potomcih, ven-
dar sama Zelja ne more opraviciti »proizvodnje potomstva po narocilu« s pomocjo
vsemogocne reprodukcijske medicine. TakSna medicina je omogocila podrejanje
procesa ¢loveskega rojstva goli tehnologizaciji in medikalizaciji, ki clovesko Zivlje-
nje obravnava kot izdelek ali rezultat tehni¢ne operacije. Nose¢nost je postala
dejanje, ki ga lahko natanéno programiramo, in prispeva k razumevanju otroka
kot zahtevanega objekta, ko prokreacija dobiva konzumisti¢no vrednost. Umetna
oploditev postaja sredstvo zadovoljitve samoprisvojenih pravic ocetovstva ali ma-
terinstva.

Znotraj pastoralnih zahtev Cerkev jasno spodbuja k opogumljanju raziskav, ki
bi pripomogle k zmanjsanju ¢loveske neplodnosti pod pogojem, da so v sluzbi
¢loveka, njegovih neodtuijljivih pravic, njegovega pravilnega in celovitega dobrega
v skladu z boZjim naukom in z boZjo voljo (KKC 2379; 2375).

5. Soocanje z nezeleno nosecnostjo

Medtem ko Stevilni pari sanjajo o starSevstvu, se drugi odlocajo za splav, da bi na-
merno prekinili nose¢nost. V 33. poglavju projekta so predstavljena stalis¢a o so-
ocanju z nezeleno nosecnostjo.

Ko se oseba znajde v neZeleni nosecnosti, se pogosto zatece k splavu in k od-
stranitvi spocetega Zivljenja. S sodobnimi farmakoloskimi tehnikami je to dejanje
mogoce opraviti bolj prefinjeno. Cedalje bolj nejasna je meja med kontracepcijo
in samim splavom, saj obstajajo abortivna sredstva, ki preprecujejo ugnezdenje
Ze oplojenega jajCeca in se uvricajo znotraj enake vrste sredstev za tako imeno-
vano »preprecevanje nosecnosti«.

Najpogostejsi vzroki za mentaliteto, ki je nasprotna prokreaciji, so v zakonski
legalizaciji splava, v protirojstveni politiki, v krizi materinstva, v indiferentni druz-
bi, v neugodnem materialnem stanju, v Custveni nezrelosti, v izgubljanju obc¢utka
za pozrtvovalnost in altruizem, v vsesploSnem pomanjkanju ljubezni nasploh, pa
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tudi v dojemaniju Zivljenja, ki se rojeva in razume kot prepreka egoisticnemu ra-
zvoju svoje lastne osebnosti. Splav se glede na vse to kaze kot edini odgovor na
neuspelo kontracepcijo.

Medtem ko cerkveni dokumenti jasno obsojajo hoteni splav kot neposredni in na-
merni umor ¢loveskega Zivljenja, sodobne liberalno-permisivne filozofije in druzbene
ureditve skusajo splav depenalizirati, legalizirati in ga prikazati kot nedolZno resitev za
neZeleno nosecnost. Pri tem se sklicujejo na svobodo, na pravico in individualno av-
tonomijo subjekta, ki sam odlo¢a o konéni resitvi. Zivljenje, ki bi lahko nastalo iz spol-
nega srecanja, se v lu¢i hedonisticne mentalitete obravnava kot ovira egoisticnemu
razvoju svoje lastne osebnosti, zato se zdi, da je splav edina mozna resitev. S tem se
razvija, raste in ¢edalje bolj oZivlja abortivna mentaliteta »kulture smrti«.

Rezultati prejsnjih raziskav kazejo, da se velika vecina drzavljanov strinja: s spla-
vom se prekine ¢lovesko Zivljenje, vendar mnenje glede (ne)dopustnost splava
variira glede na razli¢ne okolis¢ine. StalisCe o splavu je interpretirano z variacijami
permisivnosti v posameznih primerih.

33. Ali se glede soocanja z nezeleno Sploh se ne| Ne stri- MBI, . Popolnoma
" > o DT - ; ne morem |Strinjam se .
nosecnostjo strinjate z navedenimi trdi- strinjam njam se oceniti (v %) se strinjam
tvami? (v %). (v %). 2k (v %).
(v %).
1. Splav je nujno zlo, ki mora ostati kot 10,7 11,7 16,5 38,5 22,7
mozni izbor vsake Zenske.w (13'5)5 (8,3) (12,9) (26,8) (37,6)
o 2,4 7,1 16,7 40,4 33,4
2. S splavom se prekine Ze spoceto Zivljenje.
(4,0) (4,7) (10,0) (25,9) (54,7)
3. Otrokov o¢e mora prav tako odlodati o 4,0 6,1 16,2 46,2 27,5
splavu. (4,9) (3,4) (9,8) (31,3) (49,9)
4. Splav Zenski povzrodi trajne psiholoske 3,0 6,7 26,6 34,9 28,8
posledice. (2,9) (4,0) (17,9) (27,8) (46,0)
5. Osebno ne bi nikoli naredila splava (ne 7,2 16,3 25,5 23,4 27,5
bi dovolil svoji Zeni/dekletu, da ga naredi).| (12,5) (11,0) (20,8) (15,5) (39,3)
6.V posameznih primerih se mi zdi splav 6,0 5,2 14,9 46,2 27,7
opravitljiv. (8,0 (53) (126) | (323) | (411
31,9 29,0 20,4 8,8 9,8
7. Splav je treba prepovedati z zakonom.
(37,2) (18,0) (18,4) (8,6) (16,2)
8. Cerkev se ne bi smela vme$avati v 10,6 16,4 20,4 29,8 22,8
vprasanje o splavu. (22,6) (16,3) (20,7) (16,6) (23,1)
9. Le Zenska, ki zanosi, se more odlocati o 9,3 22,7 30,2 26,0 11,8
splavu. (17,6) (14,6) (19,3) (21,9) (25,6)

Tabela 5: Rezultati znanstvenoraziskovalnega projekta Krsc¢anska identiteta in kvaliteta za-
konskega in druZinskega Zivljenja (Araci¢, DZini¢ in Hlavacek 2011, 361).

61,2 % nasih anketirancev ima pretezno enako stalisce, da bi namrec¢ moral
splav ostati izbira Zenske, medtem ko je vsega 22,4 % tistih, ki se s tem ne strinja-
jo. Na podlagi tega velja prepri¢anje o individualni interpretaciji in osebni odloci-
tvi Zenske, ki se znajde v takSnem, zanjo »neZelenem« stanju.

5 Podatek v oklepaju velja za rezultate prejénje raziskave (Baloban in Crpi¢ 1998, 645).
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73,8 % anketirancev meni, da se s splavom prekine Ze spoceto Zivljenje. Glede
na prejsnje raziskave, v katerih je bil ta odstotek 80,6 % in je pric¢al o ve¢jem za-
vedanju ljudi o prekinitvi spocetega Zivljenja, imamo danes anketirance, ki so po-
Casi prevzeli neoliberalna prepric¢anja. Ti ljudje so plod sodobne liberalno-indivi-
dualne kulture, v kateri potekajo ostre razprave o temeljni pravici do Zivljenja.

Clovesko Zivljenje gre skozi razli¢ne valorizacije in interpretacije. Moderne bi-
oloske znanosti si prizadevajo govoriti o ¢loveku kot o potencialni osebi Ze od nje-
govega spocetja dalje. Nekateri pripadniki sodobnih bioeti¢nih razprav se z njimi
ne strinjajo in glede na fazo embrionalnega razvoja razli¢no preucujejo ¢loveski
plod in mu samovoljno pripisujejo neki dolo¢en status in kot posledica tega pra-
vico do Zivljenja. Cloveskim bitjem se oporeka ontoloski status nosilcev pravic.
»Oporekanje pravice do Zivljenja ¢loveskega embria s strani liberalne filozofije in
bioetike ni le ontolosko demoliranje ¢loveka, ampak tudi prevzemanje nase poo-
blastila za razpolaganje s pravico do Zivljenja.« (Matuli¢ 2006, 50)

Na znanstvenem in druzbenem podrocju opazamo uporabo nejasne in lazne
terminologije, s katero se skusa —z uporabo drugih imen — zamaskirati termin splav,
da bi bil manj viden. Govorimo o manipulacijskih informacijah, kakor so »¢is¢enje,
tehnika »kontrole rojstva« (nepravilno imenovane kontracepcijske, saj so v bistvu
to interceptivne ali protivgnezditvene tehnike); plod se imenuje skupek ali konglo-
merat celic, ki postopoma dobiva du$o, poznamo pojmovanje predzarodka in Se
druge teorije, ki zagovarjajo idejo, da obstaja postopni proces humanizacije.

Na vprasanje, ali ima zarodek moralni status, obstajata dve nasprotni stalis¢i.
Nekateri menijo, da je zarodek nukleus Zivljenja, potencialni ¢lovek in ima kot ta-
ksen status ¢loveske osebe, to pa zahteva ¢lovekov moralni pristop in ga je zato
treba brezpogojno varovati. Drugi pa trdijo, da je zarodek le skupek ¢loveskih ce-
lic, ki same po sebi nimajo moralne vrednosti vse do nekega dolocenega stadija
razvoja. Zato zarodek Se nima priznane »brezpogojne pravice do Zivljenja«.

V nasprotju s temi individualisticno-pluralistiénimi nazori neoliberalnih bioeti¢-
nih napetosti in v nasprotju z nezmoznostjo njihovega konsenza katoliska Cerkev
zarodku nedvomno priznava status ¢loveskega bitja od samih zadetkov njegovega
obstoja. Cerkev zagovarja prepricanje, da se »mora ¢lovesko Zivljenje spostovati
in varovati od trenutka njegovega spocetja« (Sveta stolica 1984, 13; HV 14.; FC
30). »Zato sad cloveskega spocetja zahteva od prvega trenutka svojega obstaja-
nja, to je Ze takoj, ko se izoblikuje zigota, tisto brezpogojno spostovanje, ki ga
moralno dolgujemo &loveskemu bitju v njegovi telesni in duhovni celoti. Clove$ko
bitje moramo spostovati in ravnati z njim kot z osebo Ze takoj od njegovega spo-
Cetja dalje in smo mu zaradi tega od tistega trenutka naprej dolzni priznavati oseb-
nostne pravice, med katerimi je predvsem nedotakljiva pravica vsakega nedolzne-
ga Cloveskega bitja do Zivljenja.« (Kongregacija za verski nauk 1987, 20)

»Sodobne raziskave ¢edalje bolj potrjujejo Ze prej sluteno dejstvo: pri vsakem
namerno izvedenem splavu sta dve neposredni Zrtvi, mama in otrok, pa tudi oce,
ki ni ni¢ manjsi faktor ter nosilec odgovornosti za nastanek in usodo spocetega
bitja. Upraviceno lahko govorimo o postabortivnem sindromu pri mami in ofetu.«
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(Casey 1996, 18-20; Rue in Tellefsen 1996) Tudi sami smo potrdili njegovo po-
membno vlogo pri soodlocanju, saj se 74,7 % anketirancev strinja s to trditvijo.

Stevilni znanstveniki druzboslovnih in medicinskih ved se strinjajo, da najmanj
10-30 % Zensk, ki splavijo, trpi zaradi resnih, dolgotrajnih in negativnih psiholoskih
posledic. Zdi se, da se te drame in samih psihi¢nih posledic zavedajo, okrog 63,7
% populacije pa s svojim izre€enim strinjanjem vse to sluti. V nasi raziskavi se 27,5
% anketirancev popolnoma strinja, da nikoli ne bi naredili splava niti ne bi svojemu
dekletu/zeni dovolili, da ga naredijo. Ce k njim pridtejemo 3e 23,4 % tistih, ki se
strinjajo s tem, dobimo priblizno 50,9 % tistih, ki s propagiranjem katoliskega mo-
ralnega nauka in z zascito nerojenega Cloveskega Zivljenja sledijo pravi poti.

Da bi bil v nekaterih primerih lahko splav upravicen, trdi 27,7 % tistih, ki se po-
polnoma strinjajo, in 46,2 % tistih, ki se strinjajo. Splav bi morda lahko bil upravi-
Cen ob posilstvu ali incestu (le 1 % vseh primerov); ob abnormalnosti ploda (1 %
vseh primerov); ko je ob nadaljnjem razvoju otroka v materinem telesu ogrozeno
njeno zdravje (3 % vseh primerov); ¢e nose¢nost podreja Zensko in zadrZuje njeno
kariero in izobraZevanje (vecine Zensk nosecnost ne ovira pri delu ali dokoncanju
izobraZevanja, zakoni pa preprecujejo delodajalcem, da bi odpuscali ali diskrimi-
nirali nosecnice, Zenske niso prisiljene obdrzati rojenega otroka, vedno obstaja
mozZnost posvojitve in socialnih ustanov, ki sprejemajo takSne matere). Vidimo,
da se tovrstni primeri zelo redko najdejo, zato jih ne bi bilo treba opravicevati v
tako velikem odstotku.

Ce govorimo o specifiénem primeru terapevtsko induciranega splava, ko nada-
ljevanje nosecnosti resno ogroZza zZivljenje Zenske, kvaliteta spocetega plodu pa je
taksna, da ne omogoca normalnega nadaljnjega razvoja, se po nacelu dejanja z
dvojnim ucinkom splav dovoli, ko se vsaj Zenski resi Zivljenje, smrt fetusa pa na-
stopi kot drugotni, nehoteni ucinek.®

Zeleli smo pogledati tudi odgovore na vprasanje, ali je treba splav z zakonom
prepovedati. V vseh drzavah, kjer je splav legaliziran, plod nima statusa ustavne ka-
tegorije, da bi mu ustava zagotavljala in S¢itila temeljno pravico do Zivljenja, ki jo je
treba priznati vsakemu posamezniku od njegovega spocetja dalje. Danes je bolj po-
udarjena individualna avtonomija samovoljnega odlo¢anja kakor pa demokrati¢na
pravica. Na Hrvaskem se Se vedno razpravlja o spremembi zakona o legalizaciji spla-
va iz leta 1978. Ta zakon je v izrecnem nasprotju z Ustavo Republike Hrvaske, v ka-
teri je v 21. ¢lenu zapisano, da »ima vsako ¢lovesko bitje pravico do Zivljenja« (Re-
publika Hrvatska 2001, ¢l. 21). Zdi se, da velika vecina nasih anketirancev ne naspro-
tuje neustavnosti veljavnega zakona, saj se jih 31,9 % sploh ne strinja s trditvijo, da
bi bilo treba splav z zakonom prepovedati, priSteti pa moramo e 29,0 % tistih, ki se
s tem ne strinjajo. Tako dobimo 60,9 % anketirancev, ki podpirajo legalnost splava.
Le 9,8 % + 8,8 % pa je tistih, ki bi se strinjali z razveljavitvijo tega zakona.

Tistega, kar je objektivno in moralno nedopustno, ne sme noben pozitiven dr-

Spomnimo na pogoje uporabe tega nacela ob splavu: zdravnik lahko ta poseg opravi le, da bi resil Zivlje-
nje pacientke; zla se ne smemo osvoboditi prek umora fetusa (cilj ne opravicuje sredstva); zdravniski
postopek mora biti edini izhod in je nezamenljiv s ¢im drugim.
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Zavni zakon spremeniti v pravno dopustno, saj je pravni red podrejen moralnemu
redu. Zavest konkretne osebe, ki meni, da je namerni splav nemoralno dejanje,
dopusca stalisce, da taksnega dejanja noben drzavni zakon ne more spremeniti v
pravno dopustno.

V katoliski tradiciji veljajo jasna staliS¢a o splavu kot prekinitvi Zivljenja. O tem
govorijo Stevilni cerkveni dokumenti, ki ga izrecno obsojajo in razglasajo za »tezak
zloCin« in »teZzak moralni nered« (Congregazione per la dottrina della fede 1974,
$t. 14; GS 51). »Cerkev je poklicana, da znova ter z jasnejSim in trdnejSim prepri-
¢anjem vsem pokaZe svojo odlocenost, da bo z vsemi sredstvi branila ¢lovesko
Zivljenje zoper vse napade in na vsaki stopnji razvoja.« (FC 30) Ta klic k sodelova-
nju v boZzjem stvarstvu se razodeva v klicu k spostovanju ¢loveskega Zivljenja od
vsega zacetka, Se posebno nerojenega Zivljenja (EV 42; 44; 58-63).

Glede na zgoraj navedene trditve o kompetentnosti in nujnosti, da se Cerkev »vme-
$ava v vprasanje o splavu, je resnic¢no zaskrbljujoce, da se 22,8 % ljudi popolnoma
strinja in 29,8 % strinja s tem, da se Cerkev ne bi smela vmesavati v to podrodje.

Z liberalno-individualno moZnostjo za legalizacijo prekinitve noseénosti, po ka-
teri ima Zenska pravico, da s svojim telesom razpolaga kot s svojo lastnino, se raz-
glasa kriterij individualne svobode in osebne izbire: moralno se opravic¢uje svobo-
dna izbira splava, Se posebno ob tako imenovani neZeleni nose¢nosti. MoZnost
»pro choice« v nasi raziskavi podpira priblizno 37,8 % anketirancev; medtem ko
se 32 % »pro life« orientiranih anketirancev z njo ne strinja.

Glavna skrb in prizadevanje Kristusove Cerkve (pa tudi nasi cilji raziskovanja
tega segmenta) sta, da se Zivljenje zasciti in spodbuja. To prizadevanje se uresni-
¢uje z ozave$€anjem o moci zlo€ina, s katerim se neposredno ubije Zivljenje, za
katerega nastanek smo odgovorni sami; in s poudarjanjem ontolo$ko-antropolo-
Skega pravnega stalis¢a ¢loveskega zarodka kot konkretnega ¢loveskega bitja od
trenutka njegovega spocetja dalje, po katerem temu zarodku pripada nesporna
prirojena temeljna pravica do Zivljenja.

»Prva pravica ¢loveske osebe je pravica do Zivljenja. Obstajajo tudi druge pra-
vice, ki so ¢loveku dragocene, vendar pravica do Zivljenja je temeljna in pogoj za
ostale pravice, zato jo je potrebno braniti bolj kot druge pravice. Nobena druzba
ali javna oblast katerekoli oblike nima pravice, da bi nekaterim priznala, drugim
pa odvzemala to pravico. Ta pravica namrec ne izhaja iz dobre volje nekoga, le-ta
je pred vsako milostjo in kot taksna zahteva priznanje; ko pa se jo zanika, se s tem
krsi pravi¢nost v strogem pomenu te besede.« (Congregazione per la dottrina del-
la fede 1974, st. 11)

Splav se ne sme nikoli odobravati, predvsem pa je treba odstraniti vzroke zanj.
Vse to zahteva Stevilne akcije: od druzbeno-kulturoloske, politicne in socialne do
cerkveno-pastoralne. Najpomembnejsa naloga Cerkve v teh okolis¢inah je: sku-
Sati mora preprediti, da bi se splav zgodil, in narediti vse za pomoc¢ ogroZzenim
Zenskam s svetovanjem in z duhovno podporo krogom resevanja in vrednotenja
ter promoviranja miselnosti »pro life«. Od medicinske stroke pa se — v skladu z
zdravnikovim poslanstvom — pri¢akuje, da bo, kolikor bo le mogoce, ohranjala in
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spodbujala zZivljenje, nikakor pa ga ne unicevala, Se posebno ne v stadiju, ko je
najbolj ranljivo.

In ne nazadnje: moralno-pastoralna zahteva tega poglavja imperativno ukazu-
je, da mora biti vsakemu ¢loveku »priznano dostojanstvo osebe od spocetja do
naravne smrti. To temeljno vodilo izraZza veliki DA ¢lovekovemu Zivljenju in mora
biti v srediS¢u eti¢nega razmisljanja o biomedicinskih raziskavah, ki imajo vedno
pomembnejso vlogo v danasnjem svetu.« (Kongregacija za verski nauk 2009, 5)

6. Sklep

Filozofija danasnje druzbe v marsi¢em velja za liberalno, v moralnem smislu pa za
permisivno. To se Se posebej kaZe v spolnosti. K njeni liberalizaciji so veliko pripo-
mogla egoisticno-hedonisti¢na prizadevanja za osvoboditev od tabuisti¢ne repre-
sije preteklosti, ki jo spodbujajo erotizirane (sub)kulturne spodbude mnozicnih
medije, s katerimi sta se spremenila nacin Zivljenja in odnos do spolnosti.

Namesto da bi spolna zdruZitev, ki je primerna za izrazanje medsebojne ljube-
zni in neznosti med partnerjema, pomenila edinstveni nacin za poglabljanje njune
popolnoma predane pristnosti v lepoti odnosa, ki je znacilen le za zakonca, se ji v
danasnji panseksualni kulturi odvzema moznost, da bi se dogajala znotraj zakon-
ske zveze in njene bioloske odprtosti za rojstvo.

Odgovorno starsevstvo se v teh liberalno-permisivnih druzbenih okolis¢inah
identificira s kontracepcijo. Ob neuspesni kontracepciji pa se raje zatecemo k spla-
vu kakor pa k razmisljanju in sprejemanju posledic prokreacijske odgovornosti
spolnega odnosa.

Za izvedbo tega projekta so nas navdihnile ideje vodstva katoliske Cerkve, ki
pravijo, da »Cerkev zna ceniti tudi socioloska in statisticna raziskovanja, ¢e se zde
koristna za dojetje zgodovinskih okolis¢in, v katerih mora vrsiti pastoralno delo,
in Ce pripomorejo k boljSemu poznanju resnice« (FC 5) ter da »je potrebno v mo-
ralni teologiji, bolj kot v drugih teoloskih disciplinah, upostevati rezultate naravo-
slovnih in humanisti¢nih znanosti ter ¢loveskega izkustva; ¢eprav je jasno, da znan-
stveni rezultati ne morejo utemeljiti ali celo ustvariti moralnih norma, pa lahko
mocno osvetlijo poloZaj in obnasanje ¢loveka« (Sveta kongregacija za katolicki
odgoj i izobrazbu 1976, st. 99). Ker zakon in druZina kot instituciji ustrezata najglo-
bljim zahtevam srca in dostojanstva osebe (CIV 44), sem — Se posebno po doblje-
nih rezultatih projekta — globoko prepricana, da ju je treba postaviti v sredisce
nove evangelizacije; tako bi postala predmet resnega in sistemskega preucevanja,
razmisljanja in moralno-pastoralnega delovanja.

V sodobni druzbi, znotraj katere smo izvajali raziskovalni projekt, obstaja veliko
dejavnikov, ki religijsko identiteto pospesujejo ali pa jo vodijo v krizo. Le z odkri-
vanjem resni¢ne, moralno utemeljene identitete krs¢anskih vrednot zakona bosta
lahko tako druzba kakor krs¢anska skupnost nasli zanesljiv nacin za nadaljnji ob-
stoj.
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Kratice

CIV — Benedikt XVI. 2009.
EE — Janez Pavel Il. 2003.
EV - Janez Pavel Il. 1995.
FC — Janez Pavel Il. 1982.
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GS — drugi vatikanski cerkveni zbor. 1980.

HV — Pavel VI. 2014.

KKC — Slovenska skofovska konferenca. 1993.
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Roman Globokar

Lebensentscheidung als endgiiltige Bestimmung
der eigenen Zukunft: zur Stellung der Lebens-
entscheidung in der Moraltheologie Klaus Demmers

Zusammenfassung: Klaus Demmer (1931-2014), einer der fiihrenden Moraltheo-
logen nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil, hat der einmaligen Lebensent-
scheidung eine enorm wichtige Bedeutung im moralischen Leben der einzelnen
Person zugeschrieben. Mit der freien und bewussten Entscheidung bestimmt
der Einzelne in einem gewissen Zeitabschnitt seines Lebens seine eigene Zu-
kunft. Im folgenden Artikel wird die Analyse der Lebensentscheidung aus an-
thropologischer und theologischer Sicht dargestellt. Im Bewusstsein des eige-
nen Sterbenmissens trifft der Einzelne die Entscheidung, seinem Leben einen
einheitlichen Sinn zu geben. Zwischen den verschiedenen Mdglichkeiten der
Verwirklichung des eigenen Lebens wahlt er die Moglichkeit, in der er hofft,
am meisten fruchtbar sein zu kdnnen. Theologisch gesehen, ist eine Lebens-
entscheidung die Antwort auf den Ruf Gottes. Obwohl eine Lebensentschei-
dung sich in gewissem Mal3e in institutionalisierten Bahnen (Ehe, Ordensleben,
Priestertum) vollzieht, lasst Demmer aber die Moglichkeit einer nicht-institu-
tionalisierten Lebensentscheidung zu. In Krisen vertritt Demmer zunachst stets
die tutioristische Losung. In seinen spaten Schriften sieht er aber im Institut
der Dispens die duRerste MalRnahme der Kirche nicht nur gegeniber Priestern
und Ordensleuten, sondern auch gegentiiber Ehepaaren, die an der einmal ge-
troffenen Lebensentscheidung gescheitert sind. Am Ende des Artikels werden
einige kritischen Uberlegungen gegeniiber der Deutung der Lebensentschei-
dung bei Klaus Demmer geduRert und auch auf andere mogliche Losungen auf
einige brennende Fragen in diesem Bereich hingewiesen.

Schliissehvorte: Lebensentscheidung, personale Wahrheit, Ehe, Unaufldsbarkeit
der Ehe, Dispens

Povzetek: Zivljenjska odlocitev kot dokonéna doloditev svoje lastne prihodnosti:
o pomenu Zivljenjske odlocitve v moralni teologiji Klausa Demmerja

Eden vodilnih moralnih teologov po drugem vatikanskem koncilu, Klaus Dem-
mer (1931-2014), je velik pomen v posameznikovem moralnem Zivljenju pri-
pisoval enkratni Zivljenjski odlocitvi. S svobodno in zavestno odloditvijo posa-
meznik v nekem dolo¢enem trenutku svojega Zivljenja dokonéno zacrta svojo
prihodnost. V ¢lanku je predstavljena analiza Zivljenjske odlocitve z antropolo-
Skega in s teoloskega vidika. V zavesti svoje lastne minljivosti se posameznik
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odloci, da bo svojemu Zivljenju dal enovit pomen. Med razlicnimi moznostmi
uresnicenja svojega Zivljenja si izbere tisto, v kateri bo lahko najbolj rodoviten.
Teolosko gledano, je Zivljenjska odlocitev odgovor na boZzji klic. Ve¢inoma je
Zivljenjska odlocitev v neki meri tudi institucionalizirana (zakon, redovnistvo,
duhovnistvo). Demmer dopusca Se moznost neinstitucionalizirane Zivljenjske
odlocitve. Ob morebitnem prelomu Zivljenjske odloc¢itev Demmer proti koncu
svojega Zivljenja predlaga tudi za razvezane in za ponovno porocene institut
spregleda (dispenza), ki je v veljavi pri duhovnikih in redovnikih in s katerim jim
cerkvena avtoriteta po nekem dolo¢enem ¢asu in tehtnem premisleku omogo-
¢i, da sklenejo zakrament zakona. Ob koncu ¢lanka je navedenih nekaj kriti¢nih
tock Demmerjevega pojmovanja Zivljenjske odlocitve; nakaZe Se druge moine
reSitve glede perecih vprasanj na tem podrocju.

Kijucne besede: Zivljenjska odlocitev, osebna resnica, zakonska zveza, nerazvezljivost
zakona, spregled

Abstract: Life Decision as Definitive Determination of One’s Own Future: On the
Importance of Life Decision in the Moral Theology of Klaus Demmer

Klaus Demmer (1931-2014), one of leading moral theologians after Vatican Il,
attributed the course of moral life of an individual to a one-time life decision.
An individual conclusively defines his future through a free and conscious de-
cision at a certain moment of his life. The article analyzes this life decision
anthropologically and theologically. Aware of his own impermanence, an indi-
vidual decides to give his life unified meaning and chooses among several
opportunities the one that will enable him to live his life to the fullest. A life
decision is theologically a response to God’s call and is in most cases instituti-
onalized to a certain degree (marriage, religious vows, priesthood), although
Demmer allows for non-institutionalization of life decisions. In the case of a
breach in one’s life decision, Demmer, toward the end of his life, suggests gran-
ting dispensation to divorced and re-married persons, much as it had been
given by Church authorities to ex-priests, monks and nuns after a certain peri-
od of time and careful consideration to enable them to receive the sacrament
of marriage. The article concludes by mentioning some critical points in
Demmer’s understanding of life decision and suggests possible solutions to
some contentious issues in this field.

Key words: life decision, personal truth, marriage, indissolubility of marriage, dis-
pensation

1. Einleitung

In letzter Zeit hat vor allem im katholischen Milieu das Thema der Lebensentschei-
dung zunehmend Aufmerksamkeit erhalten. Im Hinblick auf die beiden Familien-
synoden in den Jahren 2014 und 2015 haben sich sowohl Fachleute als auch eine
weitere Offentlichkeit der Diskussion angeschlossen. (Bahovec 2014; 2014a) In
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diesem Artikel mochte ich den Beitrag von Klaus Demmer (1931-2014), einem
der einflussreichsten Moraltheologen der Nachkonzilszeit, kritisch darstellen.

Demmer hat sich mit dem Thema der Lebensentscheidung sein ganzes Leben
lang beschaftigt. Auf einer Seite dirfte dies wahrscheinlich biographisch bedingt
sein, weil er als Priester und Ordensmann viele Menschen bei lhrer Lebenswahl
begleiten konnte. Auf der anderen Seite stellt aber dieses Thema auch ein wich-
tiges Element seiner Moraltheologie dar. Wir werden sehen, dass sich gerade in
der Lebensentscheidung die transzendentale und die kategoriale Ebene des Er-
kennens und des Wahlens kreuzen.

Als Ausgangspunkt meiner Uberlegungen sollen zwei brennende aktuelle Fra-
gen in diesem Bereich herausgestellt werden. Erstens, ein sehr groRer Teil der
heutigen Jugend trifft keine endgiiltige Lebensentscheidung, zumindest nicht in
einer institutionellen Form. In Slowenien wurde im Jahr 2014 mehr als die Halfte
der Kinder (58 %) aulRerhalb der Ehe geboren. Das Verstandnis von Ehe und Fa-
milie hat sich griindlich verdandert (Strehovec 2012, 196—198). Was bedeutet di-
ese Tatsache fiir die moraltheologische Reflexion? Eine zweite Herausforderung
ist der angemessene Umgang mit Briichen in der Lebensgeschichte vieler Men-
schen heute. Jede dritte Ehe in Slowenien wird geschieden. Wie soll die Kirche
mit Geschiedenen und Wiederverheirateten umgehen?

Es folgt die Beschreibung und Wiirdigung der Lebensentscheidung in den
Schriften von Klaus Demmer, am Ende setzen wir uns mit den genannten Heraus-
forderungen auseinander.

2. Lebensentscheidung in anthropologischer Sicht

2.1 Erlauterung des transzendentalen Ansatzes in der
Moraltheologie

Das Buch mit dem Titel Die Lebensentscheidung aus dem Jahr 1974 ist eines der
ersten Biicher von Klaus Demmer. Das Thema der Lebensentscheidung dient ihm
als Anknipfungspunkt fiir das Vorstellen seines transzendentalen moraltheologi-
schen Ansatzes (Bonandi 2011, 39). Es werden in diesem Zusammenhang ihn in-
teressierende Themen, wie das Spezifikum der christlichen Ethik, die anthropolo-
gischen Implikationen des Glaubens, der moralische Kompromiss, die Geschichtli-
chkeit des Naturgesetzes und der moralischen Normen, die zentrale Stellung der
individuellen Entscheidung, die Absolutheit und Bedingtheit der menschlichen
Freiheit, das Spezifikum der moralischen Wahrheit, die Rolle der Institution fiir die
moralische Einsicht und Entscheidungen des Einzelnen, dargestellt. Das eigentliche
Thema ist daher nicht die Lebensentscheidung an sich, sondern der mit ihr ver-
bundene Kontext, also der gesamte Rahmen der fundamentalen Moraltheologie.

Demmer sieht in seiner philosophischen und theologischen Untersuchung eine
tragende Unterstiitzung fir die Sicherheit der Entscheidung. Er versucht aus den
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grundlegenden anthropologischen Voraussetzungen die innere Grundstruktur der
einmaligen und unwiderruflichen Lebensentscheidung herauszustellen. Er schre-
ibt: »Die Lebensentscheidung ist moralische Tat urspriinglichsten Ranges. In ihr
und durch sie wird die eigene Geschichte unter einen alles tragenden Sinn gestellt,
der mit dem Anspruch auftritt, alle zukiinftigen Einsichten und Erfahrungen deu-
tend bewaltigen zu kdnnen, da er sich selbst einem prospektiven Einsichtsakt von
einmaliger Auszeichnung verdankt.« (1974, 128)

Er lehnt ganz bewusst einen positivistischen Zugang zum Thema ab. Es geht ihm
nicht darum, die Rechtfertigung der Unaufldslichkeit der Ehe in der aufgetragenen
Norm zu suchen, sondern um zu zeigen, dass der Mensch als das Wesen, das nach
dem Sinn des Lebens strebt und das sich des Todes bewusst ist, ein inneres Streben
nach der definitiven Orientierung seines Lebens in sich selbst entdeckt. Demmer
will weniger ein Apologet der christlichen Lehre sein, sondern sein Forschungsin-
teresse gilt der Frage, in wie weit es eine allgemeine vernunftmaRige Basis fiir die
unwiderrufliche Lebensentscheidung gibt. Diese Ausrichtung entspricht der nach-
konziliaren Suche neuer Wege in der moraltheologischen Reflexion.

2.2 Erste Konkretisierung der Grundentscheidung

Demmer fangt mit der Ebene der menschlichen Erfahrung an und stellt fest, dass die
zahlreichen Entscheidungen, die der Mensch im Laufe des Lebens trifft, nicht unver-
bunden nebeneinander stehen. Sie finden sich in einem Sinnzusammenhang vor, in
einer gemeinsamen Ausrichtung auf das Gute. Diese Ausrichtung wirkt auf der tran-
szendentalen Ebene und wurde in der Moraltheologie mit dem Begriff Grundentschei-
dung (optio fundamentalis) bezeichnet. Die Grundentscheidung ist also keine thema-
tische und konkrete Entscheidung, sondern die Ausrichtung der Person auf der tran-
szendentalen Ebene, die sich aber stdndig in den kategorialen Entscheidungen en-
taulert, bestatigt, verwirklicht und wieder konstituiert. Das konkrete Handeln des
Menschen ist die Interpretation seiner Grundentscheidung. (Demmer 1990, 855-859)

Auf der paradigmatischen Weise inkarniert sich die Grundentscheidung in der
unwiderruflichen Lebensentscheidung, die fiir Demmer eine »erste Kategorialisi-
erung« bzw. »Vergeschichtlichung« der transzendentalen Grundausrichtung des
Willens auf das Gute ist. Demmer schreibt, dass die Grundentscheidung und die
Lebensentscheidung »gleichsam die Brennpunkte einer Ellipse« (1974, 7) darstel-
len. Dieses Bild wiederholt sich auch in spateren Schriften (1993, 86), obwohl es
meiner Meinung nach nicht ganz unproblematisch ist. Es konnte namlich zu der
Auffassung verfiihren, dass es um zwei verschiedene Entscheidungen auf der gle-
ichen Ebene geht. Doch die Lebensentscheidung ist eine kategoriale Entscheidung,
in der sich die transzendentale Grundausrichtung des Menschen in einem bestim-
mten geschichtlichen Moment verwirklicht.

Es stimmt gleichwohl, dass der Lebensentscheidung, die fiir Demmer einmalig
und deshalb unwiderruflich ist, ein besonderer Status unter allen anderen kate-
gorialen Entscheidungen zugeschrieben wird. Auf der einen Seite ist die Leben-
sentscheidung »niemals eine punktuelle Tat, sondern ein lebenslanger Prozel
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schopferischer Selbsterhellung in wachsender freiheitlicher Entschiedenheit«
(1974, 257-258). Auf der anderen Seite ist aber auch ein duBerer Ausdruck dieser
Entschiedenheit in einem bestimmten Augenblick des Lebens notwendig. Weil
um eine geschichtliche Wahrheit in Bezug auf eine geschichtliche Person geht,
stellt sich die Frage, inwieweit sich diese Gberhaupt definitiverkennen und unwi-
derruflich festlegen lasst.

Aufgrund der bisherigen Lebensgeschichte entscheidet sich der einzelne Men-
sch im Hinblick auf seine ganze noch ausstehende Geschichte. Vergangenheit und
Zukunft verbinden sich in einem bestimmten geschichtlichen Moment. Der Le-
bensentscheidung ist eine Rolle der Vorentscheidung zugeschrieben, die alle na-
chfolgenden Entscheidungen beeinflusst. Die nachfolgenden Entscheidungen kon-
nen nur dann als gelungen bezeichnet werden, wenn sie »in der logischen Kon-
sequenz dieser Entscheidung stehen« (22).

Demmer ist sich zwar bewusst, dass es bei der Lebensentscheidung um einen
Schritt in eine ungewisse, dunkle Zukunft geht. »Dennoch wird dieser Schritt ge-
wagt: im Vertrauen auf die erkannte Wahrheit des eigenen Selbst und das Maf}
der zuhandenen Krifte, diese Wahrheit auch ohne Abstriche durchtragen zu koén-
nen.« (1974a, 386) Trotzdem bleibt die Zukunft letztlich unverfligbar. Der Mensch
flhlt sich klein und begrenzt, aber genau die Annahme dieser Grenzen ist die Vo-
raussetzung eines realistischen Lebensentwurfes.

Die letzte Grenze unserer Existenz ist aber Tod und Demmer insistiert, dass nur
wer zu sterben versteht, es auch versteht zu leben und zu lieben. Den Sinn des To-
des zu entdecken, ist die Voraussetzung dafiir, dem Leben eine Richtung zu geben.
»Wer den Tod auf sich zukommen sieht — und dies ist ein gemein-menschliches
Existential —, sucht seinem Leben ein Maximum an sinnvollen Lebensmoglichkeiten
abzugewinnen.« (1999, 249) Die drohende Wirklichkeit des Sterbenmiissens wird
frei angenommen und dem Leben ein Sinn gegeben, der den Tod lberlebt.

2.3 Personale Wahrheit

Die Unwiderruflichkeit der Lebensentscheidung hat ihren Grund in der Einmaligke-
it und Unverwechselbarkeit des Entscheidungstragers in seiner linearen Einsichts-
und Freiheitsgeschichte. »Dieser entscheidet sich nicht fir eine Wahrheit, die una-
bhangig von seiner konkret-geschichtlichen Existenz gilt. Vielmehr wahlt er sich
selbst in seiner personalen Einmaligkeit.« (1974, 11) Es geht um die Fahigkeit, sich
selbst bestimmen zu kénnen. »Aus der Vielzahl der anstehenden Handlungsmogli-
chkeiten wird eine als die angemessenste gewahlt unter AusschluB aller ibrigen.«
(21) Die notwendige Scheidung von anderen Moglichkeiten soll einer groReren
Fruchtbarkeit des Lebens dienen. »Ein Verzicht darf darum niemals Ursache per-
sonlicher Verarmung sein, vielmehr muss er schopferisch umgewandelt werden.«
(1999, 252) Das menschliche Schicksal ist nicht im Voraus pradestiniert, sondern
der Mensch ist tatsachlich frei, seiner eigenen Geschichte den entscheidenden Kurs
zu geben. Es gibt also keine zwingende Evidenz, die den Einzelnen zu einer bestim-
mten Wahl nétigen wiirde, sondern es geht um eine frei eingesehene Selbstbe-
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stimmung. Deshalb steht an der Wurzel einer solchen Entscheidung immer »nur«
eine moralische Gewissheit, »die die Moglichkeit sowohl des Irrtums als auch einer
anderen Losung nicht absolut ausschlieRt« (1974, 37). Es handelt sich nicht um
eine objektive Evidenz, sondern um »eine personale Vollzugsevidenz« (18). Diese
Wahrheit wird nur progressiv erfasst und tragt immer einen Risikocharakter mit.
Sie vollendet sich erst am Ende eines lebenslangen Prozesses. (2003, 106)

Demmer ist liberzeugt, dass jeder Mensch innerhalb seiner Lebensgeschichte zum
Augenblick der Lebensentscheidung kommen muss. »Einmal miissen die notwendi-
gen Bedingungen erfiillt sein, die eine definitive Festlegung des eigenen Lebens fre-
igeben.« (1974, 25) Ohne bewusste Lebensentscheidung lebt nach Demmers Mei-
nung der Mensch an sich selbst vorbei und verbleibt auf der Ebene Geschichtslosi-
gkeit. »Der Schritt in das Unsichtbare und Unfassbare besitzt seinen gelebten Anhalt-
spunkt in der Biografie eines jeden geistig aufmerksamen Menschen.« (2014, 50)

Demmer stellt mehrmals die Einmaligkeit der Lebenswahl: »So wie die eigene
geschenkhafte Existenz einmalig und unwiederholbar ist, so kann man sie auch
nur einmal und unwiederholbar in eine Lebensentscheidung geschenkhaft zusam-
menfassen. Man bindet sich immer nur einmall« (1974, 183) Hier stellen sich die
Fragen, wie Demmer eine zweite Ehe oder den Eintritt in ein Kloster nach dem
Tod des ersten Partners interpretieren wiirde.

3. Lebensentscheidung in theologischer Sicht

3.1 Erste Konkretisierung der Glaubensentscheidung

Fiir den Glaubenden stellt die Glaubensentscheidung den Mittelpunkt seines Le-
bens und Handelns dar. Im Glauben findet er zu seiner vollen geschichtlichen
Selbstidentitat. Jede konkrete Entscheidung ist »Ratifizierung, Konkretisierung
und Explizierung« der Glaubensentscheidung. In einer ausgezeichneten Weise gilt
das fir die Lebensentscheidung. Die Lebensentscheidung ist die erste Konkretisi-
erung der grundlegenderen Glaubensentscheidung. Demmer schreibt: »Die Le-
bensentscheidung des Glaubenden, in der liber die offene und ungewisse Zukunft
des eigenen Lebens in endgiltiger und unwiderruflicher Weise verfiigt wird, voll-
zieht sich im Gegenilber zum sich offenbarenden Gott.« (1974, 128)

Die Glaubensentscheidung verlangt eine Lebensentscheidung, »wenn und so-
fern sie sich liberhaupt in die personale Einmaligkeit ihres Tragers inkarnieren
will.« (129) Der Glaube entaullert die Endgultigkeit der Geschichte und fordert
den Einzelnen, die volle Verantwortung fiir sein Leben anzunehmen.

Demmer warnt vor einer zu sehr simplifizierten Deutung der gottlichen Beru-
fung: »Gottes ,Plan’ mit dem Menschen, von dem in kirchlichen Lehrdokumenten
so oft die Rede ist, liegt alles andere als ablesbar vor. Er erschlief3t sich erst Gber
eine denkerische Lebensleistung. Er wird als Ergebnis einer Selbstaufklarung der
Vernunft des Glaubens hervorgedacht.« (2014, 190)
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3.2 Christologische Wahrheit des Menschen

Demmer ist Gberzeugt, dass es keinen Widerspruch zwischen der Lehre von Jesus
Christus und der nattirlichen Wahrheit iber den Menschen geben kann. Die zentra-
le Botschaft des christlichen Glaubens ist, dass Gott sich den Menschen in Jesus
Christus endgiiltig geoffenbart hat. Das Absolute und das Geschichtliche vereinigen
sich in diesem Ereignis. Jede Entscheidung innerhalb der Geschichte tragt auf der
einen Seite den Charakter der Endgiltigkeit, auf der anderen Seite ist sie aber im-
mer auch mitbestimmt durch die bleibende Offenheit und Uberholbarkeit mensc-
hlicher Geschichte. Demmer betont dabei die Geschichtlichkeit der personalen Wa-
hrheit, deshalb muss auch die Treue zur Lebensentscheidung zur dauernden Kor-
rektur bereit sein. »Treue schlieBt jede Verabsolutierung eines ganz bestimmten
geschichtlichen Einsichtsstandes aus; denn das wiirde einen philosophischen wie
theologischen Positivismus implizieren, der die Strukturen von Geschichtlichkeit
insgeheim Uberspringt.« (1974, 85) Es geht um die Treue zu einmal erkannten Mo-
glichkeiten flr die sinnvolle Verwirklichung des eigenen Lebens, die eine gewisse
Elastizitat dem duBeren Ausdruck der Lebensentscheidung gegeniiber einschlieRt.

Der Christ versteht seine Wahl als Antwort auf Gottes Treue, die sich in Jesus
Christus endgliltig geoffenbart hat. »Die Lebensgeschichte des Jesus von Nazare-
th liefert, unbeschadet ihrer Unvergleichlichkeit einen Interpretationsschlissel,
mit dessen Hilfe man aktive Vorsehung (iber die eigene Lebensgeschichte ausiibt.
Da stofRen Handlungsnormen in ihrer satzhaften Vorgabe an Grenzen, vielmehr
ist unabtretbare Unterscheidung der Geister angemahnt.« (1999, 253)

3.3 Eschatologische Verwirklichung der personalen Wahrheit

Das anthropologische Bewusstsein des eigenen Todes wird innerhalb des christli-
chen Glaubens, innerhalb eines eschatologischen Horizonts interpretiert. Die en-
dgultige Erfillung des Lebens wird als eine Tat Gottes verstanden. Lebensentschei-
dung ist die geschichtliche Antizipation dieser eschatologischen Vollendung: »Die
Wahl geschieht in ein Dunkel hinein, das erst durch das Leben mit ihr fortschre-
itend aufgehellt werden kann und muf3. Der Glaubende lebt angesichts dieser Not
aus dem Vertrauen, daB der »Erfolg« seines Lebens von einer letzten, gnadenhaf-
ten Korrektur abhangt. Erst so wird die Schwere geschichtlicher Entscheidung
ertraglich und lebbar.« (1974, 166) Das eschatologische Bild stellt aber keine feste
Beschreibung der Erfiillung des Lebens dar, es hat aber eine Anziehungskraft in
sich, die dem Einzelnen die Hoffnung fiir das Gelingen seines Lebens schenkt.

4. |Institutionalisierung der Lebensentscheidung

4.1 Ambivalenz der Institutionen

Demmer versteht die Institutionalisierung der Lebensentscheidung als Ausdruck
der Solidaritat der Gesellschaft gegeniiber den Einzelnen. Institutionen schiitzen
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und starken den Einzelnen in schwierigen Situationen und helfen ihm, der Leben-
swahl treu zu bleiben. »Zudem haben Institutionen die Wahrheitsvermutung auf
ihrer Seite, denn in ihnen versammeln sich Einsicht und Erfahrung von Generati-
onen.« (2003, 111) In Situationen des Zweifelns geben Institutionen dem Einzel-
nen einen festen Stand fir seine Entscheidungen.

Diese Entlastung bringt aber auch eine Spannung mit sich, namlich jene zwi-
schen dem eigenen personalen Entwurf und der Anpassung an die gesellschaftli-
ch vorgegebene Form. Jede Lebensentscheidung ist auch durch einen gewissen
Selbstverlust charakterisiert, was aber nicht zur Selbstentfremdung fiihren soll.
Deshalb ist es wichtig, dass die Lebensentscheidung nicht im Sinne einer passiven
Anpassung an die Institution verstanden wird. »Es bedarf vielmehr einer dauernd
kritischen Mitgestaltung institutioneller Strukturen im Sinne der eigenen Leben-
swahl.« (1974, 39) Institution soll im Dienst der personalen Freiheit und progres-
siven Entwicklung der Einzelnen sein.

4.2 Maoglichkeit einer nicht-institutionalisierten
Lebensentscheidung

Die Wahl der Ehe oder des Ordensstandes ist bei Demmer nicht exklusiv gemeint.
»Denn es ist durchaus moglich und auch sinnvoll, wenn der Einzelne eine Ent-
scheidung als Lebenswahl versteht und setzt, die in ihrer ,objektiven’ Struktur
nicht unbedingt einen solchen Einsatzgrad fordert. Es liegt dann in seinem freien
Ermessen, einer offensichtlichen Vorzugswahl das Gewicht einer Lebensentschei-
dung zu geben.« (132) Es lassen sich also auch unwiderrufliche Bindungsformen
denken, denen der institutionalisierte Charakter abgeht. »So moégen Kinstler, For-
scher, Politiker oder Arzte ihren erwahlten Beruf als Berufung verstehen und in
der Weise eines ein fur alle Mal gewahlten Lebenstandes ausliben.« (1999, 250)
Demmer sieht aber die Deckung der Lebenswahl mit dem Beruf nicht notwendig,
es kann auch innerhalb eines »frei geschaffenen Lebensstand(s)« (1974, 133) ein
Nacheinander verschiedener Berufe geben.

Bei der institutionalisierten Lebenswahl bekommt die private Entscheidung
einen offentlichen Wert und auch Schutz, bei der nicht-institutionalisierten Ent-
scheidung bleibt sie in Bereich personlicher Intimitdt und Beliebigkeit, deshalb
sind bei ihr auch keine institutionellen Sicherungen und Sanktionen vorgesehen.
Dennoch misste ein Bruch zwangslaufig »als lebensgeschichtliches Scheitern er-
lebt werden« (1999, 250).

Demmer warnt davor, dass mit der Privatheit auch die Unsicherheit zunimmt.
»Und im Ubrigen ist dem Einzelnen zuweilen unklar, welches MaR an Selbstbin-
dung und Endgiiltigkeit in einer getroffenen Entscheidung steckt.« (2003, 113)

5. Umgang mit den Krisen

Die personale Wahrheit ist niemals abgeschlossen, sondern sie bedarf der dau-
ernden Neubestatigung und ist zum standigen Nachreifen herausgefordert. Auch
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die Momente der Krise stellen eine Gelegenheit dar, neue unvorhersehbare Erfa-
hrungen in die endgiiltige Lebensentscheidung zu integrieren.

5.1 Tutioristische Losung

Im Umgang mit Krisen vertritt Demmer einen tutioristischen Weg. Die Kontinuitat
mit der einmal getroffenen Entscheidung hat den Vorrang (2014, 247), wobei es
vor allem um die innere Kontinuitat geht. Er schreibt: »Der Entscheidungstrager ist
darum zunéchst gehalten, die innere Kontinuitat seines Lebensvollzugs wiederher-
zustellen, ehe er daran zu denken hat, was dazu an dufSerer Kontinuitdt vonnéten
ist.« (1974, 87) Es wird standig der Kompromiss, die beste Handlungsmaoglichkeit
gesucht, die das weitere Wachstum in der personalen Wahrheit ermoglicht und
anspornt. »\Was moglicherweise auf der Ebene des reinen Phdnomens als Bruch
oder Unlogik erscheinen kdnnte, mag sich in Einheit mit dem expliziten Wachsen
des inneren Einsichtsstandes dennoch als logische Entwicklung erweisen.« (247)
Allerdings gibt es keine unbeschrankte Elastizitat des dulReren Ausdrucks. Im Gren-
zfall, »wenn eindeutig starkere Griinde fiir die Notwendigkeit einer Korrektur spre-
chen, darf die Aufgabe dulRerer Kontinuitat des Lebensvollzugs in Kauf genommen
werden.« (145) Wenn es am Anfang um einen Irrtum gegangen ist, dann ist eine
Korrektur notwendig. »Denn die moralischen Krafte eines Menschen sind nicht
unbegrenzt; man kann nicht andauernd mit einem Irrtum leben, wenn man nicht
menschlich verarmen und versanden will.« (144) Demmer aber mahnt vor zu sch-
neller Entscheidung. Er pladiert fur Treue auch, »wenn die erste Entscheidung auf
einem offensichtlichen Fehlurteil beruhte. Um wieviel mehr in solchen Situationen,
in denen der Irrtum der Lebensentscheidung nicht eindeutig feststeht!« (29) Das
Verbleiben in einer vielleicht zweifelhaften Wahl kann das geringere Ubel gegenii-
ber den negativen Konsequenzen einer Revision darstellen.

5.2 Interpersonale Dimension

Wenn Demmer Uber die Krisensituationen spricht — und eigentlich erst hier —,
hebt er auch die interpersonale Dimension der Lebensentscheidung hervor. Es
gibt Falle, wo einer der Partner den Irrtum der ersten Entscheidung nicht aner-
kennt. Demmer fragt sich, »ob es nicht eine moralische Verpflichtung geben kon-
ne, im begangenen Irrtum auszuharren, und zwar um des Nachsten willen.« (30).
Die Revision der Lebensentscheidung konnte den anderen moralisch zerstoren.
»Ja es konnte sogar noch eingehender gefragt werden, ob nicht auch in einer sol-
chen Situation Wahrheit die Frucht einer gemeinsamen Entscheidung wird.« (30)
In der Ehe lebt die Lebensentscheidung des einen im anderen. »Es kann darum
keine wahre Treue zu sich selbst geben, die auf Kosten der Treue zum Nachsten
ginge wie auch umgekehrt.« (89) Meiner Meinung nach kommt diese interperso-
nale Dimension der Lebensentscheidung in der Darstellung von Demmer zu kurz.

5.3 Institutioneller Umgang mit Krisen

Bei der eventuellen Revision der institutionalisierten Lebensentscheidung hat die
Institution die Aufgabe, dem Einzelnen einen kritischen Filter im Sinne einer objek-
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tiven Vorzugsregel vorzusetzen. Die Institution kann eine Revision tolerieren, sie
kann ihr sogar einen Rechtschutz gewdhren. »Inwieweit sie indes die rechtliche
Moglichkeit einer neuen Bindung oder einer solchen Bindung, die dem Wesen der
ersteren entgegensteht, gewahren kann, hangt einzig von der ihrerseits unterstell-
ten anthropologischen Vorentscheidung ab.« (1974, 44)

Wenn das Individuum die einmal getroffene, endgiiltige Lebensentscheidung
bricht, nimmt es damit auch frei die Sanktionen der Institution an. »Diese sind
nichts anderes als die 6ffentliche Anerkenntnis einer Wirklichkeit, zu der sich der
Entscheidungstrager frei bekannt hat.« (114-115)

In diesem Bereich ist nach Demmer die Rolle der Kirche, »den Glaubenden mit
seiner Situation in aller gebotenen Offenheit zu konfrontieren und ihm zu zeigen,
wo er in Wirklichkeit steht.« (116) Wenn wir Uber die Rolle der Kirche als Institu-
tion reden, diirfen wir nicht vergessen, dass sie immer auch geschichtlich bedingt
ist und dass bestimmte gesellschaftliche Strukturen nicht verabsolutiert werden
dirfen. Ebenso ist es auch nicht moglich, innerhalb der Geschichte das reine got-
tliche Recht zu entnehmen. »Eine Forderung gottlichen Rechts ist endgiiltig in
dem Sinn, daRB sie fur den Zeitpunkt ihrer Formulierung den gottlichen Willen un-
verkiirzt zur Geltung bringt.« (119) Der theologische Erkenntnisprozess ist mit der
geschichtlichen Unabgeschlossenheit gekennzeichnet, deshalb fordert er auch
einen institutionellen Revisionsprozess.

5.4 Moglichkeit der Dispens

Im Bereich der konkreten Losungen wird eine deutliche Verschiebung bei Demmer
festgestellt. Am Anfang seiner Kariere ist er sehr skeptisch gegeniiber der Dispen-
spraxis. Im Jahr 1974 schreibt er: »Institutionelle Strukturen zeichnen sich ange-
sichts einer solchen Situation durch ein Entgegenkommen aus, das den Bruch im
Rahmen des nur eben Moglichen zu mildern sucht. Ob dies allerdings durch eine
Uberhastete Dispenspraxis wirksam geschieht, mag bezweifelt werden.« (214)
Uber die Méglichkeit der Dispens schreibt er schon 2003 folgendes: »So ist es
durchaus denkbar, dass eine gewahrte Dispens ein bestehendes Band auflost.
Vorausgesetzt wird, dass die Dispens gewahrende Autoritat iber das in Frage ste-
hende Band hoheitliche Gewalt besitzt. Das ist bei positiven Gesetzen, deren In-
halt naturrechtlich nicht festgestellt ist, der Fall.« (2003, 117) Im Folgenden ent-
wickelt Demmer seine Gedanken Uber die Moglichkeit der Dispens in der Kirche
auch fir Eheleute (117-120). In seinem letzten Werk, das posthum 2014 erschi-
enen ist, sieht er aber gerade in der Dispens die duBerste MaRRnahme der Kirche
nicht nur gegeniiber Priestern und Ordensleuten, sondern auch gegeniiber Ehe-
paaren, die an der einmal getroffenen Lebensentscheidung gescheitert sind. Er
schreibt zwar ganz deutlich: »Was immer man im Blick auf scheiternde Lebens-
bindungen vorschlagt, es gibt keine perfekte Losung.« (2014, 115)

Aus den Worten splirt man die groBe Empfindlichkeit des Autors flr die Gere-
chtigkeit und das Schicksal der einzelnen Menschen. Er schreibt diesbeziiglich
deutlich emotiv: »Es ist ein Argernis, dass Ehe, Zdlibatsversprechen und Orden-
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sgelibde ungleich behandelt werden. Denn der Bindungswille ist immer gleich.
Verteilt Gott seine Gnaden unterschiedlich?« (82) Aus dem Gesichtspunkt der
Moraltheologie gibt es keinen Unterschied zwischen sakramentalen und nicht
sakramentalen Lebensentscheidungen. Der Grad der Unwiderruflichkeit ist der-
selbe. Deshalb sieht er in der Dispensgewahrung bei Zolibatsversprechen und
Ordensgeliibden das Paradigma auch fiir Eheversprechen.

Die Dispens ist ein Gnadenakt, eine Art der Barmherzigkeit gegenliber dem
einzelnen. Die Dispens hat aber auch ihre Grenzen, denn sie darf nicht das Ge-
meinwohl der Kirche aus dem Auge verlieren. Damit ein &ffentliches Argernis in
der Kirche verhindert wird, missen einer »Dispensgewahrung enge Grenzen« (81)
gesetzt werden. Bei der Gewahrung soll sich die Kirche »einzig und allein am Evan-
gelium mit den Extremforderungen der Bergpredigt« (82) messen. Die Grundregel
lautet: »Im Zweifel fiir die Barmherzigkeit.« (82) Diese aufgestellte Regel darf uns
nicht verleiten, zu glauben dass Demmer hier zu einer laxistischen Denkweise
tendiert. Er betont, dass es nicht um einen Verwaltungsakt geht, sondern um »ein
Recht auf personlich verantwortete Epikie« (82). Der Betroffene kann in der Stille
seines eigenen Gewissens mit Hilfe seiner Berater entscheiden, was wirklich und
moglich ist. Er hat aber nach Demmer kein Recht auf eine sakramentale Zweitehe,
doch sollte seine eventuelle Entscheidung fiir das Empfangen der Eucharistie re-
spektiert werden. Etwas resignierend duRert sich Demmer zum Schluss: »Im Ubri-
gen wird es niemals eine Lésung geben, die ohne ein Argernis bliebe.« (82)

Demmer betont, dass die erste Verantwortung der Kirche eine sachgemaRe
Vorbereitung auf die Ehe ist. Das Ehekatechumenat muss mehr als eine reine For-
malitdt sein. Ebenso ist es wichtig, dass in der kirchlichen Gemeinschaft »qualifi-
zierte und erfahrene Ehepaare« (80) oder Gruppen einer Ehe in Krisen zur Seite
stehen. Die Gemeinschaft der Kirche ist fiir das Gelingen der Lebensentscheidung
der Mitglieder mitverantwortlich.

Lehramt und Moraltheologie missen die Padagogik der kleinen Schritte lernen,
die vor unbarmherziger Uberforderung schiitzt. »Der hohe Anspruch des Evange-
liums darf nicht verwdassert werden. Denn in dieser Kompetenz liegt die Existenz
von Glaube und Kirche in einer pluralisierten wie tendenziell nivellierten Offentli-
chkeit begriindet. Das schlie8t barmherzige Empathie vor Ort nicht aus. ... Der
Angesprochene muss den Weg mitgehen kdnnen, theoretisch wie praktisch.« (193)
Hier kommt das Gesetz der Gradualitat zur Geltung.

6. Kritische Bemerkungen

Klaus Demmer behandelt das Thema der Lebensentscheidung in einer sehr syste-
matischen und griindlichen Weise. Am Ende der Darstellung mochte ich meine oben
beildufig angemerkten Kritikpunkte noch einmal schematisch zusammenfihren.

Das Verhaltnis zwischen Grundentscheidung, Glaubensentscheidung und Le-
bensentscheidung ist nicht immer eindeutig. Vor allem ist der Unterschied zwi-
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schen transzendentaler und kategorialer Ebene nicht immer strikt beriicksichtigt.
Der Lebensentscheidung als einer kategorialen Entscheidung wird ein quasitran-
szendentaler Wert zugeschrieben. Eine starkere geschichtliche Konnotation mit
aller nichtlinearen Zerbrechlichkeit miisste m. E. mehr beriicksichtigt werden.

Bei der Behandlung der Lebensentscheidung beschrankt sich Demmer fast aus-
schlieBlich auf das Subjekt der Entscheidung. Der Einzelne trifft seine Lebensent-
scheidung. Auch wenn er Gber die Entscheidung fir die Ehe spricht, sieht er sie
zuerst als die Lebenswahl von zwei Einzelnen. Mein Eindruck ist, dass diese Sicht
entweder von der eigenen Erfahrung des Ordensmannes oder aber von der tran-
szendentalen Philosophie bedingt ist. Die personale Wahrheit ist eine sehr kom-
plexe Wirklichkeit, die nicht in einer individualistischen Weise dargestellt werden
kann. Es fehlt eine ausreichende Berlicksichtigung der zwischenmenschlichen Di-
mension in der Analyse der Lebensentscheidung.

In der Erklarung der Lebensentscheidung bei Klaus Demmer wird vor allem die
rationale bzw. intellektuelle Seite des Menschen betont. Es fehlen die emotive,
soziale, unbewusste Seite der Person, die oft sehr stark die konkreten Entschei-
dungen und auch die Lebensentscheidung beeinflussen. Die Sicht Demmers ist
sehr idealistisch und m. E. zu optimistisch.

Er ldsst sich auf eine konkrete Kasuistik innerhalb von Krisensituationen der
Lebensentscheidung nicht ein. Sehr selten werden konkrete Beispiele genannt.
Und wenn schon, dann meisten in den FulRnoten. Der Leser muss sich sehr bemu-
hen, das Geschriebene auf die konkrete Situation anzuwenden. Einige konkrete
Beispiele wiirden sich als leserfreundlich erweisen.

7. Zwei Herausforderungen

7.1 Keine Lebensentscheidung

Eine erste Herausforderung fiir den Moraltheologen heute ist, wie er Menschen
zu einer unwiderruflichen Lebensentscheidung motivieren kann. Entscheidungen
in unserer postmodernen Welt sind haufig provisorisch, veranderlich und offen.
Wir leben in einer Zeit der »verflissigten Moderne« (Z. Bauman), in der nichts als
absolut und endgiltig gelten kann. Diese Zeit gibt keinen Halt bei unwiderrufli-
chen Lebensbindungen. Zygmunt Bauman hat in einem Interview folgendes ge-
sagt: »Keine von unseren Beziehungen kdnnen wir heute als anhaltend (perma-
nent) und fest beschreiben. Zwischenmenschliche Verhéltnisse, die wir herstellen,
sind briichig; alles mit Absicht, dass sie sich baldmoglichst und je leichter aufheben
kdénnen, wenn sich Gegebenheiten verandern werden. Und in der verflissigten
modernen Gesellschaft werden sie sich sicher verandern — wieder und wieder.
Die Menschen schlieRen nicht gern die Ehe, sie leben lieber zusammen und beo-
bachten, ob sie sich erhalten wird und warten ...« (Bauman 2006, 23). Die Zeit der
Suche nach einer verbindlichen Lebensentscheidung hat sich in den letzten 30
Jahren deutlich verldngert. Viele Jugendliche haben Angst, einen definitiven Schritt
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in die unbekannte Zukunft zu unternehmen. Bauman beobachtet: »All diese Ju-
gendliche, die zogern, die swingen, die nicht wissen, was sie tun sollen, die mit
der Entscheidung zégern ... Warum? Weil sie gesichert sein wollen. In den Uber-
raschungen, die in der unbekannten Zukunft vorkommen kénnen, sehen sie Un-
sicherheit.« (22)

In dieser Situation ist es wichtig, auf die Schonheit des schopferischen Verzichts
hinzuweisen. Demmer schreibt: »Dieser flhrt nicht zur Verarmung, sondern zu
einem dichten, gesammelten Leben. Die seelischen Krafte werden konzentriert.«
(2014, 78) Durch die bewusste Lebensentscheidung wird erst eine Person zur Per-
sonlichkeit (79). Es ist wichtig, dass auch die Menschen, die sich nicht fur die Ehe
oder einen geistlichen Beruf entschieden haben, in einem gewissen Zeitpunkt
eine eigene nicht-institutionelle Lebensentscheidung treffen und damit ihrem Le-
ben einen festen Grund geben.

7.2 Unauflosbarkeit der Ehe

Bei der zweiten brennenden Herausforderung, dem Umgang der Kirche mit den
Gescheiterten und Wiederverheirateten mochte ich neben der Position von Dem-
mer ein noch offeneres Denken von amerikanischen Moraltheologen Kenneth
Himes als eine Anregung zur weiteren Reflexion darstellen. Himes geht von der
Tatsache aus, dass der aktuelle Stand des Verstandnisses der Unauflosbarkeit der
Ehe weder ein definitives Dogma noch eine definitive Lehre ist. »Es handelt sich
bestimmt um eine amtliche Lehre der Kirche und es soll als solche auch anerkan-
nt werden, doch werden damit ein weiterer Fortschritt und Reform nicht ausge-
schlossen.« (Himmes 2004, 465).

Zusammen mit dem Kirchenrechtler James A. Coriden vertritt er die Position,
dass es gute Griinde gibt, die Lehre liber die Unauflosbarkeit der Ehe zu revidie-
ren und Ausnahmen zuzulassen.

Die Aussagen Jesu im Evangelium soll man in ihrer eschatologischen Perspek-
tive lesen. In keinem Sinn ist hier eine Relativierung des Scheidungsverbotes ge-
meint. Das Reich Gottes ist angebrochen und die Nachfolger Jesu sollen die neue
Wirklichkeit leben. Dennoch wird im Evangelium eine eschatologische Wahrheit
dargestellt.

Auch die heutige Praxis kennt Ausnahmen der Unauflosbarkeit der Ehe. Es han-
delt sich um das Paulinische bzw. Petrinische Privileg, die nichtsakramentale Ehe
aufzuldsen und eine zweite Ehe schlieflen zu kdnnen. Aus der Sicht der Moralthe-
ologie ist eine solche Praxis fragwiirdig. Auch bei der nichtsakramentalen Ehe geht
es doch um eine endgiltige Lebensentscheidung. Ist also nur die Ehe, die in der
katholischen Kirche als Sakrament gefeiert wird, unauflosbar? Dann waren die
meisten Ehen in der Welt aufldsbar.

Himes und Coriden weisen auf die Losung in der orthodoxen Kirche hin, die
eine zweite nichtsakramentale Ehe in Ausnahmefallen zulasst. Sie fragen sich, wie
die Ehe ohne jede zwischenmenschliche Beziehung eine sakramentale Darstellung
der Verbindung zwischen Christus und Kirche symbolisieren kann. Am Ende schla-
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gen sie vor, dass in bestimmten Fallen auch eine zweite sakramentale Ehe mogli-
ch ware: »Es ist auch moglich, dass die zweite Ehe in ihrer eigenen sakramentalen
Symbolisierung gesehen werden kann: nicht die Standfestigkeit der Liebe Christi
fiir die Kirche, sondern die barmherzige Vergebung eines Gottes, der uns liebt,
wie der Vater des verlorenen Sohnes, ohne jeden Verdienst, der der moralischen
Richtigkeit zukommt.« (Himes 2004, 498)

Wenn die moraltheologische Reflexion der Lebenspraxis dienen will (Demmer
2014, 77), muss sie den Mut haben, sich auch mit den sehr komplexen Fragen
auseinanderzusetzen und bei der Suche nach méglichen Losungen den Glaubigen

und allen Menschen zu helfen.

Referenzen

Bahovec, Igor. 2014a. lzzivi vatikanskega pripra-
vljalnega dokumenta sinode o druZini: o pogle-
dih na druZino in o dinamiki sinodalnega dela.
Bogoslovni vestnik 74:449-460.

——=—.2014b. Sinoda o druZini in stanje v Sloveniji:
rezultati slovenskega vprasalnika in nekaterih
drugih raziskav. Bogoslovni vestnik 74:461-478.

Bauman, Zygmunt. 2006. Ve svobode imate, bolj
sanjate o varnosti. Sobotna priloga Dela, 25.
Februar, 22-23.

Bonandi, Alberto. 2011. La teologia morale di K.
Demmer: per una prima collocazione. In: Aristi-
de Fumagalli in Vincenzo Viva, Hrsg. Pensare
I'agire morale: omagagio italiano a un maestro
internazionale: Klaus Demmer, 30-54. Cinisello
Balsamo: San Paolo.

Demmer, Klaus. 1974. Die Lebensentscheidung:
ihre Moraltheologischen Grundlagen. Pader-
born: Schéningh.

———.1974a. Die unwiderrufliche Entscheidung:
Uberlegungen zur Theologie der Lebenswahl.
Communio 16:384-398.

—=—=.1990. Opzione fondamentale. In: Francesco
Compagnioni, Giannino Piana, Salvatore Privi-
tera, Hrsg. Nuovo Dizionario della Teologia
morale, 855—859. Cinisello Balsamo: San Paolo.

——=-.1993. Introduzione alla teologia morale.
Casale Monferrato: Piemme.

——=-.1999. Fundamentale Theologie des Ethi-
schen. Freiburg, Schweiz: Universitdtsverlag.

———.2003. Angewandte Theologie des Ethischen.
Freiburg, Schweiz: Universitatsverlag.

———.2014. Selbstaufkldrung theologischer Ethik:
Themen — Thesen — Perspektiven. Paderborn:
Ferdinand Schoningh.

Himes, Kenneth R., und James A. Coriden. 2004.
The Indissolubility of Marriage: Reasons to
Reconsider. Theological Studies 65:453—499.

Strehovec, Tadej. 2012. Marriages and Cohabitati-
ons from Theological, Demographic and Social
perspective. Bogoslovni vestnik 72:195-203.



461
Izvirni znanstveni ¢lanek (1.01)
Bogoslovni vestnik 75 (2015) 3,461—474
UDK: 272-732.3-454
Besedilo prejeto: 06/2015; sprejeto: 08/2015
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Vprasanje razvezanih in ponovno porocenih od
koncila do danes

Povzetek: Vprasanje razvezanih in ponovno porocenih je eno od klju¢nih vprasanj,
s katerimi se ukvarjata Skofovski sinodi leta 2014 in 2015. Drugi vatikanski kon-
cil se ni poglobljeno opredelil do tega vprasanja, postavil pa je nove teoloske
temelje razumevanja zakona. Oddaljil se je od kanoni¢ne opredelitve zakona
kot pogodbe in poudaril bibli¢ni vidik zaveze. Na podlagi novega teoloskega
razumevanja zakona je mogoce najti tudi resitve za poloZaj Stevilnih razvezanih
in ponovno porocenih v Cerkvi. Avtor opaZa neke dolocene premike v razpravah
v smeri vecjega poudarjanja moZnosti novega zacetka za tiste, ki jim je prvi za-
kon propadel. Prikazana so razlicna stalisca, ki so se v katoliski Cerkvi oblikova-
la po koncilu in ki se v marsicem razhajajo in si tudi nasprotujejo. Nazorno so
predstavljeni razli¢ni vidiki teoloske refleksije: svetopisemski, doktrinalni, an-
tropoloski, zakramentalni, moralni, pravni in pastoralni vidik. Avtor je preprican,
da je sprememba na podrocju cerkvene prakse glede razvezanih in ponovno
porocenih nujna, in predlaga resitve, ki bi bile v skladu z Jezusovim naukom in
z izroCilom Cerkve. Na osebni ravni predlaga vecjo vlogo posameznikove kre-
posti epikije in njegove vesti, na normativni ravni pa se zavzema za subsidiarnost
in za vecjo pristojnost Skofovskih konferenc pri iskanju konkretnih resitev v po-
sameznih delih sveta.

Kljuine besede: razvezani in ponovno poroceni, Skofovska sinoda o druzini, pasto-
ralna skrb, nerazvezljivost zakona, epikija, subsidiarnost

Abstract: The Question of Divorced and Remarried Persons from Vatican Il to
Today

The question of divorced and remarried persons is one of key issues being ad-
dressed by the Synod of Bishops in the years 2014 and 2015. The Second Vati-
can Council did not address this issue in depth but nevertheless established
new theological bases for our understanding of marriage. It distanced itself
from the canonical definition of marriage as a contract in favor of the biblical
perception of marriage as a covenant. This new theological understanding of
marriage makes it possible to resolve the situation of the many divorced and
remarried persons in the Church. The author observes certain shifts in the di-
scussions of this topic toward a greater emphasis on the possibilities of new
beginnings for those whose first marriage failed; he presents various divergent
and even opposing viewpoints that have developed in the Catholic Church sin-
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ce Vatican Il, as well as the many aspects of theological reflection, namely bi-
blical, doctrinal, anthropological, sacramental, moral, legal and pastoral. He is
convinced of the need to change the practice of the Church with regard to the
divorced and remarried persons and proposes certain solutions that would
agree with the teachings of Jesus and the tradition of the Church, such as a
greater role for the virtue of epikia and conscience at the personal level, and
more subsidiarity and more authority for bishops’ conferences in their searches
of concrete solutions for their regions at the normative level.

Key words: divorced and remarried, Synod of Bishops on the Family, pastoral care,
indissolubility of marriage, epikia, subsidiarity

1. Danasnje stanje problematike: med obema
skofovskima sinodama, leta 2014 in leta 2015, o
zakonu in o druzini

Problematika razvezanih in ponovno porocenih Ze desetletja sodi k perec¢im vpra-
Sanjem tako cerkvenega nauka kakor tudi pastorale v odnosu do zakona in do
druZine. Ta problem se resda ne kaZe v isti meri v vseh delih sveta, ampak ga naj-
demo predvsem v Evropi in v Ameriki. To ugotavlja Instrumentum laboris 3. izredne
Skofovske sinode (Pastoralni izzivi o druZini v kontekstu evangelizacije), ki je pote-
kala oktobra 2014. V tem delovnem gradivu so povzeti odgovori na vprasanja,
zastavljena $kofom, duhovnikom in laikom po vsem svetu.! Pri sami sinodi se je
izkazalo, da je ta problematika zavzela veliko prostora in da so udelezenci sinode
o tej temi razpravljali intenzivno in tudi kontroverzno. V sinodalnem sklepnem
porocilu lahko v poglavju o »ozdravitvi ranjenih druzin (o tistih, ki Zivijo loceno, o
razvezanih, ki niso ponovno poroceni, o razvezanih in ponovno porocenih, o sa-
mohranilcih)« beremo:

»Razli¢ni polozaji razvezanih in ponovno porocenih zahtevajo pozorno raz-
likovanje ter spremljanje, ki je zaznamovano z velikim spostovanjem. To
spostljivo spremljanje mora preprediti vse tiste nacine izrazanja in odnosa,
ki bi jih ti ljudje lahko dozZiveli kot diskriminatorne. Namesto tega je potreb-
no spodbujati njihovo udelezenost v Zivljenju skupnosti. Ta skrb za Zivljenje
krs¢anske skupnosti ne predstavlja nikakrsne oslabitve njene vere in njene-
ga prievanja o nerazvezljivosti zakona. Nasprotno, v tej skrbi pride do iz-
raza prav njena ljubezen do bliznjega.« (Bischofssynode 2014b, 51)?

»Realnost razvezanih, ki Zivijo loceno, in razvezanih, ki so se ponovno porocili, je pomembna za Evropo
in celotno Ameriko, veliko manj pomembna pa je v Afriki in Aziji. Zaradi naras¢anja tega pojava so Ste-
vilni starsi zaskrbljeni za prihodnost svojih otrok. Poleg tega se ugotavlja, da rastoce Stevilo tistih, ki Zi-
vijo skupaj, vpliva na to, da se problem razvez zdi manj pomemben: postopoma se ljudje manj locujejo,
ker se dejansko vse manj odlocajo za poroko. V nekaterih okoljih pa je polozaj drugacen: tam ni razvez,
ker ne obstaja civilna poroka (tako je na Arabskem polotoku in v nekaterih azijskih deZelah).« (Bischofs-
synode 2014a, 86)

Lineamenta (Bischofssynode 2014b) so sklepno porodilo izredne $kofovske sinode oktobra 2014 in se
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Lineamenta obravnavajo tri vprasanja, ki zadevajo neposredno temo razvezanih
in ponovno porocenih: Prvo vprasanje se dotika olajsanja postopkov za ugotovitev
ni¢nosti zakona, da bi s tem vec¢jemu Stevilu prizadetih omogocili ponovno poroko,
ki pa — objektivno gledano — ne bi bila v nasprotju z zakramentalno veljavnostjo
prvega zakona (48).3 Drugo in tretje vprasanje govorita o tem, da bi razvezanim
in ponovno porocenim omogocili prejemanje zakramentov pokore in evharistije:
ali obstaja moznost, da bi prizadetim dovolili prejemanje zakramentov (52), ozi-
roma ali je lahko udeleZba pri duhovnem obhajilu tako teolosko kakor tudi pasto-
ralno sprejemljiva moZnost oziroma pot iz izklju¢enosti od prejemanja evharistije
(53).%

Skofje so o teh vprasanijih razpravljali zelo odprto. Pri tem je zopet postalo o¢i-
tno, da glede tega med njimi ni soglasja oziroma enotnega stalis¢a, pa Ceprav je
rimsko uditeljstvo veckrat in nedvoumno potrdilo prepoved prejemanja zakramen-
tov pokore in evharistije:

— Pismo Kongregacije za nauk vere o nerazvezljivosti zakona (1973);

— Janez Pavel Il, Apostolsko pismo o druZini Familiaris consortio (1982), st. 84;

— Katekizem katoliske Cerkve (1993), 1650;

— Pismo Kongregacije za nauk vere, naslovljeno na skofe katoliske Cerkve glede
prejemanja obhajila razvezanih in ponovno porocenih vernikov (1994);

— Nagovor Janeza Pavla Il. na 13. plenarnem zasedanju Papeskega sveta za druZino,
24. januar 1997;

— lzjava Papeskega sveta za razlago pravnih besedil o zavezujocnosti kan. 915
(2000);

— Benedikt XVI., Posinodalna apostolska spodbuda: Evharistija — zakrament ljube-
zni (2007), st. 29.

Poleg teh uradnih besedil cerkvenega uciteljstva je treba omeniti Se dve bese-
dili izpod peresa dveh prefektov Kongregacije za nauk vere:

— Uvod Josepha Ratzingerja (Zu einigen Einwadnden gegen die kirchliche Lehre tber
den Kommunionempfang von wiederverheirateten geschiedenen Glaubigen®) v
17. zvezek zbirke Commenti e studi, ki nosi naslov Sulla pastorale dei divorziati
risposati: Documenti, commenti e studi® in jo je izdala vatikanska zaloZba; v zvez-

hkrati uporabljajo kot priprava na redno skofovsko sinovo oktobra 2015. Ta dokument je dosegljiv na
spletnem naslovu: http://www.vatican.va/roman_curia/synod/documents/rc_synod_doc_20141209_li-
neamenta-xiv-assembly_ge.html.

V ozadju se skriva mozni dvom o veljavnosti stevilnih zakramentalno sklenjenih zakonov, ki sta ga izrazila
tako Janez Pavel Il. kakor Benedikt XVI. v Familiaris consortio, 84, oziroma Sacramentum caritatis, 29.

MozZnosti duhovnega obhajila sta se lotila in jo zagovarjala tako Janez Pavel II. kakor Benedikt XVI. Gle-
de tega lahko opozorimo, na primer, na izjavo Benedikta XVI. na 7. svetovnem srecanju druZzin v Milanu,
ki je potekalo od 1. do 3. junija 2012. Tam je rekel: »Zelo pomembno je tudi, da [razvezani in ponovno
poroceni] Cutijo, da je evharistija resnic¢na in da so pri njej soudelezeni, ¢e so resni¢no v skupnosti s
Kristusovim telesom. Tudi brez >telesnega« sprejema zakramenta se lahko s Kristusom zdruzimo v nje-
govem telesu na duhoven nacin. Pomembno je, da nakaZzemo to mozZnost.«

Glede nekaterih ugovorov proti cerkvenemu nauku o prejemanju obhajila razvezanih in ponovno poro-
Cenih vernikov (op. prev.).

O pastorali razvezanih in ponovno poro¢enih. Dokumenti, komentarji in $tudije (op. prev.).
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ku so zbrani dokumenti na to temo, ki so bili izdani do leta 1997;”

— C¢lanek Gerharda Ludwiga Miillerja o pastorali razvezanih in ponovno porocenih,
ki je 15. junija 2013 izSel v katolisSkem dnevniku Tagespost (Zeugnis fiir die Macht
der Gnade?®) in 23. oktobra 2013 v vatikanskem dnevniku Osservatore Romano
(La forza della grazia: Indissolubilita del matrimonio e dibattito sui divorziati ri-
sposati e i sacramenti).®

Kljub dolgemu seznamu pomembnih objav pa razprave o tej temi niso nikoli
potihnile. To je postalo ocitno tudi zaradi predavanja Walterja Kasperja o druZin-
ski pastorali, ki ga je imel dne 20. februarja 2014 pred zacetkom konzistorija. To
predavanje, ki ga je papez izrecno pohvalil in ki je bilo pozneje objavljeno pod na-
slovom Das Evangelium von der Familie,° je sproZilo mocdan val nasprotovanja, ne
nazadnje tudi izid dveh knjig: »In der Wahrheit Christi bleiben«: Ehe und Kommu-
nion in der Katholischen Kirche,'* v kateri pet pomembnih kardinalov (Gerhard
Ludwig Miller, Carlo Caffarra, Velasio De Paolis CS, Raymond Leo Burke, Walter
Brandmdiller)'? nasprotuje Kasperjevim predlogom, in knjige Das wahre Evange-
lium der Familie: Die Unaufléslichkeit der Ehe; Gerechtigkeit und Barmherzigkeit,*?
ki jo je s predgovorom pospremil George Pell. V tem delu se Kasperju ocitajo celo
netocnosti, zmote, pa tudi zameglitev argumentov.

Kot rezultat tega kratkega pregleda problematike lahko zatrdimo, da nedvomno
jasne odlocitve rimskega cerkvenega uciteljstva niso utiSale razprav o tematiki
razvezanih in ponovno porocenih. Zaradi tega poloZaja se zastavlja resno vprasa-
nje: ali ni treba tega nestrinjanja v smislu nauka o sensus fidei oziroma o sensus
fidelium razlagati kot namig na to, da sedanja ureditev ni nujno edina resitev, ki
bi bila v skladu z evangeljskim sporocilom oziroma z depositum fidei.

2. Ponovno premisljeni stari argumenti

Zanimivo je, da se drugi vatikanski koncil v Pastoralni konstituciji o Cerkvi v seda-
njem svetu Gaudium et spes ni izrecno opredelil glede problematike razvezanih
in ponovno porocenih. Po Ratzingerjevem mnenju je razlog za to treba iskati v
dejstvu, da je po eni strani koncil v prvi vrsti Zelel narediti pozitivho opredelitev

Ta zvezek poleg zbranih besedil, pastoralnih, moralno-teoloskih, pa tudi cerkvenopravnih komentarjevy,
vsebuje studijo Pietra G. Marcuzzija SDB (o uporabnosti nacela epikije oziroma nacela aequitas canoni-
ca pri razvezanih in ponovno porocenih) in Studijo Gillesa Pellanda DJ (o praksi zgodnje Cerkve glede
razvezanih in ponovno porocenih).

Pri¢evanje o moci milosti (op. prev.).
Moc milosti. Nerazvezljivost zakona ter razprava o razvezanih in ponovno porocenih ter zakramentih
(op. prev.).

10 Evangelij o druZini (op. prev.).

11 ,Ostati v Kristusovi resnici«: zakon, obhajilo in katoliska Cerkev (op. prev.).

2 10 delo je uredil Robert Dodaro OSA, nemska izdaja pa je leta 2014 izsla v Wirzburgu.

13 Resni¢ni evangelij druZine. Nerazvezljivost zakona: pravi¢nost in usmiljenje (op. prev.). Avtorja sta Juan-José

Perez-Soba in Stephan Kampowski, nemski prevod pa je leta 2014 iz3el v lllertissenu.
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zakona, po drugi strani pa ta problematika takrat $e ni imela taksnih razseznosti,
kakor jih je dobila pozneje (Ratzinger 1998, 8). Kljub temu je razvezo po mnenju
koncilskih oCetov treba razumeti kot »deformacijo« dostojanstva zakona (CS 47);
prav tako so potrdili tudi nerazvezljivost zakona (48; 50).

V sedanjih vsebinskih razpravah zbuja pozornost dejstvo, da razpravljalci pra-
viloma ponovno posegajo po starih argumentih, o katerih razpravljajo na novo. Te
argumente bomo sedaj na kratko predstavili.l*

2.1 Pric¢evanje Svetega pisma, izrodila in sedanjega cerkvenega
uditeljstva

Kot argument za sedanjo prakso katoliske Cerkve se navajata tako pri¢evanje Sve-
tega pisma in izroCila kakor tudi mnenje danasnjega cerkvenega uciteljstva (Mil-
ler 2013, 4-5). Pri natan¢nejsi analizi vsekakor postane jasno, da niti Sveto pismo
niti — predvsem zgodnje krS¢ansko —izrocilo ne pri¢ata nujno in izklju¢no za ure-
ditev, ki je danes v veljavi.

Glede eksegetskih ugotovitev® moramo potrditi, da je bil Jezus nedvomno kri-
ticen do prakse locitev, ki je bila v njegovem ¢asu nekaj obicajnega, in da je s stvar-
jenjsko teologijo zagovarjal nerazvezljivost zakona kot nekaj izvornega in kot nekaj,
kar je po boZji volji. Prav tako pa moramo ugotoviti, da iz tega ne morejo izvirati
zavezujoce pravne norme za neki propadel zakon. Ze zgodnjekr$¢anske skupnosti
so za propadle zakone omogodile razlicne resitve (Matejevo dolocilo v Mt 5,31-32
in v 19,3-13). Tudi iz eksegetske analize Pavlovih narocil v 1 Kor 7 izhaja, da Pavel
vztraja pri Jezusovem navodilu glede nelocljivosti zakona. Kljub temu pa Pavel ne
daje narocil za tiste primere, v katerih je zakonska zveza razpadla. Takrat bi lahko
uporabili, kar v 1 Kor 5 naroca glede tezkih spolnih prestopkov, ki imajo za posle-
dico resda izkljucitev iz skupnosti, vendar pa Pavel predpostavlja moZnost spreo-
brnitve in s tem ponovno vkljuditev v skupnost (Séding 2014, 65-71).

Glede izrocila, posebno glede na prva stoletja, lahko re¢emo: kljub soglasju, da
mora Cerkev ostati zvesta Jezusovim besedam, ne moremo zaslediti enotnosti pri
odnosu do tistih, ki jim je propadel prvi zakon in ki so potem vstopili v nov odnos.
Najdemo lahko tako rigoristi¢na stalis¢a kakor tudi prizadevanja za pastoralne re-
Sitve v izjemnih primerih in celo nacelno vecjo pripravljenost za kompromis. To
zadnje stalis¢e se je razvijalo predvsem v razli¢nih izrocilih vzhodnih Cerkva; ute-
meljevali so ga z Matejevim dolocilom.*® Problemati¢nost tega, da bi na podlagi
zgodnjekricanskega izrocila postavili zavezujo¢e norme za sedanjost, je postala
ne nazadnje ocitna pred nekaj meseci, ko so v 4. zvezku zbranih del Josepha Rat-
zingerja, Benedikta XVI., ponatisnili (2014, 600-621) njegov ¢lanek Zur Unauflésli-
chkeit der Ehe (Glede nerazvezljivosti zakona) iz leta 1972 (Ratzinger 1972, 35-56),

4 Vrstni red argumentov sledi zgradbi ¢lanka Mdller 2013, 4-5.

15 Vpogled v sedanje stanje eksegeze o tem vprasanju lahko najdemo v Markl 2014, 26-47, in v Séding

2014, 48-81.

16 | atinska oziroma rimskokatoli¢ka Cerkev ni nikoli izrecno obsodila prakse v vzhodni Cerkvi, vendar pa

jo je Joseph Ratzinger ocenil kot rastoco liberalizacijo in oddaljevanje od evangelija (1998, 22-24).
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pri tem pa je bil del z naslovom Schlussfolgerungen (Sklep) napisan popolnoma
na novo.'” Avtor ne pojasni vzrokov niti ne navede ustreznih znanstvenih oziroma
teoloskih razlogov za to dejanje. Medtem ko je leta 1972 Ratzinger prisel do skle-
pa, da naj bi bilo v nekaterih primerih v izroCilu mogoce najti kritje za prejem ob-
hajila za ljudi, ki Zivijo v drugem zakonu, pa Stirideset let pozneje ne vidi vec te
moznosti, in to kljub temu da je patristicno utemeljevanje v celoti nespremenjeno
(Schockenhoff 2014, 605-609). Iz nacina utemeljevanja izhaja vtis, da je Ratzin-
gerja leta 1972 bolj vodila pastoralna skrb za prizadete, leta 2014 pa — nasprotno
od tega — ne dopusca, da bi se porodil dvom o nespremenljivem cerkvenem nau-
ku o nerazvezljivosti zakona.

Z ozirom na sedanje izjave uciteljstva smo Ze zgoraj ugotovili, da kljub veckra-
tnim potrditvam cerkvenega stalis¢a te izjave niso mogle koncati kontroverznih
razprav in zato — v nasprotju s pri¢akovanjem — niso dosegle, da bi se problema-
tika dokon¢no razjasnila.

2.2 Antropoloski in zakramentalno-teoloski vidiki

Poleg argumentacije na podlagi izrocila se za utemeljevanje uporabljajo tudi an-
tropoloski in zakramentalno-teoloski vidiki. Tu pride do izraza nujnost nacelnega
soocenja s pogoji za zavezujoco Zivljenjsko odlocitev (Knieps-Port le Roi in Sill
2013), ki so v sekularnem kontekstu pogosto postavljeni pod vprasaj, prav tako pa
se je treba vprasati o temeljnem razumevanju zakramentov (Miggelbrink 2014,
73-85; Schneider 2014, 82—100). Posebno glede tega razumevanja je treba opo-
zoriti, da se razli¢ni zakramentalno-teoloski zasnovi katoliske in pravoslavne Cerkve
uporabljata kot argument za to, da praksa vzhodnih Cerkva ne more biti podlaga
za usmeritev rimske Cerkve. Skofovska sinoda iz leta 1980 je v odstavku 14.6, za
katerega je glasovalo 90 % sinodalnih ocetov (Pfammatter 2002, 69-72), papeZa
prosila, »naj se z namenom, da bi se obSirneje poudarilo pastoralno usmiljenje,
podrobneje razis¢e praksa vzhodnih Cerkva«. Tega pa —domnevno zaradi pravkar
omenjenega razliénega razumevanja zakramentov — v apostolskem pismu o dru-
Zini Familiaris consortio ni bilo opaziti.

2.3 Moralno-teoloski in cerkvenopravni argumenti'®

Samoumevno je, da moramo razlikovati med moralno-teoloskimi in cerkvenoprav-
nimi vidiki, a kljub temu jih bomo tu obravnavali v istem poglavju, saj je problem
razveze in ponovne poroke bolj kakor katerokoli drugo vprasanje prepleten s cer-
kvenopravni predpisi (Merks 2011, 274). Bistveni razlog za izkljuCitev razvezanih
in ponovno porocenih od prejema zakramentov pokore in evharistije namre¢ ni
samo v objektivnem nasprotju, ki ga vidimo v odnosu do zakramentalno veljavne-
ga prvega zakona (KKC 1650), ampak v trdovratnem vztrajanju v javnem velikem
grehu (ZCP, kan. 915). Poleg tega je tu v bistvu pomembno kanonskopravno razu-
mevanje zakona.

17 obe verziji sklepa sta dokumentirani v: Herder Korrespondenz 68 (2014): 609—612.

18 zatadel priporo¢am svoj ¢lanek (Lintner 2014a, 193-215).
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Prvo podrocje zadeva pravno-institucionalno razumevanja zakona nasproti
osebnemu razumevanju zakona. Prenovljeno razumevanje zakona, ki ga je zavzel
drugi vatikanski cerkveni zbor, pravi, da zakon ni pravno razmerje dveh pogodbe-
nih partnerjev,*® ampak ljubezenska in Zivljenjska skupnost. Tako se nam zastavlja
temeljno vprasanje: ali to prenovljeno razumevanje zakona ne odpira moznosti,
da bi pravica do spolne zdruZitve s partnerjem iz prvega (zakramentalnega) zako-
na — glede na Familiaris consortio 84 spolna zdruZitev namre¢ pomeni zadnji ka-
men spotike, zaradi katerega prizadeti ne smejo k evharistiji (Lintner 2014a, 210—
214) — ugasnila, ko med razvezanima partnerjema ne bi ve¢ obstajala osebna
povezanost. Druge zveze, ki bi vklju€evala spolne odnose, potem namrec od za-
Cetka dalje ne bi ve¢ razumeli kot trajne pravne krsitve v odnosu do prvega (za-
kramentalnega) zakona, in to predvsem z ozirom na to, da je spolni odnos razu-
mljen kot izraz osebne ljubezni in skupnosti, ne pa v smislu neke pravne pravice
po tradiciji, ius in corpus (Kaiser 1983; 1993, 741-751). V ozadju je vprasanje, ali
kanonski pojem zakona, po katerem je zakonska pogodba eo ipso zakrament (ZCP,
kan. 1055 § 2), ne pomeni zgolj pomanijkljivega sprejetja koncilskega personalne-
ga pogleda na zakon, ampak dejansko celo preprecuje celostno sprejetje koncil-
skega razumevanje zakona (Schockenhoff 2011, 144-151).

V tesni povezavi s tem je dolocitev odnosa med objektivnostjo in subjektivno-
stjo, vpraSanje namreg, ali je treba objektivno nasprotje drugega zakona v odnosu
do prvega zakramentalnega zakona eo ipso ovrednotiti kot velik javni greh. Prizna-
nje, da se osebna krivda zmanjsa zaradi okoliscin, ki jih zaznamujejo psihi¢ni ali
druzbeni dejavniki, Se ve¢, da se lahko celo odpravi (KKC 1735),% kljub temu ne
zadosti problemu. Dejansko vprasanje je namrec, kje naj se iS¢e ustrezna odgo-
vornost glede na osebno prepricanje vesti, ki ga ima moralni subjekt: v tistih do-
godkih, ravnanjih ali zamujenih dolznostih, ki so privedli do propada prvega zako-
na, ali v tistih, ki so se zgodili potem, na primer v odnosu do partnerja ali otrok
med procesom locitve itd., oziroma v tistih, ki so se zgodili v drugi zakonski sku-
pnosti. Poleg zakramentalno-teoloskega razumevanja zakona je tako na preizkusu
tudi razumevanje vesti oziroma vprasanje, kaksno vlogo pripisujemo vesti. Ali je
to zmozZnost moralnega subjekta, da se odlo¢i o moralni kakovosti svojega ravna-
nja in vedenja, ali pa je vloga vesti zgolj v pokornem sprejetju cerkvene sodbe o
moralno negativni kakovosti drugega civilnega zakona (Schockenhoff 2011, 150—
151). V tem zadnjem primeru se premalo pozornosti namenja na eni strani soo-
¢enju z delezem osebne krivde pri propadu prvega zakona, kesanju, popravi Skode,
kolikor je mogoce, po drugi strani pa tudi poStenemu prizadevanju, da bi odgo-
vorno oblikovali in Ziveli drugi zakon. Ce drugi zakon nujno razumemo kot »javno
in trajno presustvo« v odnosu do zakramentalnega (torej prvega) zakona (KKC
2384), potem dejansko ne more biti procesa spreobrnjenja in sprave. Vsekakor je
treba premisliti: »Ali obstaja greh v pogosto zelo tehtni odlocitvi za novo zakonsko

19 7ato so bili koncilski ocCetje pozorni na to, da niso uporabili pojma pogodba (contractus), ampak besedo
zaveza (foedus) (Haring 1968, 429). Glede razprave koncilskih ocetov glede novega razumevanja zakona
glej Ludecke 1989.

20 |ineamenta 3. izredne Ekofovske sinode to izrecno poudarjajo v odstavku $t. 52.
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skupnost in v poskusu nekoga, da v svoje Zivljenjske odnose prinese nov red, ali
pa, nasprotno, greh v resnici obstaja v uni¢enju prve zakonske skupnosti, torej v
neposlusnosti Jezusovi besedi, da naj ¢lovek ne lodi, kar je Bog zdruZil? Zakaj lah-
ko katoliki, ki so razvezani, a se zgolj niso ponovno porocili, (po ustrezni pokori)
prejemajo zakramente in zakaj tega ne smejo tisti, ki so se ponovno porocili?«
(Golser 2013, 80) Cerkvena sodba se v teh primerih pogosto znajde v nasprotju z
osebno sodbo vesti prizadetih ljudi. V tem »se odraza mocno razhajanje med cer-
kvenim, posebno cerkvenopravnim vidikom in izkusnjo ljudi, da se po propadu
zakona razvezejo« (Miiller 2014, 174). Poleg tega se je treba kon¢no vprasati, »ali
ni ravno za kri¢ansko etiko tudi v povezavi z razvezo zakona in ponovno poroko
nujen temeljni premislek o povezanosti med krivdo, padcem, odpuséanjem in no-
vim zacetkom« (Merks 2011, 269).

2.4 Pastoralni vidiki

Tudi zaradi pravkar opisanih moralno-teoloskih problemov se cerkveno uciteljstvo
do zdaj ni strinjalo s pastoralnimi reSitvami, ki so razmisljale o tem, da bi prizade-
ti lahko prejemali evharistijo. Zavrnili so celo tiste predloge, pri katerih niso bili
vprasanje kriteriji glede dopustitve obhajila, ampak zgolj toleriranje prejemanja
obhajila na podlagi dobro premisljene osebne odlocitve, ki je sledila poti pasto-
ralnega razcis€evanja poloZaja prizadetih ter njihovemu spreobrnjenju in pokori.
»Na zacetku sedemdesetih let so to bili razli¢ni teologi,?* nato wiirzburska sinoda
(Gemeinsame Synode der Bistimer in der Bundesrepublik Deutschland 1976,
449-453) in nemski Skofje s svojo vlogo, ki so jo poslali v Rim (skupaj s Skofi iz Av-
strije, Svice, Skandinavije in ZDA), v osemdesetih letih razli¢ni pastoralni sveti
(Kratzl 1979; 1981; Pastoralna sluzba skofije Linz 1986, 420—424) in kon¢no v de-
vetdesetih trije Skofje iz Porenja: Karl Lehmann, Walter Kasper in Oskar Saier
(1993, 460-467).« (Golser 2013, 80) Omenjeni skofje so izdelali naslednja pasto-
ralna nacela za spremljanje ljudi iz razdrtih zakonov ter razvezanih in ponovno
porocenih:

— Kadar je bila pri razpadu prvega zakona v igri tezka krivda, je treba priznati od-
govornost in se pokesati storjene krivde.

— Verodostojno mora biti ugotovljeno, da vrnitev k prvemu partnerju resni¢no ni
mogoca in da prvega zakona pri najboljsi volji ni ve¢ mogoce oZiviti.

— Povzrocena nepravicnost in nastala Skoda mora biti poravnani, kolikor je to naj-
bolj mogoce.

— K poravnavi skode sodi tudi izpolnitev dolznosti do Zene (moza) in do otrok iz
prvega zakona (ZCP 1071, 1,3).

— Treba je upostevati, ali je partner svoj prvi zakon unicil tako, da je to povzrocilo
veliko javno razburjenje ali celo zgrazanje.

— Druga zakonska skupnost se mora potrditi kot moralna stvarnost skozi daljse ¢a-
sovno obdobije, in to na nacin, ki razodeva odlo¢eno in javno izrazeno voljo, da
bi trajno Zivela skupaj po pravilih, ki veljajo za zakon.

O tem podrobno spregovori Werner Loser (1972, 243-248).
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— Treba je presoditi, ali je vztrajanje pri drugi zvezi postalo nova moralna dolznost
do partnerja in do otrok.

— V zadostni meri — seveda pa ne bolj kakor pri drugih kristjanih — je treba ugoto-
viti, da se partnerja resni¢no trudita Ziveti iz krS¢anske vere in iz Cistih namenoy,
to pomeni, da Zelita biti deleZzna zakramentalnega Zivljenja iz pristnih verskih
motivov. Podobno velja tudi za vzgojo otrok.

Podobno je Kongregacija za nauk vere opomnila tudi briksensko skofijo (Di6zese
Bozen-Brixen 1998, 219-251), ki je Zelela v prvi vrsti usposobiti duhovnike za pasto-
ralne pogovore in za spremljanje razvezanih in ponovno porocenih. Kongregacija je
bila mnenja: zato bi utegnile nastati nejasnosti glede cerkvenega nauka. Pri tem naj
bi se z resno usposobljenostjo duhovnikov za pastoralne pogovore uresnicila temelj-
na skrb Cerkve: obcutljivost in odprtost za bivanjske potrebe in za dusevne stiske
ustvariti skupnost med prizadetimi in cerkveno skupnostjo. S pogovorom bi se na-
pravil prvi korak v smeri, kako prizadete aktivno vkljuciti v Zivljenje Cerkve. Tolerira-
ni so bili oziroma so samo tisti pastoralni pristopi, ki kategori¢no vztrajajo pri pre-
povedi prejemanja obhajila, na primer program »pet pozornosti (fiinf Aufmerksam-
keiten)« dunajske nadskofije (Platform WIGE 2011; Schénborn 2014, 367—-376). Ta
program, ki se razume v skladu s cerkvenim naukom, je nekakSno pomagalo za pri-
zadete (npr. za njihovo izprasSevanje vesti), pa tudi za pastoralne delavce, ki spre-
mljajo prizadete. Petere pozornosti so: pozornost do otrok, do partnerija, ki Zivi lo-
¢eno, do vprasanja krivde, do zvestih zakonskih parov in konéno do vesti in do Boga.

2.5 Epikija kot situacijsko usmerjena resitev

Omenjenim pastoralnim resitvam je skupno, da so usmerjene k reSevanju posame-
znih primerov. Ne prizadevajo si torej za to, da bi ponudile neko splosno resitev
problematike razvezanih in ponovno porocenih, ampak za to, da bi natanc¢no raz-
locevale in razjasnjevale konkretne situacije, kakor zahteva tudi Familiaris consor-
tio 84. Nauk o epikiji podpira takSno situacijsko usmerjeno resitev (Virt 1995, 267—
283; 2013, 17-34). Ker ima norma splo$no veljavo, mora odmisliti konkretne oko-
lis¢ine delovanja in tako ne more vedno ustrezno pokrivati konkretnega ¢loveskega
ravnanja. Epikija poizkusa dopolniti smisel zakona tam, kjer je zakon zaradi svoje
splosne zasnove pomanjkljiv, in to neodvisno in vcasih celo v nasprotju z ¢rko za-
kona. S tem se ne izpodbija veljavnosti norme, ampak se poizkusa, da bi se norma
izbolj$ala tam, kjer se Zivljenje sooca z neobicajnimi okolis¢inami. Ceprav cerkveno
uciteljstvo z opozarjanjem na epikijo priznava: epikija pomeni pomemben ugovor
proti cerkveni praksi, kljub temu pa je zavrnilo, da bi se ta krepost smela uporablja-
ti na zakramentalni ravni: Pri nerazvezljivosti zakramentalnega zakona naj namrec
ne bi govorili o ¢loveski normi, ampak o boZjem pravu, s katerim pa Cerkev ne more
razpolagati (Kongregation flr die Glaubenslehre 1994, st. 9). Seveda se tu kaze po-
treba po poglobljenih studijah o tem, da boZje pravo tudi znotraj Cerkve obstaja v
¢loveskih formulacijah, ki so nastale v nekem dolo¢enem zgodovinskem okolju. Te
formulacije ne zados¢ajo, da bi v vsaki, pogosto kompleksni in kdaj pa kdaj izredni
situaciji ohranile zahtevo boZjega prava.
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Ce smo do zdaj predstavili nekatere »stare« argumente, ki so bili v zadnjem

Casu na novo premisljeni, pa bomo v nadaljevanju na kratko omenili nekatere nove
vidike, kakor se kazejo v sedaniji razpravi.

3. Perspektive

Vnaprej je treba omeniti, da v kontroverznih razpravah nihée ne postavlja pod
vprasaj nerazvezljivosti zakona, ampak se teolosko razmislja o propadanju zakonov
in o ravnanju s prizadetimi in se iS¢ejo tiste resitve, ki bi ustrezale, ne da bi se zna-
Sli v protislovju z evangelijem (Schockenhoff 2011,99-125; Lintner 2014b, 65—76;
Schallenberg 2014, 172-192). Tudi Cerkev namre¢ priznava dejstvo, da se lahko
zakon de facto neozdravljivo unici (Familiaris consortio 84).

3.1 Propad je treba vzeti zares in omogociti nov zacetek

Ob mozZnem olajsanju postopkov ugotavljanja ni¢nosti zakona, o katerem so raz-
pravljali na tretji izredni Skofovski sinodi (Bischofssynode 2014b, 48—49), ne sme-
mo spregledati dejstva, da govorimo v Stevilnih primerih o veljavnih in nerazve-
zljivih zakonih, ki so propadli. »Ce Cerkev prizna propadanje zakonov in Zeli omo-
gociti nov zacetek v drugem zakonu, potem namesto cerkvenopravnih vprasanj v
ospredje stopijo moralno-teoloska, druzbeno-eti¢na in duhovna vprasanja.« (Mil-
ler 2014, 180) Ta vprasanja odpirajo perspektive, o katerih je vredno razmisliti.

Najprej je treba razlocevati med propadom zakonske Zivljenjske skupnosti in
zakramentalno zakonsko vezjo, ki obstaja $e dalje.?? Prav na tej podlagi pa mora-
mo razmisliti, ali ne bi morda dejansko obstajala moZznost za drugo nezakramen-
talno zvezo, ki bi upostevala propad prve zakonske Zivljenjske skupnosti, ne da bi
bila v nasprotju z zakramentalno zakonsko vezjo. Druga zveza bi tedaj pomenila
»dejansko zvezo svoje lastne vrste«. Prvi pogoj za to bi bila razjasnitev vloge cer-
kvene avtoritete pri podelitvi zakramenta svetega zakona v tem smislu, da je pri-
volitev obeh partnerjev resda nujni pogoj za sklenitev zakramenta zakona, da pa
se to zgodi po sluzbi Cerkve, torej po duhovniku ali po bogosluzni skupnosti (Ruster
in Ruster 2013, 146—-173; Schneider 2014, 83-87).

Nasledniji vidik, ki pri prakti¢nih posledicah kaze v podobno smer, se prav tako
dotika ravnanja glede konca zveze. Pri tem vidiku se zastavlja vprasanje, ali ni tre-
ba jasneje razlikovati med imanentno, torej notranjo nerazvezljivostjo zakona in
moznostjo, da se v konkretni situaciji nekega zakona ugotovi: pogoji zanj ne ob-
stajajo veC (Petra 2012, 69—187). Preveriti bi bilo treba pooblastila rimskega pa-
peia, ali lahko v kakih posebnih okolis¢inah razveze veljavni in izvrSeni zakramen-
talni zakon.?®

2 10 razlikovanje se najde v: Miller 2013.

23 Papez Janez Pavel Il. je resda pojasnil, da »veljavnega in izvrSenega zakramentalnega zakona ni mogoce
nikoli razvezati, niti z oblastjo, ki jo ima rimski papeZ« (Janez Pavel Il. 2000, 6). Po njegovem prepri¢anju
bi »nasprotno prepricanje vsebovalo predpostavko, da ne obstaja absolutno nerazvezljiv zakon, kar bi
bilo v nasprotju s pomenom, v katerem Cerkev u¢i in je vedno uila, da je zakon nerazvezljiv«. Ceprav
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Treba je omeniti Se zadnji vidik. Dotika se duhovnega razmisleka glede neuspe-
lega zakona, ki lahko v nekaterih primerih vodi celo k prepri¢anju, da je neko zve-
zo lo¢il Bog sam (Sander 2014, 183-207). Ce zveza na oba partnerja ucinkuje tako
mocno, da zgolj njen propad omogoca nov zacetek za prizadete, je lahko konec
zveze oziroma razveza dejanje, v katerem bosta oba izkusila boZji blagoslov. Enako
kakor: Kar je Bog zdruzil, tega naj ¢lovek ne lo¢i, velja tudi: Clovek naj se ne okle-
pa tega, kar je Bog locil (183). Pred tem Bogom, ki konc¢a neko zvezo, da bi ljudem
omogocil nov zacetek, lahko Cerkev zgolj onemi. »Za Cerkev je duhovni problem,
da spostuje to nenavadno boZjo navzoc¢nost.« (202) Na tej podlagi pa se odpirajo
nove poti, ki pri¢ajo o boZjem usmiljenju, ne da bi bilo to v nasprotju z boZjo zah-
tevo po resnici in pravi¢nosti.

3.2 Sodba - usmiljenje - sprava

Ena od osredniji izjav, na podlagi katere Kasper razvije predloge za ravnanje z raz-
vezanimi in ponovno porocenimi, je tista, da »boZja zvestoba in usmiljenje spada-
ta skupaj. Zato ne more obstajati situacija, ki bi bila popolnoma brezizgledna in
brezizhodna. Naj ¢lovek pade Se tako globoko, ne more pasti globlje kot v bozje
usmiljenje.« (Kasper 2014, 56) To velja posebno ob neuspehu in propadu. Prav
svetopisemske zgodbe kaZejo, kako lahko poraz in neuspeh postaneta klju¢ni verski
izkusnji. »Evangeljsko sporocilo vsebuje veselje in trpljenje, uspeh in neuspeh ¢lo-
vekovega Zivljenja. Evangelij dokazuje svojo resni¢nost v tem, da zajema vzpone in
padce in zato lahko tolazi tako v zunanjih kot notranjih stiskah, ki jih povzroca ne-
uspeh.« (Schockenhoff 2011, 125) Zato mora biti Cerkev vedno tudi skupnost spra-
ve, Ce Zeli ostati zvesta svojemu zacetku in upraviciti razumevanje sebe kot temelj-
nega zakramenta (C 1), da bi ljudi vodila vedno globlje v skupnost s Kristusom, da
bi pricevala o bozji ljubezni, zvestobi in usmiljenju in jih simboli¢no uresnicevala
(126-136). Odpreti mora torej poti spreobrnitve in pokore, ki imajo za cilj spravo
in omogocajo nov zacetek. Verjetno je prav tu tisti prispevek, na katerega lahko
katoliSka Cerkev upa pri soocenju z vzhodnocerkvenim izrocilom in prakso.

Koncno je treba globlje razmisliti o teoloski povezavi med zakramentom in sod-
bo, posebno $e na podlagi odlomka iz 1 Kor 11,29-30, ko Pavel pravi, da si bo tisti,
ki pristopa k obhajilu, ne da bi uposteval Gospodovo telo, nakopal sodbo (Sandler
2014, 407-420). Jezusovega nauka o nerazvezljivosti zakona ne smemo lociti od
nacina, na katerega je ravnal s tistimi, ki so doziveli propad in neuspeh. »Bolj ra-
dikalno, kot to obicajno zahtevajo nasprotniki konflikta, je potrebno zasnovati tako
pravi¢nost kot tudi usmiljeno ljubezen, tako zvestobo boZji besedi kot tudi solidar-
nost z ljudmi. Tako se nakazuje moZnost za to, da razvezanim in ponovno poroce-
nim diferencirano omogoc¢imo prejemanje zakramentov in obenem bolj uposte-
vamo sodbo, ki ji je po boZji besedi in po zakramentu podvrZena vsa Cerkev.« (419)

papez priznava, da ta nauk ni bil nikoli razglasen v slovesni in dokon¢ni obliki (8), pa hkrati v njem spo-
znava »versko resnico, ki se v Cerkvi ohranja od vedno« (6).
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4, Sklep

Ta razmisljanja so fragmentarne narave. Po predstavitvi problematike Zelijo po-
kazati na bistvene vidike sedanje razprave o tematiki razvezanih in ponovno po-
roc¢enih predvsem na nemskem govornem podrocju. V razpravi znotraj Cerkve je
opaziti nekatere premike. Pomembno je, da to tematiko obravnavamo v vsej nje-
ni kompleksnosti tako eksegetsko, zgodovinsko, zakramentalno-teolosko, moral-
no-teolosko in psiholosko kakor pastoralno cerkvenopravno in da razmislimo o
upravicenih eti¢nih in teoloskih argumentih razli¢nih stalis¢, ki se pogosto razha-
jajo med seboj ali so si celo nasprotna.

Na splosno se zdi, da je sprememba cerkvene prakse glede razvezanih in po-
novno porocenih neobhodna, saj kategori¢na izkljucitev razvezanih in ponovno
porocenih od prejemanja zakramentov sprave in evharistije ni niti teolosko nujna
niti pastoralno ustrezna. »Obstajajo dobri moralni in teoloski razlogi, da bi se za-
vzeli za moZnost ponovne poroke, s potrebno diferenciacijo, s potrebno modrostjo
in pripravljenostjo prizadetih, da se zavedajo odgovornosti tudi za posledice prej-
Snjega zakona.« (Merks 2014, 274—-274) Vprasanje torej ni v tem, ali ta mozZnost
obstaja oziroma bi morala obstajati, ampak kako bi jo bilo moZno konkretno obli-
kovati in izvesti. Prvi pogoj za to je, da se ne is¢ejo samo pastoralne resitve, ampak
da se omogodi tudi duhovna pomoc pri propadu zakona, da se ponudi pot pokore,
spreobrnjenja in sprave. S tem bi odprli nov zacetek, ki je v skladu s Kristusovim
oznanilom v njegovem celovitem sporocilu in ustreza duhovnim Zeljam in bivanj-
skim potrebam prizadetih oseb. Mogoce vodi pot naprej prek razlikovanja med
ureditvijo na ravni vesoljne Cerkve, ki takSne moznosti nacelno ne bi vec prepre-
Cevala, in ureditvijo krajevnih Cerkva oziroma Skofovskih konferenc, katerim bi se
v smislu nacela subsidiarnosti priznali odgovornost in kompetenca, da oblikujejo
konkretne resitve in jih s pastoralno modrostjo tudi uvedejo v Zivljenje posamezne
Cerkve.
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Divorce and Remarriage of the Divorced as a Step
toward Engaging in a Life with Christ and the
Church?

Abstract: Divorce is one of the most difficult trials in the life of an individual and
is considered a defeat by at least one of the spouses. Does it also cut a divorced
couple’s ties to Christ and the Church? The results of a survey conducted among
the divorced couples in Slovenia from May to July 2015 are introduced in the
first part of the article; they show that divorce stimulated most of the divorced
persons to grow spiritually. In the second part, three approaches to the pasto-
ral care of the divorced are suggested: improvements in the process of respect-
ful acceptance; improvements in the marriage annulment process; creation of
a path of repentance and forgiveness by considering the “defeat” in terms of
spiritual growth.

Key words: divorced couples, civilly remarried divorced spouses, defeat in spiri-
tual life, pastoral care of the divorced, survey

Povzetek: Razveza in poroka razvezanih kot vstopanje v zavzeto Zivljenje s Kris-
tusom in Cerkvijo?

Razveza je ena od najtezjih Zivljenjskih preizkusenj in pomeni vsaj za enega od
zakoncev poraz. Se zato za razvezane in za ponovno porocene razvezane zakon-
ce zZivljenje s Kristusom in Cerkvijo prekine? Avtor v prvem delu razprave pred-
stavi rezultate ankete, izvedene med razvezanimi zakonci od maja do julija 2015.
Rezultati pokaZejo, da je zakonska razveza vecino spodbudila k duhovni rasti. V
drugem delu razprave avtor z uporabo ankete in teologije duhovnosti ponudi
tri predloge za pastoralo razvezanih: izboljsati spostljivo sprejemanje; izboljsa-
ti ugotavljanje ni¢nosti zakonske vezi; omogociti pot pokore in odpuscanja, ki
uposteva »poraz« v duhovni rasti.

Kljucne besede: razvezani zakonci, civilno poroéeni razvezani zakonci, poraz v du-
hovnem Zivljenju, pastorala razvezanih, anketa

Divorce is one of the most difficult trials in the life of a married couple. Helena
Resci¢ Granda (2013, 7) claims that the divorce »is considered a defeat in life by
at least one of the spouses«. Does it bring an end to the life with Christ and the
Church for the divorced couple in terms of their spiritual experience? Or does it
enhance it? The answer to this question poses a great challenge for the pastoral
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care of the divorced. The mission of the Church is to help every person, especial-
ly the one in need. This includes helping the divorced —among which some would
like to remarry or they already have — who cannot find such support within the
current pastoral care framework.

The theological discussions and pastoral care practice to date reveal that the
Catholic Church fails to address the needs and longings of the divorced adequa-
tely (Cereti 2009; Cumunita di Caresto 2001; 2003; Hearing 2000; Kasper 2014;
Leonard 2013; Schénborn 2009; Slatinek 2005; 2015; Ratzinger 2014). It is not
enough that Church only applies some specific passages of God's word (Lk 16,18;
Mr 10,11; Mt 19,9), Church documents, and tradition. The Church must lend its
ear to the divorced. As encouraged by Pope Francis, the Church is committed to
listen to all of them with respect and loving attention as given by God (Pope Fran-
cis 2014, 171). This is the guidance followed by the Synod on the Family. In the
first Synod questionnaire, a special focus was placed on listening to the experien-
ces of all families, especially those where failure, defeat, and wounds are present
(Bahovec 2014, 457-459).

What should the Church theology and practice look like in order to reinforce a
practical attitude of sensibility, respect, and love in light of the dead letter of the
law?

In the first part of the discussion related to the answer of the above question,
the results of a web survey about the divorced and the Church conducted among
the divorced couples in Slovenia from May to July 2015 are introduced (Survey
2015).! 252 individuals participated in the survey. Some of them only provided
answers on a few questions, thus only 184 respondents who answered most of
the questions were included in the analysis. There were 42 males and 127 fema-
les among the respondents (15 respondents provided no answer to this question).

Only 21 participants were civilly remarried after the divorce. On this level, the
survey could not reach a larger number of civilly remarried participants.

In the second part of the research, a theology of spiritual growth is employed
to develop three suggestions for the pastoral care of the divorced: to improve the
process of respectful acceptance; to improve the marriage annulment process; to
create a path of repentance and forgiveness by considering the »defeat« in terms
of spiritual growth.

1. Survey Results

1.1 Spiritual Life

Most participants considered spirituality important. For a large majority of parti-
cipants (139 of 179 who answered this question), the answer to the question

1 The web survey included 27 questions and 88 variables. Because the discussion scope is limited, only

9 questions were analyzed.
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»How important is spirituality to you?« was »Very important«. 116 respondents
provided the same answer to question of how important was spirituality in terms
of their relationships and coexistence with other people (Chart 1).

How important is spirituality to you?

6 il How important is spirituality to you personaly,
N/A 5 i.e. in terms of your personal life?
Not importan I ] How important is spirituality in terms of your
otimportantata 1 relationships and coexistence with other
people?

Not important
Slightly important

Important

Very important 139

0 30 60 90 120 150

Chart 1: How important is spirituality to you?

Most respondents consider themselves believers (Chart 2), including some
strong believers as well. These answers reflect the spiritual experiences and con-
siderations of those willing to invest an effort into their spiritual life and personal
growth.

Notwithstanding your religious practices, would you consider yourself...

N/A 23

A non-believer

 E—
N

A weak beliver :| 5

A beliver 98

A strong beliver 56

20 40 60 80 100

Chart 2: Notwithstanding your religious practices, would you consider yourself ...
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1.2 Influence of Divorce on Spiritual Life

The question: »How did divorce influence your opinion on spiritual life?« encou-
raged the participants to briefly express themselves in this regard. This question
was answered by 160 participants who wrote a few words or several sentences.
The answers were classified into ten viewpoints.

How did divorce influence your opinion on spiritual life?

It stimulated me to seek spirituality
and deepen my personal faith.

It stimulated me to deepen
my relationship with God, Jesus.

It did not influence my spiritual life.
| felt regret followed by gradual spiritual growth.
I had no time for spirituality before the divorce.

It stimulated me to reflect about
myself as a person (self-respect).

It brought pain, estrangement, disaster.

My husband/wife disapproved of spirituality.

It brought gradual forgiveness and wounds healing.
It stimulated a search (for spirituality).

It hindered my practice of spirituality
(Iam not allowed to go to Communion).

10 20 30 40 50

Chart 3: How did divorce influence your opinion on spiritual life?

46 participants emphasized that (Chart 3) the divorce had a large or conside-
rable impact on their search for spirituality, because it strengthened it. 23 parti-
cipants stated that the divorce enabled them to deepen their relationship with
God and Jesus. A deeper and more engaged relationship with Jesus Christ was
gradually attained by 15 respondents. Some participants (13) had no time for spi-
rituality or did not consider it important before the divorce. Other participants
(7) were prevented from freely practicing their spirituality by their spouse. Some
respondents found time for spirituality after the divorce or experienced an inner
need that forced them to search for new »sources« in order to continue threading
their path. This was also confirmed by 6 participants who wrote that their divor-
ce stimulated them to build new foundations in their new life. 6 respondents po-
inted out that, after the divorce, they started to discover the healing power of
forgiveness and healing of wounds caused by the divorce.

Only 16 participants replied that the divorce had no impact on their spirituality —
neither positive nor negative. Two of them were prevented from receiving the com-
munion by the divorce, whereas ten of these participants suffered unimaginable
pain, estrangement, defeat, disaster, and spiritual death because of the divorce.
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The answers to the question »How important was personal spirituality to you
before your divorce?« reveal that (Chart 4) spirituality was considered important
for nearly a half of participants already at that time (76 of 176 respondents), but
markedly less than after the divorce. The same applies to the importance of spi-
rituality in terms of coexistence with other people and their relationships in mar-
riage and family (Chart 4).

How important was personal spirituality to you before the divorce?

How important is spirituality in terms
of your relationships and coexistence with
other people (marriage, family)?

N/A
/ 10 Jll How important is spirituality to you personally,

. i.e. in terms of your personal life?
Not important at all

Not important

Slightly important 38

50
Important g‘ .

. 76
Very important %

01 02 03 04 05 06 07 08 0

Chart 4: How important was personal spirituality to you before your divorce?

The positive impact on the spiritual growth of participants was substantiated
by the answers to the question »How did your divorce influence your religious
life (prayer, holy mass, sacrament taking etc., including your participation in the
parish) in the first few months after the divorce?«. The number of all answers
was considerably high (273), because the participants were allowed to choose
two answers. Most (101 of 184) respondents stated that the divorce stimulated
them to deepen their relationship with God and discover the true meaning of
living a religious life in practice. 58 participants replied that they continued to
live their religious life in the same manner as before the divorce. The most di-
vorced (Chart 5) did not only continue to live their religious life, but have impro-
ved it as well.

Many divorced (especially civilly remarried divorced couples) experienced that
other Christians started avoiding them (26) or they were dismissed from their
parish life (22). In this way, many divorced strengthened or, at least, maintained
their relationship with Jesus, but failed to find their place in the Church.
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How did divorce influence your religious life
(prayer, holy mass, sacrament taking etc., including your participation
in the parish) in the first few months after the divorce?

It stimulated me to deepen my relationship with God
and discover the true meaning of living a religious life in practice.

| continued living my religious life in the same manner :l
as before the divorce. 58

These months were difficult for me,
because other Christians started avoiding me. :l 26

| was dismissed from active religious life and parish activities. 22

| 101

I have stopped practicing my religious life to considerable extent. 17

| have completely stopped practicing my religious life. :l 7

Other answers 42

20 40 60 80 1001 20

Chart 5: How did your divorce influence your religious life (prayer, holy mass, sacrament
taking etc., including your participation in the parish) in the first few months after
the divorce?

1.3 Longings

The participants indirectly expressed their longings with regard to their personal
life, the Church, and changes while answering the question »What did you miss
the most in your spiritual life in the Church after your divorce (and remarriage, if
applicable), what were you most delighted about?« Most participants missed the
acceptance by the priests and other members of the community. They also expres-
sed a longing for priests to talk more (or simply to talk) about the status of the
divorced. In their opinion, the priests almost never raise the awareness of their
parish community for the evangelical relationship to those divorced and civilly
remarried whose first marriage could not be annulled. What hurts them most is
priests talking about ideal families, but nothing about marriage and family hard-
ships and defeats. The same applies to religious newspapers and magazines. Many
divorced and civilly remarried miss support groups, where they could meet and
be listened to (similar to the support group SRCE in Ljubljana, Slovenia). A lot of
civilly remarried greatly miss the opportunity to receive the confession and com-
munion.

The longings of the divorced are especially reflected in the responses to the
question of what do the divorced suggest that should change in the attitude of
Church to the divorced couples and divorced and remarried couples. Every parti-
cipant wrote their suggestions that were classified into sixteen most common
suggestions (Chart 6).

78 respondents emphasized that they long to be respected and accepted as
well as to receive compassion, attention, and understanding. They long for the
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priests and the community members to realize that every one of them has their
own sacred story, which cannot be generalized. Every divorced person is an ima-
ge of God. They deserve all due respect as God’s children and it is important to
talk about them in the spirit of the Gospel. Their worst experience is to be consi-
dered a second-class Christian and not to belong to the Christian community any
more.

At the same time they long for the marriage annulment process to be improved
and properly formulated. The respondents stated that they would greatly appre-
ciate the ability to receive the confession and communion. Some wrote that they
long for being given the opportunity to remarry to those whose marriage could
not be annulled. They also expect various types of spiritual help, such as spiritual
exercises, conversation, and spiritual guidance. More opportunities for meetings,
socializing, introduction to prayer, and lectures were among the common answers
as well (Chart 6).

What did you miss the most in your spiritual life in the Church
after the divorce (and remarriage, if applicable),
what were you most delighted about?

Respect, acceptance, compassion | 78

Receiving confession and communion 19
Improvement of marriage nullification procedure 18

Giving another opportunity to the divorced :l
12

whose marriage could not be nullified

Providing various types of support
10

(spiritual exercises, spiritual companionship, talk)

I do not know 8

Meetings (socializing, teaching, introduction to praying ...) 8

Raising the awareness of the Church community
with regard to this issue :l 8

Support groups for divorced, self-help :l 9
Divorce, opportunity to convert :l 8
Opportunity to remarry for the non-guilty party :l 6
Let it all be the same as before || 7
Emphasizing the need for divorce in special circumstances :l 8
Equal treatment forall [ | 8

A more thorough marriage preparation 5

Educating priests and pastoral care workers 6
10 20 30 40 50 60 70 80

Chart 6: What did you miss the most in your spiritual life in the Church after your divorce
(and remarriage, if applicable), what were you most delighted about?

For most participants, the summary of the answers analyzed can be expressed
in two sentences written by one of the female participants: »The divorce helped
me to grow as a person. | would never have attained such a deep relationship with
the Lord and experienced the importance of forgiveness without this trial.« (Su-
rvey 2015) In other words, God’s Spirit works in the life of the divorced (as well)
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blessing them with His gifts. Nobody can persist in doing good and personally and

spiritually by themselves. Entering the life with Christ and the Church is possible
only by the power of the Holy Spirit (Jn 15).

2. Suggestions for the Pastoral Care of the Divorced

The above analysis implied that the God'’s Spirit is actively present in the life of
most divorced couples. Furthermore, the majority of them experienced that the
»defeat« in their marriage stimulated them through the Holy Spirit to invest more
effort into their personal growth and into the relationship with Christ and the
Church. Although many faced a lack of understanding by the priests and members
of the Church community, they did not leave the community. Only those whose
marriage could not be annulled and were only able to remarry civilly distanced
themselves from the Church.

On the basis of the longings analyzed and the experiences of how the Holy Spi-
rit worked in the life of the participants, three suggestions for the pastoral care
of the divorced were developed: to improve the process of respectful acceptance,
to improve the marriage annulment process, to create a path of repentance and
forgiveness by considering the »defeat« in terms of spiritual growth.

2.1 Improving the Process of Respectful Acceptance

The analysis results indicate that the divorced first and foremost long for respec-
tful understanding and acceptance by the priests and the Church community. At
least in theory, the Church already supports this. Those who live by themselves
after the marriage break-up already »deserve special respect by the Church«, be-
cause they remain faithful to their marriage vows (Doré 2004, 190). Nevertheless,
the civilly remarried divorced couples need the practical loving and respectful
acceptance more than the theory (John Paul Il. 1982, 84). According to the Church
doctrine, the Church does not exclude such married couples. In spite of Church
encouragements, the facts show that these married couples are still being wide-
ly judged (Survey 2015). In the light of these facts, the archbishop of Strasbourg,
Joseph Doré (2004, 191), asked the following from his priests: »| especially invite
all pastoral carers to devote an effort so that the Christians might overcome all
the prejudice and help the remarried to find their place in the Christian commu-
nity.« Therefore, the first suggestion recommends that the pastoral care of the
divorced is guided by the infinite and free mercy of the Father (Lk 6,36) and the
pastoral love of Jesus Christ for every person (Jn 10, 13-17).

2.2 Improving the Marriage Annulment Process

The Church tribunals help discern what God united and what God did not unite.
If one of the spouses entered into marriage willfully and maturely, but the other
spouse did not, their marriage is not a valid sacrament, because the true intent
was not present with one of them. The other spouse cannot be responsible for
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this impediment. »In this way, the Church tribunals perform the duty of providing
God’s mercy to all who are no more bound to a non-existing or broken marriage.
They can save them from misery for their entire lifetime.« (Lovse 2015)

The analysis of the divorced experiences reveals that the procedure used to
determine the nullity of the consent to marriage is to be improved. The Church
support in this aspect, limited largely to determining the nullity or validity of the
consent to marriage, is insufficient. Even if nullity is determined in a specific case,
this does not redeem persons in question of everything they experienced in this
»apparent« marriage. Until such persons fully process and forgive all experiences,
they are not ready to start threading on a new path in genuine freedom. Their
»annulled marriage« was not only a legal formality. It was a concrete life that left
various, occasionally tragical experiences on the body, soul, and spirit as well as
on the memory and feelings. This issue cannot be resolved by a mere legal Church
verdict on marriage nullity. The archbishop Joseph Doré (2004, 190) is aware of
these issues, which is why he emphasizes: »The pastoral care of the Church — hurt
by every marriage failure — must provide a place where such persons will be accep-
ted, listened to, and directed so that all their wounds can be healed. This will also
enable them to find personal and spiritual equilibrium as well as the right place
in the Church community.«

The marriage annulment verdict will only bear the right fruit when the divorced
person, asking for the verdict, enters into an appropriate program of comprehen-
sive support. The support program should last at least as long as the marriage
annulment process. Such a program would pave the way to a comprehensive for-
giveness as well as to personal and spiritual growth. This would increase the chan-
ces of this person to walk on the path of a new marriage as a more responsible
person after the positive marriage annulment verdict. It would also reduce the
chances for the drama of the first marriage to repeat itself (Monbourquette 2007).

2.3 Creating a Path of Repentance and Forgiveness?

Every divorced person experiences his or her divorce in a different manner. To
some, divorce represents a »defeat« of all their life hopes, dreams, and wishes
they placed into their marriage and their spouse. To others, this is a salvation from
the hell they lived in together with their children (Survey 2015). Every person who
received the sacrament of the Holy Matrimony believed that this was the right
way in their life and that their marriage would succeed. As a result, it can be sta-

2 This is also one of the proposals put forward at the Il Extraordinary General Assembly of the Synod of

Bishops (2014, 52): »Others [the synod fathers] proposed a more individualized approach, permitting
access [to the sacraments] in certain situations and with certain well-defined conditions, primarily in
irreversible situations and those involving moral obligations towards children who would have to en-
dure unjust suffering. Access to the sacraments might take place if preceded by a penitential practice,
determined by the diocesan bishop. The subject needs to be thoroughly examined, bearing in mind the
distinction between an objective sinful situation and extenuating circumstances, given that ‘imputabi-
lity and responsibility for an action can be diminished or even nullified by ignorance, inadvertence,
duress, fear, habit, inordinate attachments, and other psychological or social factors’ (Catechism of the
Catholic Church, 1735).«
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ted that the divorce is a type of »defeat«. Nevertheless, every person has his or
her own way of dealing with this »failure«.

The above analysis showed that, through the »defeat«, many divorced experi-
enced spiritual growth. The contemporary theology of spirituality often correctly
contends that »defeat« is an integral part of life and that we cannot (and possibly
must not) exclude it from it. Therefore, every refusal of this reality is unacceptable
and does not comply with the genuine Christian spirituality. However, the »defeat«
must be processed, before it can be accepted. It is important not to compare »de-
feat« with »decline«. The defeat only points to an end of something that has no
future. After a defeat, the involved persons can shift their vision to genuine free-
dom and greater fullness of their life (Dienberg 2006, 58; Griin and Dufner 2006).

A priority task of pastoral care endeavors is to help people in the process of
their constant conversion through conscious and unconscious discovery of the
true image of God and by choosing to live in accordance with it (Prijatelj 2012,
169). This raises a question of whether pastoral care is utilizing all the possibiliti-
es of spiritual transformation that God can provide for every person, including a
divorced person whose marriage could not be annulled. What can pastoral care
do to enable every divorced person, who longs for this, to live his or her new mar-
riage in community with the Church and receive the sacraments? How to add
weight to the words and actions of the present-day Church (Rozi¢ 2013)?

The opportunity of concrete path of repentance and forgiveness proposed by
the Synod might prove as an efficient support for all divorced whose marriage
could not be annulled. In this manner, the Church pastoral care could help them
thread the path of personal and spiritual transformation and become witnesses
of God’s free mercy and love. This would bring the practice of the Catholic Church
close to the pastoral care of the Orthodox Churches. The Orthodox Churches give
the married couples who experience the death of their first marriage a chance to
enter into a second marriage within the Orthodox community. Because they un-
derstand and consider human weaknesses and believe that repentance offers a
new start, they allow for a second marriage. The Orthodox Church does not pro-
claim the first marriage as null, but as morally or religiously (spiritually) dead. The
divorced spouse may remarry after they perform their penitence. However, the
second marriage rite is performed on a lower level than the first and differs from
it (Mateljan 2008, 60—63).

3. Conclusion

Can the divorce and remarriage of the divorced be understood as entering an en-
gaged life with Christ and the Church? The given research revealed that, in spite
of the limiting Church pastoral care, many survey participants experienced the
divorce as a process of entering a deeper spiritual life. For the most part of the
respondents, the process started when they accepted their »defeat« and began
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to invest into their spiritual growth. Furthermore, three suggestions for the pa-
storal care of the divorced were developed based on the experiences and the
longings of the participants: 1) to improve the process of respectful acceptance;
2) to improve the marriage annulment process; 3) to create a path of repentance
and forgiveness by considering the »defeat« in terms of spiritual growth.

1) The participants’ spiritual experiences challenge the Church pastoral care to
devote a more conscientious effort in order to respectfully understand and accept
all divorced persons. The fundamental attitude of pastoral care is inspired by the
infinite mercy of the Father and the love of Jesus Christ for every person. It is gu-
ided by the understanding that the path of the Church first and foremost includes
caring for the concrete person (John Paul Il. 1979, 14). This means that the Church
should also care for the divorced and civilly remarried.

2) The experiences of the divorced indicate a need to improve the marriage
annulment process. If this process is to be complemented with a support program
for comprehensive forgiveness and transformation, this will provide great support
for the future life of the divorced. In this manner, their »defeat« can become a
turning point in their personal, communal, and spiritual growth.

3) The civilly remarried persons, whose marriage could not be annulled, long for
an opportunity to receive the sacraments of confession and communion. For them
and for all those whose marriage could not be annulled, the Church pastoral care
should create a specific path of penitence and forgiveness that would prevent its
misuse (e.g. the divorced must meet all legal requirements for their children and
for the joint property held with the spouse from their first marriage). Persons thre-
ading this path would be granted permission by the Church to start a new life in a
new marriage. This would enable them to live in full communion with the Church
and receive a fuller extent of God-given life through the sacraments. The practice
of the Orthodox Church could assist in the creation of this path and would at the
same time strengthen the ecumenical cooperation.

By performing such pastoral care that would actively build on these three reform
suggestions, the Church would enable the divorced to enter the active testimony of
God’s love. Persons who experienced that they were saved by the inconceivable and
free God’s mercy cannot remain lukewarm Christians (Rev 3,16). The pastoral care of
the divorced will bear as much fruit as it will follow the Holy Spirit. The Spirit is calling
upon the entire Church (Rev 2-3) to spiritually discern where and how God acts. By
means of spiritual listening and discernment, the Church will ever more understand
how to cooperate with the Holy Spirit and provide effective support for the divorced.
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Povzetek: Sinodalno porocilo Relatio synodi tretjega izrednega splosnega zaseda-
nja Skofovske sinode spodbuja k oznanjevanju evangelija v razli¢nih realnih Zi-
vljenjskih okoljih, kjer so sodobne druZine. Poleg pomembnosti pastoralnega
dela z druZinami, ki so zveste evangeljskemu nauku in v katerih so navzoci osre-
¢ujoci in kvalitetni odnosi, so izpostavljeni pastoralni izzivi dela z druzinami, ki
se v realnem Zivljenju znajdejo na razpotju. Tudi v teh druzinah Zivijo bozji otro-
ci, ki so v o¢eh Boga prav tako neprecenljivi in mora tudi nje doseci sporocilo
evangelija. V prispevku se bomo osredotocili na temeljne vidike ranljivih tre-
nutkov in stanj druzinskega Zivljenja in opozorili na pomen razvijanja spostljive
in socutne drze do teh procesov; to je v luci porocila Relatio synodi tudi temelj-
no izhodis¢e razmisljanja o moznostih pastoralnega dela z druzinami.

Kljuine besede: druzina, sinoda, ranljivost, empatija, pastorala druzine

Abstract: Vulnerability of Modern Families and an Encouragement of Maternal
Sensibility in Pastoral Care of Families

The synodal report Relatio synodi of the third extraordinary general assembly
of the Synod of Bishops encourages the preaching of the Gospel in various re-
al-life environments where modern families live. In addition to presenting the
importance of pastoral work with families that are faithful to the teachings of
the Gospel and nurture happy and quality relationships, this contribution puts
forth the challenges of pastoral work with families that find themselves at a
crossroads. There are God’s children in these families too who are just as pri-
celess in the eyes of God and need to hear the message of the Gospel. This
article focuses on the fundamental aspects of the vulnerable moments and
circumstances in family life and highlights the importance of developing a re-
spectful and compassionate attitude toward these processes, which in the light
of the Relatio synodi is also a fundamental premise guiding the possibilities of
pastoral work with families.

Key words: family, synod, vulnerability, empathy, pastoral care of families
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1. Uvod

Cerkev je z drugim vatikanskim cerkvenim zborom postavila druzZinsko pastoralo
med eno od prednostnih nalog nove evangelizacije. Apostolsko pismo o druZini
Familiaris consortio (1981), ki je temeljni dokument druZinske pastorale, je bil
dopolnjen s stevilnimi pomembnimi smernicami in spodbudami (Smernice za vzgo-
jo ¢loveske ljubezni (1983), Pismo druZinam (1994), Cloveska spolnost — resnica in
pomen (1996), Direktorij druZinske pastorale za Cerkev v Italiji (1997) itd.), z mno-
gimi spremembami sodobnega nacina Zivljenja pa se porajajo vedno novi pasto-
ralni izzivi. V kontinuumu iskanja odgovorov Cerkve na izzive pastoralnega dela z
druzino se eden od njih nakazuje tudi v redni Skofovski sinodi oktobra 2015 v Rimu.
Ze v pripravi na sinodo, katere del je izredna $kofovska sinoda, pa so se oblikova-
le smernice, ki so povzete v sinodalnem porocilu Relatio synodi in pomenijo pri-
pravljalno gradivo za redno sinodo.

2. Druzina narazpotju: med realnostjo in idealom

Druzinski odnosi so lahko vir najgloblje srece, topline in zadovoljstva ali pa najve-
¢je stiske in travme. Stevilne raziskave druzinskega Zivljenja kazejo, da so mnogi
ljudje danes zaskrbljeni za svoje druzine, manjka jim upanja v lepso prihodnost.
V vseh druZinah, tudi v kr$¢anskih, so navzoci konflikti, napetosti, nerahloCutnost,
tezave v komunikaciji, v€asih tudi vec zlorab, kakor smo si pripravljeni priznati.
Druzinski ¢lani se soo¢ajo z neskonénimi druzbenimi in poklicnimi zahtevami, ki
jih oropajo njihovega €asa, jih odtujujejo, uni¢ujejo druzinsko enotnost in stabil-
nost. Stevilne silnice in pritiski pretresajo domove in povzroéajo, da se druZine
rusijo. S tem nastopijo tri glavne posledice: katastrofalne spremembe v druZini,
nenehen pritisk in/ali vztrajen pesimizem (Collins 1995, 5).

V Relatio synodi je zacutiti usmerjenost k temu, da se druZina obravnava taksna,
kakor je, to pomeni: kot tista, ki je med realnostjo vseh zgoraj omenjenih prelo-
mnic in silnic usmerjena k iskanju ideala. Idealno druzino bi lahko opredelili kot
obcestvo zivljenja in ljubezni, v katerem so doma lepota, toplina in dostojanstvo.
V vsaki realni druzini odseva usmerjenost k temu idealu. Vendar pa resnicna dru-
Zina navadno ni idealna, ampak je to druzina, v realnosti hrepeneca po idealnosti.
Resni¢nost druZine je v njeni ve€plastnosti, ima svetlobe in sence (Relatio synodi,
tc. 4). V zemeljski razseznosti bo vedno tudi preskusana, nepopolna in gresna. Si-
nodalno porocilo Relatio synodi spodbuja k skrbi za vse druzine, tako za tiste dru-
Zine, ki ostajajo zveste evangeliju, kakor za druZine, ki so se na tej poti oddaljile
ali izgubile, in pravi: »Evangelij druZine goji tudi tista semena, ki Se niso zrela, in
mora negovati tista drevesa, ki so se posusila in jih ne smemo zanemarjati.« (Re-
latio synodi, t€. 23) Najlaze je oznanjati evangelij tam, kjer so ljudje za to odprti in
poslusni, veliko teZe pa tam, kjer sta odpor in nezanimanje. Vendar tudi so v ta-
ksnih okoljih nahajajo osebe, ki jim — kakor vsem drugim — pripada dostojanstvo
bozZjih otrok in je tudi njim namenjeno oznanilo evangelija.
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Vsaka druZina je edinstvena. To vpliva na to, kako se bodo druzinski ¢lani sooca-
li s tezavami in tudi na to, kako lahko pristopamo k njim. Poznamo vec dejavnikov,
ki jih je treba upostevati pri delu z druzino, ob zavedanju, da je vsaka nekaj poseb-
nega: dogodki, izkusnje, stres in vplivi iz preteklosti, ki lahko opredeljujejo delova-
nje druZine skozi desetletja; dogodki in vplivi iz sedanjosti, ki dolocajo, kako se bo
druzinska dinamika razvijala; svetovni nazor druzinskih ¢lanov, ki je problem zlasti
takrat, kadar so pogledi druzinskih ¢lanov razliéni med seboj; pricakovanja glede
prihodnosti, ki so zlasti problemati¢na, ko druZinski ¢lani glede prihodnosti izgu-
bljajo vse upanje; odlocitve o pomembnih Zivljenjskih okolis¢inah, ki spremenijo
ravnovesje druZinskega delovanja; razvojne faze druZinskega Zivljenja, od katerih
vsaka prinasa razli¢ne izzive in priloZnosti; rasne in kulturne razlike, zaradi katerih
se nekatere druZine tezko prilagodijo okolju in se ne Cutijo sprejete; mesto za Boga,
s tem mislimo na to, kako druZina vkljuc€uje religiozno dimenzijo v vsakodnevno
Zivljenje (Bahovec 2014a, 462; Collins 2007, 590-591; Rijavec Klobucar 2015). Za
razumevanje globine in Sirine dinamike v danasnjih druZinah in pri nacrtovanju
pastoralnih pristopov se moramo torej najprej poglobiti v tezavne in veckrat trav-
mati¢ne trenutke druzinskega Zivljenja, saj je le tako mogoce najti konkretne od-
govore v nastalih situacijah, ki so velikokrat Ze kriti¢ne (Gostecnik 2008, 363).

Ne glede na vsa alarmantna stanja pa je druZina Se vedno Sola ¢lovecnosti, v
kateri se dogaja ¢lovekovo pristno poosebljenje. V druZini se ¢lovek nauci vztraj-
nosti in veselja do dela, bratske ljubezni in velikoduSnega odpuscanja, ¢escenja
Boga, molitve in darovanja (KKC 1657). DruZina je tudi eno najbolj pomembnih
okolij za srecanje ljudi z vero, torej za evangelizacijo, pa tudi za skupno zZivljenje
ljudi na sploh. Cerkev se s sinodo o druZini tega zaveda, zato je usmerjena v iska-
nje, kako ¢imbolj prisluhniti Zivljenju, kakrsno je, in se spustiti v proces iskanja
prenovitve nacinov, kako delati z druZino in zanjo (Bahovec 2014b, 459).

3. Koranjenost postane ranljivost

Relatio synodi izpostavlja nekatere realne situacije, ko so druZine $e posebno ra-
njene; to prinasa posebne izzive pastoralnemu delu: veliko druzin Zivi samo z enim
od starsey, Stevilo loCitev narasca, otroci so Zrtve druZinskih razprtij, ocetje so od-
sotni, dogaja se nasilje nad Sibkejsimi, tu so spolne zlorabe otrok, navzoc je indi-
vidualizem itd. Ta stanja bi lahko razumeli kot simptome neke bolezni, ki pa ima
globlje vzroke. Kot skupni imenovalec vsemu bi lahko prepoznali krizo odnosov, v
ozadju katere je strah pred resni¢no bliZino, pred zaupanjem, dvom v zvestobo in
negotovost. Morda se danes bolj kakor kadarkoli prej zdi, da so odnosi nekaj naj-
bolj krhkega. Vendar je le z vero v moc in lepoto odnosov in z zavedanjem o ob-
stoju globlje dinamike mogoce spreminjati tudi najbolj brezupna stanja oziroma
simptome (Simonic idr. 2013, 346-347).

O vseh »sencah« druZinskega Zivljenja bi lahko rekli, da so druZine in posame-
zni ¢lani ranjeni, saj se srecujejo s Stevilnimi preizkusnjami, ki jih velikokrat spra-
vijo na kolena. Cutijo se prizadete, nemo¢ne, krhke, doZivljajo krivico, imajo se za
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zaznamovani. V taksnih trenutkih je klju¢nega pomena transformacija obcutka
ranjenosti v obc¢utek ranljivosti. Razlika med tema dvema stanjema je, da se ose-
be v ob¢utku ranjenosti zaprejo vase, saj se bojijo biti Se bolj prizadete, pri tem
pa je zaprtost obramba pred moznostjo nadaljnje ranjenosti. Ranljivost pa je sta-
nje, ki ne oznacuje le neke pomanjkljivosti in s tem potenciala za vecjo ogroZenost,
ampak se razvije, ko v se v ranjenosti odpremo, ko nam ni tezko pokazati nepo-
polnosti in ko v tej krhkosti hrepenimo po varnem zatociscu, v katerem bomo v
ranjenosti sprejeti in zasciteni. To pa je mogoce samo v okolju, v katerem sta nav-
zoca varnost in zaupanje (Rahne Mandelj 2015, 26—-27). Tedaj je ranljivost nekaj
pozitivnega, saj v sprejetosti v ranjenosti in v zavesti, da ne bo Se bolj ranjena,
oseba tvega, opusti obrambe in skrivanje ter je odprta za rast in spremembo.

Zato je smiseln razmislek o tem, kako se v pastoralnem delu zares priblizati te]
ranjenosti, da se ne bo Se bolj poglobila, ampak da se bodo ljudje v svoji ranljivo-
sti Cutili nagovorjene, sprejete in ne zavrZene. Le tako bo v ranljivosti mogoce
najti potenciale za spremembo in razvoj. KakSna naj bo torej drza, ki bo resni¢no
zagotavljala obcutke varnosti in sprejetosti?

4. Oznanjevanje evangelija s skrbnostjo in neznostjo
matere

Kakor odnosi lahko bolijo in ranijo, imajo tudi moZnost preoblikovanja. Tudi pasto-
rala poteka in se udejanja samo prek odnosa. Ce pristanemo na to, da je ranljivost
potencial, potem moramo razmisljati v smeri tega, kak$ni naj bi bili odnosi, ko pri-
stopamo k ranljivim osebam. Ce ranljivost pomeni krhkost, potem je potreben od-
nos, ki bo sprejemajoc, spostljiv do stanja, v katerem je ranjeni, da se bo pocutil
sliSanega in nagovorjenega. To se pravi, da je treba zacutiti ranljivost in krhkost, to
pa je mogoce le prek resnicne empati¢ne potopljenosti v posameznikovo izkusnjo.
Pot je samo v socutnih odnosih in v spostljivi drZi do izkuSnje posameznika, ne gle-
de na to, kaksna ta izkusnja je. To ne pomeni, da je treba zavreci svoja lastna pre-
pri¢anja in ideale, ampak — morda kljub drugaénemu osebnemu mnenju in pogle-
du na okolis¢ine — resnic¢no brezpogojno sprejeti ranjene v njihovi izkusnji; lahko bi
rekli: z drZo so€utne matere, ki sprejme svojega otroka v vsaki stiski, tudi ¢e dela
reci, ki ji niso vsec in se z njimi ne strinja. Relatio synodiv 24. ¢lenu poudarja: »Cer-
kev kot zanesljiva uciteljica in skrbna mati ve tudi za slabotnost mnogih svojih otrok,
ki imajo teZave na poti vere. /.../ Zato je treba, ne da bi zmanjsali vrednost evan-
geljskega ideala, z usmiljenjem in potrpeZljivostjo spremljati moZne stopnje rasti
oseb, ki se gradijo dan za dnem. /.../ Majhen korak sredi velikih ¢loveskih omejitev
je lahko Bogu bolj vSec kakor na zunaj neoporecno Zivljenje tistega, ki prezivlja svo-
je dni, ne da bi se spopadal zomembe vrednimi tezavami. Vse mora doseci tolazba
in spodbuda odresujoce ljubezni Boga, ki skrivnostno deluje v vsakem ¢loveku, kljub
vsem njegovim pomanjkljivostim in prestopkom.« Materinska drza Cerkve je pou-
darjena v naravnanosti k pristopu, ki je potrpezljiv, kakor je potrpezljiva mati, ki
spostuje otroka v njegovi razvojni stopnji in v njegovih sposobnostih, torej v drzi,
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ki sprejema ljudi v njihovem dejanskem bivanju, jim pomaga pri iskanju, jih hrabri
v hrepenenju po Bogu in v Zelji, da bi se pocutili kakor del Cerkve; skrbi tudi tiste,
ki imajo za seboj izkusnjo polomije in so v obupnih polozajih (Relatio synodi, t¢. 11).

Cerkev je torej k oznanjevanju evangelija druzZine poklicana in to naj udejanja »z
neZnostjo matere in jasnostjo uciteljice ...« (Relati synodi, t¢. 29). Kaj pa je pravza-
prav misljeno z neznostjo in skrbnostjo matere? Kaj sploh pomeni: »biti mati«? Ko
razmisljamo o materinski drzi, navadno vznikne pred nami romanti¢na podoba, ko
se mati in otrok prepletata v globoki povezanosti, v ob¢udovanju in v vzajemni lju-
bezni. PokaZe se podoba idealne matere, ki otroka neguje, ga ljubkuje, mu je vedno
brezpogojno na voljo in se odziva nanj ter pozna vso znanost o vzgoji. Seveda je ob
tej podobi tudi otrok idealen. Vendar je realnost drugacna. Idealne in popolne ma-
tere ni, je pa pomembno, da je »dovolj dobra«. Mati, ki bi poznala vso teorijo o
otroku in o skrbi zanj, bi verjetno otroka kot osebo spregledala. Ne bi ga prepozna-
la v njegovih resnicnih potrebah, ne bi mu dovolila njegovih stisk, vsiljevala bi mu
svoje poglede in tako otroka v njegovi ranjenosti in ranljivosti zagotovo ne bi slisala
in ne sprejela (Rebula 1998, 69). Nezna in rahlocutna mati, ki morda ni popolna, je
pa »dovolj dobra« (Winnicott 1986, 63), sprejme otroka, ki morda ni popoln, ki ve-
likokrat dela napake in se vede drugace, kakor si mati Zeli. Lahko se z otrokom ne
strinja, mu pa empati¢no daje vedeti, da ga razume v njegovi situaciji in dozZivljanju.
Do njega je usmiljena in tudi konkretna: ne obtici le pri teoreti¢nih napotkih, kakrsne
bi morala dajati po neki splosni vzgojni doktrini, ampak so njeni odzivi u€inkoviti, saj
izvirajo iz dejstva, da otroka resni¢no pozna in prepozna ter ga tudi spoStuje v tem,
kar otrok je; v tej svoji odzivnosti na otroka se ob njem uci »teorije o otroku«.

Pomen socutnega materinstva in starSevske drze, ki najbolje omogoci otrokom
primerni razvoj, potrjujejo Stevilne psiholoske raziskave. Otroci se ob starsih, ki so
nanje ¢ustveno uglaseni, odzivni, ljubedi, rahlocutni in pozorni, pocutijo varno, raz-
vijajo soCutje in ohranjajo Zivost duha. Otrok zacne iz odzivov, ki jih imajo drugi nanj,
graditi svojo podobo in vrednost. Zato ni vseeno, kaksni so ti odnosi. V odnosih, ki
so preZeti s soCutjem, z neznostjo, z odsotnostjo manipulacije in ustrahovanja, ki so
spostljivi in iskreni in ki postavljajo primerne meje, se otroci pocutijo varno (Poljanec
in Simonic 2012, 118). Otroci ob materi, ki je nanje uglasena, odzivna, ljubeca, po-
zorna in rahlo€utna, ki pa kljub vsemu stoji za svojimi prepricaniji, ¢utijo sprejetost,
iz teh odzivov razvijajo samozavedanje in podobo o sebi. Zato je pomembno, da so
odnosi ljubeci, nezni in socutni, ne pa trdi, mehanski, morda celo navelicani ali za-
nemarjajoci. Starsi, ki resno vzamejo otroka v tem, kakrsen je in kar doZivlja, ki za-
znajo njegovo stisko, tudi ¢e se njim morda zdi, da zanjo ni razloga, mu s tem dajejo
obcutek varnosti v svetu, obenem pa tudi obcutek, da je viden in sliSan (Gostecnik
idr. 2011, 269-270; Simonic in Poljanec 2014, 276), da je spoznan (Thompson 2010,
3); to je temeljnega pomena za oblutek svoje lastne vrednosti.

Ce naj bo torej pastoralna skrb Cerkve resni¢no materinska, potem mora vsebo-
vati zgoraj omenjene lastnosti. V taks$ni drzi do sodobnih druzin in do njihove ran-
ljivosti sta torej moc in ucinkovitost pastoralnega pristopa. Od empati¢nega odnosa
in od resni¢nega, pristnega stika, ko drugega zares vidimo in spoznamo, je odvisno,
ali se bodo vzpostavile moznosti, da se bodo nagovorjeni resnicno Cutili vzete resno.
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Za resni¢no empatijo se ni dovolj strinjati, da je empatija pomembna. Iskreno se je
treba vprasati: ali smo res cutedi in sprejemajoci do drugacnosti, lahko to drugacnost
in ranljivost spostujemo, tudi ¢e imamo morda sami drugacne standarde (npr. do
locitve, do zunajzakonskih partnerskih zvez itd.)? Tudi mati ima predstave o tem,
kaksen naj bi bil otrok, vendar v resnici nima izbire — sprejeti ga mora taksnega, ka-
kor je —je pa prav, da mu da vedeti, kaj Zeli zanj. Za ucinkovito in uspesno izvajanje
pastoralnega dela je torej velikokrat kljucen zlasti pristop k socloveku, ki mora te-
meljiti ne samo na teoloSkem, didakticnem, pedagoskem in na psiholoSkem znanju
in tehnikah, ampak je pomembna tudi drza, s katero nekdo pristopa k posamezniku
in k skupnosti (Simonic 2010, 192). Tudi Relatio synodi zavraca pridigarski pristop k
druZinam in govori o tem, kako »ne smemo pozabiti, da je Cerkev, ki pridiga o dru-
Zini, znamenje nasprotovanja« (Relatio synodi, t¢. 31). Pristop k druZini mora biti
zaznamovan s toplino, z razumevanjem, s socutjem, z empatijo, kakor jo ima mati.

5. Moc empaticne pastorale

Biti zmoZen empatije pomeni veliko sposobnost vzZivljanja v stanje socloveka, ob-
Cutljivost za stiske so€loveka in upostevanje njegovega osebnega izkustva, kakrsno
je, ne pa, kakrsno bi moralo biti. Edith Stein (1989, 5), ki empatijo opredeljuje kot
nase izkustvo dozZivljanja drugih, pravi, da je prek empatije mogoce druge brez
predsodkov dojeti kot osebe in tudi prepoznati kompleksnost njihovega dozZivljanja.
Pomembno se je pribliZzati posameznikovemu poloZaju, saj to omogoca, da smo
dojemljivi in odprti za tisto, kar posameznik ¢uti, in za nacin, na kakrSnega razume
stvari in svet okoli sebe. V praksi Cerkve je torej pomembno, da pri pastoralnem
delu z razumevanjem in s soCutjem, torej z empatijo, pristopamo k bliznjim, da ra-
zumemo njihove strahove in stiske in jim jih pomagamo nositi (Simonic¢ 2010, 195).

Ucinkovita pastorala ne teZi samo k prilagajanju konkretnim zunanjim razmeram
in potrebam, temvec¢ uposteva tudi osebno izkustvo. Poznavanje sveta, ¢asa in nje-
govih znacilnosti, predvsem ¢loveka kot posameznika in kot vklju¢enega v ¢lovesko
skupnost, sodi med temeljne kriterije pastoralnega delovanja. To poznavanje ¢love-
ka je treba obravnavati z dveh plati: najprej ¢loveka kot posameznika, kot osebo, kot
enkratno bitje, razli¢no od drugih, z vsem, kar je in ima, nato pa ¢loveka kot ¢lana
¢loveske skupnosti, ki je kot takSen odvisen od zakonitosti druzbenega Zivljenja (Va-
lenci¢ 1996, 140). Pastoralno delo se pri pridobivanju tega poznavanja ¢loveka ne
opira zgolj na ozke vescine in tehnike, ampak prihaja do spoznanja, znanja in mo-
drosti tudi po drugih sposobnostih, ki omogocajo pristopi k soc¢loveku v konkretnih
zivljenjskih razmerah. Med njimi je zagotovo tudi empatija (Simonic 2010, 192).

Med kompetence pastoralnih delavcev poleg osebnih kompetenc, kakor sta pri-
lagodljivost in znanje (npr. osnove didaktike, znanje o svetovalnem procesu itd.),
sodi tudi empatija. V lu¢i empatije Sele vse druge kompetence dobijo resni¢éno mog,
saj empatija omogoca vzpostavitev pristnejSega in globljega stika, v katerem je mo-
goce uspesneje pristopati k drugemu in se sogovorniku v danem trenutku kar najbolj
priblizati. Pri tem smo spet pri paraleli z materinstvom: mati, ki ima vse kompeten-
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ce in znanje o otroku, njega pa v resnici ne zaCuti, ne zmore v polnosti uresniciti vseh
kompetenc v dobro otroka. Resnicni stik je Se zlasti pomemben pri pastoralnem delu
z ljudmi, ki tezijo k vedji globini. Ti ljudje so namrec toliko obcutljivi, da takoj ugoto-
vijo, kdaj so ljudje, ki Zelijo govoriti o Bogu in posredovati skrivnosti vere, resni¢no
pristni in osebno angazirani. Ce namre¢ ni pristnosti, tudi ni mogoce nekomu zares
zaupati in verjeti, tako pa posredovano sporocilo bozje besede izgubi teZo in pomen,
ki ga nosi v sebi. O boZzji milosti in o bliZini Boga ni mogoce govoriti brez pristnega
stika med ljudmi in brez osebne topline (Heise 2000, 28-29).

Model empati¢nega pastoralnega dela nam posreduje Kristus. Njegove besede,
odnos do ljudi, razumevanje dogajanja in metoda dela so za vsakega pastoralnega
delavca izreden zgled, kako naj poteka pastorala. Kristus se sam sklicuje na to, da
nam je dal zgled, kako naj tudi mi delamo (Jn 13,15). Kar nekaj je dejanj, s katerimi
Kristus opredeljuje in nagovarja pastoralno delo svoje Cerkve in v katerih je mogoce
zaslediti empati¢no drzo. Najprej je tu njegovo uclovecenje — inkarnacija. S tem je
postal podoben ¢loveku v vsem, razen v grehu; enaci se z vsakim posameznim ¢lo-
vekom, z njegovo osebno in Zivljenjsko usodo, da bi se lahko tudi ¢lovek enacil z
njim; sprejema druzino, medcloveske odnose, druzbo in okolje kot prostor, v kate-
rem se uresnicuje odresenje; sprejema ¢loveske sposobnosti in znacilnosti (duhov-
ne, dusSevne in telesne, kakor so ¢ustvovanje, odzivanje, misljenje), delo in druge
¢loveske dejavnosti kot obliko spolnjevanja boZjega nacrta, sluzenja Ocetu in ljudem.
Empatija se kaze tudi v njegovi drZi: o sebi pravi, da je dobri pastir (Jn 10,1-21). V
tej vlogi ga prepoznajo poslusalci. Skrbi za ovce, ki so zasle, ki so izgubljene ali pa ki
niso iz tega hleva. V njem, dobrem pastirju, morajo imeti vsi pastirji svoj vzor. Podo-
ba Kristusa, dobrega pastirja, je bila za pastoralne delavce vedno neiz€rpen vir nav-
diha ter zgled in model za pastoralno delo, za odnos do ljudi in za zvesto sluZenje
zlasti malim in zapostavljenim. Nazadnje pa o Kristusovi empati¢ni naravnanosti
pri¢ajo metode njegovega delovanja. Kristusov nacin apostolskega delovanja je po-
ucen iz vec razlogov: iz njega sije poseben miselni in dejavni pristop; pokaZe nepo-
sredne metode; odseva ¢asovne razmere, v katerih je Zivel in se jim prilagodil. V
njegovem delovanju obstajajo stalnice, ki so pomenljive za pastoralno delo v vseh
Casih in razmerah: njegovo pastoralno delo v polnosti uposteva ¢lovekovo individu-
alno naravo, obraca se na posameznega cloveka, ga klice in nagovarja, upostevajoc
njegovo individualnost in osebnost, obelezeno s preteklostjo in s sedanjimi razme-
rami. Kristusov klic je individualne narave, osebne nagovorjenosti ni mogoce pre-
zreti, ljudi zares vidi in ljudje se ¢utijo spoznane, ne obsojane. To naravo ohrani sko-
zi vse Case in razmere (Valenci¢ 1996, 44-50).

Kristus vabi k empati¢ni pastorali. Bolj ko pastoralni delavec sledi Kristusovemu
zgledu, bolj je v empati¢nem in pristnem, globokem stiku z ljudmi. In bolj ko je
sposoben empatije, bolj je uspesen pri nagovarjanju ljudi, uinek pri posredovanju
bozje besede je vedji. Irene Heise (2000, 243) navaja stiri predpostavke, ki so po-
membne za empaticni pristop v pastoralni praksi:

1. biti sposoben empatije —to pomeni veliko sposobnost vZivljanja v stanje soclo-

veka in obcutljivost za stiske soc¢loveka;
2. sposobnost in pogum za empati¢no poistovetenje z znacilnostmi in Zivljenjskim
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polozajem socloveka — to vodi v globok empati¢ni stik;

3. pripravljenost in odlo¢nost, dati na voljo sebe in svoje lastne notranje modi, pri
tem pa znatno tvegati tudi svojo ranljivost;

4. pogum, biti nekonvencionalen, iti proti tokovom casa in vzeti v zakup druzbene
pomanjkljivosti.

6. Sklep

V pastoralni skrbi za druZine je bilo Ze veliko narejenega, obstaja mnogo zgledov
dobre prakse in Se veliko idej bo. Vendar pa je to, kam in kako bo seme evangeli-
ja padlo in obrodilo sad, odvisno od pristnega stika, od vzdusja in od ¢ustvenega
naboja, ki spremlja pastoralni trud. Niso dovolj le pripravljenost, oblikovanje smer-
nic in izvajanje pristopov, ampak je v pastoralni praksi Cerkve pomembno, da du-
Sni pastirji in njihovi sodelavci kakor mati, z razumevanjem in soCutjem, torej z
empatijo, pristopajo k vernikom in k drugim bliznjim, da razumejo njihove straho-
ve in stiske in jim jih pomagajo nositi. Le s tem pogumom in pripravljenostjo bo

duhovna oskrba polnejsa in ucinkovitejsa, boZje kraljestvo pa bo vedno blize.
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Fenomen homoseksualnosti in moralni kriteriji
za njegovo druzbeno umestitev

Povzetek: Velika vecina moralnih teologov zastopa stalisce, da je potrebna dife-
rencirana uporaba pojma homoseksualnost. Tudi cerkveno uciteljstvo razlikuje
med homoseksualno identiteto in konkretnimi spolnimi dejanji, Ceprav ostaja
razlika med uradnim stalis¢em katoliske Cerkve (Katekizem KC) in teologi, ki
zagovarjajo svobodo vesti, ko govorimo o Zivljenjski obliki istospolnih oseb. V
razpravi predstavimo $tiri glavne skupine teologov in njihovo argumentacijo in
pokaZzemo na mozne kriterije za moralno presojo homoseksualnosti. V drugem
delu problematiziramo homoseksualnost z vidika znanih ali neznanih vzrokov
za nastanek tega fenomena in pri tem izpostavimo predvsem druzbeno dimen-
zijo problematike, saj je prav ta dimenzija klju¢na, ko nastopi vprasanje ¢love-
kovih pravic in spremembe zakonodaje, ki Zeli poseci v redefinicijo pojma dru-
Zine.

Kijuine besede: homoseksualnost, heteroseksualnost, spol, druZina, drzava, zako-
nodaja, moralni kriteriji, toleranca, identiteta, ¢ustva, kultura, subkultura

Abstract: The Phenomenon of Homosexuality and Moral Criteria for its Place in
Society

A great majority of moral theologians holds the view that a differentiated us-
age of the term ‘homosexuality’ is needed. The Church Magisterium too dif-
ferentiates between homosexual identity and concrete homosexual acts, al-
though there is a difference between the official view of the Church (The Cat-
echism of the Catholic Church) and the theologians who defend the freedom
of conscience regarding the way of life of homosexual persons. This article
presents four principal groups of theologians and their argumentation and
shows some possible criteria for a moral assessment of the phenomenon. The
second part the article analyzes the phenomenon of homosexuality with regard
to its known and unknown causes, whereby it exposes primarily the societal
dimension of the problem, since this dimension is crucial to the question of
human rights and of the change in legislation that intends to redefine the no-
tion of family.

Key words: homosexuality, heterosexuality, sex/gender, family, state, legislation,
moral criteria, tolerance, identity, emotions, culture, subculture
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Ko je papez Francisek novinarjem rekel: Kdo sem jaz, da bi sodil homoseksualce?,
je ta njegova izjava obkrozZila svet in prebudila Stevilne interpretacije. Papez se je
s tem stavkom odrekel sodbi, ne pa razlikovanju in presojanju, kaj je v skladu in
kaj ne z evangelijem in z razodetjem. Presenetil je predvsem s tem, da se ni po-
stavil za vrhovnega razsodnika, ki tocno ve, kaj je prav in kaj narobe. V tem smislu
je zrelativiziral pozicijo papestva in cerkvenega uciteljstva, ki v glavah mnogih Se
vedno velja za nezmotljivo v vsem, kar izrece in stori. Nikakor pa se ni odrekel raz-
likovanju duhov in tehtanju argumentov za in proti posameznim staliS¢em ter
eti€nim in verskim usmeritvam, ki jim kot papeZ mora biti prvi zvest. Vsekakor je
postavil na prvo mesto ¢loveka in njegov poloZaj, ne pa normo in njeno veljavnost.
In v tem je zvest naslednik Jezusa Kristusa in na strani teologov, ki poudarjajo, da
je Clovek pred normo in nad njo in ne narobe.

V razpravi, v kateri bomo govorili o homoseksualnosti kot fenomenu, ki je Ze
nekaj Casa v ospredju javnih razprav, nas najprej zanima, kaksna stalis¢a najdemo
med teologi. Iz teh stalis¢ lahko razberemo, s kaksnimi eticno-moralnimi in verski-
mi merili kdo pristopa k problemu. V drugem delu pa bomo izoblikovali nekaj kri-
terijev, ki nam pomagajo pri orientaciji, ko govorimo o vprasanju umestitve ho-
moseksualnega fenomena v druzbeni kontekst in o izenacitvi homoseksualnih
partnerstev z zakonsko zvezo med mozZem in Zeno oziroma o redefiniciji druzine;
to je namrec pravni in druzbeni problem.

1. Moralno-teoloske teorije o homoseksualnosti

Glede na sedanje stanje razprav okrog vprasanj homoseksualnosti in istospolnih
zvez ter njihove legalizacije obstajajo razli¢ni pogledi tako zunaj katoliske Cerkve
kakor v njej sami. Ze leta 1987 je W. Miiller v svoiji knjigi Homoseksualnost — izziv
za teologijo in dusno pastirstvo (Muller 1987) razvrstil teologe v tri skupine: v tiste,
ki nasprotujejo homoseksualni usmerjenosti in spolni praksi, v tiste, ki razumejo
usmerjenost in odklanjajo spolno prakso, in v tiste, ki sprejemajo usmerjenost in
spolno prakso. Javier Gafo pa dodaja Se Cetrto skupino, predstavljajo jo tisti, ki
sprejemajo usmerjenost in pogojno pristajajo na spolno prakso (Gafo 2000).

Prva skupina, ki nasprotuje tako homoseksualni naravnanosti kakor spolni pra-
ksi, izhaja iz teoloske predpostavke, da je homoseksualna naravnanost v nasprotju
z boZjo voljo. S tega vidika je torej Ze samo stanje homoseksualne osebe moralni
problem. To pomeni soodgovornost za nastalo stanje, s tem pa seveda gresnost.
Prizadevanje za preusmeritev v heteroseksualnost je tako moralna dolZnost pri-
zadete osebe. Taksna staliS¢a lahko najdemo tako pri protestantih kakor Judih in
pri katolicanih. Za znanega protestantskega teologa Karla Bartha, recimo, je ho-
moseksualnost perverznost in degeneracija. Ta pogled lahko razumemo ob pred-
postavki, da je vzrok za homoseksualnost izklju€no izbira subjekta in zato popolna
njegova odgovornost. Dejstvo, da obstajajo osebe, ki niso same v nicemer prispe-
vale k istospolni nagnjenosti in ki tudi niso prakticirale spolne prakse, seveda to
stalis¢e postavlja pod vprasaj. Ne nazadnje je to tudi napacna teoloska interpre-
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tacija bozje volje: boZja volja ne uposteva dejstva omejenosti ¢loveka in njegove
narave niti dejstva greha, Se posebno ne izvirnega, ki je posegel v prvotno bozjo
voljo. To skupino lahko vprasamo, zakaj pa Bog dopusca reci, ki naj bi bile v na-
sprotju z njegovo voljo. Zakaj naj bili samo nekateri ljudje deleZni tega bozjega
»handikapa« in s kaksSno pravico bi jih drugace usmerjeni ljudje uvrstili v katego-
rijo, ki je v konfliktu z boZjo voljo? Vidimo, da po tej poti ne pridemo dalec.

Drugo skupino sestavljajo tisti, ki menijo, da je med naravnanostjo k istospol-
nosti in spolno prakso treba razlikovati. V to skupino sodi velika vecina teologov
iz katoliske Cerkve in iz drugih krs¢anskih Cerkva, pa tudi cerkveno uciteljstvo. To,
da je nekdo tako usmerjen, ni nujno posledica njegove volje. Obstaja vec razli¢nih
razlogov za takSno naravnanost. Za zdaj lahko govorimo o psihosocialnih razlogih,
ki koreninijo v otrostvu, v puberteti ali poznejSem razvoju neke dolocene osebe,
lahko govorimo o bioloski naravnanosti, ki izhaja iz genetske kombinacije ali hor-
monske dolocenosti (ne mislimo na poseben gen, ker tega ni), in kon¢no lahko
govorimo o istospolni usmerjenosti, ki je posledica zlorabe oziroma uporabe te
vrste prakse, tako imenovana situacijska homoseksualnost. V teh primerih je sto-
pnja posameznikove moralne odgovornosti lahko zelo razli¢na, zato je treba pri
moralni presoji delovati previdno in upoStevati stopnjo spoznanja moralnega su-
bjekta.

Pri tej skupini se homoseksualna spolna praksa ne odobrava in velja za nepri-
merno, gresno, prizadeta oseba zanjo nosi odgovornost. To je tudi uradno stalisce
katoliSke Cerkve. V to skupino lahko uvrstimo protestantskega teologa Helmuta
Thielicka: zagovarijal je tezo, da odnos moski — zenska pomeni temeljno strukturo,
ki je bistvenega pomena za celotno ¢lovestvo (Mt 19,4-6). Za Thielicka so vzroki
za istospolno naravnanost v neredu, ki obstaja v stvarstvu po padcu Adama in Eve;
to je torej nekaj, Cesar Stvarnik ni hotel, to je posledica izvirnega greha. Zato na-
ravnanost k homoseksualnosti sodi na podrocje psihopatologije in bolezni, je tr-
pljenje. Thielicke vidi nekaj eti¢nih resitev. Najprej obstaja dolznost, da se s tera-
pijo doseze heteroseksualna naravnanost. Ce to ni mozno, potem naj se prizade-
ta oseba vzdrzi spolnega odnosa. Ce tudi to ne gre, naj istospolna oseba Zivi od-
rasel in odgovoren odnos z drugo osebo, vendar ne javno, da ni pohujsanja.

To staliSce odpira legitimna vprasanja, saj je danes znano, da osebe, ki prakti-
cirajo istospolno seksualnost, sodijo med rizi¢ne skupine in zbolevajo za aidsom.
Hkrati pa je treba upostevati tudi dejstvo, da vsi ljudje niso sposobni Ziveti vzdrzno.
Kakor to velja za heteroseksualne osebe, velja tudi za homoseksualce. Zavedajo¢
se tveganosti seksualne prakse in nezmozZnosti abstinence, bi to pomenilo, da
ostaja kot edina mozna resitev trdno in stalno partnerstvo dveh istospolnih oseb.
V teh primerih je drZava dolZna poskrbeti za pravice in dolZnosti, ki izhajajo iz traj-
nega partnerskega razmerja. To pa Se ni argument za izenacitev homoseksualnih
in heteroseksualnih skupnosti in tudi ne razlog za posvojitev otrok.

V tej skupini je tudi ameriski teolog Harvey, ki zagovarja uradno stalisce Cerkve.
Pri tem izpostavlja dejstvo, da vecina istospolno usmerjenih oseb taksne usmerje-
nosti ni izbrala sama. Imajo pa svobodo, da sami izberejo vzdrinost. Res je, da ta
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svoboda ni popolna. Preprican je, da taksne osebe lahko razvijejo zelo pristne med-
osebne odnose, ne da bi imele genitalno razmerje. Odsotnost spolne prakse ne
pomeni raz¢lovecenja osebe. Pri tem opozarja na zanimivo kontroverznost pri tistih
moralnih teologih, ki nasprotujejo zgolj biolosSkemu razumevanju spolnosti, kakrsno
med drugim ocitajo okroZnici Humanae vitae, sami pa pri istospolnih osebah mo¢-
no zagovarjajo biolosko-genitalni vidik in nimajo zadrzkov do istospolne prakse.

Tretjo skupino predstavljajo tisti, ki postavljajo na isto raven homoseksualno in
heteroseksualno usmerjenost in ju prakti¢no izenacujejo. Na tej liniji sta bila ho-
landska katoliska sinoda in zdruZenje ameriskih teologov. Moralnost homoseksu-
alnih spolnih dejanj je sama na sebi nevtralna. Merila zanjo so enaka kakor za
heteroseksualna dejanja. Moralnost ima svoje merilo v avtenti¢ni ljubezni, ki te-
melji na zvestobi in stabilnosti, moZna in nemozZna je v heteroseksualnih in v ho-
moseksualnih zvezah. Zagovornik te smeri je tudi jezuit McNeill, ki meni, da bi-
blicna dejstva zahtevajo revizijo katoliSke morale. Po njegovem je seveda hvale
vredno, Ce istospolno usmerjena oseba lahko Zivi vzdrzno, ne da bi pri tem kakor-
koli zapadla v destruktivne Custvene konflikte. V nasprotnem primeru je manjse
zlo, Ce Zivi v stabilnem odnosu aktivno spolno Zivljenje. Tudi Pittinger zagovarja
podobno stalisce, izhajajoc iz predpostavke, da ima ¢loveska spolna narava fizio-
loSko-psiholosko in ¢ustveno strukturo in je kot takSna sposobna ljubiti. Ko isto-
spolne osebe Zivijo spolno Zivljenje, je pri tem glavni motiv medsebojna ljubezen
in ne seksualni vidik (Stuhec 2004, 481-497).

V to skupino bi se lahko pogojno uvrstil Carsten »Storch« Schmelzer, ki je v svo-
ji knjigi Homoseksualitdt: Auf dem Weg in eine neue christliche Ethik (2015) zago-
vornik vsestranskega kriti¢nega in spostljivega pogleda na homoseksualno proble-
matiko. Kljub vsej Sirini ta protestantski pastor svojo Studijo posteno sklene s
Stirimi tezami: 1. Sveto pismo je do homoseksualnosti v bistvu in izklju¢no nega-
tivno naravnano. Ni mogoce najti izrekov ali zgodb, ki bi lahko utemeljile pozitivno
razlago homoseksualnosti. Tam, kjer se poizkusa kako besedilo pozitivno razlaga-
ti, je to anahronizem, ki se trudi s sodobnimi spoznanji preinterpretirati svetopi-
semski tekst. 2. Nasproti nedvoumnim negativnim besedilom v Svetem pismu
imamo evangelij. Bog se po Jezusu in v nekaterih zgodbah apostolov predstavi kot
bolj usmiljen, kakor je njegova bibli¢na postava. Clovek ni obsojen na vero v po-
stavo in nase verovanje ni samo v dogmatiki. Tudi ¢e je Jezus prestopil sposStovanje
in razumevanje postave, je to storil zato, ker se je posvetil slehernemu ¢loveku. 3.
Ali je mogoce spremeniti spolno usmerjenost ali to ni moZno, ostaja kontroverzno
vprasanje. Osebe, ki se doZivljajo kot istospolno usmerjene, lahko najdejo izpol-
nitev v heteroseksualnih odnosih, to se zdi dokaj zanesljivo. Se bolj zanesljivo pa
je, da vsi tega ne zmorejo. Zato mora znotraj kré¢anstva obstajati moznost za obo-
je. Kdor Zeli svoje Zivljenje spremeniti, naj najde dobrega terapevta in ne Sarlata-
na. Kdor pa Zeli svojo usmerjenost Ziveti dalje, mu je treba to pustiti. 4. Cerkvena
skupnost bi morala svoj prostor odpreti tako za tiste, ki so opustili svoje istospol-
no usmerjeno zivljenje, kakor za tiste, ki ga Zivijo. Ali se homoseksualna oseba
odloci za javno priznanje svoje usmerjenosti, ali za terapijo, ali za celibatersko Zi-
vljenje, to je treba prepustiti posameznikovi osebni odlocitvi, ki je v skladu z nje-
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govo vestjo. »Prav tako pa je treba prepustiti vesti pastorja, ali bo takSno zvezo
uradno porocil ali blagoslovil.« (Schmelzer 2015, 329-330)

Gafojeva Cetrta skupina istospolne usmerjenosti ne diskvalificira z moralnega
vidika, a hkrati ne postavlja homoseksualne in heteroseksualne usmerjenosti na
isto raven. Ti avtorji izhajajo iz razlikovanja med predmoralnim in moralnim deja-
njem. Po njihovem obstaja dejanje, ki je onti¢no slabo, ne pa tudi nujno moralno
slabo. To stali$¢e je okroznica Veritatis splendor zavrnila.! Homoseksualna dejanja
so s tega vidika onti¢no slaba dejanja, ker niso odprta za prokreacijo in za dopol-
njujo¢ odnos med moskim in Zensko. Niso pa ta dejanja moralno slaba, ¢e osebi,
ki zivi takSen odnos, manjka svoboda, da bi lahko Zivela drugace. Na podlagi nace-
la manjsega zla je tako mozno sprejeti onti¢no slabo dejanje, Ce se zeli doseci dober
cilj, ki ga pomenita odgovorno prijateljstvo in stabilen osebni razvoj. Teologa Keane
in Charles Curran menita, da »istospolne osebe v bozjih oceh niso manj moralne
in spostovanja vredne kot druge, vendar druzba in Cerkev ne moreta spregledati
dejstva, da homoseksualna dejanja ne morejo doseci tiste polnosti, ki jo lahko do-
seZejo heteroseksualna dejanja ... Druzba in Cerkev morata podpirati tista spolna
dejanja, ki pospesujejo rast, razvoj in obcestvenost ljudi.« (Keane 1977, 86)

2. Moralno-teoloski kriteriji za umestitev
homoseksualnosti v druzbeni kontekst

Na podlagi predstavljenih stalis¢ lahko sklenemo, da je govor o homoseksualnosti
najprej govor o neki doloCeni identiteti osebe in ne o njenih dejanjih ali spolni
praksi. To razlikovanje je prvi nujni kriterij, ki ga moramo upostevati. Temu sledi
drugi kriterij: ko govorimo o homoseksualnih ljudeh, imamo pred seboj osebe,
katerih dostojanstvo je v vsem enako kakor pri heteroseksualnih osebah. Naslednji
vidik, ki ga je treba upostevati, je vprasanje, zakaj je identiteta neke osebe homo-
seksualna. Danes vemo, da je za to lahko vec vzrokov in da nobenega ni tako pre-
prosto niti odkriti niti dokazati.

Tudi najnovejsa prizadevanja na podrocju bioloskih raziskav, ki gredo v smeri
iskanja ustreznega gena, hormonskih vplivov in raziskovanja moZganov ter preu-
¢evanja spolne identitete dvojckov, do danes niso odgovorila na vprasanje, ali je
spolna usmerjenost posledica bioloskih danosti, na katere ¢lovek nima vpliva.
Carsten Schmelzer v svoji obseZni studiji, ki jo je koncal leta 2014 in izdal leta 2015,
sklene, da »do danes ni mogoce dokazano govoriti o tem, da je homoseksualnost
biolosko pogojena«(Schmelzer 2015, 165). Pri tem se sklicuje na stalisce prof. dr.
Martina Danneckerija, ki je sam homoseksualno usmerjena oseba in ki sebe opre-

»V vprasanju o nravnosti ¢loveskih dejanj in zlasti v vprasanju o obstoju notranje v sebi zlih dejanj se,
kakor vidimo, v nekem smislu osredotoca vprasanje o ¢loveku samem, o njegovi resnici in nravnih po-
sledicah, ki iz tega izhajajo. Ko Cerkev priznava in uci, da obstajajo konkretno dolocljiva ¢loveska dejanja,
ki so Ze v sebi notranje zla, ostaja zvesta celotni resnici o ¢loveku in ga s tem spostuje ter podpira in
povisuje v njegovem dostojanstvu in poklicanosti. Zaradi tega mora zavradati /.../ teorije, ki so v naspro-
tju s to resnico.« (Janez Pavel Il. 1994, 83).
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deljuje kot raziskovalca genetike, mozganov, hormonov in dvoj¢kov. Dannecker
ima zagotovo osebni interes, da bi dokazal biolosko odvisnost spolne usmerjeno-
sti, a posSteno prizna, da so vsa prizadevanja v tej smeri v preteklosti ostala neu-
spesna (165). Seveda pa je treba dodati, da raziskovanja potekajo dalje in da ni
mogoce a priori izkljuéiti moZnosti novih in drugacnih spoznanj. Argumentacija,
ki se sklicuje na bioloSko odvisnost, za ali proti homoseksualnosti, mora biti v skla-
du z dognaniji na tem podrocju. To je eti¢no korektno in posteno. Zgolj to dejstvo,
da ni trdnih dokazov za biolosko odvisnost istospolne usmerjenosti, pa ni dovolj
za presojo Cloveskega fenomena homoseksualnosti, ki ga ¢lovek Zivi kot telesno,
duhovno in dusevno bitje. Vsekakor pa kriterij bioloske determiniranosti za zdaj
ne vzdrZi znanstvene presoje.

To, kar se zdi bolj zanesljivo, pa je dejstvo, da lahko govorimo o psiholoski od-
visnosti spolne usmerjenosti, ki ima praviloma svoje zacetke v zgodnjem otrostvu,
katerega ¢lovek ni zmoZen preprosto ozavestiti. Na tej ravni so poskusali fenomen
homoseksualnosti razumeti tako behavioristi¢ni kakor relacijski psihoanalitiki, pa
tudi psihoanalitiki, ki so izhajali iz Freudove Sole. Psihoanaliti¢ni krogi so blizu sta-
liscu, da je druzinsko okolje tisto, ki lahko odlocilno prispeva k spolni usmerjeno-
sti posameznika. Psihosocialni dejavniki so lahko eden od razlogov, zakaj se osebe
razvijajo v eno ali drugo spolno orientacijo.

Na tej ravni bi tudi lahko govorili o moznosti terapevtskega pristopa za tiste
osebe, ki seveda to Zelijo in ki bi se za to same odlocile. Prav vprasanje terapije se
problematizira, ¢es saj homoseksualnost ni bolezen. Tudi ¢e ni bolezen, to Se ne
pomeni, da se vsak Clovek v svoji identitetni naravnanosti pocuti dobro. Zato je
nacelno odrekanje terapije nesmisel in posledica ideologizacije homoseksualnosti.
Za vsako terapijo pa je pogoj svobodna odlocitev vsakega posameznika. Kon¢no
obstaja vrsta terapij za heteroseksualne osebe in za njihove identitetne probleme,
o katerih nihée ne rece, da jih ne bi smelo biti, saj je heteroseksualnost nekaj nor-
malnega. K normalnim fenomenom sodijo krize in iskanje resitev iz njih. Sleherna
identitetna kriza lahko ne glede na spolno usmerjenost iS¢e pomoc v razli¢nih te-
rapevtskih pristopih in Solah. Moralno je, da osebi, ki ima krizo identitete, omo-
gocimo in ponudimo tudi ustrezno terapevtsko pomoc. Kaksna sta njen uspeh in
ucinkovitost, je vprasanje, na katero ni nacelnega odgovora, ampak je samo oseb-
ni odgovor, za vsak posamicen primer. Kriterij psihosocialne odvisnosti spolne
identitete je zato upostevanja vreden in odpira tudi vprasanje druzbene in kultur-
ne odgovornosti tako posameznikov kakor celotne druzbe do tega fenomena.

3. Druzbenarazseznost istospolne identitete in
posledice agresivnega aktivizma

Poleg moznih bioloskih in psihosocialnih vzrokov za spolno usmerjenost lahko go-
vorimo tudi o druzbenih dejavnikih, ki imajo pomembno vlogo pri iskanju identi-
tete. Temu se Zelimo na tem mestu posebej posvetiti, ker je javna razprava o rede-
finiciji druzine in o izenaditvi heteroseksualnih in homoseksualnih skupnosti v prav-
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nem in v druzbenem smislu v veliki meri odvisna prav od druzbene klime in pod
njenim vplivom. Tako je bilo v preteklosti, ko je bila druzbena klima izrazito nega-
tivno nastrojena do homoseksualnosti in je taksna tudi danes, ko se ta klima spre-
minja. Prav negativna druzbena klima je velikokrat botrovala diskriminaciji in zani-
kanju ¢lovekovega dostojanstva ali celo direktnemu napadu na to dostojanstvo.
Danes se je, hvala Bogu, ta druzbena klima spremenila ali se spreminja. Vsekakor
pa se Se vedno srecujemo z ekstremi, ki homoseksualnost diskreditirajo ali pa jo
mitizirajo. Druzbeni dejavniki delujejo v obe smeri. Dejstvo, da je danes homose-
ksualnost javno priznana Zivljenjska drza za mnoge bolj ali manj znane posamezni-
ke, kakor je recimo Tim Cook, je dobro in koristno za druzbeno klimo. Obstaja pa
nevarnost: Ce se prav znane osebe deklarirajo za istospolno usmerjene, lahko po-
stanejo idol za mlade, ki v svoji razvojni fazi spolne identitete morda sebe prehitro
poistovetijo z idolom. To je Se posebno navzoce med pevci in drugimi osebami iz
»show businessa«. Javno deklariranje ali celo propagiranje istospolne usmerjeno-
sti ima lahko tudi negativne posledice, zlasti za osebe, ki v iskanju svoje lastne iden-
titete in v svojem nestabilnem ¢ustvovanju prehitro naredijo sklepe in se odlocijo
za pot spolne prakse, ki jim lahko povzroci travmaticne izkusnje ali jih onesposobi
za stabilne in osreCujoce odnose v prihodnosti. V ¢asu, ko veliko mladih na poti
svoje osebnostne rasti tréi ob problem razpadajocih odnosov v druZini, ki vplivajo
na Custveno stanje vseh ¢lanoy, je to polje toliko bolj ob¢utljivo in ranljivo. V tem
kontekstu lahko govorimo o homoseksualnosti kot o idolatriji, za katero so dovze-
tne Custveno ranljive in nestabilne osebe. IzkoriS¢anje takSnega stanja mladih ljudi
je nehumano in proti ¢clovekovim pravicam. Zato je propagiranje istospolne usmer-
jenosti in njene spolne prakse po Solah in med mladimi, ki si zanju aktivisti posebej
prizadevajo, skrajno sporno. Lahko govorimo o indoktrinaciji Custveno nestabilnih
oseb prek tistih, ki programe v Solah omogocajo in izvajajo.

Naslednji pogost druzbeni dejavnik je okolje, v katerem se znajdejo osebe, ki
druga na drugo vplivajo tako, da prakticirajo istospolno seksualnost. Pri tem ni
nujno, da se nekdo doZivlja kot istospolno naravnanega. Govorimo o situacijski
homoseksualnosti, s katero se sre€ujemo v okoljih, ki so zaprta za normalni pretok
in izmenjavo odnosov med obema spoloma. To so predvsem zapori, vojska in sluz-
be, v katerih so za daljsi ¢as v medsebojni druzbi samo moski ali samo Zenske.
Situacijska homoseksualnost je lahko navzoca tudi v tistih cerkvenih okoljih, v ka-
terih so v skupnosti osebe istega spola. V zadnjem c¢asu sliSimo govorjenje o »ho-
moseksualnem cerkvenem lobiju«, ki naj bi imel tako v vesoljni kakor v domaci
Cerkvi poseben in odlocilen vpliv. Tako je, recimo, v Nem¢iji javno spregovoril o
svoji spolni usmerjenosti in o tak$nih osebah znotraj cerkvenih krogov duhovnik
David Berger. V ocenah, koliko ljudi je v cerkvenih krogih istospolno usmerjenih,
je mocno pretiraval, saj je govoril 0 50 % homoseksualno usmerjenih duhovnikih
(Schmelzer 2015, 199). Se vegje pretiravanje pa si je privoscil jezuit Hermann Ku-
gler, ki je katolisko Cerkev opredelil kot »najvecjo mednarodno organizacijo ho-
moseksualcev« (200). Tako smo lahko ob zacetku pontifikata papeza Franciska
brali, da bo v kuriji moral pocistiti s homoseksualnim lobijem in nekaj podobnega
se je svetovalo tudi novemu ljubljanskemu nadskofu Zoretu. Nepreverjene in ne-
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dokazane govorice na tem podrocju lahko naredijo veliko Skode in prav nic ne
prispevajo k vkljucevanju istospolnih oseb, tako v druzbo kakor v cerkveno obce-
stvo. Znotraj cerkvenega obcestva pa povzrocajo sume in natolcevanja, ki lahko
kakega posameznika zaznamujejo za vse Zivljenje. Hkrati tudi v javni razpravi opa-
7amo dvojna merila glede istospolno usmerjenih oseb. Ce se o njih govori v cer-
kvenem kontekstu, so predmet obsojanja, ¢e so zunaj tega konteksta, jih heroizi-
rajo. To je javna dvojna morala, ki jo ista javnost rada ocita Cerkvi. S tem pa noce-
mo reci, da je to vprasanje, ki ni povezano z notranjim cerkvenim Zivljenjem. Tudi
v Cerkvi bo treba najti primerne pastoralne odgovore na izzive, ki jih prinasajo
spoznanja na podrocju ¢loveka in njegovih orientacij.

Glede na znane statisti¢ne podatke, ki so dostopni in ki izhajajo iz homoseksu-
alnih krogov, naj bi bilo med 2,7 % in 1,1 % moskih in od 1,3 % do 0,4 % Zensk, ki
so izkljuéno homoseksualno usmerjeni. V ta procent niso vklju¢ene biseksualne
osebe. To se pravi, da se sorazmerno nizek procent prebivalstva uvrsca v katego-
rijo istospolno usmerjenih oseb, vendar je v javni diskusiji neproporcionalno moc-
no zastopan (Schmelzer 2015, 23-24). Velika pozornost, ki jo javnost posveca tej
problematiki, govori v prid tezi, da se skusa s propagiranjem istospolnosti na tej
obcutljivi ravni ¢lovekovega ¢ustvovanja in ravnanja rusiti vrednostni red, ki ga v
prvi vrsti zagovarjajo krs¢anstvo in druge religije.

Zato je vpliv javnega mnenja in zakonodaje, ki ureja medcloveska razmerija, to-
liko bolj pomemben. Nekateri aktivisti iz homoseksualnega kulturnega okolja so
zelo aktivni in tudi agresivni pri propagiranju istospolnosti kot normalnega mno-
Zicnega fenomena, ki si ga po njihovem mnenju mnogi ne upajo priznati. Tako
imenovane parade ponosa naj bi sluzile detabuizaciji homoseksualnosti in poma-
gale k njeni normalizaciji v druzbi. Vsak druzbeni konflikt, ki nastane ob teh mani-
festacijah ali v odnosu do istospolno usmerjenih oseb, se takoj opredeli s homo-
fobijo in z drugimi podobnimi diskreditacijami. Ob tem pa se nihce ne vprasa,
zakaj pa je potrebna neka dolocena provokacija, ki jo sprozijo istospolne osebe
same. Kdor provocira, lahko racuna, da bo izzval protiprovokacijo. Odsotnost to-
lerance je tako na obeh straneh vec kakor ocitna. Poleg tega se ob paradah pono-
sa lahko zastavi vprasanje, zakaj istospolne osebe potrebujejo za svojo identifika-
cijo to javno manifestiranje, ki po pravilu presega meje dobrega okusa in se kaze
v nekakSnem kultu genitalnosti.

Da pri vsem tem ni bistvena neka kulturna revolucija, katere cilj bi bila v prvi
vrsti izenacitev istospolnih oseb na ravni drzavljanskih pravic, ampak zavestno in
sistemati¢no spreminjanje kulture in njenih vrednot, je vec kakor ocitno, ko govo-
rimo o vprasanju zakonodaje in o medijski podpori istospolnim aktivistom. Zadnji
dogodek v ZDA (Kentucky), ko je bila drzavna usluzbenka Kim Davis nekaj dni za-
prta, ker je odklonila resda zakonsko predpisano moznost poroke med istospolni-
ma osebama, potrjuje tezo tistih, ki so opozarjali, da je izenacevanje heteroseksu-
alnih in homoseksualnih partnerstev veliko vec kakor zagotavljanje ¢lovekovih
pravic homoseksualcem. To je kulturna revolucija, ki ne spostuje niti svobode
vesti drugace mislecih. Zgodba Davisove, ki ni spostovala zakona, govori o tem, da
homoseksualni lobi uporablja totalitarne metode in da iz svojega gibanja ustvarja
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ideologijo, usmerjeno tako proti svobodi vesti kakor proti krs¢anski etiki. Prav na
tocki krSenja svobode vesti se konca sleherna druzbena toleranca. Tisti, ki so se
kdaj upravi¢eno dozivljali diskriminirane, sedaj sami diskriminirajo drugace misle-
Ce. Na ta nacin se ne more uveljavljati demokrati¢na, pluralna in tolerantna druz-
ba. Ni je mogoce dosedi z redefinicijo druZine; za to se trudijo v slovenskem pri-
meru in v nekaterih drugih drzavah. Druzbena agresivnost homoseksualnih akti-
vistov tako izziva odpor do vsega, kar je povezano z njihovo subkulturo. Naspro-
tniki homoseksualne subkulture pogosto opozarjajo na tako imenovani homose-
ksualni manifest, ki ga je napisal Michael Swift, kot gloso s pretiravanji o tem, kako
zatirani sanjajo, da bi postali zatiralci. Vsako dejanje ali akcija, ki dejansko gre v
smeri obrata, kdo je zatiran in kdo zatiralec, samo dodatno vzbuja dvom o nere-
sni¢nosti glosine vsebine, ki med drugim pravi: »Vase sinove bomo sodomizirali,
znamenja vase bedne moskosti, vase plitve sanje in vulgarne laZi. Zapeljevali vas
bomo v vasih Solah, v vasih stanovanjih, telovadnicah, slacilnicah, stadionih, se-
minarjih, mladinskih skupinah, kinotekah, vojasnicah, zavetiscih, klubih za moske,
kongresnih centrih, vsepovsod, kjer se druzijo moski z moskimi. Vasi sinovi bodo
nasi lizai, ki nam bodo na voljo. Prelevili se bodo v naso podobo. Po nas bodo
hrepeneli in nas obozZevali ... Tresi se, heteroseksualna svinja, ko se bomo pojavi-
li pred teboj brez maske.« (Schmelzer 2015, 338)

Ce istospolni aktivisti prek pravnega reda izni¢ujejo svobodo vesti in Zelijo z
uvajanjem homoseksualne vzgoje v Solski sitem otrokom in mladini privzgojiti
preprianje, da je izbira spola stvar osebne odlocitve in kulturne odvisnosti, potem
je v tej glosi jedro resnice, ki pri bojecih upraviceno prebuja strah. Stvar druzbe-
nega dogovora je, kako umestiti vprasanja istospolnosti v sodobni druzbeni kon-
tekst. Za to so potrebni najprej odprt in odkrit pogovor, odsotnost zlorabe socasne
polititne moci in racionalna argumentacija, ki je pripravljena prisluhniti sleherne-
mu argumentu. Za takSen proces je prvi pogoj druzbena kultura strpnosti, ki je,
zal, slovenski kulturni prostor ne zmore ali Se ne zmore.

Poizkus redefinicije druZine je zelo slab in zelo ideoloski poizkus, kako uveljavi-
ti eventualne pomanijkljivosti pri drzavljanskih pravicah istospolnih oseb. Fenomen
istospolnosti je namrec v svoji kompleksnosti in vecplastnosti v marsicem nedo-
recen in v svojih posledicah tudi vprasljiv.

4, Sklep

Ce sklenemo sinteti¢ni prikaz razli¢nih stali$¢ do istospolnosti, lahko najprej ugo-
tovimo, da znotraj krS¢anske etike obstajajo resni poizkusi in argumenti, kako od-
govoriti na izzive, ki jih za krs¢ansko etiko pomenijo sodobni kulturni trendi. Njihov
glavni cilj je, da bi ljudje smeli Ziveti svojo spolno resni¢nost svobodno in integri-
rano. Druzba s svojo zakonodajo je tako dolZzna odgovoriti na ta vprasanja z ustre-
znimi zakoni, ki ljudi ne diskriminirajo na vseh podro¢jih solidarnostnih druzbenih
sistemov, kakor so socialno, zdravstveno in pokojninsko zavarovanje, in vseh tistih
podrocij, ki delujejo na podlagi davkoplacevalskega denarja. Naloga drzave ni, da
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deluje zgolj po eti¢nih kriterijih ene skupine drzavljanov, kakor smo kristjani. Ni
pa za drzavo in za druzbo kot celoto dobro, ¢e drzava zacne posegati v definicije
nekaterih temeljnih druzbenih kategorij, kakor je druzina, in pri tem ne najde Si-
rokega soglasja. Tam, kjer drzava z zakonodajo vstopa v polje eticnega ali celo in-
timnega sveta svojih drZavljanov, mora biti bolj zadrZana kakor prehitra, saj samo
tako lahko varuje temeljni vrednoti, za kateri je najbolj pristojna, pravi¢nost in mir.

Seveda pa ostaja odprto vprasanje in problem, kako homoseksualne in hetero-
seksualne skupnosti izenaciti v zadevah razli¢nosti, ki jih brez dvoma pomeni dej-
stvo, da dva moska in dve Zenski nista isto kakor moski in Zenska in da iz prvih dveh
odnosov po naravi stvari ne izhajajo potomci, medtem ko sta moski in Zenska v
svoji temeljni — celi¢ni — strukturi pogoj za potomstvo. Na tej ravni se bioloskim
dejstvom ni mogoce izogniti in jih je treba integrirati v eti¢éno presojo.

Poizkusi popolne izenacitve neizenacljivega so na Zalost pospremljeni tudi z
argumentom politicne moci in preglasovanja, brez odprte in konstruktivne razpra-
ve, to pa seveda vrZze dvom na iskreno prizadevanje za doseganje Se morda nedo-
sezenih ¢lovekovih pravic. Zal tudi nekatere prakse po svetu ta dvom poglabljajo
in upraviceno ali neupravic¢eno spodbujajo nove oblike konfliktov. To dobiva znake
kulturnega boja in postavlja pod vprasaj vrednote, ki so prav tako kakor enako-
pravnost istospolnih oseb rezultat moderne druzbe, e omenimo samo pravico
do ugovora vesti in toleranco, ki mora biti vsestranska.
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Antonio Autiero
Homoseksualnost in krscanska etika:
ali se miselnost spreminja?

Povzetek: Clanek predstavi nekatere spremembe glede pogleda na homoseksual-
nost znotraj katoliske Cerkve, Se zlasti z ozirom na sinodi o druzini leta 2014 in
leta 2015. Kljub znamenjem, ki pri¢ajo o vecji odprtosti katoliske Cerkve do oseb
s homoseksualnim nagnjenjem v zadnjih desetletjih, pa uradni nauk Se vedno
zavraCa homoseksualna dejanja kot nemoralna. Moralna teologija ima nalogo,
da kriticno ovrednoti tudi to problematiko s stalis¢a svetopisemskega izrocila
in razumskega razmisleka o ¢loveski naravi. Avtor ugotavlja, da se dogajajo
spremembe miselnosti glede odnosa do homoseksualnosti. Pri tem izpostavi
pet odlocilnih dejavnikov, ki vplivajo na bolj odprt pogled. Najprej omeni splo-
$no miselnost v zahodni druzbi, ki je mnogo bolj naklonjena homoseksualnim
osebam kakor v preteklosti. Kot drugo izpostavi nauk Katekizma katolisSke Cer-
kve, ki govori o tem, da je homoseksualnost prirojeno nagnjenje in kot taksno
ni gresno. Tretji dejavnik je teoloska razprava, ki izhaja iz novih in bolj konte-
kstualiziranih razlag svetopisemski besedil, ki govorijo o homoseksualnosti, in
iz bolj poglobljenih razmisljanj o naravi ¢loveske osebe, ki presega biologisti¢ni
pogled na spolnost. Kot Cetrti element avtor pokaZe na razpravo o identiteti
spolov in na komplementarnost spolov, hkrati pa tudi na to, da se spolna iden-
titeta vedno gradi znotraj nekega kulturnega konteksta. Kot zadnji dejavnik je
opisan splosni premik na podrocju spolne etike znotraj katolisSkega nauka, ki se
v zadnjem Casu osredotoca predvsem na etiko odnosov in ne toliko na (ne)mo-
ralnost posameznih dejanj.

Kljuine besede: homoseksualnost, sinoda o druZini, naravni zakon, komplementar-
nost spola, gender studies

Abstract- Homosexuality and Christian Ethics: Is the Attitude Changing?

The article presents certain changes in the view of the Catholic Church regar-
ding homosexuality, particularly given the Synod on the Family in 2014 and
2015. In spite of certain signs that indicate a greater openness of the Catholic
Church toward persons with homosexual tendencies in the recent decades the
official doctrine still reproves of homosexual acts as immoral. A task of moral
theology is to critically evaluate this problem with regard to biblical tradition
and rational reflection on the human nature. The author finds that attitudes
toward homosexuality are changing and exposes five decisive factors that are
stimulating a more open view. First, the general opinion in Western society is
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more favorable to homosexual persons than in the past. Second, the Catechism
of the Catholic Church teaches that homosexuality is an innate inclination and
as such is not sinful. Third, new and more contextualized interpretations of the
biblical texts that talk about homosexuality and more profound reasoning on
the nature of the human person that goes beyond the biologistic view of sexu-
ality are stimulating new theological discussions. Fourth, discussions of sexual
identity show the complementarity of sexes and that sexual identity always
forms within a certain cultural context. Fifth, a general shift has occurred in the
area of sexual ethics within the Catholic doctrine, which has lately focused more
on the ethics of relationships and less on the (im)morality of individual acts.

Key words: homosexsuality, Synod on the Family, natural law, complementarity of
sexes, gender studies

Mogoce so tudi nas presenetile besede papeZa Franciska, ki jih je izrekel med po-
vratnim letom iz Ria de Janeira, besede, ki so potem obkroZile svet: »Kdo sem jaz,
da bi obsodil osebo, ki je gej, ki iS¢e Gospoda in ima dobro voljo?«

Nase presenecenje verjetno ni bilo povezano samo s stilom govora papeza Ber-
goglia. Njegov nacin govora je spontan, ucinkovit in avtenticen. Presenecenja ne
moremo razloziti niti z vprasalno obliko besed: »Kdo sem jaz?« Kakor da bi s to
obliko destabiliziral papesko zanesljivost in avtoriteto! Presenecenje izvira pred-
vsem iz odkritja pomembnih znamenj, da se tudi znotraj Cerkve dogajajo spre-
membe pri eticChem ovrednotenju homoseksualnosti. PapeZeve besede je treba
razumeti v kontekstu celotnega procesa razmisleka, ki se dogaja v zadnjem ¢asu
in ki je soc¢asen s pripravljalnim obdobjem na dve zasedanji Skofovske sinode o
druZini.

Sinodalna Lineamenta (Bischofssynode 2014) v nekaterih skupinah katoliskih
homoseksualcev pomenijo nekaksno izhodis¢e za razmislek. Kakor poroca nedav-
ni dokument, ki ga je izdal Bureau National de David & Jonathan iz Pariza (David
& Jonathan 2015), so te skupine v Lineameta videle tako znamenja upanja kakor
tudi vznemirjajoce dejavnike. Predvsem v vmesnem porocilu izredne sinode iz leta
2014 lahko naletimo na to, da »se za razliko od uradnega rimskega stalis¢a /.../
omenjajo darovi in kvalitete, ki jih homoseksualci lahko prispevajo krs¢anskim
skupnostim. Poleg tega se poudarja tudi to, da lahko medsebojna podpora pri is-
tospolnih parih tvori dragoceno pomoc za partnersko Zivljenje. S tem ko so sino-
dalni oCetje zapustili izklju¢no negativno pojmovanje homoseksualnosti, se zdi,
da so se oddaljili od popolnoma obsojajocega nacina govora, in to kljub temu da
odstavki tega vmesnega besedila niso bili objavljeni skupaj z drugimi besedili pr-
vega zasedanja sinode, ker je zmanjkalo nekaj glasov.« (David & Jonathan 2015)

Ta sinodalni dogodek sem Zelel omeniti, ker se mi zdi, da ga lahko vzamemo za
znamenje prepleta med Zeljo po ponovnem razmisleku o strpnem odnosu do ho-
moseksualnih oseb in potrebo po potrditvi moralnega nauka, ki trdi, da »ne ob-
staja nobena osnova za to, da bi sprejeli ali osnovali analogije med homoseksual-
nimi zvezami in boZzjim nac¢rtom o zakonu in druZzini« (Bischofssynode 2014, 55).
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Ceprav ostaja Ziva napetost med obema stalis¢ema, pa sem preprican, da se za-
gotovo dogaja sprememba miselnosti pri odnosu do homoseksualnega vprasanja.
Razumeti jo je treba v njenih namerah in jo poglobiti v njenih implikacijah. To Zelim
narediti tako, da bom izpostavil nekatere odlocCilne dejavnike, ki spodbujajo taksno
spremembo miselnosti. Izhajam iz petih elementov, ki na novo oznacujejo pomen-
sko obzorje tega vprasanja in ki lahko predloZijo odlocilne elemente za nov pogled.

1. Druzbena konfiguracija

Prvi dejavnik je predvsem opisne narave in zadeva druzbeno upostevanje, ki danes
na splosno spremlja homoseksualni fenomen.?

Kriticna zavest sodobnega Cloveka in njegova skrb, ki je usmerjena proti vsaki
obliki diskriminacije, sta dva pomembna temelja za ponovno umestitev homose-
ksualnih oseb v javni prostor. Njihova notranja stiska in druzbena marginalizacija
dobita priloznosti, da ju skupnost, ki je vedno bolj tolerantna in odprta, preseze,
Ceprav je véasih to samo nakazano. Zdi se, da je stigmatizacija homoseksualnega
vedenja kot druzbene anomalije, kot bolezni ali celo kot zlocina v Stevilnih napre-
dnih druzbah nekaj, kar pripada preteklosti. |1z tega spremenjenega odnosa pogo-
sto izvira tudi cela vrsta pozitivnih politik, ki so v nasprotju s homofobijo.

Po drugi strani pa moZnost za obliko skupnega Zivljenja med homoseksualnimi
osebami, ki so urejene in pomembne tudi s pravnega stali$¢a, pogosto prispeva k
zakonodajnim prilagoditvam, ki ustvarjajo nove prostore za priznanje in morda
tudi nove pravne oblike partnerskega Zivljenja in druzinske skupnosti med oseba-
mi istega spola.

Pritisk te nove fenomenologije javne perspektive homoseksualnosti lahko pri
mnogih povzroci negotovost in jezo. Ta perspektiva pa ima kljub vsemu pozitivho
vrednost za spremembo eticnega pogleda in za dozorevanje odnosa sprejemanja
in odprtosti, ki ima lahko skupno korist. Tezko reemo, koliksen vpliv je imelo tra-
dicionalno negativno gledanje katoliske morale na kulturo netolerance in zavra-
¢anja. Prav tako pa je tezko spregledati vpliv tradicionalnega stalis¢a katoliSke
morale na samorazumevanje homoseksualnih oseb (Dettore idr. 2014). Nedvomno
pa je res, da se lahko prav iz spremembe miselnosti v kri¢anski etiki glede homo-
seksualnosti sprostijo pozitivni viri za politiko druzbene integracije in za zakono-
dajne resitve, ki bi bile dobro umerjene glede na potrebe po kolektivnem prizna-
nju in bolj spostljive do ¢loveskega poloZaja homoseksualnih oseb.

2. Uditeljstvo je na poti

Drugi dejavnik, ki opisuje spremembo, zaznamo v nekaterih elementih v izrazih
cerkvenega nauka glede homoseksualnosti. Razumljivo je, da je nasa pozornost

Zanimiv je pogled v zgodovinski razvoj tega vprasanja. Glej obseZzno monografijo: Dall'Orto 2015.
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usmerjena predvsem na katoliski nauk, kljub temu pa je treba priznati, da homo-
seksualnost tudi v drugih kr$¢anskih verah in na sploSno v monoteisticnih religijah
pomeni resni¢en kamen spotike.

V Katekizmu katoliske Cerkve (1993) se v ¢lenih 2357—2359 najde sinteza nau-
ka katoliskega uciteljstva. Poglejmo besedilo:

»[2357] Opirajoc se na Sveto pismo, ki dejanja homoseksualnosti prikazu-
je kot hude zablode (prim. 1 Mz 19,1-29; Rim 1,24-27; 1 Kor 6,10; 1 Tim
1,10), je izrocilo vedno izjavljalo, da so »homoseksualna dejanja po notra-
nje neurejena« (Kongregacija za nauk vere, Izjava Persona humana 8). Ta-
kSna dejanja nasprotujejo naravni postavi. Spolno dejanje namrec zapira-
jo darovanju Zivljenja. Ta dejanja ne izhajajo iz resni¢ne afektivne in spoine
komplementarnosti. V nobenem primeru jih ne moremo odobravati.

[2358] Precej stevilni moski in Zenske imajo v sebi prirojena homoseksualna
nagnjenja. Niso si sami izbrali svojega homoseksualnega stanja, za vecino
od njih pomeni to stanje preizkusnjo. Sprejemati jih je treba s spostovanjem,
socutjem in obzirnostjo. V razumevanju do njih se bomo izogibali sleherne-
mu znamenju kriviénega zapostavljanja. Ti ljudje so poklicani, da v svojem
Zivljenju uresnicijo bozjo voljo, in ¢e so kristjani, da zdruzujejo z Gospodovo
Zrtvijo na kriZu tiste tezave, na katere lahko naletijo zaradi svojega stanja.

[2359] Homoseksualne osebe so poklicane k Cistosti ...«

Kakor je razvidno iz besedila, katekizem razlikuje med homoseksualnim nagnje-
njem (ki je prirojeno in samo po sebi torej ni »greh«, ampak znamenje psiholoske
nezrelosti) in homoseksualnim vedénjem (ki je namerno in je zato greh). To razli-
kovanje ni nepomembno, ampak kaZe na novo stanje zavesti. »Sele v preteklem
stoletju je dozorela predstava o skupini oseb, ki ne samo da uresnicujejo posame-
zna homoseksualna vedénja, ampak ki jih privlacijo samo (ali predvsem) osebe
istega spola.« (Chiavacci 2000, 424)

S tem ko uditeljstvo sprejme razlikovanje med homoseksualno usmerjenostjo
in homoseksualnim vedénjem (v dokumentih cerkvenega uciteljstva se to razliko-
vanje prvi¢ uporabi v izjavi Persona humana iz leta 1975) in s tem ko dolodi, da je
ta usmerjenost sprejemljiva in to vedénje nemoralno, se postavi temelj tistega
nihanja, ki se strinja z bliZino do homoseksualne osebe, obenem pa se tudi dis-
tancira in torej daje moralno negativno sodbo o dejanjih homoseksualne osebe.
Ta dejanja se presojajo na podlagi elementov, ki se najdejo in so utemeljeni v Sve-
tem pismu, v izroCilu, v naravnem zakonu in v komplementarnosti spola. Hkrati
pa prav ti elementi, ki utemeljujejo moralno sodbo, razodevajo tudi njihovo pro-
blemati¢no krhkost in privedejo v tezave, ko Zelimo poglobiti njihov pomen in
njihov domet. In to je naloga, ki jo mora prevzeti teoloski razmislek.

Zanimivo, da skoraj istocasno, kakor je bilo objavljeno besedilo Katekizma ka-
toliske Cerkve, o homoseksualnosti spregovorijo tudi druge krs¢anske Cerkve in
vere. Tako imamo na primer dokument Nemske evangelicanske Cerkve (EKD), ki
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je leta 1996 objavila dokument o »homoseksualnosti in Cerkvi« z naslovom Mit
Spannungen leben (Ziveti z napetostmi) (Nemska evangeli¢anska Cerkev 1996;
VELKD 2014). Besedilo izhaja iz rezultatov humanisti¢nih, behavioristi¢nih in druz-
benih raziskav. Ceprav se nato zateka k svetopisemskim virom in k dejanski oseb-
ni izkusnji, pa razlikovanje med homoseksualno usmerjenostjo in homoseksualnim
vedénjem ni oblikovano tako strogo in rigidno. Svoj pogled usmerja k enotnosti
osebe, njene zgodovine in k njenemu prizadevanju za ravnovesje med samozave-
danjem, identiteto in vedénjem. Pozneje, leta 2007, pa je bil v skupnem dokumen-
tu, ki so ga v Italiji pripravile UCEBI (Krs¢ansko evangelicansko baptisti¢no zdruze-
nje Italije), metodisti¢na in valdeska Cerkev (italijanska evangelicanska Cerkev),
predstavljen pogled na homoseksualnost v okviru izraZzanja ljubezni in odnosov
med osebami. Oblik izraZzanja ljubezni ne smemo diskriminirati in jih hierarhizira-
ti. Reformisti¢ne Cerkve v drugih delih sveta so se izrazile podobno in s podobni-
mi vsebinami.

Vecja ekumenska obcutljivost in vec¢ dialoga med krs¢anskimi Cerkvami bi lah-
ko ponudila izvirna in rodovitna izhodis¢a za razumevanje razlogov in zahtev nove
miselnosti tudi v katoliski Cerkvi. Naloga teologije, predvsem moralne teologije,
je, da to zahteva bolj izrazito. Treba se je vprasati, na kakSen nacin lahko prispeva
in mora prispevati k temu, da bi dosegli spremembo miselnosti pri eticnem ovre-
dnotenju homoseksualnosti.

3. Teoloskarazprava

Zgoraj smo videli, da nauk cerkvenega uciteljstva na podroc¢ju homoseksualnosti
(in na splosno na podrocju spolnosti) temelji na Svetem pismu, na izrocilu, na na-
ravnem zakonu in na komplementarnosti spolov. Ti elementi nas usmerjajo k sve-
topisemski eksegezi, k filozofsko-teoloSkemu védenju, k antropolosko-eticnemu
razmisleku in ne nazadnje k preucevanju druzbenih ved, ki so s svojimi spoznaniji
lahko pomembne tudi za eti¢ne teorije in za utemeljevanje moralnih sodb. Govo-
rimo torej o vecdisciplinarnem prepletanju, ki zazna in obdela kompleksnost te
tematike ter moralno teologijo odpre nujnemu preseganju domnevne samozado-
stnosti in jo naredi obcutljivo za poslusanje drugih teoloskih in neteoloskih disci-
plin. Na tej podlagi temelji tudi sluZenje, ki ga teologija zagotavlja uditeljstvu s tem,
da prestreza pomen njegovega sporocila, da razbere njegovo sprejemljivost in tudi
da opozarja na tocke, s katerih ni ve¢ povratka pri pridobivanju eksegetskih, filo-
zofskih, teoloskih in antropoloskih spoznanj.

Ce pogledamo potek znanstvenega teolokega razvoja v zadnjih desetletjih, se
pri tem razodeva rastoce soglasje o zgodovinsko dolo¢enem razumevanju pred-
postavk in sklepov, na katerih Se danes stojijo doktrinalne norme. Vendar pa to ni
enodusno rastoce soglasje (Goertz 2015).

S priblizevanjem svetopisemskim besedilom, ki se navadno uporabljajo za ob-
sodbo homoseksualnega vedenja, vidimo predvsem to, da je taksnih besedil izre-
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dno malo. Poleg tega opazimo, da je interpretacija teh besedil, ki je bila do pred
kratkim enoglasna, danes z vec strani postavljena pod vprasaj. Uveljavlja se pred-
vsem posteno zavedanje o resni¢ni vsebini teh besedil. Do tega lahko pridemo le,
Ce besedila prebiramo na podlagi zgodovinsko-druzbene in versko-obredne dolo-
Cenosti in v tem kontekstu. Da bi to lahko storili, nam svetopisemska hermenev-
tika zadnjih desetletij daje priloZnosti, ki jih ne moremo vec spregledati (Helmini-
ak 1994; Nissinen 1998; Gagnon 2001). Na splosno se besedila, ki se navajajo,
»nanasajo na homoseksualna dejanja heteroseksualnih oseb. Ti odlomki ne upo-
Stevajo moZnosti, da imajo odrasle osebe lahko stalno usmerjenost, zaradi katere
Cutijo privla¢nost do oseb istega spola. Prav tako je odsotna ideja, da bi tak3na
dejavnost lahko bila izraz in sredstvo poglobitve odnosa med partnerjema. Toda
v aktualni razpravi gre prav za to skupino oseb, gre torej za osebe, ki svoje spolne
usmerjenosti ne dojemajo kot alternative za svobodno izbiro med homoseksualno
in heteroseksualno usmerjenostjo.« (Hilpert 2011, 294)

Tudi argument, ki je s sistemati¢nega staliS¢a najpogostejsi, klice po tem, da ga
na novo premislimo. To utemeljevanje se opira na naravni zakon, iz katerega izvi-
ra naravna oziroma protinaravna narava spolnih dejanj. Pretezno biologisticno
videnje naravnega zakona, ki je dediscina katoliskega izrocila, je posledica zgodo-
vinsko zaznamovanih prepricanj, ki so danes primerno presezena. Kriterij ustre-
znosti dejanja glede na njegov namen ostaja veljavni kriterij sklicevanja, a pri de-
finiranju moralne narave tako izpeljanega dejanja in predvsem delujocCega subjek-
ta se zahteva nenehno preverjanje pravilnega razumevanja odnosa med dejanjem
in namenom. Kar zadeva spolnost, pomeni prekrivanje spolnega dejanja z name-
nom razmnoZevanja Zivljenja razumevanje spolnosti, ki so ga ustrezno pojasnile
tako bioloske kakor tudi humanisti¢ne znanosti. Antropoloski pogled na spolnost
pa vodi v ve¢pomensko razumevanje in v integracijo med razseznostmi in vredno-
tami, ki presegajo zgolj njen razmnoZevalni namen. Tako se Siri semanti¢no obzor-
je, znotraj katerega naravo dejanj obravnavamo tako, da izhajamo iz narave osebe.

Po drugi strani pa drugi vatikanski cerkveni zbor, Ceprav v kontekstu drugac¢nega
vprasanja spolne etike, v CS 51 trdi, da moralna razseZnost spolnosti dokonéno iz-
haja »ex personae eiusdemque actuum naturag, iz same narave ¢loveske osebe in
iz njenih dejanj. Da tu govorimo o antropoloSkem in ne o bioloskem vidik, je pov-
sem jasno. To lahko razumemo tudi zaradi dejstva, da so izraz »narava« v nekaterih
uradnih prevodih koncilskega besedila zamenjali z izrazom »dostojanstvo« ali pa z
besedo»bistvo«.? Teoloski razmislek mora tu priti naproti cerkvenemu uditeljstvu
s tem, da doume celotno bogastvo koncila. To pa mora storiti tudi zato, da opozo-
ri na tisto mejo razvoja, ki ne dopusca povratka v obdobje pred koncilom. Narejeni
korak je osrednjega pomena za razumevanje nacina, s katerim vidimo ¢lovesko
naravo, in to ne kot organiziranost mehanizmov in nalog, ampak kot naravo osebe,
torej njeno zgodovino, njene ideale, njene moznosti in njene odgovornosti.

2 Zanimivo je, da uradni prevod CS v italijans¢ino namesto izraza narava uporablja izraz »dignita (dosto-

janstvo)«, nemski prevod uporablja izraz »Wesen der menschlichen Person und ihrer Akte«, medtem
ko drugi moderni jeziki obdrZijo izraz »narava«: »nature of the human person«; »la nature méme de la
personne et de ses actes«, »la naturaleza de la persona y de sus actos«.
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Sprememba paradigme je spodbudila razmisljanje teoloske etike zadnjih dese-
tletij. Ta refleksija je v zadnjem obdobju bolj raznolika in manj enopomenska gle-
de sprejetih stalis¢ v odnosu do homoseksualnosti. V dobri sinteti¢ni obnovi ka-
toliski teolog Wunibald Miiller pokaZe na nekatere skupine stalisc, ki nihajo od
enega do drugega dejavnika. So nekateri, ki homoseksualni usmerjenosti ne pri-
znavajo moralnosti in kot posledica tega zavracajo tudi homoseksualna spolna
dejanja. Drugi sprejemajo homoseksualno usmerjenost, a zavra¢ajo homoseksu-
alno vedénje. Nekateri pa sprejemajo homoseksualno usmerjenost in kot posle-
dica tega — bolj ali manj razlicno — sprejemajo tudi homoseksualno vedénje (Miil-
ler 1986, Keenan 2003, 127-150). Ameriski teolog James Keenan, ki je napravil
povzetek razprave o tej tematiki v ZDA, je prisel do sklepa: »Odprta razprava je
obsirna razprava, ki obsega celoten katoliski svet. Z vklju¢evanjem v to razpravo
moralni teologi ne Zelijo povrSinsko potrditi razli¢nih na¢inov osebnega Zivljenja,
ampak predvsem predlagajo vrsto meril, s katerimi se lahko ovrednoti moralnost
nacina, s katerim gejevske in lezbi¢ne osebe urejeno Zivijo svoje Zivljenje. Razpra-
va nam omogoca, da vidimo, da je katolisko izrocilo bogato, ¢lovesko in sposobno
pomagati gejevskim in lezbi¢nim osebam, da najdejo moralne nacine za ustrezno
zivljenje in da najdejo tiste oblike, s katerimi so poklicani k ljubezni.« (Keenan
2003, 150)

4. Polarnostspola

Kakor smo videli Ze zgoraj, je eden od znacilnih elementov, h kateremu se neneh-
no zateka cerkveni doktrinalni pogled na spolnost na splosno in Se posebno na
homoseksualnost, bipolarna podoba moskega oziroma Zenske. Prebiranje pripo-
vedi o stvarjenju (1 Mz 1-29) in bolj ali manj raznolika zgodovina sprejemanja teh
pripovedi v teoloski, v eti¢ni in v obredni kontekst sta utrdila pogled na odnos med
moskimi in Zenskami, ki se je bolj v zadnjem obdobju izrazil v komplementarnosti
spola. K razumevanju modelov odnosa med moskim in Zenskim podrocjem so pri-
spevale razli¢ne discipline, od biologije do kulturne antropologije, od filozofije in
teologije do humanisti¢nih in druzbenih ved. Kljub temu pa ne moremo zanikati,
da je bila bioloska determiniranost previadujoci kljuc v eti¢cno-teoloskem konte-
kstu. Prihod na svet v telesu, ki je spolno zaznamovano kot mosko ali Zensko, je
dokoncno pomenil spolno pripadnost. To je dolocalo teoreti¢ne razlike med mo-
Skimi in Zenskami tako, da je razumevanje oblike odnosa mozno samo z uposte-
vanjem komplementarne polarnosti spola. Nauk o zakonu Zivi iz te temeljne da-
nosti tako na pravnem kakor na zakramentalnem podrocju.

Zavedati se je treba predvsem, da podoben pogled lahko neuravnoveseno po-
udari vidik razlikovanja in zakrije temeljno danost enotnosti ¢loveskega bitja, pa
Ceprav v razli¢nosti izraznih nacinov. Italijanski teolog Giannino Piana to pove na
primeren nacin, ko zapise, da »moramo razlike med moskim in Zensko postaviti
znotraj izvirne enotnosti. Razlike so v vsakem primeru veliko manjse od skupnih
elementov, okrog katerih se uresnicuje zblizevanje.« (Piana 2000, 49)



512 Bogoslovni vestnik 75 (2015) « 3

Poleg tega se zastavlja problem, kako oblikovati identiteto spola, to pa je veliko
bolj kompleksno in nestabilno kakor pa oznacitev bioloskega spola. Raziskave o teh
temah — tako imenovani Gender Studies — poudarjajo prepletanje razli¢nih dejav-
nikov, ki vstopajo v igro pri oblikovanju te identitete. Ti dejavniki so: identifikacija
bioloskega spola, spolna usmerjenost, druzbena vloga in sprejeto spolno vedénje.
Preplet teh elementov postavi pod vprasaj neke vrste »substancialno metafiziko«
(Substanzmetaphysik — Saskia Wendel) osebne identitete, ki je v tradicionalnem
pogledu cerkvenega uciteljstva (Wendel 2011, 36-56). To, da priznamo dinami¢no
in kompleksno naravo oblikovanja identitete, pomeni, da dolo¢imo prostor za mo-
Zno zaznavanje poloZaja ¢loveskega subjekta in moznih odklonov od moZnosti od-
nosa do drugega, bodisi v heteroseksualni bodisi v homoseksualni obliki.

Cerkveno uciteljstvo in teoloSka misel Se vedno premalo upostevata te vidike.
Se ve¢, v zadnjem &asu se zdi, da se poudarja zavracanje tako imenovane teorije
spola. To zavracanje, ki ni vedno kompetentno utemeljeno, v teoriji spola vidi izvir
moralnega nereda in groznjo druzbenemu sozitju. Radikalno zavracanje nikakor
ne prispeva k preseganju polarnega razumevanja, ki vsekakor poraja nasprotova-
nje in nasilje: obcutijo ga Stevilna homoseksualna okolja in razkrivajo njegovo
breme. Moralni teolog mora biti bolj pozoren na ta vidik, ¢e Zeli razumeti pretira-
vanja nekaterih izrazov perspektive teorije spola (na primer radikalno konstrukti-
visti¢ne perspektive, ki jih zagovarja Judith Butler in na katere je dobro opozorila
Saskia Wendel (2011, 46—47)), in e hocCe razbrati pozitivne vidike teh elementov
poznavanja in zavesti, saj se dotikajo tudi homoseksualnosti (Autiero 1990; Knauss
2014, 83-102).

5. Premik poudarka v spolni etiki

Zadnji element — povzroca novo miselnost pri vprasanju homoseksualnosti — se
bolj na splosno dotika nacina, s katerim lahko danes razmisljamo o spolni etiki, ki
ima prepricljivejSo logiko in sprejemljivejsi jezik. Skratka, to nam daje vedeti, da
se vprasanje homoseksualnosti dotika vseh.

Pri spremembi paradigme iz monovalentnega pogleda na spolnost v polivalen-
tno perspektivo spolnosti in Se bolj pri premiku poudarka iz etike posameznih
dejanj v moralnost oseb, ki delujejo, je treba poiskati in izdelati tudi kriterije za
ovrednotenje homoseksualnosti. Ker Zelimo predstaviti sinteticno in bistveno tr-
ditev, lahko re¢emo, da v razli¢nih tako katoliskih kakor nekatoliskih teoloskih for-
mulacijah opazamo spremembo, ki v sredis¢e pogovora o morali postavlja resnico
medosebnega odnosa. Pristopi, ki jih ima etika odnosov (Regina Anmicht-Quinn
2004 in Karl-Wilhelm Merks 2011, 14-35 jo imenujeta Beziehungsethik), so nav-
dihujoci, prav tako pa so tudi zahtevni do nerelativisticnega upostevanja moral-
nega vedénja. Subjekti, ki so vkljuceni v custveni odnos in v skupno Zivljenje v
ljubezni, so poklicani, da se medsebojno priznajo v svoji identiteti, in to v tisti
obliki identitete, ki daje enotnost njihovemu Zivljenjskemu projektu in njihovemu
zavedanju, da so moralni subjekti. Kvaliteta odnosa odlo¢a o moralnosti oseb pri
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njihovem medsebojnem odnosu, pri podpiranju in pri medsebojni pomoci, da bi
Ziveli avtenticno.

Moralna teologinja Margaret Farley sklepa: da so spolni odnosi »eti¢no dobri«,
ni tako zelo odlodilen spol vpletenih oseb, ampak so odlocilnejse vrednote, kakor
so pravicnost, medsebojni konsenz in vzajemno spostovanje svobode druge ose-
be (Farley 2006, 295).

6. Sklep

Dejavnike, ki smo jih omenili zgoraj, je treba razumeti kot pomoc in kot ugodno
priloZznost za ustvarjanje nove miselnosti za razumevanje homoseksualnega feno-
mena in za sprejemanje homoseksualnih oseb. Veliko problemov pa ostaja Se da-
lje odprtih. Po eni strani je treba premisliti odnos med naukom, ki je véasih Se
vedno rigiden, in iskreno Zeljo po pastoralnem razumevanju. Moramo se je vpra-
Sati, ali podobno razhajanje med naukom in prakso lahko vzdrzi na dolgi rok in ali
je teoreticno modro, ciljati samo na prakso, omehcano z ob¢utkom sprejemanja,
in pri tem ignorirati, da smo Ze prepoznali in dolodili tiste doktrinalne vidike, ki
imajo Sibke tocke. (Brena 2015.)

Poleg tega je treba spregovoriti o vseh pravnih, institucionalnih, javnih in poli-
ticnih posledicah, izhajajocih iz te nove klime, ki se kaZze na obzorju. Tudi tu se
moramo modro in odgovorno vprasati, katere so lahko prepricljive oblike, ki bi
spodbudile preseganje diskriminacijskih navad — te navade napadajo dostojanstvo
homoseksualnih oseb —in ki bi zagotovile priznanje njihovih oblik skupnega Zivlje-
nja. lzziv, da bi nasli primerne in zavestne resitve, postavlja pod vprasaj tudi rav-
novesje skupnega druzbenega zZivljenja. Cerkev in teologija bosta morala znati
odgovoriti tudi na to.

Tezko re¢emo, Ce je Ze dozorel ¢as za pomembne spremembe tako na podrocju
nauka kakor na podrocju prakse. Nekateri ljudje dvomijo tudi o tem, da viri, ki jih
imata izredna sinoda iz leta 2014 in letoSnja oktobrska redna sinoda, zadosScajo za
to, da bi spodbudili in dopustili takSne spremembe (Migliorini 2015, 47-48; Bro-
gliato in Migliorini 2014).

Kljub vsemu pa moralnemu teologu ne sme primanjkovati modrosti za to, da
bi dosledno kazal posledice in perspektive te nove klime, niti mu ne sme primanj-
kovati poguma za to, da bi realisti¢no in posSteno gojil upanje na to novo miselnost.
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Tadej Stegu
Za svobodo osvobojeni:
krs¢anska antropologija v katehezi

Povzetek: Redna kateheza se le obcasno srameiljivo loteva odnosov med spoloma
in spolnosti in tudi v zavesti verujocih neredko katoliski moralni nauk ostaja le
zbir prepovedi in omejitev. Pomemben izziv za danasnjo katehezo in oznanje-
vanje postaja, kako pribliZzati sodobnemu kristjanu temeljna dejstva krs¢anske
antropologije, da bi tudi svojo moskost ali Zenskost in poklicanost kot moski ali
Zenska Zivel v svobodi. »Kristus nas je osvobodil za svobodo« (Gal 5,1), da bi ne
Ziveli vec kot suznji strasti in greha. Ob tem izhodis¢u tudi kateheza o poklica-
nosti moskega in Zenske nujno postaja kerigmati¢na, oznanilo katoliskega mo-
ralnega nauka o druZini pa evangelij druzine.

Kljuine besede: druzina, zakon, kateheza, teorija spola, kr$¢anska antropologija
Abstract: Set Free for Freedom: Christian Anthropology in Catechesis

Ordinary catechesis only rarely and bashfully tackles sexuality and relations
between sexes. Catholic moral teaching not infrequently remains in the minds
of the faithful only a collection of prohibitions and restraints. An important
challenge for catechesis and proclamation today is to bring the basic facts of
Christian anthropology closer to the modern Christian so that he or she would
live in freedom and to the fullest his masculinity and calling as a man or her
femininity and calling as a woman. »For freedom Christ set us free« (Gal 5,1)
so that we would no longer live as slaves to lust and sin. This is also the basis
for the catechesis on the calling of man and woman to necessarily become
kerygmatic, and for the proclamation of the Catholic moral teaching on the
family to become the Gospel of the family.

Key words: family, marriage, catechesis, theory of gender, Christian anthropology

Antropolosko-kulturne spremembe vplivajo na vse vidike Zivljenja in zahtevajo
analiti¢ni pristop. Na podrocju zakona in druZine zaznavamo pozitivne spremem-
be: vecjo svobodo izraZanja, boljSe priznavanje pravic Zzensk in otrok v nekaterih
delih sveta. lzredna sinoda o druzini pa ob tem hkrati opozarja na rastoco nevar-
nost, ki se kaze v rasto¢em individualizmu, ki Skoduje druzinskim vezem. Temu se
pridruzuje kriza vere, ki je dosegla Stevilne katoli¢ane in je po mnenju sinode po-
gosto vzrok krize zakona in druzine (Skofovska sinoda 2015, 11). Ugotavljamo, da
v Evropi druZine ocitno Ze dalj ¢asa niso sposobne ucinkovito posredovati vere
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svojim lastnim otrokom (Ruspi 2012, 168). V prispevku bomo osvetlili nekatere

dejavnike in vplive, ki zaznamujejo razvoj in spremembe na podrocju prakti¢éne
pastorale, posebno izzive kateheze otrok, mladostnikov in druzin.

1. Koga katehiziramo?

Uvodoma bomo izpostavili nekatere okolis¢ine, ki vplivajo na oblikovanje stalisc,
povezanih z odnosom do zakona in druZine pri otrocih in mladostnikih, ki jih do-
sega kateheza.

Redna kateheza — s tem mislimo najprej na osnovnosolski verouk, kakrsnega
nam nakaze pregled slovenskih osnovnosolskih veroucnih u¢benikov in pripomoc-
kov — se le mestoma in dokaj sramezljivo neposredno loteva govora o poklicanosti
kristjana v kré¢anski zakon, duhovnistvo ali posveéeno Zivljenje. Se bolj srameiljivo
se dotika odnosov med spoloma in spolnosti. To je mo¢ opaziti celo pri gradivih, ki
pripravljajo mlade na prejem zakramenta birme, ko bi bilo pri¢akovati konkretnej-
$e uvajanje v soocanje z aktualnimi Zivljenjskimi vprasaniji (Vesel Musi¢ 2015, 51).

»Pohiti, ni¢esar ne smes zamuditi! To je tvoje Zivljenje in pravico imas, da ga
izkoristis! UZivaj na vso mo¢, vendar pazi, da ¢esa ne staknes ali da morda ne za-
nosis! UZivaj s kondomom, zato se zascitil« Danasnji najstniki so vsak dan zasuti
s tak$nimi ali podobnimi sporocili. Brosure, letaki in knjige, ki so jim na voljo, so
polni razli¢nih nasvetov, kaksno kontracepcijo izbrati in kako jo pravilno uporabiti.
Ni pa prakticno nobene spodbude mladostnikom, da bi zacetek spolne aktivnost
odlozili v odraslo dobo ali jo osmislili in jo povezali z oblikovanjem druzine ali po-
sredovanjem Zivljenja.

Ato je le en vidik. Drugi je eksplicitno nasprotovanje identifikaciji mladostnikov
s svojim lastnim spolom. Za katehezo se zdi vsaj toliko kakor medijska in javno-
mnenjska usmeritev perec vdor teorije spola v izobraZevalni sistem. Tudi ¢e se v
zaCetku to Se ne pokaZe v uradnem kurikulumu, pa toliko bolj intenzivno in agre-
sivno poteka prek razli¢nih delavnic in po drugih poteh, ki se najpogosteje izma-
knejo nadzoru starSev. Opazujemo lahko, kako si teorija spola in tako imenovana
agenda LGBT, ki radikalno nasprotuje krs¢anski viziji ¢loveka, nasilno utirata pot
in krojita javno mnenje ne le v medijih, ampak vdirata tudi v javne izobrazevalne
sisteme. lzzivi, ki jih postavlja teorija gender, so pomembni tudi za Cerkev in za
njeno pastoralno in katehetsko delovanje. Tezko bi prezrli, da skrivnost boZzje lju-
bezni do ljudi prejema svojo govorico iz besednjaka zakona in druzine. Bog se je
razodel kot Oce. Jezus se oznacuje kot boZji Sin, to pa nam omogoca, da postane-
mo boZji sinovi in héere, med seboj pa bratje in sestre. Cerkev je po Svetem pismu
mati vseh verujocih (Gal 4,26) in Kristusova nevesta (Raz 21,9). Oznanjevanje evan-
gelija lahko postane problemati¢no, e se ljudje ne rojevajo in ne odrascajo vec¢ v
narocju druzine in so prikrajSani za temeljne izkusnje, ki so v srediScu krscanske
vere: porocenost, starSevstvo, otrostvo, bratstvo. Krs¢anska vera ob nerazumeva-
nju besednjaka zakona in druZine postane teZzko razumljiva. Nekatere zahodne
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demokracije gredo v gender-mainstreaming tako dalec¢, da iz dokumentov in iz
uradnih listin ¢rtajo besede »oce« in »mati« in te izraze nadomescajo z domnev-
no druzbeno sprejemljivejSima izrazoma »stars 1« in »star$ 2«. Ideologija gender
na zahodu vztrajno vdira v Solske in v izobraZevalne sisteme in zdi se, da bi lahko
kmalu postalo sporno, ker nekateri starsi ucijo svoje otroke molitve, kakor je »oce-
nas« (Pérez-Soba 2014, 367-368). Ko papeZ Francisek govori o druzini, poudarja
temeljno razseznost bratstva in sestrinstva, saj se teh odnosov najprej u¢imo v
druZzini, zahvaljujo¢ razliénim vlogam njenih ¢lanov, predvsem matere in oceta
(Segula 2015, 128).

Glede vdiranja teorije spola v izobraZevalni sistem spomnimo le na dve epizodi,
ki sta bili morda na Slovenskem najbolj odmevni. Priro¢nik Ljubezen je ljubezen
(Pan 2007) naj bi bil »priro¢nik za uéenje in razumevanje ¢lovekovih pravic na
osnovi spolne identitete ter spolne usmerjenosti« za osnovnosolce. V praksi se
uporablja kot nacrt delavnic za otroke in mladostnike. Njegova tema naj bi bile
Clovekove pravice, vendar se, ko preucimo vsebino, izkaZe, da je namenjen pre-
vzgoji otrok v skladu s teorijo spola, ki ne priznava obstoja naravnega Zenskega in
moskega spola, in propagandi za redefinicijo zakonske zveze in druZine. V zacetku
priro¢nika avtorica pove, da sta moski in Zenski spol nekaj, kar ni odvisno od na-
rave, ampak si izberemo sami. Takole pravi: »Poskusite razmisljati o svojih oblaci-
lih, izgledu in vedenju v zvezi s spolom. In zavestno izbirati. Izbirajte tisto, kar vam
godi, kar vam je vsec in zanimivo, raje kot pa tisto, kar se za vas spol pri¢akuje
oziroma za kar si mislite, da so vase prvobitne Zelje. Tako boste ustvarjali sebi la-
sten, enkraten spol. In svet bo normalnejsi.« (Pan 2007, 13) »Tradicionalno, a
zmotno prepricanje je, da je poroka, tj. zakonska zveza med moskim in Zensko,
jamstvo za sre¢no in harmoniéno druZino. Vlogo starSev zmore dobro izpolnjeva-
ti tudi ena sama ali ve€ odraslih oseb, ki so po pripadnosti, intimnosti in skrbi za
otroka enakovredni, niso pa bioloski starsi otroka.« (20) »Zapomnimo si, da je spol
nekaj, kar moramo imeti pravico ter moZnost ustvarjati sami in ne po nareku nasih
genitalij, ki naj bi silile ¢loveka biti Zenska ali biti moskil« (26) »Podobno kot spol
ni vnaprej dolo¢eno ali samoumevno dejstvo ob rojstvu in ga moramo imeti pra-
vico opredeliti sami ali ga spremeniti, velja isto za spolno usmerjenost.« (29). Ob
tem ni zanemarljivo, da je priroc¢nik z Ministrstva za Solstvo in Sport priporo¢eno
didakti¢no gradivo za ucitelje predmeta drzavljanska vzgoja in etikav 7. in v 8. ra-
zredu osnovne sSole (Ministrstvo za Solstvo in Sport 2007, 10-11).

Podobna je zgodba o Ani, ki ima dva ocka; prinesla jo je otroska revija Ciciban
(Lupsa 2012, 18-19). Zgodba idealizirano prikazuje otrokovo Zivljenje v homose-
ksualni skupnosti: deklica Ana nima oceta in matere, ampak dva ocka. Ob robu
zgodbe avtorica poudari: »Za otroke je najbolj pomembno, da imajo ob sebi lju-
bece odrasle in varen dom. Preberite Se knjigo Alexandre Maxeine z ilustracijami
Anke Kuhl (prevod NeZa Bozic), Vse nase druZine, MKZ, 2012.« (19)

Ob intenzivnem prizadevanju za relativizacijo vloge spola in pomena druZzine z
oCetom, materjo in otrokom, ki se dogaja na vec nivojih druzbe in kulture in ga
omenjeni epizodi le delno nakazujeta, je razumljivo, da tudi otroci iz vernih druzin
velikokrat ne delijo vec prepricanj in stalis¢ svojih starsev ali verskih skupnosti gle-
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de odnosov med spoloma, zakonske zveze in druZine. Pogled na ¢loveka, ki je na-
sproten pogledu krs¢anskega razodetja, se prikazuje kot napreden, strpen in so-
doben. To pomeni izziv za katehezo in za celotno pastoralno delovanje Cerkve.

2. Kdo smo, ki katehiziramo?

»Dobro je, da vsaka kateheza posveti posebno pozornost >poti lepote« (via pulchri-
tudinis). Oznanjevanje Kristusa pomeni, pokazati, da vera vanj in hoja za njim ni le
nekaj pravega in resni¢nega, ampak je nekaj lepega, kar more celo sredi preizkusen;j
napolniti Zivljenje z novim sijajem in globoko sre¢o.« (Francisek 2014, 109) Ze v apo-
stolski spodbudi O evangelizaciji papez Pavel VI. poudarja, da je »prvo sredstvo evan-
gelizacije pristno krs¢ansko Zivljenje. Danasnji ¢lovek raje poslusa pricevalce kakor
ucitelje; ¢e pa poslusa ucitelje, jih zato, ker so pricevalci.« (Pavel VI. 1976, 41) »Evan-
gelij je treba oznanjati predvsem s pri¢evanjem. Zgled: kristjan ali skupina kristjanov
znotraj ¢loveske druzbe, v kateri Zivi, razodeva, da zna razumeti in sprejemati druge,
da zna z njimi deliti Zivljenje in usodo, da je solidaren z delom vseh za vse tisto, kar
je plemenitega in dobrega. Poleg tega s tem na Cisto preprost in samoumeven nacin
izraZa vero v nekatere vrednote in upanje na nekaj, kar se ne vidi in o ¢emer bi si ¢lo-
vek ne upal niti sanjati. S takim pricevanjem brez besed ti kristjani prebujajo v srcih
tistih, ki vidijo njihovo Zivljenje, neustavljiva vprasanja: Zakaj so taki? Zakaj tako Zivi-
jo? Kaj ali kdo jih navdihuje? Zakaj so sredi med nami?« (Pavel VI. 1976, 21)

Podobno kakor katehisti zaznavamo, da se starsi velikokrat ¢utijo nekompetentne
za to, da bi odigrali svojo vzgojno vlogo v druZini, se zdi, da tudi katehisti sami ne
znamo pricevati za lepoto konkretne kr$¢anske poklicanosti, pa naj bo to poklicanost
v duhovnistvo, posvecéeno Zivljenje ali kri¢anski zakon. To vsaj delno velja za vlogo
katehista — kako dozivljam in ali znam kaj povedati o milosti, ki deluje v mojem zi-
vljenju — za odeta, moza, duhovnika, redovnice. Znam kaj povedati o Cistosti — pred
zakonom, v zakonu, v celibatu? So to bremena, ki smo si jih nalozili — ali je to prostor,
kjer izkusam, kako me Kristus osvobaja strasti, suznosti, sebi¢nosti?

»Prvi nagib za oznanjevanje evangelija je Jezusova ljubezen, ki smo jo prejeli.
Izkusnja, da nas ljubi on, ki nas je odresil, nas nagiba, da ga ljubimo bolj in bolj. A
kaksna ljubezen je to, ki ne zacuti nujnosti, da bi govorila o tem, da smo ljubljeni,
in da bi to pokazali in razglagali? Ce ne ob&utimo globoke Zelje, da bi podarjali to
ljubezen, se moramo zadrZevati v molitvi in ga prositi, da nam spet podeli notranjo
prevzetost.« (Francisek 2014, 161-162)

To se zdi drugi izziv za katehetsko in pastoralno delovanje na podrocju zakona
in druZine: kako katehisti sami pri¢ujemo, izhajajoc¢ iz svoje izkusnje poklicanosti.
Kako naj krs¢ansko sporocilo o moskem in Zenski, o ¢lovekovi poklicanosti posre-
dujemo na nacin in z besedami, ki jih bo sodobni ¢lovek lahko razumel. Glede tega
je revolucionaren prispevek Janeza Pavla Il., ki je svoje ucenje o zakonu in druZini
izrazil prav v katehetski obliki. Pri tem je na novo premislil in na novo predstavil
cerkveno ucenje o spolnosti in zakonu in ga prikazal z veliko izvirnostjo (West 2010,
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6-7). Ce je bilo $e nedavno cerkveno uéenje o spolnosti, zakonu in druZini veliko-
krat sprejeto predvsem kot zbir prepovedi in omejitev, je Janez Pavel Il. uéenje
cerkve o spolnosti in zakonu predstavil kot dobro novico (Janez Pavel Il. 2014).
Skozi prizmo porocenosti in zdruZitve zakoncev v eno telo po besedah Janeza Pa-
vla Il. spet odkrivamo pomen celotnega obstoja in smisel Zivljenja.

Izredna Skofovska sinoda v glavnih usmeritvah in izhodis¢ih povzame celotno
ucenje Janeza Pavla Il. in se enako kakor on vraca k zacetkom. Jezus sam potrjuje
nelocljivo zvezo moza in Zene, ko govori o stvariteljskem nacrtu za ¢lovesko zakon-
sko dvojico. Pravi: »Zaradi vase trdosrénosti vam je Mojzes dovolil odpustiti vase
Zene. V zacetku pa ni bilo tako.« (Mt 19,8) Nelocljivosti zakona — »Kar je Bog zdru-
zil, tega naj clovek ne locil« (19,6) — ne smemo razumeti kot ¢loveku nalozen »ja-
rem«, ampak kot dar ljudem, zdruZzenim v zakonu (§kofovska sinoda 2015, 16). Zdi
se, da je prav izkusnja zakonskega Zivljenja, ki potrjuje, da je zakonska ljubezen in
zvestoba dar in ne jarem, tisto pri¢evanje, ki pomaga prepoznati lepoto in milost
krs¢anske poklicanosti (Zupanci¢ 2013).

3. Antropoloski in zakramentalno-teoloski preudarki

Ze med pripravo na izredno sinodo o druZini so razli¢ni avtorji opozarjali, da pred-
vsem nauk o nerazvezljivosti zakona v sekulariziranem okolju pogosto naleti na
nerazumevanje. Kjer so se izgubili temelji kri¢anske vere, tam zgolj zunanja pri-
padnost Cerkvi ne more vec¢ nositi pomembnih Zivljenjskih odlocitev in ne more
vec dajati opore v krizah, ki nastopijo v zakonu, pa tudi v duhovniskem in v redov-
niskem Zivljenju. Mnogi se sprasujejo: kako naj se za vse Zivljenje vezem na eno
samo Zeno oziroma enega samega moza? Ali je dokoncna vezanost na enega sa-
mega cloveka sploh mogoca? Mnoge zakonske skupnosti, ki se danes razbijejo,
povecajo dvom mladih o dokoncénih Zivljenjskih odlocitvah (Muller 2013).

Kardinal Walter Kasper, ki ga je papez povabil, naj pripravi uvodno predavanje
ob zacetku izrednega konzistorija na temo druZine februarja 2014, je izpostavil
nujnost odprtega pogovora o druzini v nasem ¢asu. V razpravi z naslovom Evan-
gelij druzine (Kasper 2014) se je najprej ustavil ob globoki krizi, ki jo dozivlja so-
dobna druzina. Milijoni druzin Zivijo v okolis¢inah, ki onemogocajo druzinsko Zzi-
vljenje. Po drugi strani individualizem in potrosniStvo nacenjata tradicionalne dru-
Zinske vrednote in kulturo druZine. Sodobni svet doZivlja antropolosko krizo. Ste-
vilo tistih, ki jih je strah ustanoviti druZino, in tistih, ki jim je ta nacrt propadel, je
dramaticno naraslo. Zato je prav tako naraslo Stevilo otrok, ki nimajo srece, da bi
rasli v urejeni druzini. Med naukom Cerkve o poroki in druzini in prepric¢anji, po
katerih Zivijo mnogi katoli¢ani, se je ustvaril prepad. Mnogim katolicanom se zdi
cerkveni nauk dale€ od Zivljenja. So pa po drugi strani tudi mnoge druZine, ki Zi-
vijo vero Cerkve ter pri€ujejo o lepoti in veselju vere, ki jo imajo v narocju druZine.
Danasnji poloZaj Cerkve v tem pogledu ni nekaj novega, saj se je ze Cerkev prvih
stoletij soocala s pojmovanji zakona in druZine, ki so bila povsem nasprotna od
tega, kar je oznanjal Jezus.
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3.1 Ustvarjen po bozji podobi

»Bog je ustvaril ¢loveka po svoji podobi, po boZji podobi ga je ustvaril, moskega
in Zensko je ustvaril.« (1 Mz 1,27) Kot odli¢na boZja stvaritev sta ustvarjena dva
spola, moski in Zenska. Clovek ni ustvarjen kot single (osamelec). »Ni dobro za
¢loveka, da je sam; naredil mu bom pomoc, ki mu bo primerna.« (2,18) Adam
sprejme Zeno z veselim vzklikom dobrodoslice (2,23). Moski in Zenska sta bila od
Boga podarjena drug drugemu. Oba — Ce sta bozji podobi — imata enako dostojan-
stvo. Vendar nista povsem enaka (Scola 2014, 321-322). Njuna enakost v dosto-
janstvu, pa tudi njuna razlicnost, oboje temelji v stvarjenju. Ne postane moski
moski in Zenska Zenska zaradi neke kulture, kakor danes nekateri trdijo, temvec je
biti moski in biti Zenska ontolosko utemeljeno v stvarjenju. Njuna enakost v do-
stojanstvu in njuna razlicnost razloZi njuno medsebojno privliaénost. Dva postane-
ta eno meso, se pravi: ena Zivljenjska skupnost. Ta vklju€uje spolnost, eros, pa tudi
¢lovesko prijateljstvo (2,24). V tem smislu sta moski in Zenska ustvarjena za ljube-
zen in sta podoba Boga, ki je ljubezen (1 Jn 4,8).

Kot podoba Boga je Cloveska ljubezen nekaj velikega in lepega, vendar zato
sama po sebi Se ni boZja. Sveto pismo razgradi anticno-vzhodni mit »baalizacije«
spolnosti in tempeljske prostitucije. Spolni razvrat je oznacen za malikovanje in
obsojen. Ce namre¢ partner pobozanstvi drugega in od njega pri¢akuje, da mu bo
pripravil nebesa na zemlji, potem je drugi prevec privzdignjen in ne more, da par-
tnerja ne bi razocaral. Zivljenjska skupnost med moskim in Zensko ter njunimi
otroci je lahko sre¢na le takrat, ko drug drugega razumejo kot dar, ki jih presega.
Tako stvarjenje ¢loveka vstopa v sedmi dan, v praznovanje sabata — sobote. »Clo-
vek ni bil ustvarjen, da bi postal delovna Zivina, temvec za soboto. Za dan, ko smo
svobodni za Boga, in za dan, ko moramo biti svobodni za skupno praznovanje, za
prosti dan, ki ga prezivimo drug z drugim (prim. 2 Mz 20,8-10; 5 Mz 5,12-14).«
(Kasper 2014, 26)

3.2 Grehvzivljenju druzine

V Genezi ze v tretjem poglavju sledi izgon iz raja in iz rajskega stanja zakonskega
in druzZinskega Zivljenja. Odtujenost ¢loveka od Boga ima za posledico odtujenost
v €loveku in med ljudmi. Prva odtujenost se zgodi med moskim in Zensko: drug
pred drugim se sramujeta (1 Mz 3,10). Drug drugega grajata in obtoZujeta (3,12).
V zZivljenje zakoncev in druZine se priplazijo nasilje, ljlubosumnost in neenotnost.
Zena in mati bo odslej v bolec¢inah rojevala otroke in jih z boleino vzgajala. Greh
zadeva tudi odnos med ¢lovekom in naravo, svetom. Zemlja ni vec lep vrt. Na njej
sta trnje in osat. Delo je postalo trdo in tezko. A na koncu tretjega poglavja se Ze
prizge luc upanja (3,15).

3.3 Druzinain odresenje

Jezus je vstopil v druzinsko zgodbo. Odrascal je v druzini iz Nazareta (Lk 2,51-52),
imel je sorodnike (Mr 3,31-33; 6,3; Lk 1,36.39-56). V zacetku svojega javnega de-
lovanja gre na svatbo v Kano in tam stori prvi cudezZ (Jn 2,1-12). Temeljne besede
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Jezusovega nauka o druZini najdemo med njegovimi besedami o loCitvi (Mt 19,3—
12). Mojzes je dovolil locitev pod tocno doloc¢enimi pogoji (5 Mz 24,1), ki so bili
jabolko spora med razli¢nimi Solami judovskih pismoukov. Jezus se ne zaplete v
njihovo kazuistiko, temvec se opre na izvirno boZjo voljo: »Od zacetka pa ni bilo
tako.« (Mr 10,2-12; Lk 16,18; 1 Kor 7,10)

Ucencem se izvirnega pojmovanja zakona ustrasijo in se jim zdi pretirana zah-
teva: »Ce je z moZzem in Zeno tako, se ni dobro Zeniti.« Izpolniti prvotni boji naért
mora biti ¢loveku »dano«. To je dar milosti. Trdosrénost nas zapira pred Bogom in
pred drugimi. S prihodom boZjega kraljestva pa se je izpolnila prerokba, da bo Bog
v mesijanskih ¢asih spremenil trda srca v nova srca (Ezk 36,26; Jer 31,33; Ps 51,12).
Ker se presustvo zacne v srcu (Mt 5,28), ozdravitev lahko pride samo prek spreo-
brnjenja in prek daru novega srca. Jezus oznanja, da je zaveza med zakoncema
zaobjeta v zavezi z Bogom in z njo podprta. Dokoncna obljuba boZje zaveze in boz-
je pomoci prepredi, da bi bila ¢loveska vez odvisna od ¢loveSke samovolje. BoZzja
obljuba podeli ¢loveski vezi trdnost in trajnost (Kasper 2014, 35—37; Healy 2014).
Bilo bi povsem napak, ko bi to bozjo zavezanost zakoncema razumeli kot jarem:
to je stalen vir moc¢i, da zakonca lahko prehajata v stanje prvotne bozje zamisli o
zakonu in moreta v razli¢nih Zivljenjskih okolis¢inah ohraniti medsebojno zvesto-
bo.

3.4 Zakramentalnost krs¢anskega zakona

Zakramenti, tudi zakrament svetega zakona, so zakramenti vere. V tem vidi Kasper
osrednjo tocko (Kasper 2014, 18-20). Drugi vatikanski koncil o zakramentih pravi:
»Vero zakramenti ne le predpostavljajo, ampak jo /.../ tudi hranijo, krepijo in iz-
razajo.« (B 59) Tudi zakrament svetega zakona postane ucinkovit in ga je moc Zi-
veti le v veri. Bistveno vprasanje je torej: kakSna je vera prihodnjih mladoporo-
¢encev in zakoncev? V deZelah stare kr$¢anske tradicije danes opazamo usihanje
prepricanj, ki so v preteklosti samoumevno sodila h krS¢anski veri in k razumeva-
nju zakona in druZine. Veliko oseb je krS¢enih, ne pa evangeliziranih. »Povedano
na paradoksalen nacin: to so krsé¢eni katehumeni, ¢e ne celo kri¢eni pogani.« (Ka-
sper 2014, 19) V tej situaciji ni mogoce zaceti s spiskom naukov in zapovedi in se
zgolj zapiciti v tako imenovana pereca vprasanja. Teh vprasanj ne smemo obiti,
vendar je treba zaceti korenito, to je: iz korenin vere, iz zacetnih prvin vere (Heb
5,12), nato pa korak za korakom prehoditi pot vere (Francisek 2014, 34-39). Cer-
kev vere noce nikomur vsiljevati. Lahko jo le predlaga in ponudi kot pot k sreci.

Podobno Ze Miiller (2013) spomni, da je zakon krscenih, ki so vclenjeni v Kri-
stusovo telo, zakramentalne narave in pomeni nadnaravno resni¢nost. Resna pa-
storalna tezava je v tem, da nekateri danes krS¢anski zakon presojajo izkljuéno s
svetnimi in pragmati¢nimi merili. Kdor misli »z duhom sveta« (1 Kor 2,12), ne more
razumeti zakramentalnosti zakona. Vedno vecjemu nerazumevanju svetosti zako-
na Cerkev ne more odgovoriti s pragmati¢nim prilagajanjem temu, kar je domnev-
no neizbezno, ampak samo z zaupanjem »Duhu, ki je iz Boga, da bi spoznali to,
kar nam je Bog milostno podaril« (2,12). Zakramentalni zakon je pricevanje o moci
milosti, ki spreminja ¢loveka in vso Cerkev pripravlja na sveto mesto, novi Jeruza-
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lem, na Cerkev, ki je ozaljSana »kakor nevesta za svojega Zenina« (Raz 21,2). Za-
konska ljubezen je ocis¢ena, okrepljena in povisana z zakramentalno milostjo. »Ta
ljubezen, potrjena z med seboj dano besedo in predvsem posvecena s Kristusovim
zakramentom, ostaja zvesta v sreci in nesreci, telesno in duhovno nerazvezljivo
zvesta. Tuja sta ji torej kakrsnokoli presustvo ali razveza zakona.« (CS 49) Zakonca
sta v moci zakramenta zakona delezna dokoncne, nepreklicne boZzje ljubezni. Zato

moreta biti price zveste boZzje ljubezni.

Kasper (2014, 50-60) se v nadaljevanju razprave loteva problema locenih in
ponovno porocenih, a ugotavlja, da pozornosti ne moremo usmerjati le na tezke
pastoralne situacije, ampak je bolj potrebno, da znamo izbrati pozitivno izhodisce
in odkriti in oznanjati evangelij druZine v vsej njegovi lepoti. Resnica preprica s
svojo lastno lepoto. »V druzini so ljudje doma ali v njej vsaj poskusajo najti svoj
dom. Cerkev v druzinah sreca realno Zivljenje. Zato so druzine preskusni kamen
za pastoralo in novo evangelizacijo. Druzina je prihodnost. Druzina je tudi za Cer-
kev prihodnost.« (61).

4. Sklep: kako naj katehiziramo?

V tretjem delu sinodalno porocilo predlaga nekatere konkretne mozZnosti ozna-
njevanja evangelija druZine danes v razlicnih Zivljenjskih okoljih. Evangelizacijo
prepoznava kot odgovornost celotnega boZjega ljudstva. »Brez veselega pri¢evanja
zakoncev in druzin, domacih Cerkva, je oznanjevanje v nevarnosti — tudi, ce je
konkretno —, da ostane nerazumljivo ali se izgubi v morju besed, kar je znacilno
za naso druzbo ... Sinodalni oletje so veckrat poudarjali, da so katoliSke druZine v
moci zakramenta zakona poklicane, da so same dejaven subjekt druZinske pasto-
rale.« (€l. 30)

Odlocilno je: poudarjati prvenstvo milosti in s tem moznosti, ki jih Duh podar-
ja v zakramentu. Treba je, da ljudje doZivijo: evangelij druZine je tisto veselje, »ki
napolnjuje srce in celotno Zivljenje ljudi«, ker smo v Kristusu odreseni »greha,
Zalosti, notranje praznine in osamljenosti« (Francisek 2014, 1). Ob tem ne more-
mo pozabiti, da je kriza vere povzrocila krizo zakona in druzine. Oznanjevanje mora
omogociti izkusnjo, da je evangelij druZine odgovor na najgloblja pri¢akovanja
Cloveske osebe (¢l. 31-33). Zvestoba v krs¢anskem zakonu ni sad suZenjske vda-
nosti prepovedi skokov ¢ez plot, ampak je slej ko prej sad izkusnje, da je zvestoba
mogoca, da je izpolnitev najglobljih Zelja ¢lovekovega srca — in ne narobe, kakor
resda propagira sodobna kultura. To je izziv konkretnemu katehistovemu delova-
nju — kako dozivljam in ali znam kaj povedati o milosti, ki deluje v mojem Zzivljenju
katehista, predvsem pa kristjana — oeta, moza, duhovnika, redovnice ... Znam kaj
povedati o Cistosti — pred zakonom, v zakonu, v celibatu? So to bremena, ki smo
si jih nalozili — ali je to prostor, kjer izkuSamo, kako nas Kristus osvobaja strasti,
suznosti in sebicnosti? V Kristusu kristjan ni vec suZenj strasti in greha — ¢eprav,
Zal, Se ni »opravil z njim enkrat za vselej« in ga skusnjave, strasti in greh Se vedno
napadajo —, ni veC njihov suZenj. Kateheza bo torej kar najbolj odstirala lepoto
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bozjega nacrta za ¢loveka. Antropologija ustvarjenega in odresenega ¢loveka na-
pravi prostor za teologijo Boga Stvarnika in OdreSenika — vzgojna naloga Cerkve
ni ve¢ nauk o moralnih normah, ampak bozja pedagogika milosti, ki deluje v zi-

vljenju.
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Conditioning of Intellect in Christian Contemplation
in the Light of Definitions

and St. Augustine’s Experience

Abstract: According to Christian anthropology, full spiritual development of a man can
be ascertained by taking into account contemplation in its two forms, that is, ac-
quired and infused prayer, and recollection of the knowledge of God obtained as
a privileged treat of that state. The order of examination raises the question of in-
dependence or conditioning of the human intellect. The Catholic Church teaches
that ‘contemplation” means the coherent cooperation of the entire complex of
human capacities — mainly the intellect, will and memory — with God’s grace. An
analysis of selected texts that address the idea of contemplation and that could be
perceived as representative units of this type, especially St. Augustine’s description
of his spiritual experience, brings a deeper insight into the problem of condition-
ing. Reason is considered part of the theological triad and is thus strongly con-
nected with will and memory in one common relation to God. This correlation,
which is typical of acquired contemplation, remains and is also changed through
infused [mystical] experience. In this process the Holy Spirit, being actualized above
discursive deliberation through the simple act of gazing on the truth, subordinates
the intellect to the grace of illumination that is the extraordinary inspiration. This
shows how the intellect in harmony with nature serves the supernatural aim of
human vocation, which is sanctification. Since infused contemplation of God pre-
figures the greater heavenly and eternal contemplation “face to face” (visio beati-
fica) it clearly indicates that human mind goes through and far beyond cognitive
knowledge and that the subordination of reason has a very positive sense.

Key words: intellect, will, acquired and infused contemplation, illumination, simple
gaze on the truth, subordination of reason, happiness

Povzetek: Pogojevanje uma v krs€anski kontemplaciji v luci definicij in izkusnje
sv. Avgustina

Povzetek: Po krs¢anski antropologiji se lahko polni ¢lovekov duhovni razvoj ugotavlja
z upostevanjem kontemplacije v dveh njenih oblikah, to je: pridobljena in vlita
molitev in obujanje spomina spoznanja Boga, ki je bilo pridobljeno kot privilegi-
ran priboljSek tega stanja. Zaporedje preiskav postavlja vprasanje glede neodvi-
snosti ali pogojevanja ¢loveskega uma. Katoliska Cerkev uci, da »kontemplacija«
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pomeni skladno sodelovanje celote ¢loveskih zmoznosti — predvsem uma, volje
in spomina —z bozjo milostjo. Analiza izbranih besedil, ki zadevajo idejo kontem-
placije in ki bi lahko veljala kot predstavniki te zvrsti, posebno spisi sv. Avgustina,
v katerih so opisane njegove duhovne izkusnje, prispeva h globljemu vpogledu v
problem pogojevanja. Razum velja za del teoloske triade in je tako mo¢no pove-
zan z voljo in s spominom v skupno razmerje do Boga. Ta povezava, ki je znacilna
za pridobljeno kontemplacijo, ostane in se spremeni pri vliti (misticni) izkusnji. V
tem procesu je um, po preprostem dejanju zrenja resnice, podrejen milosti raz-
svetljenja, ki je izredni navdih Svetega Duha. To kaZe, kako um v sozvocju z nara-
vo sluzi nadnaravnim ciljem ¢loveske poklicanosti, ki je posvecevanje. Ker je vlita
kontemplacija Boga predpodoba veclje nebeske in ve¢ne kontemplacije »iz obli¢ja
v obli¢je« (visio beatifica), jasno nakazuje, da gre ¢loveski um skozi kognitivno
spoznanje in dalec prek njega in da ima podreditev razuma zelo pozitiven smisel.

Kljuéne besede: um, volja, pridobljena in vlita kontemplacija, razsvetljenje, prepro-
sto zrenje resnice, podreditev razuma, sreca

The way of spiritual development of man can be inter alia measured by contem-
plation (Stomkowski 2000, 122) which emerges in two kinds of acquired or infused
(mystical) contemplation. Since this prayer presupposes some knowledge of God
the role of reason is evidently shown. However, here arises a question whether
the activity of human intellectual capacity — intellect or understanding or reason® —
dominates as a sign of independence so close to contemporary self-defining of
man? or if it has to be harmoniously and necessarily combined with other human
abilities and subdued to the higher reality. With the eminent clearness theology
of spirituality points out the latter answer. Despite some differences, which
express theological pluralism, it is commonly accepted that contemplation em-
braces man as a whole being with intellect and the rest of his or her faculties in
the fullest harmony of them and that it submits him or her to the greater life of
God. By the synthesis of selected and representative texts and especially by the
analysis of Saint Augustine’s auto-descriptions of his spiritual experiences this
presentation shows how deeply understanding is conditioned within the theolo-
gical triad of three capacities and next in the areas of both acquired and infused
contemplation and that this state has a very positive sense.

1. Theological Triad of Intellect, Will and Memory

Here used as an opening example, a meditation by Adam Opatowiusz, an early
modern Polish writer (1574-1647), allegorically reflects the comprehension of a

1 These three terms are here used as synonyms (Augustine, Trin., X.11.17-18). Intellect and reason (un-

derstanding) are the same human capacity though they can be distinguished respectively as simple
knowledge or knowledge through the process of reasoning (Wieckowski 1960, 298; Gilson 1960, 292).

2 The question is outstandingly lectured by Charles Taylor in Sources of the Self: The Making of Modern

Identity.
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soul’s involvement in contemplation — characteristic of the teaching of the Catho-
lic Church. Analyzing the motive of the revelation of God (Ex 3:1-6) the author
depicts Moses who is a shepherd as a figurative representative of man of prayer.
He states: »And you, oh my soul, are a shepherd. You have received from the Lord
a soul and a body; in your soul there are reason, will and memory.« (Opatowiusz
1633, 404) The idea of a shepherd and sheep presupposes one principle in man
that is an ontological person which possesses and manages all its powers. Fol-
lowing this order a soul is ascribed by the triad of higher human faculties — me-
mory, intellect and will — which according to St. Augustine’s De Trinitate constitu-
tes in a soul the ontological image of the Holy Trinity (Augustine, Trin., XIV.6.6).
The memory (memoria) represents the Father as the Begetter while the under-
standing (intelligentia) — the Son as His co-eternal Word. Next, the will (voluntas)
or love® — which cannot exist without memory and understanding — reflects the
Holy Spirit (XV.21, 40-41). In turn, a human person who possesses three faculties
evokes one common divine nature in God.* Therefore, it is well-understood that
this human triad was commonly accepted as an anthropological focus of spiritual
life more exactly for two reasons: 1) as the highest part of a soul (mens, nous)®
and 2) as the ontological image of God determining the perspective of getting si-
milar to Him. In his anthropological considerations Augustine strongly stresses
that on the one side memory, understanding and will are differed as three facul-
ties when they are mutually related but on the other side each of them is one
mind or substance when it is referred to itself. This oneness is inseparably con-
nected with their equality because »if they were not equal, and this not only each
to each, but also each to all, they certainly could not mutually contain each other;
for not only is each contained by each, but also all by each.« (X.11.18) From this
point it is easy to go to the topic of the article and to state that will and memory
are not less important than pure intellect. If the three faculties represent the Three
Divine Persons and if the Three Persons are absolutely equal one another it me-
ans that also intellect, will and memory must be joined by theological equality
and be placed in the same level.

However, the idea is even multiplied by Opatowiusz’ acknowledgement that a
flock of thoughts and a flock of desires are uncountable. This whole variety is to
be managed by a soul that evokes the concept of a free person who is able to take
full responsibility for his or her spiritual life and decisions, so strongly preached
by the Catholic Church. In the allegory the management is depicted as taking care
of a flock: »(Moses) conducted his flock into the desert. Similarly you (my soul)
took your flocks away from the infective desert of the world and conducted it into
the deep desert of thinking-about-God and of lament for your sins.« (Opatowiusz

Will is traditionally understood as love (Augustine, Trin., XV.7.12) and is also connected with affections
(XV.XX1.41).

Obviously, the difference between man and God is still retained (Augustine, Trin., XV.20.39; XV.22.42;
XV.23.43). Nota bene, Augustine’s use of a person illustrates God’s nature.

Following Gilson’s presentation of Thomism these are two main faculties: intellect and will but memo-
ry belongs to intellect (Gilson 1960, 292).
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1633, 405) A soul governs its abilities by leading them out from the dangerous
world to the state of »thinking-about-God« (bogomysinosc), which includes me-
ditation along with contemplation (Godawa 2006, 19-23).

This truth is surprisingly confirmed when the motive of leaving a flock appe-
ars in a mystical level. In imitation of Moses leaving his flock for seeing the gre-
at vision a human soul is called in such a way: »And you, oh my soul, if you see
the flaming Lord’s face, please, awake your desire and forgetting your flocks,
which are in your body, be in hurry with your flock of reason, will and memory
to see God injured in human nature.« (Opatowiusz 1633, 407)® The act of mo-
ving aside what is in human body represents the special prayer of ecstasy that
means so intensive experience of living God that bodily abilities are temporarily
suspended. Just in this phase of disconnection’ the three main capacities — re-
ason, will and memory — steadily take part together in the experience of ardent
contemplation marked by the motive of gazing. The main conclusion is that in
this process the whole man is involved in the definite order though the triad is
accentuated. Such a model practical teaching ought to be next comprehended
more theoretically.

2. Intellect Combined with Other Capacities in Acquired
Contemplation

Having acknowledged that it is time to examine a group of commonly accepted
definitions of contemplation in regard of not-only-cognitive human share in that.
Keeping the line of spiritual progress firstly acquired contemplation will be taken
into account. Garrigou-Lagrange explains: »Acquired contemplation is generally
defined by those who admit its existence at the end of meditation as simple and
loving knowledge of God and of His works, which is the fruit of our personal ac-
tivity aided by grace«. (Garrigou-Lagrange 2014, 3:31) For the present topic it is
important that the contemplation fluently appears from ordinary meditation when
man wants to enjoy the truth which he had considered before and he or she does
it through looking at that. In turn, acquired contemplation is equal to the higher
stage of a meditating soul which does not need already to search for particular
senses but wants to rest on the truth; therefore it is also named a prayer of sim-
plicity (Garrigou-Lagrange 2014, 3:31; Stomkowski 2000, 225). Garrigou-Lagrange’s
description: »a simple and loving knowledge of God« precisely presents the es-
sence of that prayer. Knowledge of contemplation is not only simple but more
significantly Joving one which means that the acts of cognition and loving must
be strictly joined in one reality and that human understanding is accompanied by
will as a factor of love. Two main human capacities are present herein.

6 This analysis concerns Opatowiusz’ texts which had been already undertaken but from the other point

of view (Godawa 2009, 11-23).

Similarily taking off Moses’ shoes means the necessary purification of a soul from »bad affects, habits,
anger, hatred, will to come back to sins« (Opatowiusz 1633, 408).
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Saint Ignatius of Loyola in The Spiritual Exercises — a representative book of Chri-
stian doctrine which shaped the modern spirituality — delivers a technical presen-
tation of the contemplation: »For, if the person who is making the Contemplation,
takes the true groundwork of the narrative, and, discussing and considering for
himself, finds something which makes the events a little clearer or brings them a
little more home to him — whether this comes through his own reasoning, or be-
cause his intellect is enlightened by the Divine power — he will get more spiritual
relish and fruit, than if he who is giving the Exercises had much explained and am-
plified the meaning of the events. For it is not knowing much, but realising and
relishing things interiorly, that contents and satisfies the soul.« (Ignatius 1914, 2)
The pure cognitive process of collecting information as much as possible is not
valid here (»not knowing much«) because the work of mind must be concentrated
on a small piece of information (»something«) to draw its more profound sense.
Ignatius says that even one word could suffice (Ignatius 1914, 252). In connection
with this attitude of mind two possible phases are divided, namely natural »rea-
soning« as well as »realizing and relishing« the object.

The latter is more strictly conditioned by the role of the Holy Spirit’s inspiration
and it is depicted as the more important element which overcomes and supple-
ments cognition. Ignatius’ terms — »spiritual relish and fruit«, »contents and sa-
tisfies the soul« or — from other pages — »to rest«, »to content myself« (76), »con-
solation« (Ignatius 1914, 252; Godawa 2011, 126-128) — indicate an affective
dimension of human nature and evidently show that the spiritual growth proceeds
through the whole area of human personality. The pair: reason—will connected
with emotions (affects) is like the motor for that in the sense that what has been
thought is next more interiorly accepted by emotional and will activity (»relis-
hing«) up to give fruits. Figuratively the cooperation was depicted in Opatowiusz’
picture of a soul as a press: »When someone puts grapes into the press and pu-
shes it then wine juice flows immediately. Equally when reason and will start to
consider then gratitude flows immediately like oil or precious ointment.« (Opa-
towiusz 1633, 321) The construction and method of operation of a press which
requires working two simultaneous factors outstandingly illustrate the necessity
of intellect and will as two correlated capacities. The transformation of material
of prayer into its results is depended on the bilateral action which means that
solely intellectual penetrating would be as much profitable as a damaged appli-
ance. The will is needed not only to support the intellect in its very basic and na-
tural way of doing but also —and it is crucial here — to produce spiritual effects,
which Opatowiusz enumerates: »the precious ointment of sorrow and tears,
»the oil of the love of God« and »the juice of desire and determination to fulfill
vows.« (Opatowiusz, 1633, 321) The direction of the will as well as the semantics
of the effects focused on willing and loving show the strong dependence of reason
on will to such an extent that without the cooperation of intellect with will acqui-
red contemplation does not achieve its aim.

Two other important points of Saint Ignatius’ book allow one to confirm more
strongly the necessity of human holistic involvement in contemplation. Firstly, the
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rule named shortly tantum-quantum states that man’s end is to praise the Lord
and to save his or her soul by this means and that all other goods can only be help
so »from this it follows that man is to use them as much as they help him on to
his end, and ought to rid himself of them so far as they hinder him as to it« (Igna-
tius 1914, 23). In accordance with such a wide and positive rule also all the human
possibilities should be adequately drawn on in prayer and anything useful should
not be excluded. The fact that human life is measured by the transcendent divine
aim situates cognitive knowledge in harmony with the entire human attitude and
prevents from the danger of perceiving the world as projection of human thought
and from every kind of solipsism.

This Ignatius’ foundation next repeats itself more practically in the first medita-
tion of The Spiritual Exercises which serves as a model for the rest. There is a place
for using imagination with senses when man prepares himself or herself to med-
itate by creating a visible picture of an object (47). Further instructions are even
more important: »The first Point will be to bring the memory on the First Sin,
which was that of the Angels, and then to bring the intellect on the same, discuss-
ing it; then the will, wanting to recall and understand all this in order to make me
more ashamed and confound me more ...« (50) Here three capacities — memory,
intellect and will — are singled out as a main complex of human work in contem-
plation. Their parallel role is stressed by the same postulate to bring each of them
to the matter supplemented by the subsequent expression »to bring the Three
Powers« (51) from which the name of Ignatius’ method derives (the method of
three powers). In connection with them also some of their results are enlightened.
Memorizing makes grounds for the intellect whose role is to »discuss« the object
while the will supports both of them that is »recalling« and »understanding«.
However, this nexus of operations tends to form a special attitude here of »being
ashamed and more confounded« where the presence of feelings is also notice-
able. The role of intellect — which appears as necessarily related to the rest of hu-
man capacities — must be crowned by the real end of meditation-contemplation
that is a colloquy between man and God for example like a conversation of two
friends (53). A form of colloquy is so broad that it contains the whole human be-
ing — not only a cognitive activity — just as a spiritual colloquy differs from studies.

The essential role of the Three Powers is better justified when it is considered
as associated with an activity of divine grace. In the Church doctrine each capacity
is subjected to a particular kind of grace, but in the main area intellect is referred
to faith, will to love while memory to hope so that three human powers contact
three divine and infused virtues (Garrigou-Lagrange 2014, 1:3; John 2015, 11.6.1-6).
Furthermore, it can be prolonged to the statement that three gifts of the Holy Spi-
rit help the human natural capacities in order to receive and use the potentials of
supernatural virtues in the following order: the gift of understanding® cooperates
with reason and faith, the gift of wisdom — with will and love while the gift of kno-

Obviously, this supernatural gift of understanding differs from the human natural understanding (reason)
which is the main topic here.
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wledge — with memory and hope (Garrigou-Lagrange 2014, 1:3.). Ultimately, this
whole complex — here mentioned in short and by pointing out its dominants — aims
to make man docile or amenable to the Holy Spirit’s inspirations. At this point the
essence of humanity and the essence of sanctification go together and just due to
such relations man has to be only holistically comprehended.

3. Subordination of Intellect in Infused Contemplation

The idea expressed previously concerns acquired contemplation as well as infused
contemplation but in the latter some essential changes must be taken into account
by comparison of their definitions. Whereas the ordinary prayer has been described
as »a loving knowledge of God«, the mystical one is »infused and loving knowledge
of God.« (Garrigou-Lagrange 2014, 3:31) In fact, this mystical knowledge must also
be integral to love — and for this reason it is often depicted as love between the bri-
de and the bridegroom — but here occurs a different kind of learning because a soul
is being enlightened by the extraordinary light granted by God to man. Garrigou-
Lagrange recalls the difference between an ordinary »cooperating« grace and a
special actual »operating« grace which makes infused contemplation: »... we must
see clearly the specific difference between the human mode in which even the in-
fused virtues operate and the superhuman mode of operation of the gifts of the
Holy Ghost, the acts of which have precisely as their immediate rule the illuminati-
on and special inspiration of the interior Master. This inspiration is an elevated form
of actual operating grace, which moves us to act freely above all discursive delibe-
ration.« (3:32) Infusing in contemplation means that the special inspiration of the
Holy Spirit — in other words the »actual grace« — enables and stirs man to receive
the knowledge in a form of illumination. More exactly, the inspiration of the Holy
Spirit influences a human »connaturalness with divine things« by infused love linked
to the gift of wisdom (3:32). The new cooperation produces the »quasi-experimen-
tal knowledge of God« which is just infused contemplation. Its substantial trait is
the fact that it emerges »above discursive deliberation« and therefore man derives
this wisdom not through intellectual operations or cognitive skills but by being illu-
minated in a passive attitude. Thus, the role of understanding is here more limited
or to speak better more dominated by the higher kind of communicating a truth. It
leads to the conclusion that the final point of spiritual development and knowledge
lies far beyond the pure cognitive area that is in the state where man concentrates
not on a line of reasoning but simply on getting wholly opened to the Holy Spirit’s
illumination. This divine light puts the intellect in an appropriate place as well as
supplies the entire accomplishment of human life.

The nature of contemplation is regularly represented by the motive of a light
and hence it is named illumination whereas from the perspective of man it is ren-
dered by a semantically related term a gaze and the like.° The relation of gazing

° Obviously, looking on God is depended on His illumination in both kinds of prayer respecting the diffe-

rence between them.
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on emerges from a few other cardinal definitions of contemplation too. Having
recalled the Greek etymology the contemplation as looking on is perceived more
exactly because thedria derives from thea which means »seeing«. More popular-
ly and at the point though out of a natural reliance thedria was largely explained
as »Theon horad« that is »to look on God« (Spidlik et al. 2004, 138-139) through
a higher wisdom (gnésis) and love (agapé) (Szram 2002, 28-29). In this experien-
ce the whole man is involved by uniting knowledge with love and by employing a
special kind of intuition — »a spiritual sense. « (32—33) Dionysius the Areopagite—a
universally accepted authority who had a great influence on the mystical doctrine
in the East and the West — teaches on the mystical state as follows: »Unto this
Darkness which is beyond Light we pray that we may come, and may attain unto
vision through the loss of sight and knowledge, and that in ceasing thus to see or
to know we may learn to know that which is beyond all perception and under-
standing (for this emptying of our faculties is true sight and knowledge).« (Dio-
nysius 2014, 100—101) Since the aim of human way is God alone who radically
overcomes everything else and is »beyond all perception and understanding« the
final fulfillment is paradoxically depicted as entering into »Darkness beyond Light«.
Man attains that through »the loss of sight and understanding« — or »Light« — that
leads to the conclusion that the ordinary human learning must be suspended for
the goal is situated far »beyond« one’s capacities. It is also important that emp-
tying of natural faculties is tantamount to this »true sight and knowledge« that
has been illustrated with an example of a sculptor who removes all the impedi-
ments in order to show the hidden statue which had been formed in his mind
(100-101). Although it seems to be the end of human knowledge contemplation
remains indeed true knowledge and vision — rendered above by »we may learn
to know« and »we may attain into vision« and »true sight and knowledge«. De-
spite its mystical transformation the complex of human faculties is still retained
so as to share the new experience of infused contemplation. Thomas Merton
reminds us that the most important task of the intellect in contemplation is to
protect a soul from deviation from the straight way of the faith to the divine uni-
on. Like headlights of a car which help to keep a road at night the reason is ne-
cessary for infused contemplation albeit subdued to the higher reality (Merton
1988, 120-121).

This apprehension faces a question of an exact place where the union between
man and the Lord occurs. Theologians agree that the direct connection of an in-
dividual and God is being attained just in love whereas reason — still needed —
perceives God by its judgment which is indeed a judgment over conceptual kno-
wledge (Merton 1988, 75). Notwithstanding Saint Thomas Aquinas defines the
act of union as a speculative act of intellect but he alone states that the perfect
happiness — which is strictly connected with contemplation (Thomas, Summa
Theologica, 11-11.180.4) — is reached only over speculative science (Merton 1988,
108) because this science is limited by sensual data (Merton 1988, 107; Thomas,
Summa Theologica, 1-11.3.6). Furthermore, the relation between two most impor-
tant human capacities presents itself as follows: »Consequently the contemplati-
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ve life, as regards the essence of the action, pertains to the intellect, but as regards
the motive cause of the exercise of that action it belongs to the will, which moves
all the other powers, even the intellect, to their actions«. In this sense the intel-
lect is determined by the will which means also by the love because »desire and
love pertain to the affective or appetitive power« and this power moves one to
contemplation for love of »the thing seen« or of »the very knowledge that one
acquires by observation«. Finally, it shows again that the knowledge is inseparably
tied up with the love so that »the contemplative life terminates in delight, which
is seated in the affective power.« (Thomas, Summa Theologica, 11-11.180.1) On the
one hand, this Thomism-intellectual view demonstrates paradoxically and more
evidently how much intellect is conditioned by love while on the other hand it
still underlines the apprehension of contemplation as knowledge in the following
short definition: »Contemplation regards the simple act of gazing on the truth.«
(11-11.180.3)° Gazing by its relation to the truth means actual knowledge. At this
point the Western tradition along with the Eastern one presents the concept whi-
ch lets us realize the submission of intellect to the reality of spiritual life. Namely,
the intellect is necessarily associated with the whole personality, mainly with love,
and next the understanding serves the final aim of the whole human development
which can be an exclusively supernatural one and higher than the cognitive power.
The concept of infused contemplation as the simple act of gazing on the truth in
the meaning that man is subordinated to and illuminated by the extraordinary
grace expresses the awareness of the limits imposed upon human mind.

The way of making reason subjected has been theologically explained by
Tanquerey who examined St. John of the Cross and St. Therese the Great’s tea-
ching. At the beginning, one of the signs of mystical contemplation is an unexpec-
ted inability to meditate and to make reflections on divine things with the intellect
that is motivated by the fact that God starts then to communicate Himself to man
through a new infused light (»in pure spirit«) above discursive deliberation
(Tanquerey 1930, 1424). Furthermore, there is a specific order of participation of
human capacities in the process of mystical illumination. As the first, in the prayer
of sweet quietude — the first step of mystical life — only the will connected with
the intellect are united with God however the intellectual power of understanding
is away from the experience and therefore it along with imagination can produce
some troubles (1938). Thence, the unification begins with the will but the under-
standing as well as »all the interior faculties« are associated later —in the prayer
of full union — that makes a soul absolutely sure of God’s presence (1449-1450).
Such a union is strengthened in the prayer of ecstatic union and after the dark
night of the spirit it terminates in the transforming union or the spiritual marria-
ge when a soul enjoys God directly in the closest intimacy, serenity and indisso-
lubility (1470) especially through the intellectual vision of God’s reality (1472). It
comes to conclusion that in infused contemplation the intellect 1) may not be
taken separately but only in harmony with the rest of the faculties; 2) it perma-

10 »Simple« means that contemplation finally consists in only one single act of gazing on the truth (Thomas,

Summa Theologica, 11-11.180.3).
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nently belongs to the contemplation up to be a place of intellectual vision; 3) be-
cause of serving the greater reality it must be transformed from its ordinary use
to the state of more passive participation in the new prayer.

The contemplation comprehended as a gaze, illumination, vision is during the
earthly life a herald of the eternal and infinite experience of the Saints in heaven
that is to the beatific vision (1469). This heavenly state exceeds the former one in
quality because man is then already free of his or her temporal limits. For this
reason he or she gazes on the Lord not yet »indistinctly, as in a mirror« but final-
ly »face to face« (1 Cor 13:12) which in the theological language means looking
at the essence of God through the light of His glory. The passage between the
mystical-earthly and heavenly realities is clearly and interestingly displayed by St.
Bernard of Clairvaux in On Loving God. The human life is here divided into three
phases according to the three actions deriving from the biblical saying allegorized:
»Eat and drink, friends; be intoxicated, dearest.« (Song 5:1) »Eating« renders life-
till-death in the flesh because a soul obtains spiritual food by the work of faith
and love. »Drinking« is shared by those who »have set aside their bodies« and
»are allowed to drink deeply the wine of love« as free from the labor. This is the
state of the saved which despite its bliss still remains uncompleted that is marked
by the image of drinking then wine mixed with milk interpreted in the following
way: »The soul mixes the sweetness of natural affection with the wine of divine
love when it desires to resume its glorified body«. The state between the death
and the resurrection contains enjoying God’s love like a wine but »not to the po-
int of intoxication« yet because of some personal longing of the soul for its re-
newed body which just like milk »tempers« the wine. At this point it becomes
clear that in heavenly contemplation the whole man has to be involved so that
even the pure spiritual activity does not suffice and the fullness is achieved only
when the soul resumes its body.

This final and the third experience takes a form of intoxication of which it is
said that it »overthrows minds and makes them forget everything« (Bernard 2005,
83-84). Free of every care man experiences as much as it is possible the new im-
mortal life and God’s love (84). From this perspective they are seen both the ho-
listic participation of man in God as he or she needs a body to be fully happy and
the limitation of intellect because it is to be overthrown. However, it does not
mean that mind or reason become unnecessary. In Bernard'’s image of a drop of
water dissolved in wine the human »substance« still »remains« but »in another
form« and »with another power.« (80) Thus, the mind (reason) belonging to the
substance (nature) is still needed and being no longer concerned with a care for
a body — finally after the resurrection — it shares God’s life which is represented
by drinking from »the goblet of wisdom.« (Bernard 2005, 83; Ps 23:5) That con-
firms the cognitive dimension of the fulfillment as it is in whole directed by Wis-
dom (Bernard 2005, 84). If then man has to love God with »all his or hers soul«
and »all his or hers strength« (80) the reason is still present there but in really
»another form« of joining divine Wisdom (78-84).
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4. Reason Gazingon the Truth According to Augustine’s
Description

Two categories of the gaze on the truth as well as face-to-face looking or drinking-
intoxication show that the submission of contemplating intellect could be expres-
sed by using the quasi-sensual elements which in natural order are lower than
mind. However, here gazing or tasting means analogically the experience of God
so great that it surpasses the only cognitive way. These spiritual senses render
sharing the higher religious life in which the whole man harmoniously gets invol-
ved and they could be ascribed to both acquired but especially to infused con-
templation. Against this tradition a famous St. Augustine’s dictum could be inte-
restingly analyzed as an epitome of the mystical contemplative experience. The
author of The Confessions reports:

»And being thence warned to return to myself, | entered into my inward
self, Thou leading me on; and | was able to do it, for Thou wert become
my helper. And | entered, and with the eye of my soul (such as it was) saw
above the same eye of my soul, above my mind, the Unchangeable Light.
Not this common light, which all flesh may look upon, nor, as it were, a
greater one of the same kind, as though the brightness of this should be
much more resplendent, and with its greatness fill up all things. Not like
this was that light, but different, yea, very different from all these. Nor was
it above my mind as oil is above water, nor as heaven above earth; but
above it was, because it made me, and | below it, because | was made by
it. He who knows the Truth knows that Light; and he that knows it knowe-
th eternity. Love knoweth it. O Eternal Truth, and true Love, and loved
Eternity!«

Thou art my God; to Thee do | sigh both night and day. When | first knew Thee,
Thou liftedst me up, that | might see there was that which | might see, and that
yet it was not | that did see. And Thou didst beat back the infirmity of my sight,
pouring forth upon me most strongly Thy beams of light, and | trembled with love
and fear; and | found myself to be far off from Thee, in the region of dissimilarity,
as if | heard this voice of Thine from on high: »l am the food of strong men; grow,
and thou shalt feed upon me; nor shall thou convert me, like the food of thy flesh,
into thee, but thou shall be converted into me.« And | learned that Thou for iniqui-
ty dost correct man, and Thou dost make my soul to consume away like a spider.
And | said, ‘Is Truth, therefore, nothing because it is neither diffused through spa-
ce, finite, nor infinite?” And Thou criedst to me from afar, ‘Yea, verily, | Am that |
Am. And | heard this, as things are heard in the heart, nor was there room for
doubt; and | should more readily doubt that | live than that Truth is not, which is
‘clearly seen, being understood by the things that are made’.« (Augustine, Conf.,
VI1.10.16)

The characteristics of the infused contemplation appear here evidently. Starting
from the phenomenological point of view St. Augustine’s experience is presented
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as a new gaze on God which corresponds to the favorable mentioned above appre-
hension of the contemplation. The author names his activity »seeing with the eye
of my soul« and then he indicates a higher way of doing — marked by a word »abo-
ve« — because he »saw (it) above the same eye« (of his soul) and »above his
mind«. At this point the issue of knowledge above discursive deliberation recurs
being strengthened by the description of what he saw. The object is »the Unchan-
geable Light« equipped with a series of remarks which stresses its supernatural
and extraordinary origin. Thus, the light was »very different« from any and even
brightest kind of physical light so that its position »above mind« is justified by the
difference between the Creator and the creature in the form that »being above
mind« refers to the continuing creation (»above it was, because it made me«).
Obviously, the author recognizes the Light as God alone with any doubt (»nor was
there room for doubt«) which echoes the very important trait of mystical experi-
ence, mentioned above by the prayer of full union.

The next important thing in Augustine’s description is the identification of
knowing the Truth with the Light: »He who knows the Truth knows that Light«. It
means that »the Light« or illumination is a form of knowing God and then that
leads once again to the concept of contemplation as the simple act of gazing on
the truth. This experience also confirms the fact that the accomplishment of a
soul’s life consists in knowledge — that is suggested by the expression »knows the
Truth« — but this is the knowledge of a different kind because it has a form of ga-
zing and is strictly connected with the other dimensions of human life. The most
significant bond occurs between knowing and loving exactly like in the general
picture of mystical life, presented before. The author says that »love knoweth«
eternity — that is God — thus learning is essentially conditioned by love and it does
not exist without. Hereafter, this connection is developed by the following invo-
cation: »O Eternal Truth, and true Love, and loved Eternity!« which let us look
deeper into the question. In description of the experience of God’s infinite reality
three nouns are drawn on in order to show that God is both »Truth« and »Love«
and that in the relationship with Him these two dimensions must appear on a
human side. Moreover, the process of interchange of terms goes further because
each noun becomes an adjective to the other one. Such a subtle structure pre-
sents both the variety and absolute unity of God’s nature. From the point of view
of this article the most significant is the direct expression: »true Love« but the
same could be achieved with the deduction: Truth is eternal and Eternity is loved
so Love is true.! All that reveal that infinite God can be perceived from various
perspectives but because He is one and the same God the human experience of
Him has to indeed possess each of His dimensions ergo knowledge strictly con-
nected with love. In this way God’s nature reflects in human life which evokes the
theology of man as the image of the Trinity, a substantial one for Augustine. Then-
ce, the necessity of respecting intellect as related to love and to the other human
dimensions is ultimately justified by the nature of God as the object of human

11 Nota bene that also »Unchangeable Light« expresses the same as »Eternal Truth«.
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understanding all the more that man experiences God in himself or herself for
God is within (Taylor 2012, 254-259).

Continuing the presentation, now the Creator’s action towards man can be
pointed out. God accurately prepares Augustine to receive new mystical knowled-
ge by lifting him up to see what was impossible before and by beating back the
infirmity of his sight followed by pouring forth upon him »most strongly« His »be-
ams of light« which is His infused illumination. As a result the man experiences it
not only by learning God as well as his own position but also by »love and fear«.
From this dynamic aspect the idea of contemplation arises which is prepared by
God and concerns the whole man.

At the end the whole involvement of man in contemplation is suggested in the
very interesting way. Namely, God’s communicating through contemplation refers
not only to gazing on but also to other spiritual senses. In the confession analyzed
here the motive of illumination is accompanied by the motive of God’s voice whi-
ch explains the new prospect to man and by virtue of bringing information it is
even closer referred to knowledge. In turn, this self-explanation contains the mo-
tive of food that is God who gives Himself to man so as to convert him or her into
Himself.

This trait of the contemplation appealing to three spiritual senses can be su-
pplemented by other famous Augustine’s auto-description:

»Too late did | love Thee, O Fairness, so ancient, and yet so new! Too late
did I love Thee! ... Thou calledst, and criedst aloud, and forcedst open my
deafness. Thou didst gleam and shine, and chase away my blindness. Thou
didst exhale odours, and | drew in my breath and do pant after Thee. | ta-
sted, and do hunger and thirst. Thou didst touch me, and | burned for Thy
peace.« (Augustine, Conf., X.27.38)

In the parallel series of sentences he addresses God’s action to all five human
senses to stress its fullness as well as the fact that it presupposes and incorpora-
tes the whole human abilities into experience. The only supernatural reality is so
rich that it is perceived as calling-hearing, shining-sight, odor, taste and touch. The
rule that man shares one God’s essence in plenty of its aspects repeats here itself
but now it concerns the nature in acting. It is not less important to see results of
that because on the one hand the grace operating through these spiritual senses
prepares man for contemplation by removing impediments (deafness, blindness)
while on the other hand, it produces very positive feelings suggested clearly by
drawing God’s odors and panting after Him, burning for His peace on account of
His touch and tasting God entailing the state of hunger and thirst which evokes
the truth that the experience of infinite God awakes in man the desire for the ul-
timate fulfillment which as St. Gregory of Nyssa claims in The Life of Moses has
no end. Such a full-side picture presents that in the mystical contact man is trans-
formed and fully satiated and that intellect is included in the whole reality. While
in the first group seeing or hearing could connote a kind of knowledge the second
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group of senses — smell, taste and touch — recalls the other extra-cognitive dimen-
sions of the state. If Augustine’s apprehension of God as beauty (»Fairness«) —
which again appeals not only to the cognitive power — is added it will reveal on
the whole the holistic involvement of man in the contemplation.

The present analysis along with St. Thomas’ above-mentioned statements that
happiness is reached over speculative science and that contemplation is a dimen-
sion of happiness which consists in knowledge but terminates in affective delight
shows the very positive meaning of the conditioning of human intellect in the
contemplation. The consideration of speculative science is »a certain participati-
on of true and perfect happiness« (Thomas, Summa Theologiae, 1.11.3.6). The idea
of participation implies subordination but the mystical subordination gives an
access to the higher reality of ultimate happiness. The analytical insight into
Augustine’s life confirms that thesis with special clarity from the perspective of
subjective experience. The contemplation signifies a kind of knowledge in which
the reason is double-conditioned by its bond with love as well as the other capa-
cities and by its subjection to God. Furthermore, Augustine’s definition of a happy
life which is »joy in the truth« (Augustine, Conf., X.23.33) can be used as a sum-
mary of this consideration. »Truth« suggests again that a happy life is a kind of
knowledge but this knowledge is so strongly connected with affection that from
a subjective perspective the joy is preferred in the definition whereas from the
objective perspective the joy derives from and is conditioned by the truth that is
the higher divine reality. Thus, happiness or contemplation consists in the kno-
wledge which necessarily united with affection participates in the Lord.

5. Conclusion

The attentive review of the representative definitions and descriptions of Christi-
an contemplation shows that human intellect (reason, understanding) that is the
power of getting knowledge is essentially conditioned by its intra-relation to the
whole personality and by its extra-relation to the greater reality. Augustine’s triad
of human capacities suggests that in analogy to the Trinity reason acts as strictly
combined with love and memory. The liaison between intellect and love (affecti-
on) continues in the acquired contemplation — comprehended as loving knowled-
ge of God — being its methodological core and referring to the other human ca-
pacities.

In infused or mystical contemplation the submission of intellect to God'’s reali-
ty is more expressively shown because it is enlightened with the operating grace
in the form of illumination which acts above discursive deliberation. On that ac-
count the contemplation is depicted as the simple gaze on the truth or by the
equivalent terminology and it is said to remain actual knowledge but transformed
and terminating in delight. This character is rendered in the following definition:
»infused and loving knowledge of God« which means that the intellect strictly
corresponds to the human affective power (loving knowledge) and is accommo-
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dated to the new divine light (infused knowledge). Allowing the whole human
being — with body and soul — it is possible to observe how its particular capacities
share the union with the Lord on the earthly mystical way up to the ultimate he-
avenly state. The motive of intoxication with Wisdom lets us notice that the reason
—as a counterpart of wisdom —is harmoniously integrated with the whole nature
since in the only resurrected body God will be praised with all the human strength.

The topic can be next interestingly observed in St. Augustine’s auto-description
of the mystical event. The analyzed excerpt epitomizes the significant features of
the contemplation along with the role of reason within. His own experience con-
tains the knowledge of God — which is implemented above mind and discursive
deliberation as His illumination received by man with entire sureness. In the com-
prehension of the mystical prayer in the form of enlightenment or gazing on the
truth knowing remains actually connected with loving because human nature
reflects God’s infinite and multi-aspect essence. The idea of illumination means
also clearly the submission of human intellect to the Light which is God alone.
However, the whole substance of the experience is expressed by means of a va-
riety of spiritual senses which again situates reason within the whole personality
and underlines its subjection to the contemplative action. In connection with the
definition of a happy life as »joy in the truth« — through contemplation —the con-
ditioning of reason by love and the whole personality and the subordination of
that to God shows that the loving knowledge of contemplation reaches the hig-
hest positive sense.
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Joze Krasovec
General and Proper Names for God(s)
in the Hebrew Bible

Abstract: Ancient Israel used several designations and names for God(s). Many of
them are of common Ancient Near Eastern origin. There are some systematic
treatments of individual names concerning both the question of the origin, his-
tory and single problems of designations and names ‘él, ‘é/6ah, ‘é/6him and
yhwh, however without explicit interest in comparative evaluation of their mu-
tual relationships. It is furthermore true that very little of source critical re-
search or thinking is in evidence under consideration of the nature of narrative
and poetic texts. Any discussion about the meaning of these terms begins with
the recognition that they were used as gneral and proper names. There are
several criteria for solving the question whether the designations and names
for God(s) are used in a particular text as proper names. One important crite-
rion is the use of the terms without or with the definite article. The most im-
portant criterion, however, is the literary and poetical nature of the texts con-
taining designations and names for God(s). The emphasis of the article is on
literary properties of biblical texts in order to show more clearly in which cases
divine designations and names are used as generic terms or as proper names
denoting specifically the God of Israel. For this reason, it is important also to
notice in which cases designations and names are used individually or in com-
bination with other designations and names.

Key words: general names, proper names, attributes, analogy, compound construc-
tions, the Tetragrammaton YHWH

Povzetek: Splosna in osebna imena za Boga/bogove v hebrejskem Svetem pismu

Stari Izrael je uporabljal ve€ nazivov in imen za Boga/bogove. Stevilni med njimi
imajo skupen izvor v starem Bliznjem vzhodu. Obstaja nekaj sistematicnih
obravnav posameznih imen glede vprasanja izvora, zgodovine in posamicnih
problemov glede zazivov in imen “él, “él6ah, ‘é/6him in yhwh, toda brez izrec-
nega interesa za primerjalno presojo njihovih medsebojnih odnosov. Razen tega
je evidentiranih zelo malo raziskav o kritiki virov in misljenju ob upostevanju
narave pripovednih in pesniskih besedil. Vsaka diskusija o pomenu terminov se
zacenja z ugotovitvijo, da so jih uporabljali kot splosna in osebna imena. Ob-
staja vec kriterije za razresitev vprasanja, ali so nazivi in imena za Boga/bogove
v dolo¢enem besedilu v rabi kot osebna imena. Med pomembnimi kriteriji je
raba terminov brez ali z dolo¢enim ¢lenom. Najpomembnejsi kriterij pa je lit-
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erarna in poeti¢na narava bibli¢nih besedil, ki vsebujejo nazive in imena za
Boga/bogove. Tezisce ¢lanka je na literarnih znacilnostih bibli¢nih besedil, da
bi pokazali bolj jasno, v katerih primerih so boZanski nazivi v rabi kot splosni
termini ali osebna imena, ki oznacujejo specifictno Boga lzraela. Zaradi tega je
pomembno tudi, da ugotovimo, v katerih primerih so nazivi in imena v rabi in-
dividualno ali v kombinaciji z drugimi nazivi in imeni.

Kljucne beside: splosna imena, osebna imena, atributi, analogija, sestavljenke, tetra-
garam YHWH

1. Introduction

The fundamental question of the Hebrew religion is: »Who is really God?« Many
aspects of characterization of the only God of Israel can be derived from the em-
phasis on God’s working in history, Israel’s being chosen among the nations, their
deliverance from slavery in Egypt and on visions of God’s final victory in the end
of times. But, in the final analysis, ‘é/6him was simply characterized as God abso-
lutely. Once the point is reached that ‘€/6him is acknowledged to be the only God,
the issue of anthropomorphism, of the principle of analogy and of poetic or more
generally literary means of expression, enters the center of discussion.' How, then,
to justify the many attributes and epithets assigned to God absolutely? The key
to answering this question lies in the fact that humans have no access to the es-
sence of God; therefore they assign to God attributes on the basis of their own
limited experience with life in relations. As David Kaufmann claims, humans at-
tribute to God all essential qualities out of their own mind and sentiment.? It
seems logical that the primary theological conclusion is that God is the Almighty,
the Ruler of the Universe. This presupposition implies that God is the origin of all
other powers.>

Irena Avsenik Nabergoj deals especially comprehensively with the issue of reality and truth of God and
His Creation, as perceived both in philosophical and theological discourses from the antiquity to the
present, and especially in literary means of expression. See her articles of 2014 and 2015 on semantics
of reality and truth in Bogoslovni vestnik, and her second doctoral dissertation: Irena Avsenik Nabergoj,
Resnic¢nost in resnica v literature, v izbranih bibli¢nih besedilih in njihovi literarni interpretaciji [Reality
and Truth in Literature, in Selected Biblical Texts and Their Literary Interpretation], presented by JoZze
KraSovec in Bogoslovni vestnik 75, no. 2 (2015): 389-395.

See 1982 [1877], 157-158: »Mit einer einzigen Ausnahme sind alle in der Schrift vorkommenden Namen
Gottes nicht wesentlich sondern relativ, d. h., da sie nicht aus der Betrachtung seines eigenen Wesens
gewonnen, sondern aus Riickschlissen aus dem Gegebenen der Welt ihren Ursprung nehmen, nur
Ausdriicke verschiedener Beziehungen des Schopfers zum Geschaffenen. Sie sind Bezeichnungen got-
tlicher Wirkungen, in der Form von Eigenschaften darum ausgesprochen, weil aus solchen bei den
Menschen jenen analoge Handlungen zu entspringen pflegen. Wie wenig Gott durch diese Namen in
dem Sinne, den wir damit verbinden, bezeichnet wird, zeigt z. B. der Name Erbarmer, was Gott seinem
Wesen nach ebensowenig als Eiferer sein kann. Sie driicken nur die Affectionen aus, die wir nach men-
schlicher Anschauung in Gott als Wurzel der von ihm ausgehenden Wirkungen voraussetzen, keineswe-
gs aber sein Wesen selber.«

See Kaufmann 1982 [1877], 159-161: »So drickt der Name Elohim unsere Vorstellung aus, die in uns
durch die Betrachtung der Uber die gesamte Natur sich erstreckenden gottlichen Allmacht hervorgeru-
fen wird, dass Gott Herrscher sein misse. Wir bedienen uns eben dieses Wortes zur Bezeichnung jedes
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On the level of the experience of existence various kinds of analogy are pos-
sible. Analogical use of divine names means that designations and names used
for God(s) assume the role of symbols. Irena Avsenik Nabergoj makes an impor-
tant point by dealing with analogy and symbolism as fundamental means of ex-
pressing reality and truth in her monograph study and in her article (2013).* Thom-
as (Cardinal) Cajetan is one of rare authors who dealt with analogy of names. In
the beginning of chapter two of his work The Analogy of Names and the Concept
of Being he provides the definition:

»Analogous by attribution are those things which have a common name, and
the notion signified by this name is the same with respect to the term but differ-
ent as regards the relationships to this term. ... There is a diversity of relationships,
but the term of those relationships is one and the same.« (1953, 15)

The problem of designations and names of God in the Hebrew Scriptures is a
complex one.> The scope of this article permits only a few suggestions concerning
both the question of the origin and history of the use of designations and names
‘el, ‘éléah, ‘élohim and yhwh and the significance of the divine name YHWH for the
faith of ancient Israel, Judaism and Christianity. Of special interest is the question
of meaning of individual designations of and names for God in the context of oth-
er questions which relate to the development of Ancient Near Eastern cultures and
of Israel’s tradition. Recognition of the range of meaning of terms and names for
gods/God, as they appear alone or in combination with other divine designations
or names, makes it possible to expose the use of them in its origin and translations
in various combinations. The choice of one or more designations and names is not
only a source-critical but also a crucial literary question. Instead of the established
meta-literary address to the problem of function and the meaning of designations
and names in source-analysis this research is essentially based on recognition of
the importance of literary criteria in searching for the meaning of individual des-
ignations and names in their use in a variety of literary genres and modes.

The texts, in which the dvine names are used, indicate that they stand for both
common and proper nouns. There are several criteria for solving the question

Herrschers, sei es, dass seine Herrschaft die Welt umfasse, sei es dass ihr Gebiet ein beschrankteres sei,
wie etwa eine Sphére oder eine der vier Naturen oder gar das eines menschlichen Richters. [...] So erklart
sich die Pluralform des Namens Elohim, da dieser ehemals die einzelnen als Gotter verehrten Naturkrafte
oder deren Zusammenfassung bezeichnete, spater aber zum Ausdruck der Urquelle aller dieser Kréfte,
des Herrschers der Welt und einzigen Gottes, verwendet wurde.«

In her article in the journal Synthesis Philosophica 28, no. 1-2 (2013), 196, Irena Avsenik Nabergoj
explains: »Art and science developed according to the principle of analogy, and in the area of philosophy
the concept of the »analogy of being« (analogia entis) appeared. It became all the more obvious that
literature is an organic link between objective and subjective truth which could only be expressed by
means of a symbol, by analogy. Literary critics speak in theoretical terms of the ambiguity of symbols,
words and word chains, and ultimately of hermeneutic theory examining the literal meaning and the
various aspect of metaphorical meaning. In this fact lies also the reason for the tremendous significan-
ce of symbol and allegory. The essence of a symbol is that rather than offering an immediate way of
representing truth it provides an analogous representation of truth.«

The author turns to the forms of divine names in his monographs study The Transformation of Biblical
Proper Names on various occasions of his dealing with phonetic problems of biblical proper names.
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whether the generic terms ‘é/ and ‘é€/6him are proper names in a particular text.
One important criterion is the use of the terms without or with the definite arti-
cle. The most important criterion, however, is the broader and larger context of
literary creations. Only literary structures clearly show the choice of designations
for God as common nouns or as individual names of one God. The majority of
humankind has believed that there are many gods. This understanding implies
that designations for gods are common nouns. Only when used by monotheists
does the term »God« determine an individual name exclusively in relation to one
God. In such cases attributes, or a union of attributes, are understood not in their
generic or common but in an absolute sense. It is striking that poetic and narra-
tive texts attribute to designations and the names of God a variety of names and
qualities and associate with each designation or name specific concepts and char-
acteristics. The great number of attributes employed in various combinations and
in various poetic and narrative texts manifests most clearly the inexhaustible rich-
ness of God'’s qualities in the minds of the believers. (KraSovec 2010)

2. The Designations and Names ‘el, ‘éloah, ‘élohim in
Semitic Languages and in the Hebrew Bible

It is not clear how far back the use of the most important biblical designations
and names for God in antiquity goes. In the early stages of all the major branches
of the Semitic family of languages, the oldest term for gods/God is &/ (from “ilu),
which is normally used as a proper name of a particular deity (Cross 1997). In
Ugaritic Canaanite myths, the term “é/ occurs as the personal name of the highest
god, and sometimes also as the common noun »god.« The etymology of the term
is obscure, but, being the dominant Semitic generic appellative or proper name
for God, the term ‘él expresses primarily a divine power elevated over all other
divine or extra-divine powers. The divinity ‘é/ is the head of the Canaanite pan-
theon and represents the primordial structure of the cosmos and a society that
is patriarchal in its order. Frank M. Cross concludes: »He is the primordial father
of gods and men, sometimes stern, often compassionate, always wise in judg-
ment« (1997, 253). In the Hebrew Bible, the term ‘é/ appears predominantly as a
generic appellative of deity, with about the same semantic range as the term
‘élohim. The term ‘él (preferably with compounds) is used in about 200 places,
mainly in poetic and archaic or archaizing texts. Cross points to the probable final
effect of using the term ‘é/ in the constellation of Hebrew monotheism against a
polytheistic cultural environment: »The wide overlap in attributes, epithets, and
names of Yahweh with El suggests that Yahweh originated as an El figure, splitting
apart from the old god as the cult of Israel separated and diverged from its poly-
theistic context« (1997, 260).

The term ‘el is used when God is contrasted with the human (Num 23:19; Isa
31:3; Ezek 28:9; Hos 11:9; Job 25:4), or when predicates of compassion and grace
are attached to the term (Exod 20:5; 34:6.14; Ps 86:15). Of special interest is the
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combination of the term with some other divine designations, attributes and
names of which @/ is the first element: ‘él-bérit »God of the Covenant« (Judg 9,46);
‘el ’élim »the God of gods« (Dan 11:36); ‘é/ ‘é/ohim yhwh »god of gods, the LORD«
(Josh 22:22 twice; Ps 50:1); ‘é/ ‘émet »faithful God« (Ps 31:6); ‘é/ ‘émdinah »a faith-
ful God« (Deut 32:4); ‘el dé'6t »a God of knowledge« (1 Sam 2:3); ‘él gadél yhwh
»a great God is the LORD« (Ps 95:3); ha’él haggaddl hagibbér (wéhandra’) »the
great, the mighty (and the awesome) God« (Deut 10:17; Jer 32:18; Neh 9:32); &/
gibb6r »Mighty God« (Isa 9:5); ha’él haggaddél wéhanbra’ »the great and awe-
some God« (Neh 1:5); 'él-hay »the living God« (Hos 2:1; Ps 84:3); 'él hanniin
wérahim »a gracious and merciful God« (Jon 4:2; Neh 9:31); ‘é/ yhwh »God the
LoRD« (Ps 85:9); ’él salé ‘T »God my rock« (Ps 42:10); ‘él ‘elyén »God Most High«
(Gen 14:18-20.20; Ps 78:35); ‘el ‘6lam »the everlasting God« (Gen 21:33); ha’él
‘0séh pele’ »the God who works wonders« (Ps 77:14); ha’él haqqadés »the Holy
God« (Isa 5:16); ‘él ganna’ »a jealous God« (Exod 20:5; 34:14; Deut 4:24); ’él
gannd’ »a jealous God« (Josh 24:19); ‘él ganné’ wéndogém yhwh »a jealous and
avenging God is the LorRD« (Nah 1:2);’el rahdm (wéhannin) »a God merciful and
gracious« (Exod 34:6; Deut 4:31; Ps 86:16); ‘é/ r6’i »God seeing me« (Gen 16:13-
14); él-saddig »a righteous God« ‘él Ssadday »God Almighty« (Gen 17:1; 28:3;
35:11; 43:14; 48:3; Exod 6:3); 'él hassamayim »God of heaven« (Ps 136:26). Of
interest is finally the use of the term as the first or the last element in theophor-
ic names: Elijah, Elisha, Elihu; Israel, Ishmael, Samuel, etc.

Probably derived from the common Semitic word ’il- »god« are the Hebrew
words “él6ah and its expansion in plural “é/ohim (Ringgren 1997; van der Toorn
1999). The singular form appears 57 times in the Hebrew Bible, most frequently
in the book of Job, and 100 times in the Aramaic sections in the form ’élah. In
several passages it has the appellative function. It is usually assumed that the term
‘élohim, which is much more often used as a generic appellative or name for God,
is a plural form of ‘él. Then “é/6ah would be a late singular derived from the
form’élohim. The word ‘é/6ah occurs in the Hebrew Bible 57 times, predominant-
ly in post-exilic literature, whereas the word ‘é/6him occurs 2570 times in all kinds
of biblical literature. The form ‘é/6him is usually considered an abstract plural de-
noting one God absolutely in the sense of pluralis excellentiae or maiestatis, to
be distinguished from the numerical plural denoting gods.® This name for God is
generally interchangeable with ‘é/ as well as the personal name YHWH. Inter-
change between the personal names ‘é/6him and YHWH is most clearly marked
in the beginning chapters of the book of Genesis 2:2b—3:24. In this passage the
narrator regularly uses the compound yhwh ‘él6him (2:4, 5, 7, 9, 15, 18, 19, 21,
22; 3:1, 8twice, 9, 14, 21, 22), but in the dialogue between Eve and the serpent
in 3:1-5 the narrator uses the term €/6him alone (three times) as the proper name
for God.

6 SeeE.Kautzschand A. E. Cowley, Gesenius’ Hebrew Grammar, 15t impression (Oxford: Clarendon Press,

1980), § 124 g. One of the arguments for the understanding given at this place is the following: »That
the language has entirely rejected the idea of numerical plurality in “6/6him (whenever it denotes one
God), is proved especially by being almost invariably joined with a singular attribute.«
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The term “élohim (often with compounds) is used both in relation to gods and
demons and to humans who are only creatures and therefore cannot be gods.
This approach includes assertions of incomparability, reproval of idols and rejec-
tion of any kind of hubris. Assertions of incomparability are characteristic of hym-
nic literature, especially of Deutero-Isaiah and Psalms. The contrast between God
and all other subjects of power includes the contrast which exists between the
followers of God and their opposers who are rebels against God. A good example
of this type of presentation of the true God is the oracle of Ezekiel against Tyre in
chapter 28. Verse 2 quotes the words of the king of Tyre as an expression of his
hubris: »I am a god (‘él); | sit in the seat of the gods (’€/6him), in the heart of the
seas.« The prophetic answer to this blasphemy follows immediately: »Yet you are
but a man (‘adam), and not god (’é/), through you compare your mind with the
mind of a god (‘é/6him).« We note that the term ‘é/ is used in an absolute sense,
whereas the term ‘é/6him is first used in a polytheistic and then in a monotheistic
sense. The main subject of the prophets is reproval of idolatry of the Israelites.
We note that, in general, the terms ¢/ and ‘é/6him are interchangeable in the He-
brew Bible, but the term ‘é/ occurs mainly in poetic and archaic texts.

Many aspects of characterization of the only God of Israel can be derived from
the emphasis on God’s working in history, Israel’s being chosen among the na-
tions, their deliverance from slavery in Egypt and on visions of God’s final victory
in the end of times. But, in the final analysis, ‘é/6him was simply characterized as
God absolutely. Once the point is reached that ‘€/6him is acknowledged to be the
only God, the issue of anthropomorphism, of the principle of analogy and of po-
etic or more generally literary means of expression, enters the center of discus-
sion. On the level of the experience of existence various kinds of analogy are pos-
sible. As David Kaufmann claims, humans attribute to God all essential qualities
out of their own mind and sentiment.” He argues that the designation Elohim
assumed various stages of dominion in the span from the multiplicity of natural
forces to the Unity of God as the Almighty, the Ruler of the Universe, and hence
the origin of all other powers.®

Compound constructions show how far the words for God were interchange-

Al 7,

able. In Ps 29:1 and 89:7, for instance, we find the phrase béné’ ‘élim »sons of the

7 See Kaufmann 1877=1982: 157: »Mit einer einzigen Ausnahme sind also alle in der Schrift vorkommen-

den Namen Gottes nicht wesentlich, sondern relative, d. h., da sie nicht aus der Betrachtung seines
eigenen Wesens gewonnen, sondern aus Rickschlissen aus dem Gegebenen der Welt ihren Ursprung
nehmen, nur Ausdriicke verschiedener Beziehungen des Schopfers zum Geschaffenen. Sie sind Bezei-
chnungen gottlicher Wirkungen, in der Form von Eigenschaften darum ausgesprochen, weil aus solchen
bei den Menschen jenen analoge Handlungen zu entsprigen pflegen.«

See Kaufmann 1982 [1877], 159-161: »So driickt der Name Elohim unsere Vorstellung aus, die in uns
durch die Betrachtung der Uber die gesammte Natur sich erstreckenden gottlichen Allmacht hervorge-
rufen wird, dass Got Herscher sein misse. Wir bedienen uns eben dieses Wortes zur Bezeichnung jedes
Herschers, sei es, dass seine Herrschaft die Welt umfasse, sei es dass ihr Gebiet ein beschrankteres sei,
wie etwa eine Sphére oder eine der vier Naturen oder gar das eines menschlichen Richters. ... So erklart
sich die Pluralform des Namens Elohim, da dieser ehemals die einzelnen als Gotter verehrten Naturkrafte
oder deren Zusammenfassung bezeichnete, spater aber zum Ausdruck der Urquelle aller dieser Kréfte,
des Herschers der Welt und einzigen Gottes, verwendet wurde. ... Von dhnlicher Bedeutung ist der Name
El, der seiner Abstammung nach Stadrke bezeichnet.«
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gods« (NRSV »heavenly beings«), while in Gen 6:2, Job 1:6, 2:1, 38:7 for the same
meaning we find the phrase béné (ha)’é/6him. Further illustrative examples are:
‘el ‘ahér »another god« (Exod 34:14), ‘él6him ‘Ghérim »other gods«(64 x); hay ‘él
(Job 27:2), hay ha’élohim (2 Sam 2:27), both meaning »as God lives«; ‘@l hay (Josh
3:10, Hos 2:1, Ps 42:3), ‘élohim hay (2 Kings 19:4, 16, Isa 37:4, 17); ‘élohim hayyim
(Deut 5:23, 1 Sam 17:26, 36, Jer 10:10, 23:36), all meaning »the living God«; mi
‘él6ah mibbalé‘ddé yhwh (Ps 18:32[31]), mi-'él mibbalé‘ddé yhwh (2 Sam 22:32),
both meaning »Who is God except the LORD«; mi-kamokah ba’élim yhwh »Who
is like you among the gods, o Lord?« (Exod 15:11), ‘én-kaméka ba’élohim ‘ddonay
»There is none like you among the gods, O Lord« (Ps 86:8). In Deut 32:17 we read:
»They sacrificed to demons, not God (/6" ‘él6ah), to deities (‘é/6him) they had
never knowng; in Deut 32:21, differently: »They made me jealous with what is
not god (bélo’-’él), provoked me with their idols.« It is not possible to recognize
any rule for the use of the three words for God, but it is striking that the term “é/
occurs mainly in poetic and archaic or archaizing texts.

The Hebrew Bible contains a number of construct expressions, namely, com-
pounds of double proper names or designations of God, sometimes extended
with additional appellatives. The aim of construct expressions is to emphasize the
supreme authority, qualities or attributes of God. To avoid tautology, translations
do not have always a literal version of all words composing a set phrase. We fol-
low mainly the NRSV: ha’adéon yhwh ‘élohim »the Sovereign, the LORD, God« (Exod
34:23, Isa 51:22); ‘ddénay yhwh séba’ét (Isa 3:15, 10:23, 24, 22:12, etc.); ha’adon
yhwh séba’ét »the Sovereign, the LORD of hosts« (Isa 1:24, 3:1, 10:16, 33, 19:4);
ha’adon yhwh ‘élohé yisra’el »the LORD God, the God of Israel« (Exod 34:23); ‘el
‘€lohim yhwh »God of gods, the LORD« (Josh 22:22 [twice], Ps 50:1); yhwh ‘adén
kol ha’ares »the LORD, the Lord of all the earth« (Josh 3:13); yhwh ‘€l6him »the
LORD God« (Gen 2:4, 5, 7, 8, 3:23); yah yah »the LORD GOD« (lIsa 38:11); yah yhwh
»the LORD GoD« (Isa 12:2, 26:4). It is noteworthy that in the Hebrew Bible com-
posite names are theophoric, referring to or actually mentioning the Deity, either
by the name of ’El or by the name of yhwh. This phenomenon in itself clearly
shows that in the Bible assertions about God are simultaneously assertions about
humans and vice versa. First to be mentioned is the phrase ‘ddonay yhwh séba’6t
(Isa 3:15, 10:23, 24, 22:12, etc.). The word in plural séba’ét is usually rendered by
the word »hosts.«

3. The Personal Divine Name yhwh and Its relation to the
Name ‘é/6him in the Hebrew Bible

The history of the Tetragrammaton YHWH is by far the most complicated. Extra-bib-
lical evidences in West Semitic, Assyrian and Egyptian sources, which occur in several
forms and spellings, form an appropriate starting point for dealing with the origins
and forms of this biblical Divine Name in its shorter or longer forms — yhwh, yhw, yhh,
yh, yw, etc (Freedman, O’Connor and Ringgren 1986, 501-513; van der Toorn 1999).
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The earliest extra-biblical evidence is the Mesha inscription from the 9th century BCE,
reporting of the king of Moab: »And | took from there the vessels of Yahweh (yhwh)
and dragged them before Chemosh.« On the basis of philological considerations and
Greek transcriptions the supposed original pronunciation of the Tetragrammaton is
yahweh. This form of the divine name appears in the Hebrew Bible 6828 times as a
designation of the God of Israel, often in formulaic usage as the second element:
‘ddonay-yhwh, etc.; the name appears 50 times in the short form yah. In the post-
exilic time the name YHWH was gradually replaced by the term ‘Gdonay »the Lord«
as a pluralis maiestatis that can be taken also in absolute sense (of all, par excellence).®
The abstract usage of ‘adon in the singular appears very early as a formulaic divine
epithet: ha’adén yhwh séba’ét (Isa 1:24; 3:1; 1016, 33; 19:4), etc.

The Tetragrammaton YHWH is considered to be the personal name of the God
of Moses, for it was revealed to him at the moment he was called to be the de-
liverer of Israel from the Egyptian slavery. The name »God of Israel« is, however,
not used only in relation to Israeli worshippers, but also generally in relation to
other subjects. At various times there must have been various occasions and rea-
sons for a particular usage of designations and names for God. It is striking that
the personal divine name YHWH appears also in God’s encounter with the non-
Israelite Balaam (Num 22:8, 13, 18, 19, 22, 24, 31-32, 34-35) and the ass upon
which he was riding (22:23-28). In the second account of Creation and in the nar-
rative of Fall (Gen 2:4b—3:24) the name YHWH appears as the compound name,
together with the term ‘é/6him, translated into English as LORD God (2:5, 7, 9, 15,
18,19, 21, 22 and 3:8 (twice), 9, 14, 21, 22; only in the conversation between the
serpent and the woman (3:1-5) does ‘é/6him occur by itself. The constant inter-
change between YHWH and ‘é/6him in the narrative of the Creation and the Fall
may carry a universal understanding of God who »created the heavens and the
earth« (Gen 1:1) and characterize God as God absolutely.

According to the documentary theory, the difference in regard to the divine
names employed prove that they belonged originally to two separate works, later
fused by redactors into one narrative. Umberto Cassuto prefers to assume exist-
ence of various epic poems and of certain rules in using divine names. He argues:

»The variation in the employment of the two names, YHWH and 'El6him
in the book of Genesis is subject to certain rules which | have been able
to determine and formulate with precision. These rules are based on the
difference in the nature of the two names, for they are not of the same
type; the name YHWH is a proper noun that denotes specifically the God
of Israel, whereas ’EIohim was originally a generic term and became a
proper noun among the Israelites through the realization that there is only
One God and that YHWH alone is 'EI6him [‘God’].« (1978, 86—87)10

[
Gesenius’ Hebrew Grammar, § 87 g, 102 m, 135 q.

10 |1 the continuation, on page 87, Cassuto explains some of the rules governing the use of the two Names
in the book of Genesis:
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The narrative of theophany on Mount Horeb (Exod 3:1-5) deserves a more de-
tailed treatment. The mention of the »angel of the LORD« who appeared to Moses
(v. 2) means a manifestation of YHWH. In verse 4 there is a sudden change in the
use of the divine name YHWH: »When the LORD saw that he had turned aside to
see, God (’€/6him) called to him out of the bush ...« In verse 6 (repeated in verse
15), YHWH addresses Moses by using only the general and vague understanding
of the term “é/l6him: »l am the God of your father, the God of Abraham, the God
of Isaac, and the God of Jacob.« According to Exodus 3:14, God revealed his name
to Moses in a descriptive form: ‘ehyeh ‘dSer ‘ehyeh »1 am who | am.« The revela-
tion of God’s name ‘ehyeh ‘Gser ‘ehyeh »l am who | am« in Exodus 3:14 is con-
nected with the preceding statement that YHWH is identical with the God of the

ancestors (3:6).

The divine name YHWH is of central importance also in the elevated diction of the
narrative of the renewed call of Moses in Exodus 6:2-8. In contrast to Exodus 3:14,
YHWH / ‘El6him (v. 1) spoke here to Moses by using a self-identification formula and
not in a theophany: »l am the LORD. | appeared to Abraham, Isaac, and Jacob as God
Almighty (“él Sadday), but by my name ‘The LORD (yhwh)’ | did not make myself
known to them« (vv. 2-3). The self-revelation formula »l am the LORD« is repeated
three times in verses 6, 7, 8. The iteration of the solemn formula indicates an em-
phatic assurance that God will fulfil his promises. Brevard S. Childs states:

»The P writer had a concept of a development of Israel’s religion and one
which differed from that of the earlier sources. God had revealed himself
in stages by means of different names. To the Patriarchs he appeared as
El Shaddai, but only to Moses was the new name Yahweh made known.«
(1974, 112)

The divine name YHWH is generally thought to be a verbal form derived from
the root hwy, later hyh, »to be, to exist, to become.« Most scholars think that the
verb was originally a causative (hiphil) formation. At a certain stage of develop-
ment the name had the form yahwi or yahwé. Since the Hebrew verbal system
dictates the ending €, we can conclude that the pronunciation of the Tetragram-
maton in the biblical period was yahwéh. In Hebrew, the names exhibit chiefly
hiphil and polel forms. In initial position, the element has two forms: yéhé- and

a) The Tetragrammaton occurs when Scripture reflects the concept of God, especially in His ethical
aspect, that belongs specifically to the people of Israel; ’EI6him appears when the Bible refers to the
abstract conception of God that was current in the international circles of the Sages, the idea of God
conceived in a general sense as the Creator of the material world, as the Ruler of nature, and as the
Source of life.

b) The name YHWH is used when Scripture wishes to express that direct and intuitive notion of God
that is characteristic of the unsophisticated faith of the multitude; but E/6him is employed when it
is intended to convey the concept of the philosophically minded who study the abstruse problems
connected with the existence of the world and humanity.

c) YHWH appears when the Bible presents the Deity to us in His personal character, and in direct rela-
tionship to human beings or to nature; whereas 'E/6him occurs when Holy Writ speaks of God as a
Transcendental Being, who stands entirely outside nature, and above it.
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y6-, used mainly in theophoric proper names."" The longer form is obviously orig-
inal. The shortening of the longer form is probably caused by the taboo status of
the divine name YHWH. The pronunciation of the longer form sounded when ut-
tered aloud as if the reader were pronouncing the unspeakable divine name. To
guard against such pronouncement, an attempt was made to omit the letter He
so that the first part of compound names was altered from yéhé- into y6-. The
alterations were only partially carried out and in most cases the primitive orthog-
raphy has survived. At the end of a name, the Tetragrammaton also has two forms:
-yahi and -yah, obviously both deriving from the form yahw. Here too priority
must be assigned to the longer form.

Interpretation of the origin and significance of the divine name YHWH remains
a classic crux in Old Testament scholarship (Childs 1974, 60—70). Many scholars
focus their attention on Ancient Near Eastern parallels and fail to distinguish be-
tween a reconstructed history of common intercultural features and Israel’s own
history of tradition. Brevard S. Childs complements the comparativist method by
proposing:

»An alternative solution is to take seriously Israel’s own tradition when it
interprets the divine name in a manner which is in striking discontinuity
with the Ancient Near Eastern parallels. Such a view would certainly reco-
gnize the Ancient Near Eastern cognates of the divine name and even
reckon with a long prehistory of the name before its entrance into Israel,
but it remains open to the possibility that a totally new meaning was at-
tached to the name by Israel.« (1974, 64)

Attempts to explain convincingly the name yhwh, its etymology and its use both
in non-biblical Semitic languages and within the biblical canon include the more
fundamental issue of naming as a linguistic, philosophical and theological catego-
ry. When Philo of Alexandria deliberates about the role of names in general and
about the reasons for changing names in some biblical cases (for instance Abra-
ham and Sarah) he pays special attention to this passage and argues that names
are used »by licence of language« only as a substitute, as a symbol, for the essence
of things and beings, for a created being cannot apprehend even the essence of
created things and beings. In 2.10-14 he argues:

»And why should we wonder that the Existent cannot be apprehended by
men when even the mind in each of us is unknown to us? For who knows

I ogtis striking that in the Hebrew Bible numerous composite names are theophoric, referring to, or actually

mentioning, the Deity, either by the name of El or by the name of YHWH. This phenomenon in itself
clearly shows that in the Bible assertions about God are simultaneously assertions about humans and
vice versa. There are many personal names compounded with the divine name YHWH in initial position.
The names are given here in alphabetical order, without taking notice of the fact that two or more
persons have often the same name in the Bible: Jehoaddah, Jehoaddan, Jehoaddin, Jehoahaz, Jehoash,
Jehohanan, Jehoiachin, Jehoiada, Jehoiakim, Jehoiarib, Jehonadab, Jehonathan, Jehoram, Jehoshabeath,
Jehoshaphat, Jehosheba, Jehozabad, Jehozadak, Jehu, Jehucal, Jehudi, Joab, Joah, Joahaz, Joash, Joiada,
Joiakim, Joiarib, Joram.
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the essential nature of the soul, that mystery which has bred numberless
contentions among the sophists who propound opinions contrary to each
other or even totally and generically opposed? It is a logical consequence
that no personal name even can be properly assigned to the truly Existent.
Note that when the prophet desires to know what he must answer to tho-
se who ask about His name He says ‘| am He that is’ (Ex iii. 14), which is
equivalent to ‘My nature is to be, not to be spoken.” Yet that the human
race should not totally lack a little to give to the supreme goodness He
allows them to use by licence of language, as though it were His proper
name, the title of Lord God of the three natural orders, teaching, perfec-
tion, practice, which are symbolized in the records as Abraham, Isaac and
Jacob. [...] For those who are born into mortality must needs have some
substitute for the divine name, so that they may approach if not the fact
at least the name of supreme excellence and be brought into relation with
it. And this is shown by the oracle proclaimed as from the mouth of the
Ruler of all in which He says that no proper name of Him has been revea-
led to any. ‘l was seen,’ He says, ‘of Abraham, Isaac and Jacob, being their
God, and My name of Lord | did not reveal to them’ (Ex. vi. 3). For when
the transposition is reset in the proper order it will run thus, ‘My proper
name | did not reveal to thee,” but, He implies, only the substitute, and
that for reasons already mentioned. So impossible to name indeed is the
Existent that not even the Pontencies who serve Him tell us a proper
name.« (1988, 146-149)

Philo illustrates his argument by pointing to the narrative of Jacob’s nocturnal
encounter with a mysterious antagonist at Penuel and his wrestling with him »un-
til the breaking of the day« (Gen 32:22-32). The struggle, for which Jacob was
totally unprepared, was indecisive until the opponents touched Jacob’s hip. The
point of the narrative is that Jacob nearly defeated the heavenly being thanks to
the magical power he received from the supreme Power, from YHWH himself.
When Jacob discovered something of the divine nature of the antagonist, the most
elemental reaction of his longing for God was to ask for the power of blessing
from him. The idea is that his future life will be no longer determined by his own
plans and power, but by the purpose and power of the divine blessing which
means divine redemptive presence. In this context, understanding the relation-
ship between word and symbol in naming things, persons and the supreme God
is of central interest (vv. 27-30). The heavenly being asked Jacob: »What is your
name?« He answered: »Jacob.« The heavenly being expressed the divine will to
change his name: »You shall no longer be called Jacob, but Israel; for you have
striven with God and with humans, and have prevailed.« Now Jacob asked his
mysterious antagonist: »Please tell me your name.« But the heavenly being an-
swered by the question: »Why is it that you ask my name?« Instead of revealing
his name, the opponent blessed Jacob. At this point, Philo argues (2.14-3.15):

»‘It is enough for thee,” he means, to profit through my benediction, but
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as for names, those symbols which indicate created beings, look not for
them in the case of imperishable natures.« Think it not then a hard saying
that the Highest of all things should be unnameable when His Word has
no name of its own which we can speak. And indeed if He is unnameable
He is also inconceivable and incomprehensible.« (1988, 150-151)

Gerhard von Rad argues in more general terms:

»In the entire section which follows one must bear in mind that the anci-
ents did not consider a name as simply sound and smoke. On the contra-
ry, for them the name was closely linked with its bearer in such a way that
the name contained something of the character of the one who bore it.
Thus, in giving his name, Jacob at the same time had to reveal his whole
nature. The name Jacob (at least for the narrative) actually designates its
bearer as a cheat (cf. chs. 25.26; 27.36). Now he is given a new name by
the unknown antagonist, a name of honor, in which God will recognize and
accept him. The name Israel, which will be given to Jacob once more (ch.
35.10), is here interpreted very freely and contrary to its original linguistic
meaning (‘May God rule’) in such a way that God is not the subject but the
object of Jacob’s struggle.« (1972, 321-322)

In relation to the revelation of the divine name YHWH to Moses in Exod 3:14
we note the explanation by Ronald E. Clements:

»The insistence that this new name belongs to the God who had been
worshipped by Israel’s ancestors under other names introduces a vital uni-
fying factor. [...] The deity, previously known by a variety of names and
titles, now has one mysterious and supreme name. What this new name
means is of little consequence, since all emphasis is placed on its signifi-
cance for the people who were henceforth entitled to invoke the help it
offered.« (2007, 52)

Once it is accepted that the revelation of the divine name YHWH to Moses does
not refer to existence or reality of God, it is all the more important to acknowledge
that the revelation refers to God’s presence, his manifestation in historical events.
It contains the essence of God’s purpose of Israel and encompasses the whole
redemptive power of God.'? Moses was well aware that Israel cannot survive
without God’s presence. In the moment of the greatest crisis of relation between
YHWH and the tribes that came from Egypt to Mount Horeb, the theme of God’s
presence among his people became a question of »to be or not to be« (Exod 32—
34). When God decided to withdraw his presence as a sign of judgment, Moses
engaged himself to bring them to repentance and was willing to offer even his

12 Gerhard von Rad argues: »From the very start Israel was debarred from elevating the name into the
realm of ‘mystery.” So she was not in a position to appropriate the name of Jahweh and make it the
object of an abstruse mythology or of speculation: it was to be understood only in historical experien-
ce« (1975, 186).
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own life. In an emotional intercession of the highest intensity, Moses hoped that
God’s face or presence would accompany the people in the Promised Land. The
gravity of the crisis is reflected in God’s reaction to Moses’s intercession. When
God took the initiative and called him to the pick of the mountain, the narrator
stated: »The Lord used to speak to Moses face to face, as one speaks to a friend«
(33:11). But when Moses himself took the initiative and asked God for his pres-
ence among the people, the former statement was turned into its opposite. The
narrator reports in verses 18-20:

»Moses said, ‘Show me your glory (kébddeka), | pray” And he said, ‘I will
make all my goodness (t(ibi) pass before you, and will proclaim before you
the name, The Lord (bésém yhwh); and | will be gracious to whom | will be
gracious, and will show mercy on whom | will show mercy. But,” he said,
‘you cannot see my face; for no one shall see me and live. «

The anthropomorphic style of the dialogue serves to bring to the climax the
Hebrew understanding of God, with special emphasis on his freedom. Brevard S.
Childs states:

»The name of God, which like his glory and his face are vehicles of his es-
sential nature, is defined in terms of his compassionate acts of mercy. The
circular idem per idem formula of the name — | will be gracious to whom
| will be gracious — is closely akin to the name in Ex. 3.14 —l am who | am
—and testifies by its tautology to the freedom of God in making known his
self-contained being.« (1974, 596)

Some time in antiquity, Jews have regarded this name as unspeakably holy and
therefore unsuitable for use in public reading. For the taboo reading yahwéh they
introduced the substitute name ‘ddéndy. This is indirect evidence for reading the
vowel a in the first syllable. In order to avoid violating the taboo against pronounc-
ing the name yhwh, the Masoretes wrote the form yéhéwah for the substitute
name ‘ddénay, or yéhowih for the substitute ‘é/6him, which also does not violate
the taboo. Paradoxically enough, in order to avoid pronouncing the divine name
YHWH correctly the scribes introduced an incorrect form of spelling. So in the
Renaissance period the impossible form yéhéwah came into being. This explains
the fact that the correct pronunciation of yhwh was lost from Jewish tradition
some time during the Middle Ages. Only in recent times have scholars begun to
try to discover the correct pronunciation. Herbert C. Brichto points to the strange
fact that we are not able to find out when the substitutions for YHWH were first
introduced:

»lt is remarkable that neither in rabbinic literature nor in modern scholar-
ship do we come across surmise as to when these substitutions for YHWH
were first introduced. If we ourselves begin to speculate on this question
we soon find ourselves asking some other questions, of equal or greater
difficulty. Such as, how was YHWH pronounced before the substitution? Or,
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why a substitution in the first place? An when we ask this last question we
find ourselves recalling having been taught sometime, somewhere, by so-
meone, that the substitution for YHWH is due to its having at some remo-
te time in antiquity come to be regarded as too holy to pronounce. ... And
in the absence of a tradition written or oral, we are driven to further co-
njecture: how it came about that an entire people accepted the notion that
one of its names for God had become too holy to pronounce.« (1998, 5-6)

We note that literary and metaphorical designations of God have referential,
denotative, meaning and imply both limitation and great potentiality of language.
The Hebrew Bible is a collection of texts that are written by humans for commu-
nication to humans by attributing human traits to God. It is true that anthropo-
morphism is a necessary consequence of the inadequacy of human language in
relation to God, but the statement in Gen 1:27 that God created humankind in
his image means that there is likeness between God humans. Maire Byrne argues:

»In the Hebrew Bible there is the prevailing idea that humans are made
in the image of God as Gen. 1.27 states, ‘so God created humankind in his
image, in the image of God he created them; male and female he created
them. In the same way as we can find out something about the artist by
looking at their paintings, by understanding the essence of humanity we
can try to form a clearer idea of God. God is therefore not anthropo-
morphic; rather, as human beings, we are theomorphic.« (2011, 19)

In this context, John Barton emphasizes the paradox of biblical perception of God:

»There is likeness between God and human beings, summed up in the for-
mula that they are made in God’s image, and this is paradoxical because
the very same religion that affirms this also stresses more than any other
the strict incomparability between the human and the divine.« (2007, 35)

Consideration of all titles and epithets of God in various kinds of biblical literature
shows the whole spectrum of consideration and feeling in relation to God. The be-
lief that God is the Almighty, the Creator and the Sovereign with redemptive purpose
for Israel and the world explains why divine justice is balanced against forgiving love.
Divine justice and mercy go hand in hand and cannot be separated. Though it is dif-
ficult to summarize the character of God on the basis of construct expressions alone,
the question what God is can be completed by means of recognizing confrontation
with individual negative gods and demons, such as Satan, Diabolos, etc., who op-
pose YHWH. The theomorphic human nature is well reflected in describing the per-
sonal otherness of the God who interacts with the people, as expressed in Mic 4:5:
»For all the peoples walk, each in the name of its god (’élohdw), but we will walk in
the name of the LORD our God (yhwh “élohéni) forever and ever.«

In connection with divine names, in the Hebrew Bible, mention may be made
also of the Hebrew word ‘addén and the Aramaic word mara’ »lord.« The words
usually concern the relation between a lord and his subordinates and denote a
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personal exercise of power over men and things. It seems justified to assume that
in the later period of transmission of the text the word »Lord« replaced several
older divine designations and names. This holds true especially for the pronomi-
nal form ‘adéndy »my Lord« (attested in the Hebrew Bible about 450 times), which
exclusively denotes the God of Israel. In the LXX, the Greek word Kuriog is a strict
translation of the cases where in the Hebrew Bible the word ‘adén or ‘adénay is
used. As a rule, however, this word is used as an equivalent for the divine name
YHWH. We note also that in the LXX, the Greek word @g6¢, occurring 3984 times,
almost always refers to the name YHWH.

4, Conclusion and Implications

The Hebrew term sém »name,« which occurs 643 times in the Hebrew Bible, re-
fers to a designation of a person, an animal, a plant, and reputation and progeny.
Names of human persons and deities are closely associated with their nature or
properties. Certain deities in the Ancient Near East were celebrated for the mul-
tiplicity of their names or titles. Of central importance in the Hebrew Bible are
the designations and names ‘é/, ‘él6ah, ’€/6him and yhwh. They were employed
also by the religions of other Semitic nations, partly as compounds in combinati-
on with various titles and epithets. Plurality of designations, names and epithets
is to be understood as the result of a combination of different cycles of traditions
having different usages whose bases are unknown to us. In the Bible, some divine
names are employed in both the generic and the specific sense; others are used
only as the personal name of the God of Israel. By referring to the sole God of Is-
rael, they were agents of a miraculous change in the conception of God within
the whole Ancient Near East. The narrative of God’s self-revelation to Moses in
Exod 3 shows that the information about the Divine Name was preceded by the
explicit initiative by Moses to know what God’s name was (Exod 3:13-14).

There was no tendency in ancient Israel to confer other names upon her God
to stand alongside the name YHWH. The historical experience of Israel in relation
to YHWH and literary modes and forms of expression allow, however, for presen-
tation of the Divine Name from different angles by using many designations, titles,
and epithets from old traditions and from current innovations as fuller forms of
address. Significance and connotations of many names and appellatives can be
best discernible by consideration of the way and the context in which they have
been used. Literary structures show the choice of designations for God as com-
mon nouns or as individual names of one God.

The available Ancient Near Eastern literary sources and the Hebrew Bible show
that the various names for »gods« and the One God, as well as combinations of
names for deities and the Divinity, would be available to authors and editors, po-
ets and historians to express various aspects of gods or of the One Divinity. It is
unquestionable that the specific proper name YHWH became predominant among
Israel’s tribes. Now the question arises why would literary, especially poetic texts
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preserve several names for a single God. The Hebrew religious tradition possessed
and preserved several names for a single god. God is said to be »great,« »power-
ful,« »righteous,« etc."® Distribution of two main names, Elohim and YHWH, shows
that many other names are featured in close association with these two names,
frequently in a single context. It is striking that poetic and narrative texts attribute
to designations and the names of God a variety of names and qualities and asso-
ciate with each designation or name specific concepts and characteristics. Attrib-
utes employed in various combinations and in various poetic and narrative texts
manifest most clearly the inexhaustible richness of God’s qualities in the minds
of the believers. Many divine names and the many designations, appellatives, ti-
tles and epithets attached to divine names in various literary contexts present a
total sum of qualities attributed to God as the One Divinity in all his relations. This
explains why the main divine names and designations are interchangeable. Des-
ignations for gods are common nouns, only when used by monotheists does the
term »God« determine an individual name exclusively in relation to one God.

It is justified to claim that names themselves are very rarely significant in them-
selves.™ The designations are significant as expressions of concepts of the divine
held by the ancient Israelites.’™ Names for God are used primarily within sacred
literary texts. Literary structures clearly show the choice of designations for God
as common nouns or as individual names of one God and hint as to how we should
look for different nuances in the varying expressions for God. Attributes, or a un-
ion of attributes, are understood not in their generic or common but in an abso-
lute sense. The absolute sense of the divine names means also that they have a
symbolic meaning as the highest value and object of love for believers. The more
a name has an exclusive value the more pressing is the question what is in a name.
The frequently referenced part of William Shakespeare’s play Romeo and Juliet
(Act I, Scene Il) seems to imply that the names of things do not affect what they
really are. Juliet argues:

»What'’s in a name? That which we call a rose
By any other word would smell as sveet.«

Applied to many designations and names for God this argument may imply that
various names and combinations of names used for God do not express only var-

13 Dionysius the Areopagite enumerates in his work The Divine Names 1.6 many more »names.« See Rolt
2004, 61-62: »... is not the secret Name precisely that which is above all names and nameless, and is
fixed beyond every name that is named, not only in this world but also in that which is to come? On
the other hand, they attribute many names to It when, for instance, they speak of It as declaring: ‘l am
thalam, ..«

4 Graham I. Davies points out that it is »a common mistake to think that names in the Bible regularly

convey the essence of the person to whom they belong. ... But what people often do not realize is that
this is the exception rather than the rule« (2007, 139).

15 Ludwig Wittgenstein raises deep issues for semantic theory of names when he explains in his Philo-

sophical Ivenstigations (§ 79) what he would understand by the name »Moses«: »l shall perhaps say:
by ‘Moses’ | understand the man who did what the Bible relates of Moses or at any rate, a good deal
of it.« (Ich werde etwa sagen: Unter »Moses« verstehe ich den Mann, der getan hat, was die Bibel von
Moses berichtet, oder doch vieles davon) (1984, 284).
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ious aspects of the One Divinity but also the inner unity of the Divine Being. Both
the recognition of the absolute Divine Being and of the absolute or ethical value
prompts us »to go beyond the world and that is to say beyond significant lan-
guage« (Wittgenstein 1965, 11).

The word §ém »name« in relation to God, and especially self-revelation of his
name using the expression »my name« (sémj) in Exodus 6:3, manifests God’s de-
termination that he will act for the sake of his »name.« This idea is central in Eze-
kiel 20 (vv. 9, 14, 22, 44), where God assures that, in all limitations of human ac-
tors, he fulfils his purpose »for his name’s sake« (cf. Jer 14:7, 21; Isa 48:9, 11; Ps
25:11; 79:9, etc.). God is bound to vindicate his »name« or »character« before
Israel and before the world by fulfilling his redemptive purpose. It follows from
the nature of the absolutely One God that vindication of his name or honour is
the primary expectation of created beings. It is a matter of principle that humans
cannot know anything about the essence of God. They can speak of God only
analogically by using poetic images that are based on their limited experience.®
However, all basic attributes seem to be intrinsically connected with the Deity
which is supposed to be the Creator and the Ruler of the universe and therefore
by nature incompatible with any evil power.
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Irena Avsenik Nabergoj
Primerjalna presoja svetopisemskih besedil o
skusnjavi in preizkusnji in metoda intertekstualnosti

Povzetek: Pregled nekaterih motivov skusnjave in preizkusnje v Svetem pismu in
drugod v svetovni literaturi kaze, da imajo ti in sorodni motivi zelo pomembno
mesto tako v ljudski kulturi kakor tudi v razvitih pisnih dokumentih ¢loveske
kulture. Interpretacija mora torej temeljiti na primerjalni analizi literarnih be-
sedil v njihovem notranjem razmerju med obliko in vsebino in v razmerju do
podobnih predstavitev istih motivov v literaturi drugih kultur iz razli¢nih obdo-
bij. Logi¢na podlaga metode intertekstualnosti je vprasanje, kako so pesniki in
pisatelji v antiki in v poznejsih obdobjih vse do danes motive skusnjave in pre-
izkuSnje dojemali in kako so jih prezentirali v istih in v novih literarnih vrstah in
zvrsteh z rabo simbolov in retori¢nih izraznih sredstev. Postavlja se vprasanje,
kako sta tradicija in eksistencialna izku$nja vzajemno delovali v transformaciji
motivov v novih kulturah in religijah.

Kijucne besede: skusnjava, preizkusnja, Sveto pismo, egiptovska literatura, grski miti,
intertekstualnost

Abstract- Comparative Scrutiny of Biblical Texts about Temptation and Trial and
the Method of Intertextuality

A survey of some examples of the motifs of temptation and trial in the Bible
and elswhere in the world literature reveals that these and related motifs have
an important place both in the folk culture and in developed written documents
of human culture. Interpretation of these and related motifs must therefore be
based on comparative analyis of literary texts in their inner relation between
form and content and in relation to similar presentations of the same motifs in
literature of other cultures from different periods. The rationale of the the me-
thod of intertextuality is the question how the poets and writers in antiquity
and in later periods until today perceived the motifs of temptation and trial
and how they presented them in the same and in new literary types and genres
with the use of symbols and rhetorical means of expression. The question is
raised how tradition and existential experience interacted in transformation of
motifs in new cultures and religions.

Key words: temptation, trial, the Bible, Egyptian literature, Greek mythology, in-
tertextuality
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V Svetem pismu zasledimo veliko zgledov skusnjave in preizkusnje: pogosto Bog
postavlja ¢loveka pred preizkusnjo, ko ga postavlja v nasprotno situacijo, kakor si
jo Zeli: Zrtvovanije, trpljenje, bolezen ali smrt. Preizkusanje in zapeljevanje v sku-
Snjavo zadevata razlicne subjekte in objekte. Razlicne kulture in religije pric¢ajo, da
ljudi lahko preizkusajo ali zapeljujejo v skusnjavo neosebni objekti, nedolocene
naravne sile, ljudje, Bog ali bogovi in demoni. V razli¢nih religijah demoni oziroma
demonske sile lahko skuSajo tudi Boga. Tako je na primer Buda preizkusal Mara
(Smrt), ki ima povezavo s ¢utnim svetom (Samjuta-Nikaja 4; 23,11sl.); Zaratustra
je preizkusal Angra Mainju ali Baiti (Vendidad 19), Jezusa Kristusa hudi¢ (Mt 4,1—
11; Mk 1,12-13; Lk 4,1-13); v Koranu ima vlogo skusnjavca, ki zapeljuje Adama,
Vv raju satan (sure 2,36; 7,20; 20,120); ko je Mojzes od Boga prejel postavo, je Izra-
elce skusal Samirt, ki je ustvaril zlato tele (sura 20,85-97).! V Koranu sta obravna-
va in premagovanje skusnjave, ki jo povzrocajo Iblis (satan) in njegovi demoni,
osrednji religiozni problem (sure 4,117-120; 7,20-25; 16,63).

V zvezi z motivi ¢lovekove skusnjave in preizkusnje posebno pozornost zbuja
tipologija nezveste Zene v preroskem, v modrostnem in v apokalipti¢cnem slovstvu.
V Stari zavezi med drugim o zapeljevanju in izdajstvu govorita pripoved o Samso-
nu in Dalili in pripoved o tuji Zenski (Prg 5-7). Analiza izbranih svetopisemskih
zgodb nedvoumno razkriva tematsko-motivne podobnosti z zgodbami iz ljudske-
ga izrocCila in iz literature raznih kultur od antike do danes. JoZe KraSovec s to za-
vestjo obravnava razseznosti koncepta pravi¢nosti, primerjalno v odnosu do dru-
gih anti¢nih kultur in do filozofskega diskurza in pravi: »Raziskovanje razseznosti
pravi¢nosti navdihuje ugotavljanje tistih nacel pravi¢nosti, ki so enaka v vseh ali
vedini kultur, ¢eprav je reprezentacija pravi¢énosti moc¢no odvisna od lokalne mi-
tologije, religije in skupne zgodovine.« (KraSovec 2015, 19) Podobno velja za vse
temeljne teme, ki predstavljajo vrednote in protivrednote. Prizor skusnjave iz sve-
topisemske zgodbe o Jozefu iz Egipta, ki ga kot suznja zapeljuje Egip¢anka Potifar-
ka, Zena njegovega gospodarja, je v bistvenih sestavinah zelo podoben staroegip-
tovski Zgodbi o dveh bratih in zgodbi v Homerjevem epu lliada (4.152-170) (Avse-
nik Nabergoj 2009b, 262-266).2

Literatura kot besedna umetnost je odgovor na izzive okolja, medc¢loveskih od-
nosov, druzbenih razmer in zgodovinskih dogodkov. Organsko prepletanje doje-
manja resnicnosti in resnice na kognitivni in na izkustveni ravni in raba vseh vrst
besedne umetnosti zavzemata v Zivljenju ¢loveka kot posameznika in celotne druz-
be tako pomembno ustvarjalno in kognitivno vlogo, da imajo nekateri literarna
dela za temeljni dokument in razpoznavni znak spomina posameznikov in celotne
druzbe neke kulture. Pomislimo samo na vlogo literarnih del, ki so prisla v kanon
nekega naroda in mednarodne skupnosti. Kolikor pomembnejso vlogo v kulturnem
spominu zavzema neko literarno delo, toliko bolj postaja del konteksta za nasta-

1 Sura 20,85 vsebuje Alahovo izjavo Mojzesu: »Tvoje ljudstvo smo preizkusali v tvoji odsotnosti: Samirt

jih je zapeljal.«

Avtorica ¢lanka je o temi skusnjave in preizkusnje objavila vec del po primerjalni metodi; gl. reference.
V tem ¢lanku vkljucuje nekatere elemente iz prejsnjih objav le za ilustracijo primerov, ki potrjujejo pri-
mernost metode intertekstualnosti.
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janje novih tekstov, torej del organskega procesa intertekstualne komunikacije
znotraj neke kulture in v medkulturnem dialogu, pa tudi del procesa inkulturacije.
Literatura ima zato ocitno pomembnejso vlogo v kognitivnem procesu na ravni
posameznikov in celotne druzbe, kakor se morda dozdeva glede na zelo razlicne
poglede na njeno vlogo.

1. Preizkusnja in skusnjava v procesu transformacije
vsebine in oblike

Predstavitev preizkusnje in skusnjave v literaturi ne vsebuje nujno specificnih ter-
minov. Literarne pripovedi in druge literarne vrste pogosto prinasajo sporocilo z
bolj kompleksnimi jezikovnimi in literarnimi sredstvi. V srec¢anju ali konfliktu s kul-
turami se lahko tudi zgodi, da se specificni termini, ki so sprejeti v novih kulturah,
uporabljajo v SirSem smislu, v SirSih in globljih perspektivah, ki jih prej niso zazna-
vali ali vsaj niso bile v ospredju. Tematiko preizkusnje in skusnjave v Svetem pismu
odkrivamo prek literarnih, ve¢inoma motivno-tematskih analiz svetopisemskih
pripovedi in drugih literarnih vrst, ki govorijo, na primer, o preizkusnji Abrahamo-
ve pokorscine, o preizkusnji Jobove pravicnosti, o preizkusnji in skuSnjavi Adama
in Eve, JoZefa iz Egipta in drugih svetopisemskih osebnosti. Slovita pripoved o
Abrahamu, ki ga je preizkusal Bog, v 1 Mz 22,1-14, se zacenja z izjavo: »Po teh
dogodkih je Bog preizkusal Abrahama.« Pripoved kot celota kaZe, da Bog preizku-
$a Abrahamov strah boZji oziroma njegovo vero, pokorscino; kljuc k interpretaciji
pa najdemo v besedilu samem (v. 12; gl. tudi v. 16): »Ne izteguj svoje roke nad
decka in ne stori mu nicesar, kajti zdaj vem, da se boji$ Boga, saj mi nisi odrekel
svojega sina, svojega edinca.« V kontekstu teoloskih postavk Svetega pisma je ja-
sno, da pisec besedila ni mogel imeti v mislih nobene vrste zapeljevanja v slabo.

Kaj pa motiv preizkusa Jobove pravi¢nosti v Jobovi knjigi? Uvodni dve poglaviji,
napisani v prozi, verjetno sestavljata preprosto ljudsko izrocilo o veri, da je Job
dokazal svojo pravi¢nost s tem, ko je prestal preizkusnjo trpljenja, ki so mu jo pri-
zadejali nepri¢akovani strasni dogodki. Jobov odziv na nesrece, ki so prisle nadenj,
je mirno sprejemanje bozje volje, ne da bi se vdal skusnjavi sovraznosti do Boga
zaradi tega, kar se mu je pripetilo. Job Boga blagoslavlja ne le za to, kar mu je dal,
temvec tudi za to, kar mu je vzel (1,21; 2,10). Njegovo stalis¢e spodnese satanovo
stalis¢e o motivih Jobove pravi¢nosti, ko ga Bog pohvali: »Si kaj mislil na mojega
sluzabnika Joba? Ni mu enakega na zemlji, moz je popoln in iskren, boji se Boga
in se varuje hudega« (1,8). Satan odgovarja: »Mar se Job zastonj boji Boga? Mar
ne varujes ti njega, njegove hise in vsega, kar je njegovega naokrog? Blagoslavljas
delo njegovih rok in njegova posest se Siri v deZeli. Samo iztegni svojo roko in se
dotakni vsega, kar ima, resni¢no, v obraz te bo preklinjal.« (Job 1,9—-11; prim. tudi
2,4-5). V svojem drugem posegu Bog doda k pohvali: »Se vedno je trden v svoji
popolnosti, ti pa si me nahujskal proti njemu, da bi ga pogoltnil brez vzroka.« (2,3)
Ta argument vkljucuje prepri¢anje, da je Satan nastopil z jasnim namenom, da
Joba zapelje v zlo in ga uniéi s posledicami njegovega lastnega zla. Prestati preiz-
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kusnjo je torej edina pot iz stiske. Jobova knjiga posreduje spoznanje, da je obstoj
ljudi odvisen od eti¢ne kakovosti njihovega Zivljenja, ne pa od naklju¢nih okolis¢in
njihovega materialnega stanja.

To svetopisemsko nacelo je Se bolj ocitno v jahvisticni pripovedi o raju in o pre-
stopku Adama in Eve (1 Mz 3). Obstaja domneva, da so v ozadju porocila v Prvi
Mojzesovi knjigi mitoloski elementi, ki so skupni izro€ilom razli¢nih kultur starega
Bliznjega vzhoda. Ob ocitnih podobnostih je svetopisemska pripoved posebna v
sporocilu, da je polom €Elovestva posredno povzrocila ¢lovekova svobodna izbira,
ne pa njegova Sibkost, ali usoda, ali zavist bogov. Jahvisti¢ni pisatelj zavraca skoraj
celotno politeisti¢no ozadje razlicnih izrocil in jih preoblikuje v pripoved, ki je bila
v skladu z moralnimi in duhovnimi pogledi svetopisemske religije. Svetopisemsko
sporocilo o stvarjenju vkljucuje dramati¢ni dogodek preizkusnje, s katerim se ugo-
tavlja notranja kakovost ustvarjenega ¢loveskega para. Takrat se prikaze kaca kot
izdajalska sovraznica ¢loveka in Boga, da bi ¢loveka zapeljala v skusnjavo, v upor
proti Bogu. Omeniti velja, da se kaca prikaze brez razlage, od kod prihaja in kdo
je. (Avsenik Nabergoj 2010, 43-79; 81-111).

Prav v motivih skusnjave in preizkusnje se najverjetneje skriva razlog za izjemno
velik vpliv pripovedi o raju na poznejso literaturo in na umetnost na splosno. Raz-
lini pisatelji in umetniki so se obracali na to zgodbo iz Geneze, da bi dobili vpogled
v paradoks ¢loveske eksistence. Nagonsko so spoznali, da zgodba obravnava tipic-
ne vidike skusnjave, pred katero je vsak trenutek svojega bivanja postavljeno vsa-
ko ¢lovesko bitje. Zgodba uteleSa ambiciozno samopotrjevanje, radovednost do
tistega, kar ni odkrito in je prepovedano, lahkomiselno kljubovanje popustljivi
pokorscini in osramocenost, ki preplavi gresnika, ko ga zapusti predrzni pogum. V
apokalipti¢ni Drugi Baruhovi knjigi (54,19) je re¢eno: »Adam ni vzrok, razen zase,
toda vsak izmed nas je postal nas lastni Adam.« (Charlseworth 1983, 640)

Zadnji oddelek Prve Mojzesove knjige, zgodba o JoZzefu, v poglavjih 37-50 vse-
buje veliko motivov preizkusnje in skusnjave. JoZef je dozivel preizkusnjo z razo-
detjem sanj, da bi se pokazalo njegovo zaupanje v visjo modrost, preizkusan je bil
z obsodbo bratov na sramotno smrt, da bi se pokazali njegova potrpeZljivost in
sposobnost za odpuscanje, v skusnjavo pa ga je skusala zapeljati Zena njegovega
gospodarja Potifarja, da bi se ugotovilo, ali je bil sposoben premagati njen poskus
zapeljevanja v nezvestobo. Zgodba razkriva skrivnost, kako je JoZefu uspelo obdr-
Zati stanovitnost, za katero je bil kon¢no nagrajen. Prizor zapeljevanja (39,6—23)
kaZze na podobnosti z ljudsko zgodbo, ki se je ohranila v egiptovskem mitu o Batu
in Anubisu (v slovenskem prevodu »Anupu«) in se imenuje Zgodba o dveh bratih
(Bohanec 1967, 58—62). Podobnosti z zgodbo o Jozefu iz Egipta se najbolj ocitno
kaZejo v prizoru preizkusnje za mlajSega brata Bata, ki ga je poskusala zapeljati
Zena njegovega starejSega brata Anupa. Dolgo so komentirali, da je egiptovska
zgodba imela dolgo zgodovino, preden je bila konéno napisana v sedanji obliki.
Podobnost med obema poskusoma zapeljevanja, pri katerih sta Zenski enako ob-
sojeni na neuspeh, ko moska ne popustita pred njunim odkritim zavajanjem v
nezvestobo, je toliko bolj presenetljiva glede na poskus zapeljevanja, ki je opisan
v Homerjevi lliadi (6.152—170) in pri Evripidu.
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2. Semantika izrazanja skusnjave in preizkusnje

Hebrejsko Sveto pismo vsebuje koren nsh, ki izraza preizkus in preizku$njo v gla-
golski in v samostalniski obliki. Semanti¢ni obseg te besede vklju¢uje razli¢ne vi-
dike izkusnje preizkusa: preizkus drugih, preizkus samega sebe, preizkus objektov,
preizkusanje Boga, preizkus, ki ga napravi Bog (na primer Abrahamv 1 Mz 22,1-14,
Izrael v puscavi, preizkus pravi¢nega) (Helfmeyer 1998, 443—455). Ustrezna grska
beseda v rabi v Septuaginti in v Novi zavezi je peirasmds (Korn 1937; Seesemann
1968, 23—-36). Vecina mest, na katerih se najde hebrejska ali ustrezna grska bese-
da, so kratke izjave o izkusnji preizkusa ali preizkusnje, brez komentarjev o po-
menskem obsegu. Le redko beseda uvaja daljSo pripoved, ki nakazuje, v kakSnem
pomenu so besedo razumeli (Avsenik Nabergoj 2010, 81-85).

V grski literaturi se bolj ali manj pogosto omenjata preverjanje in preizkusanje
v dobrem ali slabem. Besedi, ki izrazata nastop preizkusa in preizkusnje, sta glagol
peirazein (»poskusiti«, »narediti preizkus«, »preizkusiti«) in samostalnik peirasmds
(»trd preizkus/bozja sodba«, »preizkus« ali »preizkusanje«). Kar izraza ta pojem,
razumejo kot dogodek, ki je namenjen in se skoraj izklju¢no zgodi smrtnikom. Jef-
frey B. Gibson je na podlagi teh besedil oblikoval sklepe, ki so v pomo¢ v iskanju
metodoloske usmeritve te Studije (Gibson 2000, 1207-1210). Ugotavlja:

»lzku$nje o »poskusiti¢, ynarediti preizkus«< in/ali >biti preizkusan< nikoli niso
imeli za nekaj izvorno subjektivnega, tudi je niso imeli za notranji psiholo-
Ski dogodek, kot pojav Zelje ali misli iz notranjosti osebe, ki jo je treba za-
treti, se ji upreti ali premagati. Vedno so jo poznali kot nekaj, kar pride od
zunaj. /.../ Ne poznamo samo primerov smrtnikov, »ki so bili preizkusanic
ali »so bili postavljeni pred preizkust, v€asih le naklju¢no, temvec tudi moze
(a zanimivo nikoli zensk) in bogove, ki so namerno in dejavno koga spravi-
li pred preizkus in preizkusnjo.« (1208)

PreizkuSanje zadeva naravo znacaja neke osebe, stopnjo njene integritete in
globino poboZnosti. To spoznanje Gibsonu narekuje ugotovitev:

»Nikjer ne najdemo izkusnje ljudi na preizkusu, preizkusnji ali preverjanju ter
njihove splo$ne izkunje o zavajanju in spodbujanju k slabemu. /.../ Ce je neka
oseba postavljena pred preizkusnjo, se to vedno zgodi zato, da se ugotovi, ali
bo delovala na dolo¢en nacin in ali je njen znacaj trden, a nikoli zato, da bi to
osebo pripravili do tega, da deluje na doloc¢en nadin, zlasti ne na nacin, ki je
moralno napacen. Tako je celo v primerih, ko sovraznost in Zelja po smrti pre-
izkusane osebe motivira postavljanje takSne osebe pred preizkusnjo. V ta-
k$nem primeru se namrec predpostavlja, da je preizkusana oseba moralno
Ze pokvarjena, da ni dojemljiva ali je zrela za pokvarjenost. V resnici preizku-
Snjo v tem primeru opravicuje spoznanje, da bi bilo uni¢enje lahko zagoto-
vljeno, Ce se tisti, ki je preizkusan, lahko pokaze v tem, kar Ze je.« (1209)

Analiza besedil, v katerih so besede, ki sestavljajo semanti¢no polje preizkusa
in preizkusnje v grski misli, kaZze, da ima to semanti¢no polje omejen pomenski
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obseg. Zato smo Se toliko bolj pozorni na to, da so v svetni grski misli nekatera
mesta, ki porocajo o poskusu nekaterih ljudi, med njimi tudi Zensk, k zavajanju ali
spodbujanju k slabemu. Homer v lliadi 6.153-170 poroca o poskusu Anteje, Zene
kralja Proita, da bi zapeljala pravi¢nega Belerofonta. Zgodba dalje spominja na
prizor skusnjave v egiptovskem mitu o Batu in Anubisu, imenovanem Zgodba o
dveh bratih, in v svetopisemski zgodbi o JoZefu iz Egipta, pa tudi na razlicne druge
svetopisemske in nesvetopisemske prizore in izjave, ki obravnavajo motiv skusnja-
ve — pri tem je jasno razviden namen, da se neka oseba zapelje v slabo. Odkrijemo
lahko $tevilne analogije med poZeljivo in laZnivo Zeno in bratom iz Zgodbe o dveh
bratih in hebrejsko zgodbo o JoZefu in poZeljivi Zeni egipéanskega uradnika Poti-
farja ter grsko Fedro, ki si poZeli pastorka Hipolita.

3. Vidiki intertekstualne raziskave motivov skusnjave in
preizkusnje

Ugotavljanje preteZno literarno-retoricne narave Svetega pisma ne more mimo
vprasanja, kaksne so podobnosti in razlike med vsebino in literarno obliko sveto-
pisemskih besedil v razmerju do literarno-retori¢nih besedil drugih kultur starega
Bliznjega vzhoda. Primerjalno gradivo vecino raziskovalcev navaja k priljubljeni
domnevi o nasprotju med izraelsko religijo in poganskimi miti, ¢es da je bila zgo-
dovina konstitutivna literarna oblika izraelskega religioznega izraza, medtem ko je
v so¢asnem poganstvu to vliogo imel mit. Na Zalost nih¢e ni oblikoval prepricljivih
kriterijev za prepoznavanje podobnosti in razlik s primerjavami, ki bi temeljile na
ustrezni literarni analizi besedil. Jimmy Jack McBee Roberts ugotavlja, da obsto-
jeci primerjalni poskusi temeljijo na posplosevanjih. Njegovo koncno stalisce je
predlog za literarni pristop (Roberts 2002, 71). Ko govorimo o transformaciji mo-
tivov v okviru SirSega kulturnega prostora, pa se vse bolj uveljavlja metoda »med-
besedilnosti« (intertekstualnosti).? Intertekstualni pristop je o€itno primeren za
preucevanje vsebine, simbolov in oblik, ki izrazajo izkusnjo ¢loveskega hrepenenja,
Sibkosti in skuSnjave. Medsebojna literarna razmerja ocitno kazejo, da so pesniki
in pisatelji vklju€evali izrocila iz preteklosti v svoja dela tako, da so ta izrocila trans-
formirala preteklost in sedanjost. Tako se je pokazalo, da je literatura sistem be-
sedil, ki so v medsebojnem razmerju, nova interakcija preteklosti in sedanjosti v
literarni zgradbi, neke vrste ponovno rojstvo izrocila.

Prvi poskusi intertekstualnosti so se osredotocali na vpliv in vzroénost, na na-
men avtorjev, na medsebojna literarna razmerja in na vzorce literarnih izposojenk
v sami literaturi. Poznejsi prispevki so pomagali razsiriti razumevanje intertekstu-
alnih razmerij v literarnih besedilih, da bi upostevali raznovrstnost jezikovnih po-
javov, razmerja znotraj besedil in razmerja med besedili in kulturo. Retori¢ni pri-
stopi k intertekstualnosti upostevajo nacin rabe razlicnih kljuénih izrazov in reto-
ri¢nih figur v literarnih zgradbah in poskusajo identificirati, kaj mora bralec storiti,

3 0 metodi intertekstualnosti obstaja ve¢ monografij: Allen 2000, Juvan 2000, Worton 1990, Orr 2003 in

druge.
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da ugotovi dinamiko intertekstualnosti in sledi intertekstualnim znamenjem in
razmerjem v vsakem besedilu. Blizu temu pristopu sta lingvisti¢na teorija Romana
Jakobsona in strukturalna antropologija Clauda Lévija-Straussa, ki delujeta na ling-
visticnih modelih in metaforah in temeljita na postavki, da so besedila in komuni-
kacija stabilni. Strukturalisticna in semioticha metoda pozornost obracata na no-
tranjo intertekstualno komunikacijo, da se vkljuci vsak sistem znamenj, ne samo
tisti, ki se uporablja v literarnih besedilih. Zavest, da je treba vsako besedilo brati
kot del SirSega literarnega konteksta, ponuja most med strogo diahronim in stro-
go sinhronim pristopom k literarnim besedilom in k ¢loveski kulturi kot tak$ni in
omogoca rabo najboljsih rezultatov razli¢nih literarnokriti¢nih pristopov interte-
kstualnosti.

Pripisovanje besedila v neko literarno vrsto ali literarno zvrst razlagalcu bese-
dila ponuja klju¢ni medbesedilni okvir v razmerju z besedilom v smislu njegove
notranje konfiguracije in njegove avtonomne oblike, pa tudi v razmerju do sistema
referenc do drugih knjig, do drugih besedil in do drugih literarnih izjav. Za sodob-
no raziskovanje izvora, pomena in cilja literature je znacilno vsesplosno uveljavlja-
nje zahteve po primerjalnem pristopu v diahronem in v sinhronem preseku gra-
diva, ki je voljo. Pregled sodobne literature o literarni teoriji in posebno o literar-
nih vrstah kaZe na veliko pluralnost ali celo zmedo v rabi terminologije, ko govo-
rimo o osnovni delitvi literature po literarnih vrstah in zvrsteh in o dolocitvi krite-
rijev za njihov opis. Aristotel je v svoji Poetiki predlozil temeljno teorijo literarnih
vrst z opisom pravil, ki veljajo za posamezne literarne vrste oziroma zvrsti, ne da
bi ta pravila predpisoval. Na splosno pa so teoretiki poetike od antike dalje sesta-
vljali normativne opise literarnih vrst in zvrsti v okviru nekega sistema, ki je omo-
gocal sorazmerno zanesljivo razvrs¢anje tipov literature v ustrezne literarne vrste.
Johann Wolfgang von Goethe je govoril o »naravnih oblikah« ali »glavnih vrstah«
pesnistva (epika, lirika in drama). Temu sledi obdobje problematiziranja taksne
temeljne delitve in tradicionalnega sistema s teorijami o odprtih sistemih literar-
nih vrst in zvrsti. Meje med njimi niso ve¢ trdno dolocene, s tem pa se veca tudi
negotovost, v katero kategorijo vkljuciti besedila, ki imajo znacilnosti vec kakor
ene same vrste oziroma zvrsti.

V teoretskem in v prakti€nem pogledu je temeljnega pomena izoblikovanje kri-
terijev za razvricanje literarnih vrst in njihovega opisa. Nekateri so literarne vrste
in zvrsti poskusali klasificirati, s tem pa so naleteli na dilemo, ali jih razvrs¢amo in
opredeljujemo po formalnih ali vsebinskih znacilnostih. Odgovori na to vprasanje
so vodili v uveljavljanje nacela o pluralizmu v dolo¢anju kriterijev. Poskusi doloci-
tve kriterijev kaZejo, da je najvec dinamike v razmisljanju in iskanju odgovora na
odprta vprasanja v razmerju med teorijo o literarnih vrstah in zgodovino literarnih
vrst. Kriterije je mogoce izoblikovati le v okviru teorije, to pa samo po sebi vklju-
Cuje kriticno presojanje zgodovine nastajanja in opredeljevanja literarnih vrst in
zvrsti (Avsenik Nabergoj 2011).

Ameriski literarni kritik in pesnik Colin Falck ugotavlja, da je sodobno poststruk-
turalisti¢no gibanje, ki izhaja iz francoskega literarno-kulturnega teoretiziranja
postsaussurianizma, dozivelo polom, ker je »s svojim nezrelim in filozofsko neko-
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herentnim antimetafizi¢nim poziranjem literaturo poskusalo popolnoma lo¢iti od
njene vznemirjujo¢e duhovne dimenzije — s preprostim zanikanjem eksistence te
dimenzije. S tem je postalo groznja, da celo generacijo Studentov in inteligentnih
bralcev prikrajsa za del njihove pravice, ki jo imajo po rojstvu.« (1994, xi—xii) Nje-
gova ocena posledic je:

»Zaradi te situacije Studentje in bralci doraséajo brez resni¢nega Cuta za
duhovni pomen literature in brez povabila, da razvijejo svoje lastne ustvar-
jalne obcutke na resni¢no literarne nacine. Ta skorajsnja smrt intuitivnega
estetskega obcutka v akademskem svetu, skupaj z dusitvijo kriticnega raz-
iskovanja s ¢asniki z imeni, kot Critical Inquiry, z rusenjem tradicionalnega
literarnega kanona iz skoraj popolnoma neliterarnih razlogov in dejansko
s popolnim nadomescanjem literarne diskusije in kritike s kulturno-poli-
ticno diskusijo in kritiko v knjigah in ¢lankih, ki jih zdaj pisejo o literaturi,
je pomenila, da nikjer v svetu organiziranega literarnega izobraZevanja ni
vel mest, kjer bi lahko bodisi priznavali bodisi gojili vrednoto literature kot
odprte in nepristranske dodane vrednosti Zivljenja.« (xii; prim. Avsenik
Nabergoj 2013, 27)

Resitve Falck ne vidi v iskanju »novih« metod, temvec v obratu k velikemu bo-
gastvu ustvarjalne literarne kritike, tiste, ki so jo napisali najbolj priznani pisatelji
in pesniki. Njihovi pogledi so prepricljivi, ker so veliki geniji pisali iz svoje lastne
ustvarjalne izkuSnje umetnosti pisanja. Falck opozarja predvsem na velike ume-
tnike in literarne kritike iz dobe romantike. Toda obzorje je treba razsiriti na celo-
tno zgodovino literarne teorije oziroma poglabljanja v vprasanja besedne ume-
tnosti od antike do danes. JoZe Krasovec priporoca »zbliZzevanje metod« s poudar-
kom na interdisciplinarnosti in ugotavlja:

»Specifi€ni pomen svetopisemskega koncepta razodetja in BoZje besede
je mogoce razumeti le, Ce je teZise raziskovanja na literaturi znotraj kon-
teksta kultur in ¢e vztrajamo na metodologiji interdisciplinarnega studija.
Odlocitev za primerjalno metodo pomeni prvi korak zblizevanja metod.
Drugi korak k zblizevanju metod in kultur je eksistencialna osnova inter-
pretacije besedil. Nacelo primerjalnega in interdisciplinarnega Studija vklju-
Cuje obcutek za ¢lovesko izkusnjo in nas tako vodi v skupne antropoloske
osnove presojanja nase kulture. Ker pomenski obseg koncepta razodetja
in besede v Svetem pismu odraza skupno ¢lovesko zavest, je vsaka obrav-
nava tega koncepta v odlicnem pomenu interdisciplinarna, medkulturna
in med-religijska.« (Krasovec 2012, 582)

4, Sklep

Intertekstualne navezave na motiviko preizkusnje in skusnjave, ki je tako plasti¢no
upodobljena v Genezi in v nekaterih drugih knjigah Svetega pisma, so vidne tudi
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v literarnih stvaritvah, odmevajo pa tudi v likovnih upodobitvah (motivi Adama in
Eve, Jozefa iz Egipta, Samsona in Dalile, motivi Herakla na razpotju, zapeljevanja
Odiseja, motivi siren, rusalk, morskih deklic idr.), v gledaliskih, opernih (motiv Ru-
salke idr.), baletnih (motiv JoZefa iz Egipta in Potifarke) in v dramskih uprizoritvah
ter v bogati glasbeni ustvarjalnosti. Literarne stvaritve véasih razkrivajo dokazljive
vplive, drugic€ prikrite oziroma skrite, posredne vplive, tretji¢ pa le tematsko-mo-
tivne vzporednice s starejSimi besedili, ki jih s poznejsimi literarnimi uresnicitvami
povezuje le podobna ¢lovekova bivanjska izkusnja.

Med dokazljivimi vplivi Svetega pisma na literarno besedilo, ki upodablja sku-
Snjavo in preizkusnjo, velja omeniti morda prvo svetopisemsko dramo v narodnem
jeziku, Jeu d’Adam, ki je bila napisana v Angliji v anglo-normanski francoscini. Na
angleskem ozemlju je na podlagi Svetega pisma nastalo tudi izjemno pomembno
delo Johna Miltona Izgubljeni raj, ki je imelo manj pomembno nadaljevanje v delu
Nazaj pridobljeni raj. Motivika skusnjave in preizkusnje je prodorno zastopana
tudi v interpretacijah zgodbe o doktorju Faustu, Se posebno v znameniti pesnitvi
Johanna Wolfganga von Goetheja. V pesnitvi Faust se Goethe navezuje na starej-
o ljudsko pripoved o resnicnem doktorju Faustu, okoli leta 1540 umrlem nem-
Skem carodeju in alkimistu, ki je bil v zacetku 16. stoletja predavatelj na Univerzi
v Heidelbergu. Tudi ¢e vpliv biblicnega pojmovanja skusnjave in padca pri Goethe-
ju morda ni tako neposredno izrazen kakor pri Miltonu, pri katerem nanj spominja
Ze naslov njegovega dela, Izgubljeni raj, pa Ze v prvem delu pesnitve Faust lahko
primerjamo Faustovo hrepenenje po brezmejnem spoznanju s podobnim hrepe-
nenjem Adama in Eve v Genezi; sla po spoznanju, podobno kakor prva ¢loveka,
tudi Fausta zapelje, da prestopi meje svojega bitja, se poveze s hudicem in tako
pade na preizkusnji (Avsenik Nabergoj 2010).

Splosno primerjalno nacelo je v 20. stoletju moc¢no spodbudilo primerjalno raz-
iskovanje v okviru svetovne literature. Primerjalne Studije pa so bile bolj ali manj
prepricljive. Raziskovalci so pogosto zasledovali posamezne prvine podobnosti ali
identi¢nosti zgodovinskih, literarnih in umetnostnih virov, pri tem pa so prezrli bi-
stvene razlike, ki so razvidne sSele iz celote izhodis¢, postavk in ciljev, ki jih zasledu-
jejo avtorji.* Intertekstualni pristop je oéitno primeren za preudevanje vsebine,
simbolov in oblik, ki izrazajo izkusnjo ¢loveskega hrepenenja, Sibkosti, skusnjave,
ljubezni in zvestobe. Medsebojna literarna razmerja ocitno kazejo, da so pesniki in
pisatelji vkljucevali izroCila iz preteklosti v svoja dela tako, da so ta izroCila transfor-
mirala preteklost in sedanjost tako na ravni vsebine kakor tudi na ravni rabe lite-
rarnih vrst in zvrsti, retori¢nih figur, simbolov in literarnega sloga. Tako se je poka-
zalo, da je literatura sistem besedil, ki so v medsebojnem razmerju, nova interak-
cija preteklosti in sedanjosti v literarni zgradbi, neke vrste ponovno rojstvo izrocila.

Gl. JoZe Krasovec 2015, 27-28: »The intent o investigate the concept of justice/righteousness in all di-
mensions implies cross-comparison of the concept on diachronic and synchronic levels in relation to
various religions and cultures. A comparative study includes those features which are identical or com-
mon on the one hand, and those which are similar but unrelated and always distant on the other. Yet
whatever the resemblance between the motifs, vocabulary, imagery and literary structures representing
justice in polytheistic, pantheistic and monotheistic cultures, there is an essential difference on onto-
logical grounds.«



568 Bogoslovni vestnik 75 (2015) « 3

Reference

Allen, Graham. 2000. Intertextuality. London:
Routledge.

Avsenik Nabergoj, Irena. 2007. Transformation of
Sensuality in the Slovenian Ballad of Lepa Vida
(Fair Vida). Traditiones 36:209-225.

——=—.2009a. Longing, Weakness and Temptation:
From Myth to Artistic Creations. Newcastle
upon Tyne: Cambridge Scholars Publishing.

———.2009b. Tema zapeljevanja v izroCilu starega
Bliznjega vzhoda. Bogoslovni vestnik 69,
§t.3:259-275.

——=.2010. Hrepenenje in skusnjava v svetu litera-
ture: Motiv Lepe Vide. Ljubljana: Mladinska
knjiga.

—=—=—.2011. Literarne vrste in zvrsti: Stari Izrael,
grsko-rimska antika in Evropa. Ljubljana: Mla-
dinska knjiga.

—=—=—.2013. Reality and Truth in Literature: From
Ancient to Modern European Literary and
Critical Discourse. Gottingen: V&R unipress.

——=—.2014. Podobe zapeljivca in ugrabitelja v
slovenskem motivu Lepe Vide. V: Alenka Zbo-
gar, ur. Recepcija slovenske knjizevnosti, 11-22.
Obdobja 33. Ljubljana: Znanstvena zalozba
Filozofske fakultete Univerze v Ljubljani.

Bohanec, Francek, ur. 1967. Proza starega Egipta.
Prevedel Mirko Avsenak. Spremno besedo in
opombe napisal Francek Bohanec. Knjiznica
Kondor 89. Ljubljana: Mladinska knjiga.

Charlseworth, James H., ur. 1983. The Old Testa-
ment Pseudepigrapha: Apocalyptic Liteature
and Testaments. London: Darton, Longman &
Todd.

Falck, Colin. 1994. Myth, Truth and Literature:
Towards a True Post-modernism. Cambridge:
Cambridge University Press.

Gibson, Jeffrey B. 2000. Testing and Trial in Secu-
lar Greek Thought. V: Dictionary of New Testa-
ment Background, 1207-1214. Craig A. Evans
in Stanley E. Porter, ur. Downers Grove, IL:
InterVarsity Press.

Helfmeyer, F. J. 1998. nissa; massot; massa. V:
Theological Dictionary of the Old Testament.
Zv. 9, 443-455. G. Johannes Botterweck, Hel-
mer Ringgren in Heinz-Josef Fabry, ur. Grand
Rapids, MI: William B. Eeerdmans.

Juvan, Marko. 2000. Intertekstualnost. Literarni
leksikon 45. Ljubljana: DZS.

Korn, Joachim Hans. 1937. [TEIPAZMO:S: Die Versu-
chung der Gldubigen in der Griechischen Bibel.
Beitrage zur Wissenschaft vom Alten und
Neuen Testament 72. Stuttgart: W. Kohlham-
mer.

Krasovec, JoZe. 2012. Moc tradicije in zbliZzevanje
metod. Bogoslovni vestnik 72, $t. 4:577-582.

——=—.2015. Dimensions of Justice and Directions
of Its Reception. Bogoslovni vestnik 75, st.
1:19-28.

Orr, Mary. 2003. Intertextuality: debates and
contexts. Cambridge: Polity Press in associati-
on with Blackwell Pub.

Roberts, Jimmy Jack McBee, ur. 2002. The Bible
and the Ancient Near East: Collected Essays.
Winona Lake: Eisenbrauns.

Seesemann, Heinrich. 1968. peira, ... V: Theologi-
cal Dictionary of the New Testament. Gerhard
Friedrich, ur. Zv. 6, 23—-36. Grand Rapids, MI:
William B. Eeerdmans.

Worton, Michael, in Judith Still, ur. 1990. Inter-
textuality: Theories and Practices. Manchester:
Manchester University Press; New York: St.
Martin’s Press.



569

Pregledni znanstveni ¢lanek (1.02)
Bogoslovni vestnik 75 (2015) 3,569—579
UDK: 94(497.12)"19":929Strle A.

Besedilo prejeto: 09/2015; sprejeto: 09/2015

Tamara Griesser - Pelar
Anton Strle na zatozni klopi:

Povzetek: 1z strahu pred komunistiénim nasiljem ob koncu druge svetovne vojne
je maja 1945 Slovenijo zapustilo dvesto petinsedemdeset duhovnikov, med
njimi tudi prof. Anton Strle. Jugoslovanska vojska ga je zajela pri Zelezni Kapli
in ga prepeljala v koncentracijsko taboris¢e Sentvid, kjer je bil tudi del vrnjenih
iz Vetrinja. Izpustili so ga Ze pred amnestijo julija 1945, brez obsodbe, po nalo-
gu ozne mesta Ljubljana. Ponovno je bil aretiran julija 1947, ko je opravljal sluz-
bo stolnega vikarja. Avgusta 1947 je bil obsojen na pet let odvzema prostosti s
prisilnim delom in na tri leta izgube aktivne in pasivne volilne pravice zaradi
druzbeno nevarnega in protiljudskega delovanja. Kazen je prestajal v Novem
mestu, v Ljubljani, v Mariboru, na Zalah in v Medvodah. Oktobra 1956 je bil na
okrajnem sodiscu v Ljubljani ponovno obsojen, tokrat na Sest mesecev zapora
in na placilo stroskov kazenskega postopka zaradi Zalitve drzavljanov in zbujanja
verske nestrpnosti. Pri obeh sodbah so bile ugotovljene bistvene krsitve kazen-
skega postopka in dolo¢b kazenskega zakonika. Vrhovno sodisce je leta 2013 v
obeh primerih ugodilo zahtevi za varstvo zakonitosti, ki jo je vloZil Strletov za-
koniti zastopnik, ljubljanski nadSkof dr. Anton Stres.

Kljuéne besede: koncentracijsko taboris¢e Sentvid, Edvard Kardelj, lvan Magek, Edi
Grgi¢, montirani procesi, Katoliska akcija, zbujanje verske nestrpnosti, zahteva
za varstvo zakonitosti, vrhovno sodisce, nadskof dr. Anton Stres

Abstract: Anton Strle in the Dock

Fear of communist violence at the end of World War Il prompted 275 priests,
including Prof. Anton Strle, to leave Slovenia in May 1945. The Yugoslav Army
captured Strle at Zelezna Kapla (Bad Eisenkappel) and interned him at the Con-
centration Camp Sentvid, where many of the returnees from Vetrinj (Viktring)
were held. He was released before the amnesty of July 1945 without charges
due to an order from the Ozna of the City of Ljubljana. However, he was arre-
sted again in July 1947 while serving as Vicar of the Cathedral; in August 1947
he was convicted on charges of activity that was socially dangerous and again-
st the people, and sentenced to five years of privation of freedom with forced
labor and three years of loss of active and passive voting rights. He served his
sentence at Novo Mesto, Ljubljana, Maribor, Zale and Medvode. In October

Prispevek je rezultat raziskovalnega programa Nasilje komunisti¢nega totalitarizma v Sloveniji 1941-1990
(St. pogodbe 1000-15-2721), ki ga sofinancira Javna agencija za raziskovalno dejavnost Republike Slo-
venije.
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1956 he was condemned by the circuit court in Ljubljana on charges of offen-
ding citizens and inciting religious intolerance, and sentenced to six months
and fined the cost of the criminal trial. Both trials were later found to have vi-
olated the norms of criminal justice and provisions of the criminal code. In the
year 2013 the Supreme Court acceded in both cases to the request for protec-
tion of legality that had been filed on behalf of Strle by his legal representative,
the Archbishop of Ljubljana Anton Stres.

Key words: The Concentration Camp Sentvid, Edvard Kardelj, lvan Macek, Edi Grgi¢,
mock trials, Katoliska akcija (Catholic Action), incitation of religious intolerance,
protection of civil rights [restoration of legal standing], Supreme Court, Arch-
bishop Anton Stres

Cerkveni predstojniki in velika vecina duhovnikov in redovnikov ni podpirala stra-
ni NOB med vojno zaradi revolucionarnega nasilja, pa tudi zato ne, ker je bila v
njej vodilna sila komunisti¢na partija (KP). Odklanjali so komunizem iz verskih ra-
zlogov. Ljubljanski skof Gregorij RoZman je v pastirskem pismu novembra 1943
napisal: »Sodelovanje z brezboznim komunizmom brez greha ni mogoce.« (Roz-
man 1943) Med vojno je revolucionarna stran na Slovenskem pobila 47 duhovni-
kov. Ze Edvard Kardelj je dne 1. oktobra 1942 naro¢il politicnemu komisarju glav-
nega Staba Ivanu Macku: »Duhovne v Cetah vse postreljajte.« (Mikuz 1961, 148)
Zato ni presenetljivo, da je iz strahu pred komunisti¢nim nasiljem ob koncu druge
svetovne vojne leta 1945 Slovenijo zapustilo 275 duhovnikov in 66 bogoslovceyv,
samo iz ljubljanske Skofije 185 Skofijskih duhovnikov in 62 redovnih duhovnikov
ter 24 lavantinskih duhovnikov, ki so med vojno Ziveli na ozemlju ljubljanske Sko-
fije (Letopis ljubljanske Skofije 1959, 5). Med duhovniki, ki so zapustili svojo do-
movino, so bili trije stolni kanoniki, Stirje univerzitetni profesorji, deset katehetov
in Skof RoZman, ki pa je sledil zgolj vabilu celovskega Skofijskega kanclerja, naj
pride v Celovec zaradi gorenjskega dela ljubljanske skofije, ki ga je med vojno upra-
vljala krska Skofija, in da vzpostavi stike z angleskimi oblastmi. Na Koroskem so se
bali za njegovo varnost, zato so ga pod to pretvezo hoteli umakniti. RoZman sam
se je nameraval vrniti v Ljubljano, a mu je to njegova okolica preprecila (ADG, Na-
chlass Bischof RoZzman, kopije pisem z dne 3. 5. in z dne 4. 5. 1945, naslovljenih
na Skofa RoZmana). 9 duhovnikov je bilo na begu ujetih, nekateri celo Ze na koro-
Skih tleh, med njimi tudi Anton Strle. 12 duhovnikov, ki so bili dusni pastirji (kura-
ti) pri domobrancih, pa so Anglezi izro¢ili Titovi vojski. Skof Rozman je pisal pape-
Zu avgusta 1945: »Nas najhujsi poraz so /.../ povzrodili Anglezi, ki so izrod€ili cvet
katoliske mladine v roke Titu, ki bo naSe plemenite mladenice unicil, ki jih bo de-
loma pobil, deloma na najteZja dela obsojene s pocasno smrtjo pokoncal, deloma
posebno mlajse, v svoji komunisti¢ni vojski poskusal v duhu brezbostva prevzgo-
jiti. S to rano je prizadet Zivljenjski Zivec slovenskega naroda v ljubljanski Skofiji.«
(Griesser - Pecar 2013, 204)

Strle, ki je bil posvecen v masnika dne 29. junija 1941, je leta 1942 diplomiral,
bil potem prefekt v Marijanis¢u do konec novembra 1944, hkrati pa je pisal diser-
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tacijo in marca 1944 promoviral. Od novembra 1944 dalje je bil veroucitelj na gi-
mnaziji v Novem mestu. Zacetek maja 1945 se je napotil s skupino civilistov v
Ljubljano. Nekje pri Zalogu ali Crnucah so jih prestrasile govorice o obstreljevanju
Ljubljane, zato se je Strle skupaj s p. Anastazijem Bajukom in s fr. Pijem Golijem
napotil prek Gorenjske na Korosko, vendar ne Cez Ljubelj, temvec prek prehoda
Jezersko. Jugoslovanska vojska ga je zajela pri Zelezni Kapli in ga prepeljala v kon-
centracijsko taboris¢e Skofovi zavodi, kjer je bil del vrnjenih iz Vetrinja, med njimi
tudi vojni kurati. Medtem ko so te odpeljali na moris¢a in se je sled za njimi izgu-
bila, so dne 18. julija 1945 brez obsodbe po nalogu Ozne mesta Ljubljane izpusti-
li profesorje, tudi Strleta (Arhiv Antona Strleta, FSO Voglje, Nedatirano potrdilo
tabori$¢a St. Vid) — in to $e pred amnestijo meseca avgusta. Zaradi ne¢love$kega
ravnanja v taboriscu je po izpustu, dne 18. Avgusta, umrl prof. Alojzij Strupi. Anton
Strle pa je po izpustu pomagal mesec dni pri dusnem pastirstvu v stolnici, nato je
bil do decembra 1946 pomozni kaplan pri sv. Petru v Ljubljani. Ko je Dusan Rueh
moral na sluZenje vojaskega roka, je Strle do aretacije julija 1947 opravljal sluzbo
stolnega vikarja (Okrozno sodis¢e Novo mesto, kazenski postopek K 193/47, Ul
92/44-15, zapisnik zaslisanja, 28. 7. 1947).

Po vojni je bila Cerkev edina organizirana sila poleg KP. Ker je bila mednarodno
organizirana in ker je imela veliko zaslombo pri ljudeh, je »ljudska oblast« ni mo-
gla zatreti, kakor je zatrla politi¢cno opozicijo. Edvard Kardelj je na seji Centralnega
komiteja KP dne 21. 6. 1945 ocenil, da je »vprasanje cerkve edina resna nevarnost«
(Drnovsek 2000, 32). Sledili so razli¢ni ukrepi proti Cerkvi in njenim predstavnikom
ter vidnim laikom. Od vsega zacdetka so se vrstili tudi procesi proti duhovnikom,
redovnikom in bogoslovcem. Od leta 1945 pa do 1961 se je znaslo kar 429 duhov-
nikov na zatoZni klopi, 339 jih je prestajalo zaporne kazni, 4 od 9 na smrt obsoje-
nih pa so bili justificirani (Griesser - Pecar 2005, 104).

Poleti in jeseni leta 1947 je represija proti Cerkvi dosegla poseben visek. V »Na-
vodilih agitprop uprave pri Centralnem komiteju KPS« za leto 1947 je zapisano, da
je »najmocne;jsi politicni in ideoloski nosilec vseh nasih sovraznih idej v Sloveniji
duhovscina« (AS 1589/IIl, Spisi Centralnega komiteja Zveze komunistov Slovenije
(AS 1589/I1ll, t. e. 30, a. e. 778). Udba je nacrtovala istocasni udar na ljubljansko
in na lavantinsko skofijo. V drugi polovici leta je aretirala 25 Skofijskih in redovnih
duhovnikov, med njimi dne 26. julija tudi Antona Strleta, ter prednico Solskih se-
ster v Kamnici (Griesser - Pecar. 2005, 152—-155). Pripravljali so vrsto procesov,
tako franciskanski proces kakor tudi proces proti tajniku ljubljanske Skofije, dr.
Stanislavu Lenicu. Vseh niso postavili pred sodisce, izvajali pa so velik pritisk, ker
so jih hoteli »vrbovali«, kakor so imenovali sodelovanje z Udbo. V nasprotju s
pravnimi drzavami je bilo v Jugoslaviji sodstvo v rokah vladajoce partije in je ure-
snicevalo samo njene cilje. Ustavno sodisce je leta 1998 ugotovilo: »Zgodovinsko
priznano dejstvo je, da je takratna oblast izrabila sodstvo v svoje politicne name-
ne.« (Http://odlocitve.us-rs.si fusrs/us-odl.../ U-1-60/98, 11. 4. 2015)

Do leta 1951 je Uprava drzavne varnosti (UDV, Udba) vodila kazensko preiskavo.
Tozilstvo je zacelo ukrepati Sele, ko mu je Udba zadevo predala. Razvila je posto-
pek, katerega cilj je bilo obtozencevo priznanje (Ferjancic¢ in Sturm 1998, 29). Sce-
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narije sodnih procesov je dolocila Udba, kakor je razvidno iz njenih operativnih
nacrtov. Po ugotovitvi Ustavnega sodisca RS je bila UDV zlocinska organizacija pod
vodstvom totalitarne komunisti¢ne partije. V preiskavi, med procesom in v zapo-
ru so bile krsitve ¢lovekovih pravic na dnevnem redu. Sodisce ni upostevalo pric
in ne gradiva v prid obrambe, tudi ne motivov dejanj. ObtozZnice so bile skonstru-
irane, pogosto so se opirale na ponaredbe. ObtoZenec v veliki vecini primerov ni
imel moZnosti, da bi se pripravil na obrambo, in vneti zagovorniki so se spuscali v
veliko nevarnost, ker bi se lahko sami znasli na zatozni klopi.

1. Sodba pred Okroznim sodis¢em v Novem mestu

Med cerkvenimi organizacijami je bila najbolj zasovrazena KatoliSka akcija (KA) in
zato jo je komunisti¢na oblast takoj prepovedala. Podpolkovnik Dusan Bravnicar je
v pismu na UDV za mesto Ljubljana dal navodila za preprecitev KA »v kali« (AS 1931,
mikrofilmi, 11000855). Veljala je za eno »najbolj reakcionarnih vojnih odredov ka-
toliske cerkve v borbi proti progresu, za ilegalno organizacijo protidrZzavne narave
in za »zdruzbo, ki ima za cilj, da bi z nasiljem zrusila obstojeco ureditev v FLRJ«. Za
oblast je bila in ostala KA »v bistvu fasisti¢na organizacija ter je po svojem delova-
nju predstavljala spijonsko zdruzbo« (Griesser - Pecar 2005, 486). Kar nekaj verni-
kov, tudi duhovnikoy, je bilo po vojni kaznovanih zaradi sodelovanja s KA.

Prav zaradi delovanja v KA je bil dne julija 1947 aretiran tudi stolni vikar Anton
Strle. Sodilo se mu je na okroznem sodis¢u v Novem mestu. Sodi$cu je bila obto-
Znica predlozena Sele dne 30. avgusta, javna razprava pa je bila dva dni pozneje,
dne 1. septembra 1947 namre¢ (K 193/47). Ze iz tega je razvidno, da obtozenec
ni mogel pripraviti ustrezne obrambe in zagovora, poleg tega je Strle svojega za-
govornika prvi¢ srecal Sele na sami razpravi. Predsednik sodisca je bil Boris Sarto-
ri, sodnika porotnika Franc Hocevar in JoZe Udovc, zapisnik je vodila Darka Jesen-
ko, javni toZilec pa je bil Edi Grgi¢. Na zatoZni klopi so bile $e Vera Stekar, Sivilja iz
Smihela pri Novem mestu, ki je bila med okupacijo predsednica KA v Smihelu,
Solska sestra v Smihelu, s. Darina (Marija) Ogulin, provincialna prednica $olskih
sester de Notre Dame v Smihelu, s. Stanislava Babnik, gospodinjska pomo¢nica
Ana Stekar in Jozefa Pungeréar z Grude pri St. Jerneju (K 193/47, zahteva za var-
stvo zakonitosti; Ob 87/VI).

Presenetljivo je, da obtoZnica Strletu ni o€itala leta 1944 napisanega Zivljenje-
pisa Lojzeta Grozdeta, kakor se je to zgodilo na okroznem sodis¢u avgusta 1946
na obravnavi proti poznejSemu nadskofu Jozefu Pogacniku. Pogacnik je kot ravna-
telj Marijanis¢a namrec dovolil, da je Grozdetova slika visela po ucilnicah. Ker je
bil dober dijak, ga je Pogacnik postavljal za zgled. Grozdeta so partizani dne 1.
januarja 1943 na poti domov umorili. Bil je bil gojenec Marijanisca in aktivni ¢lan
KA in Marijine druzbe. KA ga je razglasila za mucenca (Griesser - PeCar 2005, 274).

Po mnenju javnega toZilca Grgica je bil Strle »druzbeno nevaren in v svojem
protiljudskem delovanju izredno prefinjen«. Ob osvoboditvi pa da je »zaradi svo-
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jega protiljudskega delovanja skusal pobegniti v inozemstvo, vendar pa je bil na
pobegu prijet in kratek Cas priprt, nakar je bil delezen amnestije. Velikodusnosti
ljudske oblasti pa po osvoboditvi ni cenil, ter se z vso silo, ter intelektualnimi spo-
sobnostmi vrgel na gonjo zoper ljudsko oblast. V tem delovanju pa je bil do skraj-
nosti previden, ter se je zvijasko posluzeval svojega vpliva, ter lahkovernosti ljud-
stva.« (Okrozno sodis¢e Novo mesto, K 193/47, Ul 92/43-41, obtoznica, 29. 8.
1947; AS 1931, t. e. 1085)

Predsednica KA med okupacijo v Smihelu Vera Stekar se je po vojni skrivala pri
Pungercarjevi, hkrati pa je zacela leta 1946 na novo organizirati KA. Ker je bila po
mnenju sodis¢a »dusevno zelo Sibka« in ni »kazala posebne inteligence, je »do-
bivala dusevno oporo za svoje delovanje od Ogulin Marije, prav tako pa tudi iz
dopisov, ki jih je prejemala od soobtoZenega drja Strle Antonax. Strle je konec
novembra 1944 od kaplana Karla Wolbanga prevzel mesto asistenta pri dijaski KA
v Novem mestu. Sodis¢e mu je ocitalo, da »je bil po osvoboditvi v pismenih in
osebnih stikih z ilegalno obtoZenko Stekar Vero vedo¢, da se ta skriva pred oblast-
mi, ji nudil moralno pomoc s tem, da ji je svetoval, da naj potrpiin jo tako odvrnil,
da bi se prijavila oblastem«. S tem pa da je »osebi, ki je pobegnila pred oblastjo,
nudil pomoé«. Strle je odlo¢no zavrnil vse ocitke, predvsem tudi, da je Stekarjevi
odsvetoval, naj se ne prijavi oblastem. Tudi ko so mu pokazali zapisnik njenega
zaslisanja, v katerem je prav to potrdila, je vztrajal pri svoji izjavi, dodal je samo,
da ga je morda napacno razumela. Bila je po poklicu Sivilja, zato z delom na polju,
ki ga je morala opravljati, ni bila zadovoljna. Strle ji je svetoval, naj potrpi. Na oci-
tek, da njenega skrivali$¢a ni prijavil, je pojasnil, da se za to ni ¢util dolZznega. Pred-
vsem pa, tako Strle, kraj njenega bivanja ni sodil v njegovo pristojnost, temvec v
pristojnost dudnega pastirja v St. Jerneju (K 193/47-43, javna razprava).

Strleta je javni tozilec Grgi¢ obtoZeval tudi, »da je po osvoboditvi v svoji pridigi
v Ljubljani v cilju, da odvraca ljudstvo od nedeljskega prostovoljnega dela na ob-
novi nase domovine, govoril, da je nedeljsko delo hlapéevsko in kot tako za kato-
licane prepovedano«. S tem da je »v cilju odSkodovanja narodnogospodarskih
koristi odvracal ljudi od dela«. Konéno mu je ocital, »da je po osvoboditvi zbiral
podatke za reakcijonarne kroge v Ljubljani o razmerah in delu na mladinski progi
Brcko—Banovici, o metodi in u€ni snovi na srednjih Solah, o udejstvovanje mladine
in tudi o tem, da so neko mater prijemali, ker je vzgajala otroke katolisko«. S tem
pa da je »zbiral podatke za drZavo vaZznega znacaja z namenom izrociti jih nepo-
klicani osebi« (K 193/47-44, sodba). V ¢asu okupacije po oceni toZilca »protiljud-
ska duhovscina«, v katero je vklju€eval tudi Strleta, »niti z besedico ni omenila
nedeljsko kopanje strelskih jarkov in drugih del v pomo¢ italijanski in nemski voj-
ski, ki so sluZila v borbi proti slovenskemu ljudstvu« (K 193/47, Ul 92/43-41,0bto-
Znica).

»Druzbeno nevaren in v svojem protiljudskem delovanju izredno prefinjen je
obt. Sterle Anton,« je v obtoZnici navajal Grgic¢, »po osvoboditvi zaradi svojega
protiljudskega delovanja skusal pobegniti v inozemstvo, vendar je bil na pobegu
prijet in kratek ¢as priprt, nakar je bil delezen amnestije. Velikodu$nosti ljudske
oblasti pa po osvoboditvi ni cenil, ter se z vso silo, ter intelektualnimi sposobnost-
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mi vrgel na gonjo zoper ljudsko oblast. V tem delovanju pa je bil skrajno previden,
ter se je zvijasko posluzeval svojega vpliva, ter lahkovernosti ljudstva.« (K 193/47
Ul 92/43-41)

Strle je na zasliSanju pojasnil, da je imel kot stolni vikar vsako nedeljo in ob pra-
znikih ob 6. uri zjutraj pridige. Drzal se je osnutkov skofijskega ordinariata, Ce pa
je kaj izpustil ali dodal, je to navadno sporocil kanoniku Josipu Simencu. Poleg tega
je imel pridige tudi pri krS¢anskem nauku. Pri teh je govoril prosto, ¢eprav je pri-
dige koncipiral. Uporabljal je teoloske knjige, za ilustracijo pa tudi Slovenskega
porocevalca, Mladino in razli¢ne brodure, kakor na primer: Skrl, Postanek cloveka;
lljin, Kako je ¢lovek postal velikan,; Svetozar Markovi¢, Realna smer v znanstvu in
Zivljenju. Navajal pa je tudi konkretne primere, ki so mu jih je pripovedovali u¢en-
ci in obiskovalci Zupniséa. (K 193/47,U1 92/47-19, zaslisanje 31. 7. 1947)

Grgic je Strleta obtoZeval tudi laZi. Tako naj bi Strle govoril z materjo, ki jo je
oblast prijela, ker je vzgajala svojega otroka v katoliSkem duhu, in s tem naj bi »z
lazjo skusal doseci vtis, da ljudska oblast prepoveduje vzgajanje otrok v katoliSkem
duhu in po volji starSev, Ceprav je splosno znano, da so Cerkve v Sloveniji polne
vernikov, ki nemoteno opravljajo svoje verske dolznosti«. Seveda ni nobena skriv-
nost, da je povojna oblast preganjala Cerkev in da je Strle to samo potrjeval.

Med hisno preiskavo so pri Strletu nasli podatke o progi Bréko—Banovici, o sre-
dnjesolskem uénem nacrtu, o metodi in o ucni snovi, tako tozilec. »Znano pa je,
da reakcionarno ¢asopisje in radioodaje porocajo o Jugoslaviji tendenciozne in
sovrazne vesti ter se pri tem posluzujejo protiljudskih elementoy, ki jim take vesti
dajejo. Vsebina teh tujih sovraznih porocil, pa se ti¢e tudi snovi in podatkov, ka-
tere je zbiral obt.Strle.« In Se: »Kakor je slovensko ljudstvo obsodilo vse izdajalce,
ki so med okupacijo delovali zoper lastni narod in se z gnusom odvrnili od njih,
tako obsoja tudi vse delovanje protiljudskih oblasti za katero je bilo danih ogro-
mno Zrtev.« Ljudstvo se Zrtvuje za petletni gospodarski nacrt, ker so Zrtve potreb-
ne, obsoja pa »one skodljivce, ki nadaljujejo zloCinsko delo zoper interese ljud-
stva«. Ze veckrat naj bi bilo dokazano, da prihajata iniciativa in vodstvo protiljud-
skega delovanja iz vrhov cerkvene hierarhije, »katera pa v te zlo¢ine posilja pred-
vsem $e oni majhni del zapeljancev« (K 193/47, obtoznica).

Strle je med zasliSanji in javno razpravo pojasnil, da podatkov ni zbiral za druge,
temvec za svojo osebno objektivno presojo, in da je celo enkrat na katehetskem
sestanku poudaril, kako je treba vse, kar je pozitivno, sprejemati (K 193/47-43,
javna razprava, 71). Sodisc¢u so kot dokaz, da Strle ni zbiral podatke za sebe, tem-
vec za dostavo »reakcionarnim krogom, ki bi potem vrsili propagando v inozemstvu
proti sedanji ljudski oblasti«, predlozili pismo, ki ga je poslal nekdanji kaplan v
Smihelu pri Novem mestu, Jozef Jurak, ki je pobegnil v Italijo in ga je sodis¢e zato
oznacilo kot vojnega zlocCinca, in pa ugotovitve iz prav tako montiranega Nagode-
tovega procesa (K 193/47, obtoznica).

Sodba navaja: obtoZenci so »bili v ¢asu narodnoosvobodilne borbe pristasi be-
logardisticnega domobr. pokreta in tudi po osvoboditvi niso pokazali nobenih zna-
kov, da hocejo sodelovati z ljudsko oblastjo, temvec so se izrazito izkazali kot nje-
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ni nasprotniki«. Za Strleta posebej pa sodba trdi, da je »kot kaplan imel pridige v
stolnici v Ljubljani po lastnem priznanju pred sluzkinjami in kuharicami, ki so in-
teligencno slabo razvite i. s. na ta nacin, da so bile pridige sicer besedno v skladu
z navodili Skofijskega ordinarijata, toda preprosti ljudje so te pridige razumeli po-
polnoma drugace. Kakor to predpostavlja obtoZenec, namrec da so bila naperjena
proti ljudsko oblast. Tako je obtoZenec tudi pridigal, da je nedeljsko delo hlapce-
vsko in kot tako za katoli¢ane prepovedano, kar je bilo ravno v ¢asu, ko se je vrsi-
la po vseh slovenskih cerkvah ofenziva proti udarniskem delu.« (K 193/47-44)
Strle je resda med zasliSanji povedal, da ni imel nikdar namena priznice izrabljati
za propagando proti »ljudski oblasti«, da pa je nameraval opozarjati na napake.
Tako so se v ¢asopisih vrstili ¢lanki, ki so smesili vero. Proti tem resda direktno ni
nastopal, ni pa izkljuceval, da je to delal indirektno. Pridigal pa je, da je za katoli-
¢ane hlapcéevsko delo v nedeljo prepovedano, razen Ce je bil za takSno delo kak
pomemben vzrok. Prepuscal je presoji vernikov, ali je takSen vzrok obstajal ali ne
(K 193/47,U192/47-21, 3.8.1947, 32).

Dr. Strle je bil obsojen na pet let odvzema prostosti s prisilnim delom in na tri
leta izgube aktivne in pasivne volilne pravice, Vera Stekar na stiri leta odvzema
prostosti s prisilnim delom in na tri leta izgube aktivne in pasivne volilne pravice,
s. Darina Ogulin na tri leta odvzema prostosti s prisilnim delom in na dve leta iz-
gube aktivne in pasivne volilne pravice, JoZefa Pungercar na eno leto odvzema
prostosti s prisilnim delom in na izgubo aktivne in pasivne volilne pravice za eno
leto, s. Stanislava Babnik zaradi starosti le na sedem mesecev odvzema prostosti
in Ana Stekar na $est mesecev odvzema prostosti s prisilnim delom.

Strle je kazen prestajal na razlicnih mestih, tako malo vec kakor mesec dni v No-
vem mestu, potem skoraj dve leti v Ljubljani, leto in pol v Mariboru, nekaj tednov v
Novem mestu, na Zalah in v Medvodah. Kazen je odsluzil dne 26. julija 1952, ome-
jitev drzavljanskih pravic pa mu je potekla dne 26. julija 1955. O njegovem vedenju
v zaporu je porocal kriznik Joze Savora. V jetniski sobi ni podrobneje govoril o sodbi,
tudi ni sodeloval pri dnevnih politicnih razpravah, je pa bil jasno opredeljen proti
komunizmu in proti komunisti¢ni diktaturi. V pogovorih o cerkvenih vprasanjih, o
razmerju Cerkve in drZave je vedno strogo zastopal nepopustljivo stalisce. Kardeljev
govor leta 1947 in demonstracije pred skofijo so ga razburili, predvsem tudi, ker so
na drugi strani komunisti govorili, da vlada v Sloveniji verska svoboda. Bil je prepri-
¢an: res, hocejo, da bi ljudje Cerkvi obrnili hrbet, vendar pa se to ne bo zgodilo, ker
ljudje vedo, da se tako proti Cerkvi ne sme ravnati. Zato se v svojem prepricanju ne
bodo dali omajati. Poudarijal je, da se bo za pravo svobodo Cerkve vedno boril, in je
bil prepri¢an, da bo ta svoboda prisla (AS 1931, BoZi¢ni proces, Joze Savora, 1170—
1171). Paznik v kazensko-popravnem domu v Mariboru, Anton Pipan, je leta 2005
prical, da je od vseh duhovnikov Strle najvec bral in da je dobro poznal zgodovino.
Veliko je molil, nikogar ni obrekoval, tudi ne svojih zaslisevalcev, bil pa je do vsakogar
nezaupljiv, »ker je nekoc na zasliSanju prepoznal svoje besede, ki jih je izrekel neko-
mu«. Dodal je Se: »Bil je trdna osebnost. Ni pustil, da bi se z njim kdo igral. Imel je
res mo¢no hrbtenico. /.../ Gospod Strle je bil res velik ¢lovek! Ce pa kaj ni bilo v redu,
je vzkipel. Bil je oster. Nikogar se ni bal. Dober clovek je bill« (Dragar 2009, 298-299)
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Kot zakoniti zastopnik Nadskofije Ljubljana je nadskof dr. Anton Stres na Okro-
Zno sodis¢e Novo mesto vloZil dne 27. decembra 2012 zahtevo za varstvo zakoni-
tosti.2 Zastopala ga je odvetnica Lidija Grbec. Hkrati je zahteval tudi izlocitev pred-
sednika vrhovnega sodis¢a Branka Maslesa iz postopka, ker je bil ¢lan vladajoce
KP in ker naj bi kot preiskovalni sodnik sodeloval pri verifikaciji umorov na drzav-
ni meji,3 in vrhovne sodnice Vesne Zalik, ker je bil njen krvni sorodnik v povojnem
casu funkcionar Javnega toZilstva LRS, to pa zbuja dvom o nepristranskosti (K
193/47, Zahteva za varstvo zakonitosti, 27. 12. 2012). O zahtevabh za izloCitev je
odlocal kar Maslesa sam in s tem krsil ustavno nacelo o nepristranskosti.*

V zahtevi za varstvo zakonitosti so bile navedene Stevilne bistvene krsitve ka-
zenskega postopka in krsitve dolo¢b kazenskega zakona. Ker je vodila kazensko
preiskavo UDV, je bila obtoZnica nezakonita, v pripravljalnem postopku in v pre-
iskavi obtoZenec ni imel pravnega zastopnika, sodisce ni pravocasno vrocilo ob-
toZznice obdolzencu in zagovorniku, zato mu ni ostalo dovolj ¢asa, da bi se pri-
pravil na zagovor. Opisi dejanj so bili nejasni, dokazi niso bili predloZeni, po opi-
su ni bilo mo¢ ugotoviti kaznivega dejanja po Zakonu zoper narod in drzavo in
po Zakonu o zatiranju nedovoljene trgovine, nedovoljene Spekulacije in gospo-
darske sabotaze. Strle je bil kaznovan po zakonu, ki ga ob ¢asu ocitanega dejanja
Se ni bilo. Obsojen je bil tudi zaradi vohunstva, vendar mu sodba ne ocita nobe-
nega zbiranja »podatkov, ki po svoji vsebini predstavljajo posebno varovano
vojasko ali drzavno tajnost«. V sodbi ni bil naveden namen, zakaj naj bi zbiral
podatke. Strleta so obsodili zaradi kaznivih dejanj po ZKLD, na primer: ¢len 3
(vojno zlodinstvo), ¢len 3, tocka 10 (vohunstvo), ¢len 3, to¢kal4d (pomoc storil-
cem kaznivih dejanj zoper narod in drzavo), ¢len 5, tocka 15 (gospodarska sabo-
taza itd.). Manjkala je ¢asovna opredelitev, pisalo je samo »po osvoboditvi«.
Izrek sodbe o tem, da je ljudi odvracal od dela s ciljem, da gospodarsko skoduje
koristim ljudi, je bil nedolocen in nejasen, tudi sodba ni ugotovila druzbene ne-
varnosti obsojencevih dejanj. Ker so bile v postopku krsene bistvene dolo¢be
kazenskega prava, predvsem pravica do postenega zagovora in obrambe, je v
zahtevi za varstvo zakonitosti navedena naslednja ocena: »Gre za procesno in
materialno nezakonito sodbo, izdano z namenom zatiranja ¢lovekovih pravic in
svoboscin idejno in politicno drugacnih drzavljanov, za tipi¢no sodbo revolucio-
narnega, t.j. zlo¢inskega prava in pravosodja.« (K 193/47, Zahteva za varstvo
zakonitosti, 27. 12. 2012)

2 Podlaga je 30. ¢len Ustave Republike Slovenije in dolocbe 420. in 421. ¢lena Zakona o kazenskem po-

stopku v zvezi z dolo¢bami 20. ¢lena Zakona o spremembah in dopolnitvah zakona o kazenskem postop-
ku (ZKP-G, Uradni list RS, 101/2005).

Na podlagi dolocb 6. tocke 1. odstavka 39. ¢lena ZKP, ker so se v drzavi SFRJ krsile ¢lovekove pravice in
ni delovala kot pravna drZava (preambula k temeljni ustavni listini o samostojnosti in neodvisnosti Re-
publike Slovenije).

Vrhovno sodi$¢e, Su 29/2013-12, 11. 4. 2013. Http://odlocitve.us-rs.si/sl/odlocitev/US24443, 11. 4.
2015: »Pravica do nepristranskega sojenja, ki jo zagotavlja prvi odstavek 23. ¢lena Ustave, zahteva, da
sodnik ne sme postopati pristransko, tj. dajati prednost eni stranki, oziroma stranko neenako obravna-
vati. Nepristranskost sodnika je podana, ¢e obstajajo take okoliscine, ki bi pri razumnem ¢loveku zbudi-
le upravi¢en dvom, da o zadevi ne bo mogel odloc¢ati nepristransko.«
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Vrhovno sodisce v senatu, ki so ga sestavljali predsednik Branko Maslesa in vr-
hovni sodniki Maja Tratnik, mag. Damjan Florjanci¢, mag. Kristina Ozbolt in Vesna
Zalik, je zahtevi za varstvo zakonitosti dne 6. junija 2013 ugodilo po Zakonu o ka-
zenskem postopku, kakor je predlagal tudi vrhovni drzavni toZilec Boris Ostruh
dne 25. aprila 2013 (I Ips 188/2013).

2. Sodba pred Okrajnim sodis¢em v Ljubljani

Anton Strle se je dne 24. oktobra 1956 ponovno znasel na zatoZni klopi pred okraj-
nim sodis¢em v Ljubljani pod predsedstvom Andreje Jadek in ob sodelovanju so-
dnikov porotnikov Dusana Obersnela in Slavka Cvetka ter zapisnikarice Brede Gsel-
man. Njegov zagovornik je bil dr. Jakob Mohori¢. Obsojen je bil na Sest mesecev
in na placilo stroskov kazenskega postopka zaradi kaznivega dejanja po ¢lenu 119/3
Kazenskega zakonika, ki pravi: »Kdor z Zalitvijo drzavljanov ali kako drugace zbuja
narodnostno, plemensko ali versko nestrpnost, se kaznuje z zaporom do dveh let.«
(Kazenski zakonik 1951, 77) »Z zalitvijo drzavljanov« naj bi »vzbujal versko nestr-
pnost s tem, da je dne 15. 11. 1955 leta v stanovanju Zigon Cecilije v vasi Gréare-
vec 12 ob priliki njunega razgovora glede verouka dejal, da bi morala njenega sina
Antona, s palico prisiliti k temu, da bi posecal verouk in da bo ostal pretepac, pi-
janec, skratka slab ¢lovek, ¢e ne bo hodil k verouku in v cerkev ter da je sama »le-
nobac ker ne hodi v cerkev in da so ljudje v vasi slabi, da so pretepadi, pijanci in
ubijalci« (Okrajno sodi¢e Ljubljana, Ks 645/56-4, 24. 10. 1956). Pri¢a Cecilija Zigon
je trditve na obravnavi potrdila.

Strle je v zagovoru potrdil, da je novembra 1955 obiskal omenjeno druZino, ker
je hotel vedeti, zakaj sin ne prihaja k verouku, ¢eprav ga je mati prijavila. Mati mu
je povedala, da otroci ne ubogajo in da bi jih bilo treba kaznovati s palico. Zgledo-
vala se je po svoji materi, ki je vzgojila pet otrok. Zanikal je, da ji je svetoval, naj s
palico sina prisili, da hodi k verouku. Govoril da je samo o splosnih vzgojnih ukre-
pih. Tudi ni rekel, da bo sin postal pretepac oziroma slab ¢lovek, ¢e ne bo hodil k
verouku. Govoril pa je o sebi in da bi sam postal po vsej verjetnosti slab ¢lovek,
¢e ne biimel vere. Ta da ga je obvarovala marsicesa slabega. Ko je Zigonova tofila,
da je cerkev zelo dalec in da zato tja redko prihaja, pa je pripomnil: »Gospa, ¢e ni
tukaj kaj lenobe.« Absolutno je zanikal, da bi Zalil ljudi iz Gr¢arevca in jih oznacil
za slabe, pijance in podobno, je pa Zigonova trdila, da so dostikrat tisti, ki hodijo
v cerkev in k obhajilu, slabi in da radi opravljajo.

Kljub temu da drugih dokazov ni bilo, je sodis¢e pri¢evanju Zigonove verjelo,
ker »sodi$¢e ni naslo nobenega razloga, da pri¢i nebi verjelo. Nasprotno pri¢a Zi-
gon Cecilija je naredila na sodis¢e verodostojen in resnicoljuben vtis.« ObtoZenec
po mnenju sodis¢a »svojih trditev z ni¢emer ni podkrepil oz. dokazal«. Nadalje da
»ni dvoma o tem, da je obdolZenec inkriminiranega dne v pogovoru z Zigon Ceci-
lijo rabil inkriminirane besede, kot je navedeno v tenorju sodbe«. Tukaj je bilo
krSeno pravno nacelo, saj bi sodis¢e moralo obtoZencu dokazati krivdo in ne na-
robe. Zakaj naj bi bilo mnenje omenjene Zigonove bolj verodostojno kakor Strle-
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tovo? V nadaljevanju je sodis¢e navedlo: »lz vsebine izrazov, ki jih je obtoZenec
porabil v pogovoru z Zigon Cecilijo je razviden naklep obdolZenca, da je pri Zigo-
novi hotel doseci, da bi s temi besedami opredelil, kateri ljudje so v vasi na splosno
dobri, kateri pa ne. Saj je sam obtoZenec rekel v svojem zagovoru, da smatra, da
so ljudje v vasi Grcarevci najslabsi v Zupniji glede verskega pouka. S tem v zvezi je
jasno zakaj je za Grcéarevce rabil izraze, da so pretepaci, pijanci in ubijalci. In da je
nedvomno te besede za Gréarevcane rabil samo zato, da so taki zaradi tega, ker
ne gredo v cerkev, — ker niso verni. S tem je dejanje in krivda v celoti dokazana.
Sodisce je spoznalo obdolZenca za krivega kaz. dej. vzbujanje nestrpnosti po ¢l.
119/3 KZ. Po navedenem zakonitem predpisu je bilo izre¢ena kazen zapora do 2
let. Pri odmeri kazni sodis¢e ni naslo olajSevalnih okolis¢in, kot obteZilno pa je na-
$li, da je obd. storil kaz. dej. v povratku.« (Okrajno sodisce Ljubljana, Ks 645/56-4,
24.10. 1956)

OkroZno sodisce je kot pritoZzbeno sodisce v Ljubljani pod vodstvom predsedni-
ka okroZnega sodis¢a JoZeta Pernusa in ob sodelovanju sodnikov JoZeta Fistra in
Stanka Klavsa kot ¢lanov senata ter Zofije Vrkljan kot zapisnikarice v kazenski za-
devi proti Strletu — zagovarjal ga je odvetnik Jakob Mohori¢ — pritozbi deloma
ugodilo in kazen zniZalo na dva meseca zapora. Oprostilo ga je obsodbe, da je v
stanovanju Zigonove rekel, naj bi sina s palico prisilila, da obiskuje verouk, in da
bo drugace postal pretepac, pijanec, skratka, slab ¢lovek. Pritrdilo je Strletu, »da
verske nestrpnosti ni mogoce vzbujati med verniki iste religije« in da je pri Zigo-
novi karal le versko mla¢nost. Po oceni sodis¢a pa je bil spoznan za krivega kazni-
vega dejanja po ¢lenu 119/I11: ob obisku Cecilije Zigon v Gréarevcu novembra 1955 —
sodi$ce se je oprlo zgolj na pri¢evanje Zigonove — je izjavil, da so ljudje v vasi Gr-
Carevec slabi, da so pretepacdi, pijanci in ubijalci. Ker je rekel, da bo tudi sin taksen,
¢e ne bo hodil k verouku, pa je jasno povedal, »da so v njegovih oéeh moralno
pozitivni samo oni vascani, ki se podrejajo cerkvi in udelezujejo verskih opravil ter
izpolnjujejo druga njena pravila« (KZ 971/56).

Odvetnica Lidija Grbec je dne 28. decembra 2002 v imenu ljubljanskega nad-
Skofa in metropolita dr. Antona Stresa, njegovega zakonitega zastopnika, vloZzila
zahtevo za varstvo zakonitosti (lIl. Ks 645/56, Zahteva za varstvo zakonitosti), in to
»zaradi bistvene krsitve dolocb kazenskega postopka in zaradi krsitve doloc¢b ka-
zenskega zakona« (l1l. Ks 645/56, Zahteva za varstvo zakonitosti). Navedla je, da
sodba »nima ustrezne dokazne ocene, ker ne navaja konkretnih dokazov. Tudi ni
navedbe o tem, katere drzavljane naj bi obsojenec uzalil, pri kom so Zalitve zbu-
dile versko nestrpnost in kako se je ta nestrpnost kazala ter kakSno konkretno
Skodo naj bi ta Zalitev povzrocila. »lzpodbijana sodba je procesno in materialno
nezakonita. lzdalo jo je nepravno, revolucionarno sodis¢e v nezakonitem postop-
ku, v katerem so katoliskem sodniku ocitno pristransko sodili zgolj sodniki komu-
nisti zgolj z namenom zatiranja ¢lovekovih pravic in svoboscin idejno in politicno
drugacnih drzavljanov.« (lll. Ks 645/56)

Vrhovno sodisc¢e Republike Slovenije je 24. oktobra 2013 zahtevi za varstvo za-

konitosti ugodilo in koncno Strleta oprostilo. Senat so sestavljali predsednik Mar-
ko Sorli in ¢lani Maja Tratnik, mag. Damijan Florijanci¢, mag. Kristina Ozbolt in
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Barbara Zobec. Sodba se je opirala na odgovor vrhovne drzavne tozilke Savice
Poreber, ki je dne 27. junija 2013 navedla, »da je zahteva za varstvo zakonitosti
utemeljena, ker v izreku pravnomocne sodbe navedenemu ravnanju niso oprede-
ljeni bistveni zakonski znaki o¢itanega dejanja«. In: »Za pravno opredelitev po
tretjem odstavku 119. ¢lena KZ tako zgolj Zalitev drZavljanov ne zadostuje, saj je
treba pri kaznivem dejanju Zalitev presojati glede na okolis¢ine, ki kaZejo, da se je

zaradi Zalitev v ne¢em konkretizirala verska nestrpnost.« (I Kr 77/2013)

Kratice

ADG - Archiv der Didzese Gurk.
AS — Arhiv Republike Slovenije.
KA — Katoliska akcija.

Reference

Arhivski in drugi viri

ADG, Nachlass Bischof RoZzman.
Arhiv Antona Strleta, FSO Voglje.
AS 1931, Bozi¢ni proces.

AS 1931, mikrofilmi, 11000855.
AS 1931, t.e. 1085.

AS 1589/Ill, Spisi CK ZKS.

Druge reference

Okrajno sodisce Ljubljana, 11l KS 645/56.
Okrozno sodis¢e Novo mesto, K 193/47.

Republika Slovenija: Ustavno sodisce. B.I. Odlo¢-
be in sklepi. Http://www.us-rs.si/odlocitve/
vse-odlocitve-iskalnik/ (pridobljeno 11. 4.
2015).

Uradni list RS, 101/2005.

Dragar, Milanka, ur. 2009. Zivljenje iz vere:
Pricevanja o prof. dr. Antonu Strletu ob peti
obletnici smrti. Ljubljana: Dragar.

Drnovsek, Darinka. 2000. Zapisniki politbiroja CK
KPS/ZKS 1945-1954. Viri 15. Ljubljana:

Ferjanci¢, Roman, in Lovro Sturm.1998. Brezprav-
je: Slovensko pravosodje po letu 1945. Ljublja-
na: Nova revija.

Griesser - Pecar, Tamara. 2005. Cerkev na zatozni
klopi: Sodni procesi, administrativne kazni,
posegi »ljudske oblasti« v Sloveniji od 1943 do
1960. Ljubljana: Druzina.

———.2015. Anton Strle v zaporu in pred sodis¢em.

Communio 2: 162-173.

———. 2013. Skof Gregorij Rozman. Communio
2:193-2009.

Kazenski zakonik. 1951. Ljubljana: Drustvo
pravnikov LRS.

Letopis Ijubljanske skofije in slovenskega dela
reske skofije za leto 1959. 1959. Ljubljana:
Skofijski ordinariat v Ljubljani.

Mikuz, Metod. 1961. Pregled zgodovine NOB v
Sloveniji. Zv. 2. Ljubljana: Cankarjeva zalozba.

RoZman, Gregorij. 1943. Pastirsko pismo ljubljan-

skega skofa dr. Gregorija RoZmana za advent
1943, Skofijski list, 30. 11.



ZNANSTVENA KNJIZNICA 35

POiIEM ODRESENIA
IN NAUKI O ODRESENI]L
V SVETOVNIH RELIGITAH

ZNANSTVENA KNITZNIGA 35

Mari Joze Osredkar in Marjana Harcet
Pojem odresenja in nauki o odresenju v svetovnih religijah

Monografija obravnava religioloski pojem odreSenja in predstavlja nauk o od-
reSenju v najpomembnejsih verstvih: v judovstvu, krs¢anstvu, islamu, hinduizmu
in budizmu. Delo najprej predstavlja koncept odresenja, nato je obdelan nauk o
odresenju v judovsko krs¢anski tradiciji, v tretjem poglavju spoznamo nauk o od-
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Ctirad V dclay Pospisil
Giovanni Hus e i cattolici cechi:
dal trauma alla riconciliazione

Riassunto: ’autore presenta le diverse interpretazioni del pensiero e della vi-
cenda di Giovanni Hus nel pensiero di vari autori cechi. Dimostra che la va-
lutazione del personaggio in questione da parte dei cattolici cechi non e
stata mai univoca, ma piuttosto dilemmatica. Gravi problemi sono sorti so-
prattutto a partire dal 1850 quando sono apparse diverse interpretazioni di
tipo ideologico — anticattolico. Le tensioni hanno trovato una felice soluzio-
ne nel 1999 durante il simposio svoltosi alla Lateranense. Questa pace, una
volta raggiunta, va tuttavia coltivata e difesa non solo da parte dei respon-
sabili pensatori cattolici cechi, ma anche da parte degli scienziati di altri pa-
esi.

Parole chiave: Giovanni Hus, I'ussitismo, 'immagine di Hus nel pensiero ceco
Povzetek: Jan Hus in ceski katolic¢ani: od travme do sprave

Avtor predstavi in ovrednoti razne razlage Zivljenja in dela Jana Husa, kakor ga
vidijo nekateri ¢eski pisatelji, in pokaze, da ¢eski katoli¢ani niso nikoli imeli
popolnoma negativne drze do Husa. Najvecji problemi so nastopili po letu
1850, ko so bile objavljene razne ideoloske in posebno protikatoliske interpre-
tacije Husa in husitskega gibanja. Vendar je leta 1999 véliki mednarodni sim-
pozij, ki je bil posvecen Janu Husu in je potekal na Papeski lateranski univerzi,
pripomogel, da so bile mnoge medkonfesionalne in druzbene napetosti pre-
magane. Ubraniti in razvijati dogovor in mir, ki so ju takrat dosegli, pa je nalo-
ga ne samo c¢eskih katoliskih mislecev, ampak tudi tujih ucenjakov.

Kljuine besede: Jan Hus, husitsko gibanje, podoba Jana Husa v ¢eski misli
Abstract: ). Huss and the Czech Catholics: From Trauma to Reconciliation

In this study, the author presents and evaluates various interpretations of the
life and work of Master Jan Hus in the thinking of Czech authors. In the first
place he argues that the attitudes of Czech Catholics to this person were nev-
er strictly negative. The greatest problems appeared after 1850, when various
ideological and especially anti-Catholic interpretations of Hus and the Hussite
movement appeared. Great inter-confessional and social tensions were over-
come in 1999 in the great international symposium dedicated to Jan Hus,
which took place on the floor of the Pontifical Lateran University. The once
reached settlement is, however, still to be defended and developed, which



582 | Bogoslovni vestnik 75 (2015) « 3

poses a challenge not only to the Czech Catholic authors, but also to foreign
scholars who deal with this theme.

Key words: ). Hus, Hussite movement: Image of Hus in the Czech thinking

Nell’anno 2015 i cattolici cechi ricordano, naturalmente con tutti gli altri cristiani
della Boemia e della Moravia, il seicentesimo anniversario della tragica morte di
Giovanni Hus, il quale e stato condannato come eretico e in seguito bruciato sul
rogo durante il Concilio di Costanza (1414-1418), precisamente il 6 luglio 1415.
Spero che il sopradetto anniversario possa suscitare |'interesse anche dei nostri
colleghi in Slovenia. Mi permetto di ricordare che ai tempi di Hus non pochi slo-
veni frequentavano le lezioni all’Universita di Praga.!

Si sa che dai tempi di M. Lutero i cristiani evangelici hanno interpretato il ri-
formatore ceco come il predecessore della loro identita protestante. Bisogna,
pero, aggiungere che la valutazione di Hus e dell’ussitismo da parte dei cattolici
prevalentemente cechi, ma non solo, € stata da sempre dilemmatica. Infatti, &
quasi impossibile stabilire dove si tratti della riforma della stessa chiesa cattolica
e dove ci si trovi gia nellambito della Riforma di tipo protestante. La situazione
si @ resa molto scottante soprattutto nel periodo 1850-1989, perché non solo la
Chiesa evangelica dei Fratelli cechi, ma anche la Chiesa cecoslovacca — ussitica a
partire dal 1920, e i rappresentanti dei movimenti patriottici hanno presentato
il riformatore praghese in chiave anticattolica. In questa situazione polemica i
pensatori cattolici cechi hanno presentato Giovanni Hus e I'ussitismo con toni
molto piu critici rispetto ai decenni precedenti. Si puo dire che & scoppiata una
vera guerra di interpretazioni ideologiche inconciliabili. Questo triste divario &
stato gradualmente superato negli anni Novanta del secolo scorso, quando, gra-
zie all'impulso diretto di Giovanni Paolo Il, ha incominciato a operare il Comitato
scientifico ussitico con rappresentanti di diverse denominazioni cristiane della
Republica Ceca.

L'approdo felice di questo processo e stato raggiunto durante il grande simpo-
sio internazionale che si & svolto nell’ultimo mese del 1999 alla Pontificia Univer-
sita Lateranense. Giovanni Paolo Il nel suo discorso ha espresso ai partecipanti
del simposio il suo grande dolore per la morte tragica di Giovanni Hus ed ha sot-
tolineato le grandi qualita morali di questo personaggio (Giovanni Paolo II. 1999).
| rappresentanti della Chiesa Cattolica Romana e della Chiesa evangelica dei Fra-
telli cechi, pochi giorni dopo la conclusione del simposio, hanno firmato un docu-
mento di grande valore storico, nel quale si dice che la figura di Hus non deve
essere pil causa dell’odio interconfessionale e che nessuna delle chiese contem-
poranee puo appropriarsi di Giovanni Hus in modo esclusivo. Gli uni possono ve-
dere nel riformatore praghese il predecessore dell’ecclesiologia elaborata dai pa-

I maestri e gli studenti sono stati divisi in quattro nazioni secondo criteri piuttosto geografici e linguisti-
ci, concretamente ceca, bavarese, sassone, polacca. Gli studenti di lingua slava provenienti dall’area
mediterranea di solito facevano parte della nazione ceca, ma potevano scegliere liberamente anche
una delle altre nazioni (Svato$ 1995, 64).
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dri conciliari durante il Concilio Vaticano I, gli altri hanno pieno diritto di presen-
tarlo come precursore della Riforma protestante (Vlke Smetana 2001).

Nel primo paragrafo del presente articolo vorrei brevemente ricordare le ten-
sioni che riguardano le diverse valutazioni di Giovanni Hus all’interno della chiesa
cattolica dal Quattrocento fino alla prima meta del Settecento. Nella seconda par-
te mi permetterei di ricordare le presentazioni piu significative di Hus che sono
emerse dai tempi dell’llluminismo fino agli anni Sessanta del secolo scorso. Non
c’é dubbio che la pietra miliare sul cammino verso una nuova e piu aperta valu-
tazione di Hus da parte di molti pensatori cattolici cechi sia stata la monografia
del benedettino belga P. de Vooght (1973; 1975; 1997-2003). Proprio a questa
tematica molto interessante dedico il terzo punto del presente studio.

1. Dal Quattrocento fino alla prima meta del Settecento

La prima espressione della valutazione dilemmatica di Hus da parte dei cattolici
risale addirittura agli ultimi giorni della sua vita. Sebbene sia stato ufficialmente
condannato come eretico, un sacerdote straniero, dottore di teologia ha ascolta-
to la sua confessione e gli ha persino impartito I’'assoluzione senza esigere che
Hus abiurasse gli errori di cui era stato incolpato da parte del tribunale conciliare,
cio significa che questo confessore e dottore di teologia non aveva reputato Hus
come un vero eretico (Brandmdiller 1995, 217-218).

Innanzitutto, va notato che lo scopo principale di tutta I'opera di Giovanni Hus,
del movimento riformatore nato in seno all’universita di Praga a cavallo del Tre-
cento e il Quattrocento e delle diverse frazioni dell’ussitismo si trova evidente-
mente nell’ambito religioso. Bisogna, pero, aggiungere che il movimento ussitico?
ha implicato pure una certa emancipazione del popolo ceco nei confronti
dell’elemento tedesco che ha incominciato a insediarsi nel Regno boemo dal Du-
ecento soprattutto nelle citta. Se alla corte dell'imperatore e del re Carlo IV (T
1378) e di suo figlio, il re Venceslao IV (1t 1419) si parlava tedesco e latino, dopo
le guerre ussitiche la situazione & cambiata completamente e la lingua ceca ha
acquistato pieno diritto d’uso nella cultura,® nella politica e nell’ambito della giu-
risprudenza (Dobrovsky 1792).

Inoltre non dobbiamo dimenticare che |'ussitismo non € stato mai un mo-
vimento monolitico. Infatti bisogna ben distinguere tra |'ussitismo radicale, il cui
centro si trovo nella citta di Tabor nella Boemia meridionale (i taboriti), con forti
influssi nella Boemia orientale (gli orebiti), e I'ussitismo moderato di tipo praghese.

Va sottolineato che la denominazione »hussitae« proviene originariamente dagli avversari del movimen-
to riformatore ceco, e percio per lungo tempo ha avuto una connotazione peggiorativa (Seibt 1995, 27).

Risalgono agli ultimi decenni prima della rivolta ussitica le tre redazioni o rielaborazioni della traduzio-
ne completa della Bibbia in ceco, una delle prime nella lingua materna in Europa. Non si riesce a stabi-
lire con esattezza il ruolo preciso svolto da Giovanni Hus in queste vicende, comunque le ultime due
redazioni sono nate di sicuro nei circoli vicini a Hus (Kyas 1997). Sembra assai probabile che il riforma-
tore praghese sia stato 'autore della nuova ortografia ceca (Schropfer 1968).
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Mentre la prima corrente si € notevolmente allontanata dall’ortodossia cattolica,
la seconda ha mantenuto tutti i principali punti di contatto con il cattolicesimo per
guanto riguarda i sette sacramenti, la fede nella presenza reale di Cristo sotto le
due specie eucaristiche e perfino la dottrina della successione apostolica, e a cio
corrisponde una continua tendenza a raggiungere il riconoscimento della comuni-
one dei laici sotto entrambe le specie eucaristiche da parte della Chiesa Cattolica
Romana (Lasek 1995b). Sembra chiaro che il pensiero di Hus corrisponda molto
meglio alla posizione dottrinale della corrente moderata, la quale viene valutata
oggi come un tipo di cattolicesimo riformatore (David 2012). Dopo I'anno 1434,
guando i moderati vinsero la battaglia contro i radicali, & sopravvissuta quasi esclu-
sivamente la corrente moderata, che e diventata la chiesa utraquista. Questo cat-
tolicesimo riformatore e stato riconosciuto durante il Concilio di Basilea (Krchnak
1997). e persino il Concilio tridentino ha permesso la comunione dei laici sotto
entrambe le specie come un privilegio per la Boemia e la Moravia (Kavka e Skybo-
va 1969). Dovrebbe essere scontato che gli utraquisti hanno venerato Giovanni Hus
come martire e come santo sin dall’anno 1416, e tale culto & durato fino al 1620
(Holeton 2012).

Dopo la grande sconfitta delle forze armate boeme nel 1620 (battaglia nei pressi
di Praga sul monte Bila Hora, 8 novembre 1620) sono cominciati anni davvero tristi
per il popolo ceco. La ricattolizzazione spesso violenta nel Seicento, sotto il governo
degli imperatori asburghici, non aveva niente in comune con il vero cattolicesimo, e
percio i cattolici cechi oggi sono restii a riconoscersi in questo abuso della loro fede
da parte del potere politico del tempo (Beran 1965). Siccome il cattolicesimo & stato
spesso identificato da parte degli avversari con questi crimini contro la liberta della
coscienza personale, sembra meglio designare questi avvenimenti come »riconfes-
sionalizzazione« oppure come »unificazione confessionale del paese«. Nonostante
il fatto, che i membri della chiesa utraquista siano stati costretti a far parte della Chi-
esa Cattolica Romana, la venerazione personale nei confronti di Giovanni Hus & con-
tinuata in molte famiglie reconfessionalizzate fino all’inizio dell'Ottocento.*

2. Dalla meta del Settecento fino agli anni Cinquanta del
secolo scorso

Gli lluministi nella seconda meta del Settecento hanno incominciato a leggere le
vicende di Giovanni Hus da un punto di vista completamente nuovo. In connessi-
one con il giuseppinismo vedevano il riformatore ceco come una persona che ha
lottato contro il potere della Chiesa a favore dello Stato, come un martire della
coscienza e della liberta individuale.” Queste immagini di Hus, tuttavia, non erano

a . . .
Ad esempio, ancora nell’anno 1677, secondo la querela del suo superiore, L. Nuska, un parroco di

campagna, continuava ad utilizzare delle ostie sulle quali c’era I'immagine di Hus tra le fiamme e il ca-
lice per la consacrazione (Royt 2001, 417).

S A questo punto pare conveniente ricordare un teologo e storico illuminista del giuseppinismo, Caspar

Royko (1741-1819), dall’anno 1783 professore della storia della Chiesa a Praga, membro della masso-
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altro che autoproiezioni degli stessi pensatori illuministi. Si & trattato, dunque, di
un falsamento della storia e di una lettura ideologica.

La posizione della lingua ceca nell'Impero austriaco era assai triste. Basta ricor-
dare che il primo ginnasio di lingua ceca e sorto in Boemia soltanto nella meta
degli anni Sessanta dell’Ottocento e che all’'universita di Praga si sono potute te-
nere lezioni in ceco solo a partire dagli anni Ottanta. In questa situazione nei pri-
mi decenni dell’Ottocento & nato il movimento di risveglio nazionale che si ¢ la-
sciato ispirare, in un certo senso paradossalmente, dalla filosofia del romanticismo
tedesco. Soprattutto dagli anni Cinquanta in poi i fautori dell’emancipazione na-
zionale hanno cominciato a sottolineare i paralleli tra la loro lotta e le vicende
dell’ussitismo. Trovarono ispirazione soprattutto nell’opera del grande storico e
politico boemo, FrantiSek Palacky (1798-1876), insignito del titolo onorifico di
Padre della nazione ceca. L’autore appena nominato aveva presentato
un’interpretazione nuova e ben ancorata nelle fonti della storia di Giovanni Hus
e dell’'ussitismo come vertice della storia del popolo ceco. Per lui Hus era il pre-
decessore della Riforma protestante (Palacky 1850). | patriotti cechi erano riusci-
ti a convivere pacificamente con gli abitanti tedeschi nella loro patria fino all’anno
1850, ma dopo questa data la situazione si era notevolmente peggiorata. Benché
Palacky fosse un protestante e la grande maggioranza della popolazione apparte-
nesse ufficialmente alla Chiesa cattolica, la sua interpretazione dell’ussitismo ha
affascinato tanta gente e cosi € diventata I'espressione del patriottismo ceco.

Sotto I'influsso del Kulturkampf tedesco aumentd sempre piu la forza delle cor-
renti che utilizzavano Giovanni Hus nella propaganda anticattolica. A molti sembra-
va che uno non potesse essere contemporaneamente cattolico e vero patriotta ceco.
Queste tendenze culminarono nel pensiero di T. G. Masaryk, presidente della Re-
pubblica Cecoslovacca dal 1918, soprannominato liberatore, secondo il quale I'ideale
umanistico rappresenterebbe la continuazione del messaggio di Hus e della Riforma
protestante, mentre il cattolicesimo sarebbe sinonimo di reazione e di forme di go-
verno teocratiche e autoritarie, e pertanto dovrebbe essere in netta contraddizione
con la missione storica del popolo boemo (Masaryk 1896).6 Non c’é da meravigliar-
si che molte persone persero la fede cattolica e che tanti cattolici si sentirono inte-
riormente divisi. L'immagine di Hus e stata forzata, il suo pensiero religioso & stato
accantonato ed il suo nome é diventato una tela sulla quale si sono proiettate le
varie ideologie di fine Ottocento e dei primi decenni del Novecento.

Questa atmofera di ostilita e di forte anticlericalismo ha suscitato, comprensibil-
mente, una reazione da parte dei pensatori cattolici, i quali nei confronti di Hus
hanno preso una posizione molto piu critica rispetto ai decenni precedenti. Come
esempio potrebbe venirci in aiuto un importante teologo cattolico del tempo, An-
tonio Lenz (1829-1901), il quale testimonia che al tempo del suo studio in semina-

neria. La sua opera sul Concilio di Costanza € uscita in quattro volumi (Royko 1795-1796).

Masaryk invita spesso i suoi lettori alla lettura diretta delle opere di Hus, tuttavia nel suo libro troviamo
davvero pochissime citazioni dirette prese dagli scritti del riformatore boemo. Secondo il parere dei veri
scienziati del tempo, come ad esempio Z. Pekar, il libro di Masaryk rappresenta una forzatura nettamen-
te ideologica e populistica della storia.
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rio i professori sostenevano che Hus non fosse eretico e che fosse stato condanna-
to a causa della sua critica del clero terribilmente corrotto. Lenz, invece, smentendo
guesta interpretazione favorevole a Hus, sosteneva che il riformatore boemo fosse
davvero un eretico giustamente condannato dal concilio ecumenico (Lenz 1907).

Linfelice clima di confronto, spesso assai aspro, continuo anche ai tempi della
cosiddetta Prima Repubblica (1918-1938). Nell’ambiente cattolico notiamo, pero,
non solo una tendenza critica nei confronti di Giovanni Hus da parte di alcuni pen-
satori (Sedlak 1915), ma pure una lotta per la riabilitazione del riformatore prag-
hese da parte di alcuni cattolici laici aventi un orientamento che si potrebbe defi-
nire come una certa anticipazione delle idee proclamate dal Concilio Vaticano Il.
In realta volevano riabilitare in questo modo il cattolicesimo stesso davanti
all’opinione pubblica e riconciliare un sincero patriottismo con la fede cattolica.’

Non dovrebbe sorprendere che le loro pubblicazioni abbiano suscitato un’aspra
critica non solo dei cattolici piuttosto di destra, per i quali Hus doveva rimanere
semplicemente eretico (Kaspar 1926), ma pure dei pensatori evangelici (Kozak
1925). Questi ultimi identificavano il cattolicesimo con tutto il negativo che si po-
teva notare nella vicenda, soprattutto nella causa di Giovanni Hus e cosi in modo
implicito volevano comunicare che un buon Ceco doveva distanziarsi da esso. Il
cambiamento della faccia ufficiale della Chiesa cattolica significava la fine di questo
gioco propagandistico, e percido combatterono con tutte le forze contro la tenden-
za riabilizionistica all’interno del cattolicesimo del tempo. Esiste ancora un altro
motivo della resistenza degli evangelici cechi contro la riabilitazione di Giovanni
Hus da parte della Chiesa cattolica. Coloro che definiscono la propria identita ne-
gativamente, ad esempio come non-cattolici, in realta dipendono da quella nega-
ta in modo sostanziale, per questo motivo il cambiamento del cattolicesimo da loro
presentato significherebbe una grande minaccia per la loro anti-identita propria-
mente detta. Anche se oggi la situazione ecumenica & migliorata notevolmente, gli
evangelici non smettono di ripetere che la riabilitazione di Hus non ha nessun sen-
so. In questo contesto va notato con grande soddisfazione che i rappresentanti
della Chiesa cecoslovacca — ussitica, i Vecchi Cattolici nella Boemia, insieme a di-
verse denominazioni dell’anglicanesimo in Canada e negli Stati uniti, che tra I'altro,
prestano a Hus il culto spettante ad un santo, negli ultimi vent’anni hanno spesso
espresso la loro apertura verso questa riabilitazione da parte della rappresentanza
ufficiale del cattolicesimo.

L’abuso ideologico di Giovanni Hus e dell’ussitismo ha raggiunto il culmine ai
tempi tristissimi del totalitarismo comunista. Nell’anno 1950 sono stati internati
praticamente tutti i membri maschi delle comunita religiose in Cecoslovacchia. Tan-
ti sacerdoti sono stati imprigionati nei campi di concentramento destinati a coloro
che si erano messi in opposizione contro il regime disumano. La dimensione religi-

A questo punto va ricordato un cattolico piuttosto liberale, Vaclav Flajshans (1866—-1950), editore delle
opere latine del riformatore praghese, il quale ha proposto la riabilitazione di Hus nei primi decenni del
ventesimo secolo. Nella stessa linea di pensiero si sono inseriti i cattolici: Vlastimil Kybal (1889-1958
Washington, in esilio dal 1948) (Kybal 1923; 1926;1931); Vaclav Novotny (1869-1932) (Novotny
1921-1923).
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osa dell’ussitismo fu messa completamente tra parentesi, chi intendeva parlarne
apertamente fu etichettato come reazionario e »fanatico« religioso. Hus fu presen-
tato come predecessore del socialismo, come comunista »anonimox, I'ala radicale
del movimento ussita (i taboriti) venne interpretata come anticipazione diretta del-
la lotta delle classi, I'anti-cattolicesimo fu visto in modo nettamente demagogico
come vera faccia dell’ussitismo. Sembra abbastanza comprensibile che tanti catto-
lici, e con loro anche alcuni oppositori del regime sotto il tiro di questa propaganda
martellante, soprattutto negli anni Cinquanta e pure negli anni Sessanta, abbiano
guardato a Hus e all’ussitismo senza esagerazione con un certo disgusto.

3. Laricezione drammatica della monografia diP. de
Vooght

L’effetto della monografia di P. de Vooght, ricordata sopra, uscita nell’anno 1960,
la cui seconda edizione fu rifatta e completata nel 1972, nell’ambiente ceco & pa-
ragonabile ad un fulmine a ciel sereno. Vooght, rinomato storico e teologo catto-
lico di fama internazionale, ha dedicato pil di 25 anni allo studio della questione
ed é arrivato alla conclusione che in realta Giovanni Hus non era eretico nel sen-
so forte del termine. Contemporaneamente, pero, critica la sua poca responsabilita
sociale, certe esagerazioni moralizzanti contro il clero benestante nelle sue pre-
diche al popolo e pure la scarsa originalita del suo pensiero teologico. Il modo di
procedere degli avversari contro il riformatore ceco, secondo Vooght, era pieno
di odio scellerato, di calunnie e di intrighi, e percid da un punto di vista morale
assolutamente inaccettabile. Hus, pur richiamandosi al pensatore inglese Wyclif
nelle questioni filosofiche (il realismo in opposizione al nominalismo) e soprattut-
to nella strategia della riforma ecclesiastica, non ne ha accettato mai le tesi ere-
tiche. Ad esempio, la dottrina eucaristica di Hus & nettamene ortodossa,?lo stesso
vale anche per I'insegnamento circa i sette sacramenti e persino I'accusa di dona-
tismo non e fondata sufficientemente. Come vero problema viene identificata la
collaborazione di Hus con il re Venceslao IV e la nobilta contro gli interessi del’alto
clero. Il Concilio, percio, ha dovuto trasferire la causa di Hus dal piano politico al
piano teologico, dove nessun potere secolare poteva intervenire a favore del ri-
formatore. L'unica cosa che oggi si dovrebbe aggiungere al contributo del bene-
dettino belga, riguarda I'influsso decisivo che hanno esercitato le idee escatolo-
gistiche, con le aspettative della fine del mondo e dell’avvento dell’Anticristo, sul
pensiero e soprattutto sul comportamento del riformatore ceco e di tutto il circo-
lo rinnovatore presso I'Universita di Praga a cavallo del Trecento e Quattrocento.

Sembra scontato che il primo forte attacco contro le idee del pensatore bene-

Nelle trenta tesi condannate dal Concilio di Costanza ed imputate a Giovanni Hus non se ne trova nem-
meno una riguardante I'eucaristia. (Denziger e Hinermann 1995, n. 1201-1230). Hus non ha accettato
questa interpretazione del suo pensiero e fino all’ultimo respiro ha sostenuto di non aver mai insegna-
to e predicato le tesi costruite dagli avversari. E chiaro, che le proposizioni condannate dalla suprema
autorita ecclesiastica come eretiche debbono essere respinte da ogni teologo cattolico anche oggi,
tuttavia I'imputazione di queste dottrine a Hus va situata soltanto sul livello giuridico.
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dettino sia arrivato da parte dei rappresentanti dell’ideologia comunista allora
regente. In questo contesto va ricordato il libro di M. Machovec (Machovec 1963),
dopo il 1968, un dissidente assai conosciuto in Occidente. Dal canto loro ne han-
no espresso la critica pure i pensatori evangelici piu importanti dell’epoca Franti-
Sek M. Bartos (Bartos 1965) e Amedeo Molnar (Molnar 1973). Questi storici del
cristianesimo hanno presentato forti toni anticattolici nelle loro pubblicazioni, ma
oggi siamo capaci di valutare assai positivamente la loro grande erudizione, il la-
voro con le fonti e soprattutto il loro fervore cristiano. Alle voci degli ideologi co-
munisti e degli esponenti del pensiero protestante si sono aggiunte purtroppo le
critiche da parte di alcuni autori cattolici, i quali portavano avanti il vecchio mo-
dello antiussiano (Kadlec 1970; Vooght 1971).

L’approccio di tanti storici e teologi cattolici boemi alle proposte di Vooght &
gradualmente cambiato soprattutto durante gli anni Settanta ed Ottanta del se-
colo scorso. Il ruolo decisivo in questa nuova valutazione di Hus spetta al Concilio
Vaticano ll, piu concretamente al discorso presentato nell’aula conciliare nel 1965
da parte del cardinale Beran, a suo tempo imprigionato dai nazisti e in seguito
anche dal regime comunista.® Bisogna, pero, notare, che le tristi condizioni della
persecuzione comunista non permettevano alla maggioranza dei pensatori catto-
lici un continuo e solido lavoro scientifico. Quello che & successo poi apertamen-
te negli anni Novanta e sancito al simposio lateranense del 1999, si era andato
gradualmente preparando nei decenni immediatamente precedenti.

| teologi cattolici boemi in esilio avevano piu spazio per esprimere le proprie
idee circa questa problematica rispetto a quelli che erano rimasti in Boemia sotto
il governo comunista. A questo punto vale la pena ricordare le pubblicazioni di T.
Spidlik, piu tardi nominato cardinale, (Spidlik 1984) e Karel Skalicky (Skalicky 1988).
Sotto I'influsso diretto di papa Giovanni Paolo Il, che aveva capito bene la situazi-
one del cattolicesimo in Boemia e in Moravia, e che rivelava una certa simpatia
per il riformatore boemo anche grazie alla sua stessa esperienza di persecuzione,
sono apparse in Polonia alcune pubblicazioni favorevoli a Hus da parte di B. Cy-
winski (Cywinski 1982) e di S. Swiezawski (Swiezawski 1986), il quale ha valutato
Hus persino come precursore dell’ecclesiologia cristocentrica del Vaticano Il. Nel-
la rivista Teologické texty, che allora esisteva soltanto in modo clandestino (sam-
izdat), & apparso lo studio di »Eremita« — pseudonimo dello storico cattolico R.
Maly di stampo piuttosto tradizionalista, il quale esprimeva opinioni molto vicine
alle tesi di P. de Vooght (Maly 1984). Forse vale la pena ricordare anche gli artico-
li di »Kalypton« — pseudonimo di T. Halik (Halik 1984). Si potrebbe dire che
I’esperienza della persecuzione e dell’emarginazione ha favorito il cambiamento
di mentalita e la rinascita di un cattolicesimo pil aperto e davvero ecumenico.

»Pare che nella mia patria la Chiesa cattolica soffra a causa di quello che & stato commesso nel passato
nel nome suo contro la liberta di coscienza: si tratta concretamente della morte di Giovanni Hus sul rogo
nel Quattrocento oppure della costrizione violenta della maggioranza del popolo ad entrare nella Chi-
esa cattolica secondo la regola cuius regio — eius religio nel Seicento. Il potere secolare, anche se vuole
servire la Chiesa, oppure soltanto finge di perseguire questo scopo, in realta, facendo cio infligge una
ferita duratura nel cuore del popolo.« (La traduzione & mia; Beran 1965, 220-221).
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Tuttavia non tutti i pensatori cattolici boemi si sono trovati d’accordo con le
proposte di P. de Vooght. Ad esempio, i professori menzionati sopra, J. V. Polc e J.
Kadlec, non hanno mai cambiato le loro posizioni. Tanti membri dell’associazione
di sacerdoti cattolici Pacem in terris, controllata completamente dal regime co-
munista, hanno continuato ad opporsi alla nuova valutazione del riformatore ceco.
Sebbene la scena cattolica della Boemia sia stata sempre polarizzata riguardo
all’interpretazione del pensiero e della vicenda di Giovanni Hus, i sostenitori
dell’approccio favorevole alla riabilitazione di Hus sono stati molto pil numerosi
ed influenti rispetto ai decenni precedenti. Tuttavia negli anni Novanta gli oppo-
sitori alzarono di nuovo la voce. Ad esempio, il rinomato filosofo cattolico S. Sou-
sedik, autore di eccellenti studi riguardanti la storia della filosofia in Boemia, nel
1998 ha pubblicato un libro dedicato al problema della dottrina eucaristica di Hus,
nella quale sosteneva che il riformatore praghese era eretico (Sousedik 1998,
68-69). Il filosofo ceco non si & accorto che nemmeno i padri conciliari negli anni
1414-1415 avevano accusato Hus di eresia eucaristica. Nello stesso periodo il
professore J. V. Polc ha pubblicato di nuovo la sua vecchia critica del pensatore
belga. Contro le tesi di Vooght e soprattutto contro una possibile riabilitazione di
Hus da parte della Chiesa cattolica si € espresso anche uno storico ceco, membro
del partito comunista, M. Ransdorf (Ransdorsf 1993).

4. Conclusione

Nella situazione appena descritta si € svolto li sopraddetto simposio lateranense,
le cui conclusioni sono state presentate all’inizio di questo articolo. Conoscendo
i punti piu importanti del cammino storico riguardo alle diverse immagini di Gio-
vanni Hus nelle opere dei pensatori cechi, possiamo capire la vera rilevanza sto-
rica dell’evento svoltosi sedici anni fa a Roma. Inoltre abbiamo dimostrato che la
valutazione del predicatore praghese del Quattrocento da parte di cattolici, so-
prattutto cechi, non & mai stata univoca. Infine mi permetterei di dire che gli au-
tori stranieri che si decidono di interpretare Hus unilateralmente come eretico,
potrebbero facilmente trovarsi sulla stessa linea di pensiero dei vecchi comunisti
e degli avversari della Chiesa cattolica in Boemia.
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ObseZna knjiga, ki jo je izdala zalozba
Univerze Gregoriana v Rimu, objavlja
disertacijo Igorja Salmica, ¢lana sloven-
ske minoritske skupnosti, ki jo je leta
2013 zagovarjal na tej univerzi, na Fa-
kulteti za cerkveno zgodovino in kultur-
no dediscino. Izjemno delo je bilo v is-
tem letu nagrajeno z nagrado Roberta
Bellarmina kot najboljSe znanstveno
delo tistega leta na omenjeni univerzi.
Primerjava z nekaterimi drugimi naslovi
s tega podrocja, ki so bili pripravljeni v
prejsnjih letih, kaZe, da je avtor doktor-
sko delo pripravil na podlagi novih in iz-
virnih dokumentov in z novim herme-
nevti¢nim pristopom. To daje razpravi
izvirnost in jo smemo obravnavati kot
dober prispevek pri spoznavanju odno-
sov med vodstvom katoliske Cerkve in
takratnim politi¢cnim vodstvom v Jugo-
slaviji, pa tudi glede razmer v jugoslo-
vanski druzbi, Se zlasti na podrodju
medreligijskih odnosov. Spremno bese-
do monografskemu delu je napisala
nekdanja slovenska veleposlanica pri
Svetem sedeZu, Maja Marija Lovrencic¢
Svetek.

Leta 1920 so bili vzpostavljeni diplo-
matski odnosi med Kraljevino Srbov, Hr-
vatov in Slovencev in Svetim sedeZem.
V Beograd je priSel prvi nuncij mons.
Francesco Cherubini, ki je med osrednji-
mi nalogami moral poskrbeti za novo
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organizacijo katoliske Cerkve v novona-
stali drzavi in iskati poti za sistemati¢no
ureditev odnosov med obema subjek-
toma mednarodnega prava. To nalogo
je imel tudi prvi veleposlanik jugoslo-
vanske drZave pri Svetem sedezu, Lujo
Bakotié. Neucinkovitost prvega nuncija
je povzrocila, da je bil po slabih dveh
letih imenovan nov nadskof, Ermenegil-
do Pellegrinetti, predtem tajnik nuncija
na Poljskem, Achilla Rattija (poznejsi pa-
pez Pij XI.). Tako so se po dveh letih (in
Stiri leta po tem, ko je to zahtevo posta-
vil ljubljanski Skof Anton Bonaventura
Jegli¢) uradno zacela pogajanja za pri-
pravo konkordata, ki naj bi prinesel re-
Sitve za odprta vprasanja in dal pravni
temelj iskanju nadaljnjih resitev. Vec-
kratna prekinitev pogajanj je pokazala
na vrsto znacilnosti jugoslovanske poli-
tike, njenih odnosov do katoliske sku-
pnosti in do Svetega sedeZa kot takSne-
ga. Zaradi osebne zavzetosti kralja Ale-
ksandra in v zadnjem obdobju zaradi
tajnega dela posebnega poslanca jugo-
slovanske vlade, mons. Nikola Mosca-
tella, je bil leta 1935 podpisan doseZeni
sporazum. Potrebni sta bili Se dodatni
dve leti, da je sporazum prisel na dnev-
ni red beograjskega parlamenta (za to
obdobje se je v zgodovinopisju uvelja-
vila oznacba »konkordatna kriza«). Po
dolgih razpravah, ki so se vrstile tako v
beograjskem parlamentu kakor v javno-
sti, predvsem v tisku (njihova temeljna
znacilnost je bilo zbujanje protikatoli-
Skega in protirimskega razpoloZenja), je
nastopil trenutek, ko bi bilo potrebno
glasovanje in s tem ratifikacija. Razmere
med politiénimi skupinami v senatu so
pokazale, da postopek ne bo uspel, zato
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je bila tocka umaknjenega z dnevnega
reda. Desetletje in pol trajajoca pogaja-
nja so tako ostala brez dokonénega de-
janja. Pravni poloZaj katoliske Cerkve v
Kraljevini Jugoslaviji ni bil nikoli urejen.
Dogodki ob pripravi konkordata kazejo
na dve izstopajoci znacilnosti (ob pri-
merjavi z drugimi konkordati) in sta
simptomati¢ni za jugoslovansko druzbo:
pred podpisom so se vrstila dolgotrajna
pogajanja (na jugoslovanski strani ob
vrsti vprasan;j s figo v Zepu) in na koncu
ni bilo ratifikacije.

Doktorsko delo in objavljena mono-
grafija kazeta, da je bilo v pripravo vklju-
Cenega obilo gradiva, ki je postalo do-
stopno Sele v zadnjem desetletju in pol.
Bistveni del tega so dokumenti iz ¢asa
papeza Pija XI. (voditelj Cerkve od leta
1922 do leta 1939), ki jih hranijo razli¢-
ne arhivske zbirke Vatikanskega tajnega
arhiva in so dostopni od leta 2006 dalje.
Ker so bili v dogajanje vkljuceni razli¢ni
uradi Svetega sedeZa, je bilo za pripravo
besedila treba upostevati tudi te urade
(drzavno tajnistvo, oddelek za odnose z
drzavami, poleg beograjske Se vec dru-
gih nunciatur). Uporabljeno je bilo ne-
objavljeno arhivsko gradivo drzavnih
(Arhiv Jugoslavije, razna ministrstva,
kraljeva pisarna, jugoslovansko velepo-
slanistvo pri Svetem sedezu) in cerkve-
nih arhivov (Skofijski arhivi, hrvaski za-
vod v Rimu) ter zasebno gradivo (politi-
ki, nunciji). Avtorju pa nista bila dosto-
pna arhiva Jugoslovanske Skofovske
konference v Zagrebu in srbskega patri-
arhata v Beogradu (zlasti ta patriarhat
bi lahko v veliki meri prinesel nove in-
formacije o povezavi jugoslovanske po-
litike z vodstvom srbske pravoslavne
Cerkve in o vlogi njenega vodstva pri
propadu konkordata). Posebna obrav-
nava je bila namenjena izvirnim znacil-

nostim dogajanja okrog priprave konkor-
data — to je bilo doslej nepoznano — iz
obdobja »tajnega« dogajanja, to je v
letih 1933-1935. Dodatno izvirno zna-
¢ilnost doktorskega dela kaze pregled
reakcij Svetega sedeza v letih 1937-
1938, to je, potem ko je propadel po-
skus ratifikacije.

V primerjavi z drugimi razpravami, ki
so obravnavale jugoslovanski konkor-
dat, dajejo delu I. Salmi¢a dodaten po-
men nekatere izvirne znacilnosti. Upo-
rabljena sta bila osebna arhiva dveh po-
membnih protagonistov tega dogajanja,
nuncija E. Pellegrinettija in svetovalca
jugoslovanskega veleposlanistva pri
Svetem sedezu, N. Moscatella. Ovre-
dnotena sta (ne)vloga jugoslovanskih
Skofov in pomen nuncija v Beogradu pri
pripravi besedila in v poteku pogajanj.
Izhodis¢e studija je bil konkordat kot ta-
kSen, njegova geneza in notranja dina-
mika nastajanja posameznih ¢lenov,
manj vpetost v mednarodne odnose in
vpliv evropskih drzav (Francije, Italije)
na pripravo sporazuma. Temeljiteje so
obravnavani obdobja prekinitev v poga-
janjih, zlasti leta 1925-1930, ko so bila
na dnevnem redu druga vprasanja
(agrarna reforma, pravni polozaj zavoda
sv. Hieronima v Rimu, razprave o litur-
gi¢nem jeziku), tudi povezana z vsebino
konkordata, in odlocilni pomen obdobja
1933-1935, v katerem je bil sporazum
podpisan. lzviren v primerjavi s prejsnji-
mi razpravami o tej temi je tudi oris ge-
neze posameznih osrednjih ¢lenov kon-
kordata in posebne vloge, ki jo je pri
vsem dogajanju imel takratni nuncij v
Jugoslaviji, mons. E. Pellegrinetti.

Poleg uvodnega dela, v katerem je ori-
san poloZaj katoliske Cerkve na ozemlju
Jugoslavije v drugi polovici 19. in na za-
Cetku 20. stoletja, sestavljajo monogra-



fijo osrednji stirje deli. Najprej imamo
analizo prvega obdobja pogajanj (1922—-
1925), nato Cas prekinitve po daljSem
obdobju pogajanj v Rimu (1925-1930),
zatem obdobje ponovnih pogovorov pod
okriljem kralja Aleksandra (1931-1935)
in nazadnje ¢as po podpisu konkordata
v Rimu julija 1935 do njegove zavrnitve
v parlamentu. Zadnje poglavje disertaci-
je vsebuje analizo najpomembnejsih tre-
nutkov in vprasanj do propada konkor-
data; pri tem je imelo pomembno mesto
notranjepoliticno stanje v drzavi, to je:
iskanje priloznosti, da bi odstranili vlado
Milana Stojadinovica, in boj srbske pra-
voslavne Cerkve za prevladujoc polozaj
na verskem podrocju.

Disertacija I. Salmica je sad temelji-
tega Studija izvirnih in novih dokumen-
tov, ki so nastajali ob pogajanjih in v
drugih trenutkih, povezanih z vprasa-
njem urejanja odnosov med Kraljevino
Jugoslavijo in Svetim sedeZem (ob upo-
Stevanju poprej objavljenih razprav). Ze

Ludger Miiller, Wilhelm Rees in Martin
Krutzler, ur. Vermégen der Kirche —
Vermdgende Kirche? Beitriige zur
Kirchenfinanzierung und kirchlichen
Vermégensverwaltung. Paderborn:
Ferdinand Schoningh, 2015. 242 str.
ISBN: 978-3-506-77971-7.

Pri zalozbi Ferdinand Schoningh iz
Paderborna, ki se v svojem programu
osredotoca predvsem na izdajanje
znanstvenih publikacij s podro¢ja teolo-
gije, zgodovine literature in pedagogike,
je v zacetku leta 2015 izsla knjiga s pro-
vokativnim naslovom: Vermdgen der
Kirche — Vermégende Kirche? Beitrdge
zur Kirchenfinanzierung und kirchlichen
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sam naslov v veliki meri daje poudarke
razpravi in odnosu predvsem srbske po-
litike do konkordata: govorimo o bese-
dah, ki jih je v poslovilnem pismu pred-
sedniku vlade Kraljevine Jugoslavije Mi-
lanu Stojadinoviéu zapisal odhajajoci (in
razocarani) nuncij E. Pellegrinetti. »brez
kakrsnegakoli predsodka« naj bi bilo te-
meljno izhodisce pri kakrsnihkoli poga-
janjih za iskanje resitev skupnega po-
mena. Na jugoslovanski strani o ta-
k$nem ravnanju ni mogoce govoriti (po-
dobno kakor ne pri aktualni slovenski
politiki, ko je vprasanje urejanje prav-
nega polozaja katoliske Cerkve). To je
dobro zastavljeno, zanimivo in jedrnato
znanstveno delo, ki kaZe na dogajanje v
jugoslovanski druzbi med obema sve-
tovnima vojnama. Obogatilo bo znanje
vseh, ki se zanimajo za zgodovino in za
diplomacijo, kakor ugotavlja avtorica
spremne besede.

Bogdan Kolar

Vermégensverwaltung (PremozZenje
Cerkve — premozna Cerkev? Prispevki o
financiranju Cerkve in upravljanju cer-
kvenega premoZenja).

Knjiga, ki so jo uredili dr. Ludger Ml-
ler, profesor cerkvenega prava in pred-
stojnik InStituta za cerkveno pravo z du-
najske univerze, cerkveni sodnik v St. Pol-
tnu, in konzultor Papeskega sveta za za-
konodajna besedila, dr. Wilhelm Rees,
profesor cerkvenega prava na Institutu za
prakti¢no teologijo Univerze v Inns-
brucku, ter p. mag. Martin Krutzler OCist,
asistent na Institutu za cerkveno pravo na
Dunaju, je sad znanstvenega simpozija,
ki je na omenjeno temo potekal od 8. do
9. novembra 2013 na Dunaju.
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Delo poleg uvoda vsebuje enajst pre-
tezno znanstvenih prispevkov, ki z raz-
liénih vidikov osvetljujejo pridobivanje,
uporabo in namene cerkvenih gmotnih
dobrin s posebnim ozirom na Avstrijo,
na Svico in na Nemc¢ijo. Uredniki v uvo-
du (7) z apostolom Pavlom poudarjajo:
»Ne iS¢em tega, kar je vase, temvec
vas.« (2 Kor 12,14) Organizatorji simpo-
zija so za izhodi$ce vzeli poziv papeza
Franciska, da mora Cerkev premisliti in
na novo ovrednotiti svoj odnos do pre-
mozenja, predvsem v luci skrbi za ubo-
ge in najbolj potrebne. Sprasujejo se,
kaj Cerkev danes z denarjem dela dru-
gace, kakor je delala prva Cerkev. Bi bilo
bolje, da Cerkev danes ne biimela pre-
mozenja? Kje so meje glede pridobiva-
nja in upravljanja gmotnih dobrin?

Na podlagi govora papeza Franciska
o odnosu Cerkve do materialnih dobrin
z dne 25. septembra 2011 v Freiburgu
Martin Krutzler v prvem prispevku z na-
slovom Ce bi morala kamela skozi Sivan-
kino uho (9-16) poudari obcutljivost
obravnavane teme in spolzka tla, na ka-
terih stojimo. Cerkev za svoje poslan-
stvo potrebuje gmotne dobrine, hkrati
pa je v nenehni nevarnosti in skusnjavi,
da bi te dobrine zlorabljala za izvajanje
moci, za bogatenje in za doseganje po-
svetnih ciljev. Pri tem se na podlagi uce-
nja drugega vatikanskega cerkvenega
zbora (1962—-1965) najprej vprasa, kdo
je Cerkev in kaj sploh pomeni bogastvo
Cerkve. Kako v skladu z evangelijem pri-
ti do dobrin, na kaksen nacin jih je do-
voljeno plemenititi in za katere namene
uporabljati? Kadar Cerkev z bogastvom
nastopa med bogatimi kot mo¢na med
mocnimi, se izneverja svojemu poslan-
stvu in izgublja verodostojnost. Temelj-
no merilo uporabe dobrin vidi v skrbi za
uboge in v dejanski solidarnosti z njimi;

to je za Cerkev preskusni kamen, ¢e do-
brine v resnici uporablja v skladu z
evangelijem.

Wilhelm Rees obravnava cerkveno-
pravni vidik financiranja Cerkve in vpra-
Sanje cerkvenega prispevka v Avstriji
(17-70). Vprasanje uporabe gmotnih
dobrin je v zadnjem ¢asu na nemsko go-
vore¢em obmocju zelo aktualno, Se po-
sebno zaradi nekaterih Skandalov, zara-
di neracionalne uporabe denarja (Lim-
burg), pa tudi zaradi pomanjkanja tran-
sparentnosti in zaradi starih privilegijev,
ki izhajajo Se iz ¢asov pred drugo sve-
tovno vojno. S tem v zvezi je viden po-
rast izstopov iz Cerkve, ki je poleg na-
Stetih vzrokov povezan tudi z vprasaniji
pomanjkanja osebne vere ter nepozna-
vanja Cerkve in njenega poslanstva. Na
podlagi svetopisemske izkusnje izposta-
vi, da je Cerkev od vsega zacetka zbirala
gmotna sredstva predvsem v skrbi za
uboge. Kmalu je imela v lasti tudi ne-
premicnine, vendar je pravni status teh
nepremicnin do leta 313 ostal nejasen.
Po milanskem ediktu je Cerkev dobila
pravico do dobrin tudi navzven; to je
priznavala tudi civilna oblast. Srednji
vek in fevdalni sistem sta glede financi-
ranja prinesla novosti, predvsem dese-
tino, nadarbino, beneficij itd. Da je bila
neka cerkvenopravna oseba lahko usta-
novljena (Skofija, samostan, Zupnija), je
morala imeti zagotovljena gmotna sred-
stva. Zupnije in duhovniki so se vzdrze-
vali z nepremic¢ninami, s stolnino in z
drugimi taksami; to je potrdil tudi tri-
dentinski koncil (1545-1563). Vedje
spremembe na tem podrocju so se zgo-
dile konec 18. in na zacetku 19. stoletja,
ko je Cerkev v Franciji, v Nemciji in v
Avstriji v ¢asu francoske revolucije in se-
kularizacije izgubila veliko nepremicnin.
Poleg desetine so bili odpravljeni tudi



nekateri drugi stalni viri financiranja. V
Avstriji je bil cerkveni prispevek kot ob-
veza za vse verujoce katolisSke Cerkve z
drzavnim zakonom uveden leta 1939,
podlago za to pa je dal konkordat med
Svetim SedeZem in Republiko Avstrijo
leta 1933. Avtor se ustavi pri pojmova-
nju cerkvenega premozenja, kakor ga je
opredelil drugi vatikanski koncil. Koncil
je od drzavnih oblasti zahteval sposto-
vanje individualne in korporativne ver-
ske svobode, pa tudi nevtralnost glede
religioznih in svetovnonazorskih prepri-
¢anj. V nadaljevanju obravnava temelj-
na nacela pridobivanja, upravljanja in
odtujevanja cerkvenega premozenja,
kakor doloca Zakonik cerkvenega prava
(2CP) iz leta 1983 v kann. 1254-1310. V
zadnjem delu se ustavi pri avstrijskih
posebnostih financiranja Cerkve in pri
njenem obveznem cerkvenem prispev-
ku, ki ga verniki placujejo neposredno
omenjeni instituciji, kriticno pa preteh-
ta tudi nekatere predloge za spremem-
bo takSnega nacina financiranja. Dota-
kne se e izzivoy, ki jih prinasa zakono-
daja Evropske unije glede varstva po-
datkov.

Stephan Haering razpravlja o poseb-
nostih cerkvenega davka v Nemdiji in
cerkvenega prispevka v Avstriji, ki sta v
vesoljni Cerkvi posebnost, zakonsko
podlago pa najdeta v ZCP, kan. 1263. Ta
nacin pridobivanja financ¢nih sredstev
ima zgodovinsko ozadje v izgubi cerkve-
nega premoZenja zaradi sekularizacije
in v spremembah politicnih ureditev z
locitvijo Cerkve in drzave ter — kot po-
sledica tega — v izgubi politi¢ne in go-
spodarske moci. V Nemciji so z uvedbo
cerkvenega davka Zeleli razbremeniti
drzavno blagajno, v Avstriji pa je bil
omenjeni nacin financiranja uveden za
oslabitev Cerkve in njene moci. Zamet-
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ke ideje o uvedbi cerkvenega davka v
Nemcdiji najdemo leta 1827. Nemske de-
Zele so ga zacele uvajati postopoma in
neenotno, kot zadnja ga je uvedla Ba-
varska leta 1908, evangeli¢anska Cerkev
pa leta 1912. Drugace od Nemdcije, kjer
davek vimenu Cerkve pobira drzava, se
v Avstriji cerkveni prispevek placuje ne-
posredno Cerkvi. V Nemciji je bil nacin
pobiranja davka po drugi svetovni vojni
poenoten, vendar med zveznimi deze-
lami obstajajo obcutne razlike, ki imajo
podlago v konkordatih posameznih zve-
znih deZel s Svetim sedeZzem. Omenjeni
sistem financiranja je tako v Nemciji ka-
kor Avstriji delezen stalnih kritik, ki med
drugim najdejo podlago v samem prav-
nem redu katoliSke Cerkve, po katerem
lahko $kof naloZi davek svojim vernikom
praviloma samo kot izjemo in ne kot
stalni nacin financiranja (ZCP, kan.
1263). Veliko tezavo in pastoralni izziv
je mnozi¢no zapuscanje Cerkve, ker ne-
kateri ¢lani Cerkve davka ne Zelijo pla-
¢evati. Dodatno oviro povzrocata dej-
stvi, da mora Cerkev v Avstriji od ne-
placnikov davek neposredno izterjatiin
da verniki iz Cerkve lahko izstopijo zgolj
pred drzavnimi uradi.

Arnd Uhle primerja in kritiéno ovre-
dnoti razli¢ne nacine financiranja Cer-
kve v posameznih evropskih dezelah in
v ZDA (89-130). Po njegovem obstaja
deset razlicnih virov pridobivanja fi-
nancnih sredstev. Segajo od pretezno
drzavnega financiranja Cerkve na eni
strani (npr. Belgija ali Gr¢ija, ki v celoti
financira pravoslavno Cerkev) do druge
skrajnosti, ko se Cerkev vzdrzuje prete-
Zno s prostovoljnimi prispevki vernikov
(npr. Francija, Portugalska, Nizozemska,
Slovenija). Nacine financiranja povzame
v tri temeljne oblike: 1) drzavno finan-
ciranje Cerkva in verskih skupnosti, 2)



596 Bogoslovni vestnik 75 (2015) « 3
financiranje prek prostovoljnih prispev-
kov in 3) financiranje iz svojega lastnega
premoZenja. Pri tem ugotavlja, da ima
vsaka od nastetih oblik svoje izpeljanke,
ponavadi pa tudi ne obstaja samo ena
oblika pridobivanja sredstev. Mnogokje
drzava Cerkvam in verskim skupnostim
pomaga s subvencijami za delovanje
posameznih ustanov (npr. bolnisnic, Sol
in vzgojnih zavodov) ali sredstva prilo-
Znostno nameni za posamezne projekte
na podlagi razpisov.

Svicarske posebnosti financiranja
Cerkve predstavi Claudius Luterbacher
— Maineri (131-142). Ta deZela pozna
Sestindvajset razli¢nih nacinov financi-
ranja, to je toliko, kolikor je posameznih
Svicarskih kantonov. Vsak od njih ima
svojo lastno zakonodajo in s tem veliko
suverenost, ki je omejena zgolj s fede-
ralno ustavo. Ustava zagotavlja temelj-
no svobodo vesti in veroizpovedi in do-
lo¢a, da konkretna razmerja med Cer-
kvijo in drzavo ureja zakonodaja posa-
meznega kantona; to v praksi pomeni
velike skrajnosti. Tako sta, na primer, v
Zenevskem kantonu drzava in Cerkev
striktno loceni, Cerkev pa se kot posle-
dica tega financira izklju¢no iz darov in
svojega lastnega premoZenja. Druga
skrajnost je kanton Wallis, kjer drzava
Cerkev financira skoraj v celoti. V nem-
$ko govorecem delu Svice je Cerkev pri-
znana kot javnopravna oseba. Tu obsta-
jajo meSane gospodarsko-financ¢ne kor-
poracije z dvojno strukturo, katerih ¢la-
ni so izvoljeni predstavniki lokalne sku-
pnosti in Zupnije. Pomemben del finan-
ciranja ima Cerkev iz svojega lastnega
premozenja in od donacij ter iz ustanov,
ki imajo status javnopravnih oseb.

Wolfgang Paset predstavi prakti¢cne
vidike financiranja Cerkve iz naslova cer-
kvenega prispevka, ki ga morajo katoli-

Cani placCevati v Avstriji (143-154). Teo-
losko utemeljitev za to najde v deleZenju
vseh kri¢enih pri pastoralnem poslan-
stvu Cerkve; od tod izhaja tudi konkre-
tna dolznost prispevanja finan¢nih sred-
stev za njene potrebe (ZCP, kan. 222).
Obstojeci sistem financiranja je zaradi
upada vernosti, sekularizacije, Skanda-
lov in zaradi krize institucij postal manj
ucinkovit. Mnogi verujoci se sprasujejo,
kaj imajo od placevanja davkov in kam
gre denar. Cerkev je izgubila nekdanji
ugled in zaupanje, postala je predmet
diskusij. Vedno znova si mora verodo-
stojnost zasluziti in jo krepiti s tem, da
sredstva porabi racionalno in posteno
ter daje javnosti na voljo bilance in izka-
ze. Za stabilnejse prilive iz tega naslova
avtor predlaga mreZenje in boljse infor-
miranje verujocih in preostale javnosti.
Posebno pomemben je pri tem osebni
stik s katoli¢ani v malih obcestvih. Vsak
pastoralni sodelavec mora imeti osnov-
no znanje o Cerkvi in 0 njenem poslan-
stvu, poznati pa mora tudi vse zakonito-
sti, naravo in namene cerkvenega pri-
spevka. V primerjavi s cerkvenim dav-
kom, ki ga katoli¢ani placujejo v Nemci-
ji (vimenu Cerkve ga pobira drzava), vidi
v avstrijskem modelu prednost v tem,
da ima Cerkev, ki prispevek pobira sama,
hkrati z verujocimi tudi neposredni stik.
Ceprav je ta nacin financiranja v marsi-
¢em Sibek in se nekateri ozirajo za dru-
gacnimi modeli in praksami sosednjih
drzav, avtor vidi reSitev v popolni tran-
sparentnosti, v objavljanju bilancin v
prilagajanju obstojecega nacina financi-
ranja sedanjim razmeram.

Rudolf K. Hofer se v naslednjem ¢lan-
ku (155-181) provokativno sprasuje, ali
je avstrijski cerkveni prispevek, ki izhaja
iz asa nacionalsocializma (1938), mogo-
¢e nadomestiti z boljSim nac¢inom. Ob-



stojeci sistem financiranja je bil uveden
iz sovraznih namenov oziroma zato, da
Cerkev oslabi. Dejansko je iz Cerkve v Av-
striji v letih 1939-1942 izstopilo okrog
300.000 vernikov. Takratna oblast je Cer-
kev uvrstila med drustva, mislec, da jo bo
tako financno izcrpala in kot posledica
tega unicila. Avstrijski Skofje so leta 1939
nastopili proti uvedbi cerkvenega pri-
spevka, vendar je ostal in se pozneje
uveljavil, kljub temu da je Ze od konca
druge svetovne vojne ta nacin pridobi-
vanja financ¢nih sredstev stalen predmet
diskusij in predlogov za njegovo spre-
membo. Kriti€no pretrese pozitivne in
negativne vidike obstojecega financira-
nja in se na podlagi nekaterih modelov
sosednijih drzav (omenja tudi Slovenijo)
in spremenjenih druzbenih razmer nagi-
ba k italijanskem modelu financiranja
oziroma vidi dobro moznost v kulturnem
prispevku, ki ga verujoCi svobodno na-
menijo tistemu, za katerega se odlodijo.

Leo Maasburg se osredotodi na nacin
financiranja Papeskih misijonskih druZzb
(183-192), ki povezujejo razliéne misi-
jonske pobude vesoljne Cerkve. Na
evangeljski podlagi Zelijo v tem svetu
opravljati svoje poslanstvo, kakor da
niso od tega sveta. Sredstva zbirajo s
prostovoljnimi prispevki in z razli¢cnimi
projekti, s tem pa Zelijo ostati od drzav-
nih oblasti neodvisni in svobodni pri iz-
vajanju projektov in pri dodeljevanju
pomocdi najbolj potrebnim. Pomagajo
predvsem v 150 misijonskih in drugih
revnih deZelah oziroma v 1100 najrev-
nejsih skofijah. Njihovo delo in poslan-
stvo temeljita na treh postavkah: na
molitvi, na izobraZevanju in na darovih.
Sredstva zbirajo ob razli¢nih priloZzno-
stih, na primer na misijonsko nedeljo in
s trikraljevsko akcijo, pri tem pa sodelu-
jejo tako odrasli kakor otroci. UdeleZen-
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ci akcij tako razvijajo ¢ut soodgovorno-
sti za celotno Cerkev. Avtor izrecno po-
udari, da nikoli ne sme biti bistvo samo
zbiranje denarja, temved najprej gra-
dnja obcestva, krepitev vere in nenehno
prizadevanje za svoje lastno spreobr-
njenje. Kdor daje, (o)bogati tistega, ki
dobi, in sebe, ki daje, oba pa v pomoci
drugemu gradita boZje kraljestvo. Kdor
ima opravka z denarjem, mora Se pose-
bej nenehno preverjati svoj odnos do
materialnih dobrin v luci evangelija, da
ne bi zapadel logiki tega sveta in se ujel
v past bogatenja in drugega zla.

Ludger Miiller se osredotoci na po-
sledice izstopa iz Cerkve znotraj Cerkve
(193-211). Tako za zgled cerkvenega
davka v Nemciji ali cerkvenega prispev-
ka v Avstriji predstavi izstop iz Cerkve
pred drzavnim organom, teolosko-prav-
ne zagate in tezka odprta vprasanja. Dr-
Zava zagotavlja korporativno versko svo-
bodo in po logiki drustva omogoca, da
nekdo postane ¢lan Cerkve in ima iz nje
tudi pravico izstopiti, to pa pomeni, da
mu davka oziroma prispevka ni treba
vec placevati. Glede na mnoZi¢ne izsto-
pe v zadnjih letih predvsem v Avstriji se
postavljajo razli¢na vprasanja. Kako naj
Cerkev obravnava izstop iz Cerkve pred
drzavnimi organi? Ima izstop pred drza-
vo samo civilnopravne posledice ali tudi
cerkvenopravne? Ali ne bi bila reSitev
morda v tem, da se Cerkev odpove ob-
veznemu davku oziroma prispevku, ve-
rujoci pa kot posledica tega ne bi imeli
vzroka za izstop iz financnih razlogov?

Izstop iz Cerkve cerkvenopravno po-
meni greh in hkrati kaznivo dejanje he-
rezije, shizme ali apostazije, dejansko pa
mnogi, ki iz Cerkve izstopijo, vere ne za-
vrZejo in jo Zelijo ohraniti, ne Zelijo pa
placevati davka. Govorimo pri tem zgolj
o neposlusnosti cerkveni avtoriteti (ZCP,
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kan. 1371) ali o zavracanju gmotnega
podpiranja Cerkve v smislu ZCP, kan.
222? Na noben nacin izstopi pred drzavo
ne pomenijo avtomatsko tudi odpada
od Cerkve! Papeski svet za zakonska be-
sedila je glede tega dal avtenti¢no razla-
go, da zgolj izstop iz Cerkve pred drzav-
nim uradom ne pomeni nujno tudi od-
pada od vere, razen Ce so hkrati izpol-
njeni drugi pogoji v smislu ZCP, kan. 751.

Christoph Ohly (213-230) ovrednoti
cerkvenopravne predpise glede gmotnih
dobrin in jih ob navedbi slabih praks in
negativnih zgledov v Nemciji postavi
pod vprasaj. Na podlagi ucenja papeza
Benedikta XVI. (2005-2013) in njegove-
ga naslednika papeza Franciska (2013)
izpostavi, da zavzemanje za uboge sodi
k samemu bistvu Cerkve in k teoloSke-
mu razumevanju njenega poslanstva. Pri
tem se sprasuje, kje je meja pri prilasca-
nju dobrin in koliko lahko Cerkev ima. Za
izhodis¢e vzame prakso prve Cerkve in
v nadaljevanju iztocnice, ki jih je predlo-
Zil drugi vatikanski koncil. Ta koncil Cer-
kev opredeli kot vidno in duhovno obce-
stvo, ki sestavljata eno samo stvarnost
(C 8). V nadaljevanju razlozi in pojasni,
kaj pomeni ideal ubostva. To je krepost
nenavezanosti na dobrine in svoboden
odnos do njih. Zaradi zemeljske stvarno-
sti Cerkev gmotne dobrine potrebuje in
jih sme uporabljati za opravljanje svoje-
ga poslanstva (ZCP, kan. 1254).

Klaus Kiing se v vlogi krajevnega sko-
fa v zadnjem prispevku loti vprasanja
financiranja Cerkve s prakti¢nega vidika.
Gmotna vprasanja so po njegovem te-
sno povezana z dusnopastirskim delom
in s pastoralnim Zivljenjem. Obstajajo
razliéni modeli, ki Cerkvi omogocajo
vsaj minimalno gmotno podlago za
opravljanje njenega poslanstva. Pri tem
je pomembno, da ohrani potrebno ne-

odvisnost in svobodo. Financiranje
mora zagotavljati predvsem vzdrZevanje
klerikov in zaposlenih laiskih sodelav-
cev, dusno pastirstvo v Zupnijah v naj-
SirSem pomenu besede, vzdrzevanje
cerkvenih Sol, semenisc in drugih vzgoj-
nih ustanov, bolnisnic in domov za osta-
rele. Karitativna razseznost, solidarnost
in skrb za uboge sodijo k bistvu Cerkve.
V nadaljevanju opozori na spremenjene
druzbene razmere, ki zaradi manjsega
Stevila rojenih otrok in zaradi mnozicnih
izstopov vplivajo na manjsi priliv v cer-
kveno blagajno. Cerkev to sili v premi-
slek, kako postati bolj avtenti¢na price-
valka evangelija. Razlozi, da se Skofije in
druge cerkvene ustanove iz cerkvenega
prispevka financirajo priblizno v 80 od-
stotkih, preostali del pa iz naslova med-
vojnih odskodnin, svojega lastnega pre-
mozenja in drugih darov. Predstavi tudi
konkretno sliko, za katere namene sko-
fija gmotna sredstva dejansko porabi.

Avtorji znanstvenih in strokovnih
¢lankov, ki se raziskave lotevajo z zgo-
dovinskega, teoloskega, pravnega, pa-
storalnega in z gospodarskega vidika,
ugotavljajo, da imajo uveljavljeni siste-
mi financiranja svoje prednosti in slabo-
sti. Zaradi upada prakti¢ne vernosti, la-
icizma, migracij in zaradi drugih izzivov
globalizacije so uveljavljeni nacini pri-
dobivanja gmotnih dobrin postali neu-
¢inkoviti. Vzrokov za to ne vidijo samo v
spremenjenih druZbenih razmerah,
temvec tudi znotraj Cerkve: v izgubi ve-
rodostojnosti, v pastoralni neucinkovi-
tosti in v njenih drugih Sibkih tockah.
Pisci se strinjajo v tem, da vprasanja fi-
nanciranja Cerkve ne moremo obravna-
vati lo¢eno od drugih vprasanj Zivljenja
Cerkve. Po njihovem mnenju je treba
najprej avtenti¢no pricevati za evangelj-
ske vrednote in za boZje kraljestvo v



malih obcestvih, hkrati pa nacine finan-
ciranja na novo ovrednotiti in jih prila-
goditi danasnjim razmeram. Knjiga je
dragocen prispevek k SirSemu poznava-
nju Cerkve in njenega poslanstva in do-

Alojzij Pavel Florjanci¢ in Bogdan Vid-
mar, ur. Otmar Crnilogar: élovek
mnogih talentov. Celje : Celjska Moho-
rjeva druzba: Drustvo Mohorjeva
druzba, 2013. 438 str. ISBN 978-961-
278-103-3.

Otmar Crnilogar (1931-1999) je del
svojih talentov razvil prav na Teoloski
fakulteti v Ljubljani in ji je potem to tudi
dolgo vracal, ko je skoraj dve desetletji
do konca leta 1993 ob petkih prihajal iz
svoje zupnije v Podragi in Studentom te-
ologije posredoval znanje latinskega je-
zika in kulture. Veliko njegovega delo-
vanja je bilo znanega le redkim sodelav-
cem in mnogi so Sele veliko pozneje
ugotovili, kako Sirok je bil krog njegove-
ga Zivljenja.

ObseZen zbornik, ki mu je posvecen,
je le dolg spomina njegovih prijateljev
in sodelavcev; za nas, ki smo ga poznali
vsaj od dale¢, pa opomin, da bi se zave-
deli, s kaksnim ¢lovekom smo se srece-
vali. V zborniku najdemo kar Sestdeset
prispevkov izpod peres petdesetih av-
torjev, nekaj je vmes Crnilogarjevih be-
sedil, seveda pa so tudi avtorji sami radi
navajali njegove zapise. Zelo dragocena
je bogata bibliografija ob koncu zborni-
ka. Med njegovo zares raznoliko dejav-
nostjo pa je mogoce najti le nekaj be-
Znih omemb o njegovem pedagoskem
delovanju na Teoloski fakulteti. Prav na
kratko, a odkrito je omenjena tudi nje-
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bra iztocnica za refleksijo glede odnosa
in upravljanja gmotnih dobrin v Cerkvi
na Slovenskem.

Andrej Saje

gova neizpovedana bolecina, ko njego-
vi talenti niso bili priznani in ovredno-
teni, saj se je Ze pripravljal na podiplom-
ski Studij patrologije v Parizu, a so pred-
stojniki to prezrli; zagotovo bi bil odli-
¢en predavatelj in prevajalec cerkvenih
oCetov.

Sam zbornik ima deset razdelkov ozi-
roma poglavij, v katerih stopa pred nas
Otmar s svojimi raznolikimi talenti, ki
mu jih je uspelo udejanjiti v Zivljenju.

Prvo poglavje z naslovom Zajemal iz
studencev Zivljenja in puscal sledi prina-
sa prispevke ob njegovi smrti; kratka
zbirka nekrologijev nam razkriva njego-
vo osebnost in pokaZe na razloge, zakaj
so ga lahko mnogi vzeli za vzornika.

Ze naslov drugega poglavja, Podraza-
ni o svojem gospodu, pove, da so za to
poglavje prispevali sestavke njegovi fa-
rani in Zupnijski sodelavci iz Podrage v
Vipavski dolini pod Nanosom, kjer je kar
dvaintrideset let pasel boZjo ¢redo in
obdeloval Gospodov vinograd. S svojim
pastoralnim delovanjem se jim je moc-
no vtisnil v spomin.

Naslednje poglavje nosi naslov O
njem, soSolci, kolegi duhovniki in ucenci;
napoveduje prispevke spominske nara-
ve tako iz ¢asa njegovega Solanja kakor
iz let poucevanja na vipavski gimnaziji,
kamor je prisel ucit latinS¢ino leta 1959,
komaj dve leti po duhovniskem posve-
¢enju. Sele tedaj so ga predstojniki po-
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slali studirat tudi klasic¢no filologijo. Po-
glavje pa seveda prinasa tudi spomine
iz druzbe duhovniskega bratstva.

Poglavje z latinskim naslovom Via
pulchritudinis (Pot lepote) predstavi
njegov slikarski talent in umetniski ¢ut.
Njegove slike Se danes krasijo domaco
cerkev v Sebreljah, izkazal pa se je tudi
kot umetnostni kritik.

V poglavju Klasicna filologija in Sveto
pismo se ga spominjajo profesorji in ko-
legi iz ¢asa Studija na ljubljanski Filozof-
ski fakulteti in svetopisemski prevajalci,
med katere je bil povabljen leta 1981 za
jubilejni prevod Nove zaveze. V skladu
s prevajalsko doktrino tistega Casa je z
obvladovanjem materinscine in grskih
struktur prelival in pretakal navdihnjene
besede in misli. Upravi¢eno je bil pono-
sen na te svoje prevajalske dosezke.

Zapisi v poglavju Zatreskanci v gore
nam posredujejo njegovo veliko ljube-
zen do gora, njegovo zavzeto dejavnost
v planinskih drustvih — celo predsednik
je bil v Vipavi; predstavljena je pohodna
pot, ki nosi njegovo ime in je Se danes
Ziva. Po njegovi zaslugi je bila postavlje-
na tudi plezalna pot na Gradiski Turi.

V poglavju Pri Mohorjevi druzbi pri-
haja med nas ena velikih Otmarjevih
bolecin in tipi¢na zgodba nase zgodovi-
ne. Ker je v sedemdesetih letih kot taj-
nik Mohorjeve druzbe s svojo razgleda-
nostjo in velikopoteznostjo ogrozal ge-
toizacijo, v katero je oblast hotela ome-

jiti Cerkev, so mu tajne sluzbe podtakni-
le montiran proces, ga ocrnile in dose-
gle njegovo odstavitev. Ze na prvih stra-
neh zbornika mu Mohorjeva izreka is-
kreno opravicilo za krivico, ki se mu je
zgodila.

Vsebina poglavja Quo vadis je neka-
k$na kronika nedeljskega radijskega kvi-
za na prvem programu Radia Slovenija
v letih 1992-1997, ko je verski in sveto-
pisemski del pokrival prav prof. Crnilo-
gar. Odlikoval se je z iskrivostjo in raz-
gledanostjo in tako v naso javnost pre-
udarno sejal poznavanje Svetega pisma
in cerkvene zgodovine.

Poglavje Otmarjevi prijatelji in znan-
ci nam spregovori o vsem drugem, kar
pri¢a o njegovi erudiciji, pronicljivosti,
modrosti in duhovitosti, zlasti pa izka-
zuje Sirino njegovega kroga prijateljev.

Arhiv in bibliografija Otmarja Crnilo-
garja koncujeta zbornik in odstirata
bralcu pogled na Otmarjevo ustvarjal-
nost in na njegov Cut za starozitnosti.

Podpisani nisem bil delezen njegovih
predavanj iz latins¢ine ne v Vipavi ne v
Ljubljani, ker sem ob sStudiju teologije
— podobno kakor on po Studiju — studi-
ral Se klasi¢no filologijo. Ostajam pa nje-
gov dolznik, saj je bil na ponovitvi moje
nove mase na starokrs¢anski Ajdni leta
1992 moj pridigar — v latinskem jeziku.

Miran Speli¢
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Znanstveni simpozij
Svetopisemski posvet o medreligijskih odnosih
Kristiansand (Norveska), 11.-23. avgust 2015

V okviru univerze v Kristiansandu na obalnem jugu Norveske je 11. in 12. avgusta
2015 potekal znanstveni simpozij o svetopisemskih perspektivah medreligijskih
odnosov. Vabljena predavanja je imelo petnajst priznanih strokovnjakov Svetega
pisma iz Danske, Kanade, Nemcije, Nizozemske, Norveske, Slovenije, Svedske, Ve-
like Britanije in iz Zdruzenih drzav Amerike. 1z Slovenije je bil povabljen podpred-
sednik SAZU, JoZe KrasSovec, ki je bil med vsemi tudi edini katoliski biblicist, zato
toliko bolj opazen. Posvet je potekal v prostorih Ansgar University College, ki so
ga pred nekaj leti preselili iz Osla v Kristiansand na ¢udovito lokacijo ob morju.
Ansgar University College je vplivha akademska ustanova, ker Zze od nekdaj pose-
bej skrbi za bibli¢ne studije na visoki akademski ravni in za pripravo misijonarjev,
ki delujejo po svetu. V zadnijih letih si prizadeva tudi za poglabljanje ekumenskega
duha v medreligijskem dialogu.

Predavanja so zajemala razli¢ne vidike medreligijskih odnosov, kakor se kaZejo
v Svetem pismu Stare in Nove zaveze. Izrael je bil vsestransko vpet v kulturni in
religijski svet antike in je bil izpostavljen kulturnim in religijskim vplivom iz vseh
anti¢nih kultur. Zato je pomembno vprasanje, kaj je v Svetem pismu skupnega
glede na okoliske kulture in religije in kje se kaZejo posebnosti razodetja, ki je za-
belezeno v Svetem pismu. Nekaj predavanj se je dotikalo medreligijskih odnosov
v novejsih kulturnih in religijskih konstelacijah. Predavanje JoZeta Krasovca je bilo
edino, ki je bilo osredotoceno na najbolj kompleksna vprasanja novejsih poskusov
zbliZzevanja teoloskih pozicij katoliske in protestantskih Cerkva v razlaganju vloge
in pomena razmerja med besedo Svetega pisma in zakramenti na eni strani in po-
skusov preseganja nekdanjih kontroverz v razumevanju »opravi¢enja po veri« v
katoliski in v protestantski teologiji in oznanjevanju.

Med redke poskuse preseganja kontroverze med katoli¢ani in protestanti v zve-
zi z razmerjem med besedo in zakramenti sodi vloga simbolov v Svetem pismu.
Simboli so osrednjega pomena, ker pomenijo konkreten nacin izrazanja resni¢no-
sti in resnice, ki sta presezni in ju z besedo samo ni mogoce zajeti. Eden redkih
teologov, ki je izrecno obravnaval pomen simbolov za razumevanje odnosa med
besedo in zakramenti, je bil Karl Rahner. Rahner se tega kompleksnega vprasanja
dotika z razli¢nih vidikov, a najbolj u¢inkovito in slikovito s svojo »ontologijo« sim-
bola, ki jo je razvil v spisu Teologija simbola. Karl Rahner preseZe protestantsko
»metafori¢no« razlago Jezusove navzocnosti v evharistiji z znacilno katolisko raz-
lago »realne« navzocnosti prav z »ontologijo« simbola. Simbol v temeljnih raz-
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merjih med Bogom in ¢lovekom ne oznacuje samo nekega trenutnega stanja boz-
je navzocnosti. V evharistiji se zunanja histori¢na razseznost boZjega razodetja
¢loveku in notranja milost boZje besede zlijeta v eno samo bozZjo besedo, ki po-
meni dejansko boZjo navzo¢nost med nami.

»0Ontologija« simbola pa ne pomaga dovolj, ko se postavi zelo kontroverzno
vprasanje »opravicenja po veri«, ki je osrednji del Pavlove teologije, najbolj izérpno
prikazan v njegovem Pismu Rimljanom. Z reformacijo je nastopil izraz »opravicenje
po veri« s poudarkom »samo po veri« (sola fide). V ¢em je problem v poudarku
»samo po veri«? Razlog razhajanja med katolisko in protestantsko smerjo je v pro-
testantski razlagi tega poudarka, ker je prav iz razlage razvidna njihova teza, da je
za opravicenje dovolj ¢clovekovo dejanje vere. Katoliski nauk in teoloska razlaga
pomena vere za opravi¢enje pa dejanje vere razumeta SirSe: zadostni pogoj za opra-
vi¢enje ni samo nacelno dejanje vere, temvec tudi volja do Zivljenja po navdihu
upanja in ljubezni. Po nerazumljivi logiki protestanti v tako Siroki razlagi vere vidijo
past, da bi upanje in ljubezen razumeli kot ¢lovekovo »zaslugo« za opravicenje, to
pa bi pomenilo domnevo, da se ¢lovek ne odresi »samo po milosti« (sola gratia),
temvec tudi na podlagi nekega Clovekovega prispevka, torej zasluge.

Ker je ta dilema preve¢ umetna, jo je bilo mogoce do neke mere premostiti z
Deklaracijo o doktrini opravicenja, ki sta jo pripravila in leta 1999 sprejela Papeski
svet za spodbujanje kr§¢anske edinosti in Luteranska svetovna federacija. Namen
deklaracije je, »pokazati, da sta zdaj na temelju medsebojnega dialoga podpisnika
Luteranskih cerkva in Rimsko katoliske Cerkve sposobna artikulirati skupno razu-
mevanje nasega opravi¢enja po boZji milosti po veri v Kristusa. Ne pokriva vsega,
kar ena in druga Cerkev ucita o opravicenju. Obsega soglasje o temeljnih resnicah
doktrine opravicenja in kaze, da preostale razlike v razlagi niso vec razlog za dok-
trinalne obsodbe.« (¢l. 5)

Strokovna literatura protestantskih in katoliskih strokovnjakov Svetega pisma
opozarja, da kontroverze na teoloski ravni ve¢inoma nimajo razloga v nejasnosti
svetopisemskih besedil, temvec v ¢lovekovi teznji po subjektivizmu, ki je najkrajsa
pot do fundamentalizma. Znani protestantski strokovnjak za Sveto pismo, James
Barr, ki je bil profesor na Teoloski fakulteti Univerze v Oxfordu, v svoji knjigi Fun-
damentalizem kritizira prav znacilne protestantske oblike fundamentalizma, ki
nimajo podlage v Svetem pismu.

Joze Krasovec
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Navodila sodelavcem

Rokopis znanstvenega ali strokovnega ¢lanka, ki ga avtor/ica poslje na naslov
Bogoslovnega vestnika, je besedilo, ki Se ni bilo objavljeno drugod niti ni drugod
v recenzijskem postopku. Rokopis je treba poslati v pisni in v elektronski obliki.
Elektronska oblika naj obsega le osnovne programske definicije (urejevalnik be-
sedila Word s standardno obliko pisave brez dodatnih slogovnih dolodil). Pisna
oblika rokopisa naj ima velikost ¢rk 12 pt (Times), razmik med vrsticami 1,5, opom-
be 10 pt.

Zaradi anonimnega recenzijskega postopka mora imeti vsak rokopis prijavo ozi-
roma spremni list, na katerem avtor/ica navede svoje ime in priimek, naslov ¢lanka,
svoje kljuéne biografske podatke (akademski naziv, podrocje dela, poslovni naslov
in/oziroma naslov, na katerem prejema posto, elektronski naslov itd.) in izjavo, da
besedilo Se ni bilo objavljeno in da Se ni v recenzijskem postopku. Obrazec prijave
je na spletni strani revije (http.//www.teof.uni-lj.si/bv.html). Na drugi strani, ki je
prva stran besedila, pa naj navede samo naslov ¢lanka brez imena avtorja.

Rokopis znanstvenega ¢lanka ima povzetek in kljuéne besede, in sicer na poseb-
ni strani (listu). Povzetek naj obsega do 160 besed oziroma do 800 znakov. Povzetek
obsega natanc¢no opredelitev teme ¢lanka, metodologijo in zakljucke.

Obseg rokopisa izvirnega znanstvenega ¢lanka naj praviloma ne presega dolzi-
ne ene avtorske pole (30.000 znakov); pregledni ¢lanki in predhodne objave naj
ne obsegajo vec kot 20.000 znakov, porocila ne vec kot 10.000 znakov, ocene knjig
ne vec kot 8.000 znakov. Za obseZnejsa besedila naj se avtor dogovori z urednikom.
Besedila daljsa od 8.000 znakov morajo vsebovati podnaslove. Tabele in slike mo-
rajo biti izpisane na posebnem listu papirja, v besedilu ¢lanka mora biti oznaceno
mesto, kam sodijo.

Naslov ¢lanka mora biti jasen, poveden in ne dalj$i od 100 znakov.

Na koncu ¢lanka pripravimo seznam referenc oz. literature. Knjizna dela nava-
jamo v obliki: Priimek, Ime. Letnica. Naslov. Kraj: Zalozba. Npr.: JanZekovi¢, Janez.
1976. Krs¢anstvo in marksizem: od polemike do razgovora. Celje: Mohorjeva druz-
ba. Clanke iz revij navajamo v obliki: Priimek, Ime. Letnica. Naslov ¢lanka. Ime
publikacije letnik:prva-zadnja stran. Npr.: Krasovec, JoZe. 1991. Filozofsko-teoloski
razlogi za odpuscanje. Bogoslovni vestnik 51:270-285. Pri referencah z interneta
navedemo spletni naslov z datumom pridobitve dokumenta. Ce je bil dokument
objavljen v periodi¢ni publikaciji, to oznacimo za naslovom dokumenta. Priimek,
Ime. Letnica. Naslov. Ime publikacije, dan. mesec. URL (pridobljeno datum. mesec
leto). Npr.: Rebula, Alojz. 2006. Rekatolizacija ali recivilizacija? DruZina, 7. aprila.
Http://www.druzina.si/ICD/spletnastran.nsf/ (pridobljeno 16. oktobra 2006).
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V besedilu navajamo citate po sistemu avtor-letnica. Priimek avtorja, letnico
izida citiranega dela in stran zapiSemo za citatom v obliki (priimek letnica, stran).
Npr. (JanZekovic¢ 1976, 12). Na isti nacin navajamo tudi citate iz periodi¢nih publi-
kacij in s spletnih strani. Ce sta avtorja dva, navedek zapisemo v obliki (Priimek in
Priimek letnica, stran). Npr. (Rode in Stres 1977, 33). Pri vec kot treh avtorjih upo-
rabimo obliko (Priimek idr. letnica, stran) ali (Priimek et al. letnica, stran). Npr.
(Lenzenweger et al. 1999, 51). Ce avtor dela ni naveden, namesto priimka upora-
bimo naslov, lahko tudi skrajsanega, npr. (Devetdnevnica k Casti milostne Matere
Bozje 1916, 5). Ce priimek navedemo Ze v citatu, ga v navedku izpustimo in nave-
demo samo letnico in stran.

Npr.: »Kakor je zapisal Anton Strle (1988, 67) [...]. Ce v istem oklepaju navajamo
vec del, lo¢ujemo eno od drugega s podpicji. Npr. (Pascal 1986, 16; Frankl 1993,
73). Ce citiramo v istem odstavku isto delo, navedemo referenco v celoti samo pr-
vi¢, v nadaljevanju v oklepajih navedemo samo Stevilko strani. Okrajsave »Prim.«
ne uporabljamo. Po ustaljeni navadi v besedilu navajamo Sveto pismo, anti¢ne in
srednjeveske avtorje, koncilske in druge cerkvene dokumente, Zakonik cerkvene-
ga prava (ZCP), Katekizem katoliske Cerkve (KKC) in druge dokumente, ki jih obrav-
navamo kot vire. Natan¢nejsa navodila za citiranje so na spletnem naslovu http://
www.teof.uni-lj.si/obrazci/citiranje.doc.

Uporaba kratic znanih ¢asopisov, periodi¢nih publikacij, najbolj citiranih del,
leksikonov in zbirk mora ustrezati mednarodnemu seznamu (splosni seznam: List
of serial title word abbreviations, COBISS.SI-ID: 61626368, dostopen v NUK-u; za
teologijo: Internationales Abkiirzungsverzeichnis fiir Theologie und Grenzgebiete,
W. de Gruyter, Berlin 1992); kratice domacih del, zbirk in leksikonov se uporablja-
jo, e so splosno znane in priznane, na primer »BV« za Bogoslovni vestnik. Kratice
revij/Casopisov so v lezeci pisavi (kurzivi), kratice zbornikov, leksikonov ali mono-
grafij so v pokonc¢ni pisavi. Pravila glede precrkovanja (transliteracije) iz gr$¢ine in
hebrejs¢ine so dostopna v urednistvu.

Objave v Bogoslovnem vestniku se ne honorirajo. Urednistvo zavrnjenih roko-
pisov ne vraca.









Izdajatelj in zaloZnik / Edited and published by
Naslov urednistva / Adsress of editorial
ISSN

Spletni naslov / E-address

Glavni in odgovorni urednik / Editor in chief
E-posta / E-mail

Namestnik gl. urednika / Viceeditor

Uredniski svet / Scientific council

Pomocéniki gl. urednika / Editorial Assistants

Lektoriranje / Language-editing
Prevodi / Translations
Oblikovanje / Cover design
Prelom / Computer typesetting
Tisk / Printed by

Za zalozbo / Chief publisher

lzvle€ke prispevkov v tej reviji objavljajo /
Abstracts of this review are included in

Letna naroénina / Annual subscription

Transakcijski raéun / Bank account

Theological Quarterly
EPHEMERIDES THEOLOGICAE

Teoloska fakulteta Univerze v Ljubljani

Bogoslovni vestnik, Poljanska 4, 1000 Ljubljana
0006-5722

1581-2987 (e-oblika)

http://www.teof.uni-lj.si/bv.html

Robert Petkovsek

bogoslovni.vestnik@teof.uni-lj.si

Miran Speli¢

JoZe Bajzek (Rim), Metod Benedik, Martin Dimnik (Toronto),
Janez Juhant, Joze Krasovec, France Orazem,

Viktor Papez (Rim), Jure Rode (Buenos Aires), Marko Ivan
Rupnik (Rim), Jézef Stala (Krakov), Anton Stres, Ed Udovic
(Chicago), Rafko Valencic, Karel Woschitz (Gradec)

Irena Avsenik Nabergoj, Igor Bahovec, Roman Globokar,
Slavko Krajnc, Maksimilijan Matjaz, Jozef Muhovic,
Mari Joze Osredkar, Andrej Saje, Barbara Simonic,
Miran Speli¢, Janez Vodicar

Rosana Cop

Janez Arnez

Lucijan Bratus

Jernej Dolsak

KOTIS d. n. 0., Grobelno

Christian Gostecnik

Canon Law Abstracts

Elenchus Bibliographicus Biblicus

ERIHPLUS

MLA - Modern Language Association Database
Periodica de re Canonica

Religious & Theological Abstracts

Scopus (h)

za Slovenijo: 28 EUR

za tujino: Evropa 40 EUR; ostalo 57 USD (navadno), 66 USD
(prednostno);

naslov: Univerza v Ljubljani, Teoloska fakulteta, Poljanska c. 4,
1000 Ljubljana

IBAN SI56 0110 0603 0707 798

Swift Code: BSLISI2X

Impressum

Bogoslovni vestnik (Theological Quarterly, Ephemerides Theologicae) je znanstvena revija z recenzijo. V razvid medijev, ki
ga vodi Ministrstvo za kulturo RS, je vpisana pod zaporedno Stevilko 565. Izhaja stirikrat na leto. Je glasilo Teoloske fakul-
tete Univerze v Ljubljani. Vsebuje izvirne in pregledne znanstvene ¢lanke in prispevke s podrocja teologije in drugih ved,
ki so sorodne teologiji. Objavlja v latinskem, angleskem, francoskem, nemskem in v italijanskem jeziku. Rokopis, ki ga so-
delavec poslje na naslov Bogoslovnega vestnika, je besedilo, ki isto¢asno ali prej ni bilo poslano na noben drug naslov in
bo v v Bogoslovnem vestniku objavljeno prvic. Podrobnejsa navodila so v prvi Stevilki vsakega letnika. Objave v Bogoslov-
nem vestniku se ne honorirajo. Clanki so objavljeni na spletni strani s ¢asovnim presledkom enega leta. Rokopise je treba
poslati na naslov: Bogoslovni vestnik, Poljanska 4, 1000 Ljubljana; elektronski naslov: bogoslovni.vestnik@teof.uni-lj.si



MAGNA CHARTA
FACULTATIS THEOLOGICAE LABACENSIS

Teoloska fakulteta, ki ima korenine v srednjeveskih samostanskih in katedralnih
sholah in najodli¢nejSe mesto na prvih univerzah, je tudi ena od petih
ustanovnih fakultet Univerze v Ljubljani. Njeni predhodniki so bili jezuitski
kolegij, ki je deloval v Ljubljani v letih od 1601 do 1773, vrsta drugih redovnih
visokih $ol in $kofijske teoloske $ole. Kakor ob svojih zacetkih Zeli Teoloska
fakulteta tudi na pragu 3. tisocletja ob nenehni skrbi za prvovrstno kvaliteto
pedagoskega in raziskovalnega dela razvijati svoj govor o Bogu in o ¢loveku,
o bozjem uclovecenju in o ¢lovekovem pobozanstvenju, o stvarstvu in o
¢lovekovem poseganju vanj, o zacetkih vsega in o kon¢nem smislu, o Cerkvi
in o zZivljenju v njej.

Opirajo¢ se na Sveto pismo in na izrocilo in ob upostevanju dometa ¢lovekove
misli, usposablja svoje Studente za jasen premislek o témah preseznosti in
tukajsnjosti, vere in razodetja, kanonskega prava, morale in vzgoje. Kot
katoliska fakulteta v zvestobi kulturnemu krogu, iz katerega je izsla, sledi
avtoriteti cerkvenega uciteljstva in skrbi za intelektualno pripravo kandidatov
na duhovnistvo in za duhovno rast laiskih sodelavcev v Cerkvi in v $irs$i druzbi.




