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Predavanje (1.07) UDK 316.7 : 282 (497.4)(049.2)

Ivan Stuhec
Spomin, ¢as in prostor’

Spomin na dogodek in osebo Jezusa Kristusa nas povezuje z dvatisoéletno
zgodovino kri¢anstva, ki se je v letih pred koncem tisoéletja Zelimo posebej
spominjati. Spomin na velikega doktorja svetih znanosti nas vsako leto zdruzi k
razmisleku o nebeskih daljah in razdaljah naSega ¢asa in prostora, v katerega
smo postavljeni z Bozjo previdnostjo, kot to verujemo. Spomin na $kofa, oceta
Cerkve na Slovenskem, in slovenskega naroda A. M. Slom$ka nas letos
postavlja v prostor Maribora, kjer se izteka ¢as tridesetih let, odkar je ponovno
zazivel teoloski Studij po koncu druge svetovne vojne. Na ta nacin se je
nadaljevala Slomskova dedis¢ina, ki je v svoji Visoki bogoslovni $oli videl eno
od trdnjav lastnega pastoralnega nacrta. Zahvaljujo¢ temu, smemo danes
govoriti o Slovenski §kofovski konferenci in o pastoralno zakljuéenem prostoru
slovenske metropolije. Kakor smo v devetdesetih letih zavestno stopili na pot
drzavne samostojnosti, tako smo se v minulem letu odloé¢ili za skupno pot
Cerkve na Slovenskem, s prvo skupno sinodo na tem prostoru. Smo torej v ¢asu
in prostoru prehoda, katerega naj bi razumeli v lu¢i Njega, ki je pot, resnica in
zivljenje. Spomin, ¢as in prostor je naslov nasega razmisleka, s katerim Zelimo
posredovati dolo¢en prispevek k orientaciji teoloske misli v ¢asu sinode, v zarji
tretjega tiso¢letja. Najprej bomo pokazali na nekatere globalne spremembe v
zavesti sodobnega cloveka, potem pa izpostavili nekaj moznih odreSenjsko
teoloskih poudarkov.

Stari in novi svet

V ne tako davnem letu 1969 je takrat Se Ziveci pesnik in sporni politik
Edvard Kocbek o pricakovani sinodi slovenskih skofij med drugim zapisal:
»Sinoda .. se mora najprej ovesti svojega znacaja na prelomnici dveh velikih
dob. Zato bo tudi njeno delo prelomnega znacaja. Stari svet zahaja po BoZji
volji, novi svet vznika prav tako po njegovi volji. Novi svet mora Cerkev sprejeti
s pozitivnimi in negativnimi prvinami, njena odreSenjska skrb mora biti
posve¢ena vsem procesom zgodovine in druzbe, vsem pojavom moralnega
nemira in duhovnega obupa, planet in ¢lovestvo postajata nedeljivi predmet
njenega apostolstva in stvariteljstva. Prihodnost bo izredno naporna in

' Predavanje na Tomazevi proslavi v Mariboru 16. marca 1998.
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zahtevna, v njenih najtezjih trenutkih kristjanom nihée ne bo o¢ital ve¢, da bodo
kristjani, pa¢ pa to, da bodo premalo prepricljivi kristjani. Vse to ukazuje tudi
slovenski sinodi radikalno sinhronizacijo njenih dosedanjih oblik, metod in
govorice z docela novimi potrebami znanstveno tehni¢nega sveta in Kriticnega
¢loveka, ki se radikalno demokratizira in laicizira .. Zdaj je ¢as, da se Cerkev
postavi na ¢elo duhovnega razvoja ... Kr§¢anstvo se mora pripraviti za sestop v
moderne prepade ¢loveske izgubljenosti. Vse bo mogoc¢e doseci z razumljivo
govorico in prepricljivo dejavnostjo.«?

Kakorkoli gledamo na usodne odloc¢itve Edvarda Kocbeka, ki danes
ponovno postaja ena od kljucnih figur za razumevanje slovenskega kri¢anstva,
je ta nekdanji mariborski semeni§¢nik s svojo pesniSko intuicijo, zaznaval
bistvene poudarke svojega in nasega casa. V vrsti slovenskih teologov in filo-
zofov, ki so pomembno zaznamovali na§ domaci teoloski prostor, najdemo
njegove duhovne sopotnike od Janzekovi¢a, Cajnkarja do Trstenjaka. Vsem je
bila skupna tista misel Drugega vatikanskega koncila, ki je Cerkev dialosko
odprla sodobnemu svetu in njegovim miselnim tokovom. Tej tradiciji in temu
spominu se torej ne gre odrekati, kakor se danes ne moremo odreci kriti¢ni
presoji tega, kar bi lahko imenovali mariborska teoloska smer, ki se je
spogledovala z idejami socialisticnega kolektivizma in konc¢ala v nekaksni
slovenski varianti politiéne teologije. %e so personalisti¢no naravnani zacetniki
modernega slovenskega krs¢anstva v mnogih stvareh pravilno videli in
ustvarjali koncilsko vizijo, se je drugo obdobje nagnilo v tragi¢no izgubljanje
orientacije in mere, ki je potrebna za to, da se sled o izviru ne izgubi v valovih
sedanje zlorabe in uporabe, na trznici politiénega relativizma.

Ostanimo zato pri Kocbekovem »novem svetug, ki neizprosno trka tudi na
nasa vrata, odkar so se sesule ideoloske iluzije tiste popolne druzbe, po kateri se
§e vedno tozi druzbenim utopistom sedanjosti, ki v svoje stare miselne sheme
nalagajo nove vsebine in tako nalivajo novo vino v stare mehove. Temu
novemu svetu danes pravijo postmoderna. Razprave med sociologi kulture in
religije o tem, kaj je moderna in kaj postmoderna, seveda niso izérpane in
dokonéane. Dejstvo pa je, da opazamo pomembne kulturne spremembe, ki so
posledica spremenjene zavesti sodobnega ¢loveka, in to nas mora zanimati, da
bi spomin v ¢asu in prostoru postal Ziveta resni¢nost oziroma da bi se nam ne
zgodila Pascalova odtujitev ¢asu, ko nas spominja, da »smo tako nerazsodni, da
tavamo po ¢asih, ki niso nasi, ne mislimo pa na tistega, ki je edini na$; in tako
lahkomiselni, da sanjamo o ¢asih, ki jih ni veé, brez pomisleka pa izgubljamo
tistega, ki je edini navzoc«.?

Nedavno tega smo v slovenskem prevodu dobili knjigo z naslovom Sol
zemlje, v kateri je intervju s kardinalom Ratzingerjem. Avtor je znani nemski
publicist Peter Seewald. Ko sta govorila o novi pomladi ¢loveskega duha za 3.
tiso¢letje, je Seewald kardinalu zastavil vprasanje: »Ob koncu tega stoletja so se
mnoge neko¢ tako obetavne druzbene zamisli zrusile. Tu so marksizem (Marx:

2 E. Kocbek, Anketa o sinodi 1969, v: CSS 32 (1998), 15-16.
* B. Pascal, Misli, Celje 1980, 64.
“ 1. Ratzinger, Sol zemlje, Ljubljana 1998, 257-259.
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Religija je opij za ljudstvo), psihoanaliza (Freud: Religija je nevroza clovestva)
in tudi etika sociologov in predstava o tem, da more obstajati nravnost onstran
institucije ... Sami ste si pred desetimi leti drznili postaviti prognozo: »Novo Ze
prihaja.« Kaksno slutnjo ste imeli o tem novem, kak$no naj bo to? Ali je bilo s
tem misljeno, da se bo postmoderna kultura prezivela, kultura, ki ste jo neko¢
oznac¢ili kot »kulturo oddaljitve od praspominjanja ljudi«, praspominjanja, ki je
»spominjanje na Boga«? Kardinal je na to odgovoril: »S tem sem hotel reci, da
se bodo pokazala notranja brezpotja in protislovja, tudi notranje neresnice takih
teorij. In to se je v veliki meri tudi zgodilo. Dozivljamo demitologizacijo mnogih
ideologij .. Da je religija v ¢loveku prarealnost, je postalo o¢itno .. In tako je
bilo upanje, ki sem ga hotel izraziti in katerega prej ko slej gojim, da bo prislo
tako reko¢ do samokritike ideologij zaradi izkusenj zgodovine«.

Ko govorimo o postmoderni, predpostavljamo, da gre za globoko notranjo
povezavo z moderno in da ko govorimo o koncu velikih ideologij in zgodovin-
skih mitov, ne mislimo samo na propadle druzbene sisteme na koncu razsvet-
ljenske moderne, ampak predvsem na konec njenih velikih mitov, kot so vera v
znanost, razvoj, napredek, razum in demokracijo. Zgodovinske izkusnje nepre-
stano postavljajo te razsvetljenske zgodbe o uspehu pod vprasaj. Postmoderni
¢lovek se je zna$el v praznini prostega ¢asa, v negotovosti kakrinekoli zveze in
zaveze, ogrozen od ekoloskih nevarnosti, nepotesen v druzbi blagostanja, pre-
strasen od geneti¢nih manipulacij, osamljen med racunalniki in drugo tehno-
logijo, ki ga povezuje s celim svetom, zaprt v svoj lastni svet in zaman ¢akajoc¢
na solidarnost drugih ali pa ta pride potem, ko so tiso¢i na lastni kozi izkusili
moc¢ in nemo¢ svetovne skupnosti (primer Bosna in Hercegovina). Velike
utopije, ki so ocarale modernega ¢loveka in razocarale postmodernega, v
slednjem prebujajo drugac¢en vrednostni svet. Umiranja za velike in visoke
ideale je konec. To, kar je zanimivo, je mali svet konkretnega vsakdanjega Ziv-
ljenja. Sreca se ne is¢e v daljni prihodnosti popolne druzbe, ampak v sedanjem
trenutku potesenih ¢ustev in ¢utov, v sedanji omami. Nove vrednote so udob-
nost, lepota, mladost, igra, humor, odkrivanje novo starih kultur in s tem
kozmopolitizem turisti¢nega znacaja, ki mu pripada spros¢eno, vznemirljivo in
ugodja polno uzivanje Zivljenja. Za doseganje tovrstnih zivljenjskih idealov
sodobnemu ¢loveku veliko bolj ustreza svetovni mir kot neprestana vojna
zaris¢a, skrb za ¢isto okolje kot strah pred naravnimi katastrofami, tolerantnost
do druga¢nih namesto rasizma, nacionalizma in fundamentalizma, miroljubnost
namesto konfliktov in sporov. Jakov Juki¢, predavatelj sociologije religije v
Splity, pravi, »da ¢lovek postmoderne nikakor ni naklonjen abstraktnemu in
tezkemu razmisljanju, temve¢ se raje zateka v igro sprejemanja povrsnih vtisov
in k ludiénemu uzitku. Zato se mu zdi slika bolj zanimiva kot besedilo, zvok bolj
kot sporoéilo. Njegovo misljenje je hitro in gibko, a tudi varljivo, slabo in
nemoé¢no. To pomanjkljivost pa krepko nadoknadi z zadovoljstvom v mo¢nih
¢ustvih, ki jih izzivajo v njem vse $tevilnejse senzacije in Soki preko televizijskih
ckranov in drugih medijev .. V civilizaciji spektakla in reklam so namrec vsa
ostra protislovja - med resnico in lazjo, med lepim in grdim, med stvarnim in
nestvarnim - nujno zabrisana in se zac¢nejo gibati na povrsini v celem razponu
svojih ekstremnih dosegov .. Gotovost moderne se je spremenila v negotovost
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postmoderne. Sekularizacija, ki je tako nevarno ogrozila obstoj religije, pa se je
nepri¢akovano usmerila k svetovnim religijam moderne in 3ele kasneje zajela
zgodovinsko krscanstvo«.”

Postmoderni ¢lovek tako v na$ ¢as prinasa dedis¢ino modernih idej indivi-
dualizma, pluralizma in svobode ter z njimi povezane demokracije. Ta dedis¢ina
evropskega liberalizma je v katoliski Cerkvi in njeni teologiji dozivela vec
odklonilnih kot odprtih stalis¢. Kljub dejstvu, da v meniskih statutih lahko
vidimo zac¢etne modele demokracije in da je grikemu pojmovanju demokracije,
ki je temeljila na sakralnem porostvu bogov, prav judovsko-kri¢anska tradicija
omogocila desakralizacijo druzbene ureditve, je katoli§tvo do Drugega vatikan-
skega koncila gledalo na moderne ideje z veliko skepso. Tudi ideja o ¢lovekovih
pravicah, ki se je porodila med $panskimi teologi, se posebej pri Francisku de
Victoria in ki je odigrala odlo¢ilno vlogo pri zas¢iti domorodcev v Ameriki, je
svojo dokonéno uveljavitev dozivela v Cerkvi $ele po zadnjem koncilu.

Slovenska teoloska misel je bila vse do danes mo¢no zaznamovana z
neosholasti¢nim tomizmom, ki so ga gojili sicer za moderne ideje odprti teologi.
Vprasanje posameznikove svobode je ostalo nepredelano in ga je avtoritarni
rezim po drugi svetovni vojni dodatno blokiral. Samozavest slovenskega ¢lo-
veka se zato pocasi in mukoma prebuja; posebej ko gre za odnos do kakrsnekoli
oblasti, mu iz podzavesti izbruhne servilnost in lakajevska vdanost. Ceprav je
slovenski ¢lovek postal ob¢utljiv za individualno svobodo, ko gre za njegov mali
zasebni svet, ostaja brez kritiénega misljenja in hitro podleze tujim vplivom
zaradi $e vedno provincialne prestrasenosti. Tudi partijska pripadnost temu ali
onemu taboru kaZe na to, kako se moderna ideja individualnosti ni uspela
utrditi, ne v druzbi ne v Cerkvi. V zadnji pogreSamo samostojne ustvarjalne
pobude, ki bi z evangeljskim Zarom odgovorile na pomembna znamenja ¢asa. V
prvi pa se to kaze v neprebujenosti civilne pobude in poguma. Ko je v
devetdesetih letih France Bucar analiziral politicno misel slovenskega kristjana
v takrat Se totalitarnih druzbenih razmerah, je najprej ugotavljal, da je
totalitarizma konec zaradi preprostega dejstva, ker je ¢lovek tako veéplastno
bitje, da ga nobena drzava, $e¢ manj pa oblast, ne moreta v celoti zaobjeti.’
Kakor se je v gospodarstvu uveljavil timski nacin vodenja za razliko od
hierarhi¢nega, tako se bo v skladu s sodobnim ¢utenjem ¢loveka to moralo
zgoditi v politiki in seveda tudi v Cerkvi. Hierarhi¢na disciplina gradi na tem,
kar je, medtem ko sodobno ¢utenje na osvajanju tistega, ¢esar Se ni. » Takega
osvajanja pa je sposobna samo emancipirana osebnost s svobodnim poletom
duha, saj je emancipiranost v dobesednem pomenu ravno odvezanost zaveza-
nosti nadrejenega druzinskega poglavarja«®

Nekdanje monolitne kulture je konec in sodobni ¢lovek ima na izbiro
nesteto modelov Zivljenja in Stevilne razli¢ne kulture, ki so vsaka na svoj nacin

3 1. Juki¢, Krscanstvo, Cerkev in postmoderna kultura, v: Zbornik Draga 1996, 13-17.

® Prim. A. Stres, Clovekove pravice in kricanstvo, v: Varstvo ¢lovekovih pravic,
Zbornik razprav, esejev in dokumentov, Ljubljana 1988, 361-383.

" F. Bucar, Politicna misel slovenskih kristjanov, v: Prelomni ¢asi, Zbornik predavanj
s teoloskega tecaja 1988/89, Ljubljana 1989, 66.

8 F. Bucar, n. d., 65.
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ustrezale ¢lovekovi stvarnosti. Sodobna sredstva komuniciranja ponujajo Siroko
pestrost ponudb, ki relativizirajo vse obstojece in do véeraj veljavno, pa naj gre
za eti¢ne norme ali oblike verovanja. Vendar pa pluralizem ne reSuje ¢loveka
zaskrbljenosti; kaj mu konéno pomeni relativnost vsega, ko gre za njegov pojav
zivljenja in smrti. Sibka individualnost je toliko bolj izpostavljena izgubi svojega
lastnega obraza sredi sveta mnogih resnic, ki jih ne propagirajo samo sodobni
slovenski kulturologi, ampak so postale retoriéna stalnica politicne nomen-
klature. Ze citirani Jukié¢ dobro ugotavlja, da bodo »osamljenost, potrtost in
bivanjska zmeda verjetno spodkopavale nac¢rt o obnovi sveta v znamenju
individualizma in v podobi pluralizma. Ljudje danes zares Zivijo bolj svobodno
in navidez sre¢neje, vendar jih pretresajo notranje identitetne krize in potreba
po skupnosti. Med svobodo in smislom ni prislo do globljega sporazuma ..
Glede tega je nasa civilizacija enako ranljiva in vprasljiva kot vse druge doslej v
zgodovini, znane in prezivete. V tem pa se tudi skriva velik ¢ar vsakega
¢loveskega duhovnega iskanja resnice«.”

Individualna svobodna izbira na pluralnem polju kultur, obi¢ajev, navad in
religij ima seveda posledice tudi za vernost postmodernega ¢loveka. Vse javno-
mnenjske raziskave, tako po svetu kot pri nas doma, kazejo, kako si postmoder-
ni ¢lovek poljubno izbira posami¢ne elemente iz celostnega zaklada vere.
Vecéina ljudi $e vedno izpoveduje vero v Boga ali neko vi§je bitje. Odstotek
tistih, ki verujejo v posmrtno Zivljenje in v vstajenje, pa je bistveno niZji. Sodob-
ni vernik je tudi na podrogju verskih resnic potrodnik, ki izbere tisto, kar
potrebuje. Cerkev mu je postala servis, kjer se za placilo dobi usluga, njega pa
odveze vsake zavezanosti v prihodnosti. Vernik se odlo¢a glede na pocutje in
sorodno doZivljanje, ne pa glede na vsebino, zvestobo tradiciji ali nauku. Indivi-
dualisti¢ni in pluralni ideji postmoderne tako ustreza ravnanje vernika, ki isce
svojo lastno duhovno uresni¢itev in dopusca pluralnost resnic, med katerimi
izbira sam in drugi."’

Praksa vernikov potrjuje spoznanje, da se je v kri¢ansko zavest naselilo
nekaj pomembnih sestavin postmoderne, kot so duhovno samouresni¢evanje,
lastna izkusnja kot merilo religioznosti, predanost ¢ustveni vzhi¢enosti pred
liturgi¢no natanc¢nostjo, zdravljenje lastnih ran in popolna pozaba na strukturni
greh, svobodno izbiranje ustrezne skupine po kljuéu pocutja in sprejetosti.
Temu ¢loveku so zato blizu vrednote, kot je osebno izkustvo, holisti¢na vizija
sveta, ljubezen in socutje, kot temeljni pogled na ljudi, nasprotovanje materia-
listiéni druzbi, zavra¢anje modernistiénih mitov, kot je znanost, racionalnost in
napredek.'" Vse to je prisotno tudi v duhovnih gibanjih v Cerkvi, ki so vero-
dostojen izraz postmoderne zavesti znotraj kri¢anstva.'

? J. Jukié, n. d., 20.

U Prim. P. L. Berger, Sehnsucht nach Sinn, Frankfurt 1992.

' J. Juki¢, n. d., 24.

2 Prim. V somraku duhovnih avantur, Zbornik predavanj s teolokega tecaja
1991/92, Ljubljana 1992.
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Odresenjska teologija zgodovine

Iz zgodovine teologije vemo, da je Tiibinska teoloska Sola" teolosko misel
gradila na zgodovinskih predpostavkah; kri¢ansko verovanje izhaja iz BoZje
besede in BoZjega delovanja, ki je enkrat za vselej postalo zgodovinsko. Da bi
prisli do notranjega razumevanja vere, je potrebno prodreti v zgodovinsko
dogajanje stare in nove zaveze, od apostolskih spisov do cerkvenih ocetov, od
kerygme do dogme, od vzhodne do zahodne teologije, od specifi¢nega srednje-
veSkega nacina misljenja do novoveskega in postmodernega. Samo tako se vera
pokaze kot notranja izraznost ¢loveka; kot tista, ki sama sebe skozi celotno
zgodovino odresenja demitologizira in se konkretizira kot praizvorna vernost,
kateri mora slediti teoloska misel. Casovno prostorska zasidranost spomina na
dogodek Jezusa Kristusa predpostavlja odresenjsko razumevanje zgodovine, ki
ga je Walter Kasper tako opredelil: »V svetopisemskem smislu je potrebno
zgodovino razumeti kot dialog med Bogom in ¢lovekom (¢lovestvom), ki se v
posameznih zgodovinskih obdobjih izZivi. V vseh obdobjih se posameznik na
novo najde, je vanje postavljen in je tisti, ki te ¢ase sooblikuje. Cas in zgodovina
torej v novozaveznem pomenu nista nekakSen enakomeren tok, kakor tudi ne
golo zaporedje dogodkov, pa¢ pa veliko bolj odprt prostor tubivanja in tisto
obzorje ¢lovekove zgodovinske cksistence, ki mu ga BoZzja odresenjska moé
daje na razpolago za poslusnost ali neposlusnost. Taksna zgodovina ni niti
premica niti krog, ni ne spirala ne sinusna krivulja pa tudi ne nihalo, tudi ne
dialekti¢ni trojni korak in organski razvo_], ampak je kve¢jemu lahko razvojna
napetost dveh polov, ki sta dokoné¢no in nepreklicno eshatolosko povezana v
Kristusu«" V lu¢i odresenjske teologije zgodovine se nam zato zastavlja
vpraSanje, glede na na$ konkreten zgodovinski polozaj, kaj ta pomeni za nase
odresenjsko zgodovinsko delovanje in zadrzanje. Ali, kakor bi lahko rekli z
Mounierom, »sled za absolutnim nas torej vedno spet pripelje do zgodovine,
hkrati pa nas tudi vedno znova iz nje izvrze. Clovek je ¢lovek le po dejavni
zavzelosti .. porok naSe svobode v dejavni zavzetosti je relativha narava
zavzetosti. Relativna glede na absolutno, ki ga oznanja, ga hkrati udejanji in se
mu izneverja.«"

Gotovo najprej pomeni, da smo vedno znova postavljeni pred razmislek o
odnosu med svobodo in smislom nasega bivanja. Ce spostujemo ¢lovekovo
obcutljivost za njegovo individualnost in ¢e vzamemo zares pluralnost poti, ki
vodijo do smisla in do Boga, potem bomo morda odgovorili na eno od velikih
pricakovanj novega sveta. V omenjenem pogovoru kardinal Ratzinger na
vprasanje, koliko je poti do Boga, odgovorja: »Toliko, kollkorjc ljudi. Kajti tudi
znotraj iste vere je pot slehernega ¢loveka ¢isto osebna.«' b Zato gotovo danes ni
dovolj, da teologija razmislja o idejnih resitvah moZznih poti, ampak da se skupaj

* LThK 10, Freiburg 1986, 390-391.

“'W. Kasper, Glaube und Geschichte, Mainz 1970, 79.

' E. Mounier, Oseba in dejanje, Drustvo 2000, Ljubljana 1990, 34,
19 J. Ratzinger, n. d., 34.
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podamo na pot razlicnih poti, ki pa imajo za skupno neizmerno Siroko pot
resnice in Zivljenja, ki je Jezus Kristus. Teologija, ki ostaja na ravni teoreti¢nega
in racionalnega diskurza, se ne dotakne svobode, $¢ manj pa smisla ¢lovekovega
dozivljanja. gas velikih teoloskih disputov je mimo in ti tudi ne zanimajo
konkretnega zgodovinskega cloveka, ki Zeli za svojo pot iskanja najti
odredenjski odgovor, odgovor, ki mu bo osmislil njegovo praznino. Sodobni teo-
log se ne more vec skriti za briljantno izpeljano teolosko mislijo, ne more se
izogniti odgovoru tako, da se skrije za drugo avtoriteto ali celo za cerkveno
uciteljstvo. Tisti, katerim je poslan, terjajo osebni odgovor, odgovor drugega. V
nasi lastni poti je otipljiva odresenjska pot, ki smo jo hodili z Jezusom in jo
hodimo $e danes. Osvoboditev od modernih in postmodernih mitov, sprejetost
lastne individualnosti in jasna orientacija znotraj pluralnosti odreSenjskih
ponudb nam lahko nudi prepri¢ljivost tiste podobe, ki zmore nagovoriti, ker jo
sdmo stalno nagovarja BoZja navzoénost.

Postmoderni ¢lovek nam zato postavlja tudi vprasanje metode. Kongregacija
za katolisko vzgojo, Papeski svet za laike in za kulturo sta leta 1994 izdala
dokument o Navzocnosti Cerkve na univerzi in v univerzitetni kulturi, Med dru-
gim ugotavljata, da v univerzitetnem zivljenju pogosto manjkajo oblike spreje-
manja, spremljanja in skupnega Zivljenja ter da so stiki s profesorji zelo omejeni.
Tezko je za univerzo srecevati se s tem polozajem, ker je veékrat prenehala biti
»skupnost $tudirajoé¢ih in pou¢ujocih v iskanju resnice.«'’ Ta vprasanja so toliko
bolj aktualna za Teolosko fakulteto na univerzi, ki nima za svoj cilj samo
strokovne usposobljenosti svojih Studentov, ampak jih spremlja na njihovi poti
iskanja odgovorov na vprasanja svobode in smisla. Vse reforme $tudija, ki se jih
lotevamo, ne spremenijo ni¢ na ravni medosebnega in participativnega odnosa
na relaciji Studentje - profesorji. Zasi¢eni z mnozico informacij in obremenjeni z
jasnimi vprasanji in nauc¢enimi odgovori, ostajamo v ¢asu predmoderne, njene
izrojene znanstvene racionalnosti in pozitivizma, ki nimata odresenjskega
naboja in nas naprej drzita v sponah idej, pravil, teorij in norm, ki jih vsi skupaj
izpolnjujemo, pogosto na ra¢un smiselnosti bivanja.

Kairos ¢asa, ki ga Zivimo, nas je umestil nazaj v univerzo. Po formalni in
ekonomski plati smo povezani. Tuintam tudi na interdisciplinarni ravni, Na
tistih podrogjih, ki so manj obremenjena z idejnimi spori preteklosti. Posamezne
vede se vedno bolj glasno sprasujejo o svoji lastni eti¢ni zavezanosti. Iz moderne
v postmoderno podaljSani slovenski liberalizem $e vedno vztraja na sodbi o
religiji kot odtujitvi in zasebnosti. Zato tudi ne ¢uti nobene potrebe po dialogu,
pa¢ pa po stalnem vzpodbujanju konflikta s predpostavko, da je religioznost
nereSen problem. Zatekanje v postmoderni relativizem se zato zdi edina
primerna resitev, ki omogoci preskok Ze zdavnaj reSenega vprasanja znanstve-
nosti teologije, s tem pa odnosa med razumom in vero. Znani ameriski sociolog
Berger opozarja, da »relativizem, ki izhaja iz pluralizma, res osvobaja ¢loveka
mnogih suzenjskih navad in vezi, vendar pa je lahko svoboda, ki iz njega izhaja,
tudi zelo boleca, tako da se ljudje velikokrat Zelijo osvoboditi tega bremena

' Cerkev in kultura, CD 59, Ljubljana 1995, 43.
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relativizma ravno tako, kot so ga prej zahtevali«."® Posledi¢no to lahko pomeni
eksistencialni nihilizem ali pa politi¢no-oblastniski fundamentalizem. Vendar to
dejstvo ne odvezuje teologije, da is¢e dialog z modernimi znanostmi in sodobni-
mi miselnimi tokovi. Ravno obratno, to je tisto poslanstvo, ki bi ga v spreme-
njenih okolis¢inah morali vzeti zelo zares, $e posebej ob dejstvu, da je teoloska
fakulteta postala kraj interdisciplinarnega $tudija lai¢nih teologov. Postmoderna
fragmentarnost i¢e holisti¢ne resitve. Pluralnost izbir v navezi s teologijo
omogo¢a uresni¢itev individualnih tezenj. Teznja po participaciji in vsestranski
komunikaciji pa bi morala postati uresni¢evanje konkretnega prostora, v
katerem Zzivimo. Za uresni¢itev vsega tega pa bo potrebno vztrajno demito-
logizirati ostanke ideologij moderne, ki nad ¢as in prostor prekomerno
obremenjujejo ter ga s tem oddaljujejo tako od zdravega spomina na humanum
kot christianum,

Sklep. Stari svet zahaja po BoZji volji, novi svet vznika prav tako po njegovi
volji. V starem in novem svetu pa ostaja spomin na Jezusa Kristusa, ki v druzbi z
Oc¢etom in Svetim Duhom predstavlja vir komunikacije, ki spostuje individual-
nost v njeni odprtosti do Drugega, s tem pa pluralnost poti, ki peljejo k osmis-
lienosti ¢lovekove svobode, Kar je cilj posameznika in bi moral postati skupni
cilj ¢lovestva, ¢e ne Zelimo postati poslednja apokaliptina generacija. Naj
postane torej ¢as sinode prostor tistega odprtega dialoga, ki Zivljenje osmislja in
izbira.

Povzetek: Ivan Stuhec, Spomin, ¢as in prostor

Spomin na dogodek Jezusa Kristusa na prelomu tiso¢letja dobiva nove
razseznosti glede na spreminjajoco se zavest sodobnega ¢loveka. Tako imeno-
vano postmoderno obdobje predstavlja izziv za evangelizacijo in za krscanstvo,
s tem pa za teolosko misel, ki se je znasla pred problemom svobode in smisla ter
pred vprasanjem svoje odprtosti do drugih ved. V prvem delu je predstavljena
predvsem sprememba zavesti v ¢asu in prostoru, ki ga Zivimo, v drugem pa smer
odresenjsko zgodovinskega odgovora teologije danes.

Summary: Ivan Stuhec, Memory, Time and Space

At the turn of the millennium the memory of the event of Jesus Christ
receives new dimensions in view of the changing awareness of the modern man.
The so-called postmodern era represents a challenge for evangelisation and
christianity and thus also for theological thought that finds itself confronted
with the problem of liberty and sense and with the question of its openness (o
other sciences. The first part of the treatise presents the changing awareness in
the time and space we live in and the second part deals with the direction of the
present theological response in the framework of history of redemption.

¥ prim. J. Jukié, n. d., 19.
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Snezna Vecko OSU

Zacetki izraelskega kraljestva: zavrzenje in izvolitev

Zgodovinski zacetki izraelskega kraljestva so zastrti v meglo. Le stezka
uskladimo razliéna poroc¢ila v Prvi Samuelovi knjigi, ki pripovedujejo npr. o
izvolitvi Savla in Davida za kralja (prim. 1 Sam 9-11; 16-17). Toliko bolj se ta
besedila odlikujejo s teolosko jasnostjo, ki osvetljuje temeljna vprasanja ¢love-
Skega bivanja. Ta besedila so sad razmisljanja v lu¢i vere nad presenetljivimi
Bozjimi potmi v zgodovini izvoljenega ljudstva. Zakaj je bil nekdo izvoljen,
drugi zavrzen? Zakaj je nekdo uspel, drugi propadel?

Nastanek izraelskega kraljestva pomeni, da se je dotakratni rodovni sistem
nepovratno koncal. Da je stara druzbena ureditev skupaj z ustrezno versko
institucijo propadla in prepustila mesto novi, je za pisce Samuelovih knjig po-
menilo zavrZzenje oziroma izvolitev nosilcev teh sistemov. Zato skusajo odgo-
voriti zlasti na vprasanju ali je bilo to pravi¢no, sta tak$na kazen in nagrada bili
po meri krivde in zasluZenja. S podobmmr vprasanji se srecuje vsaka ch:facua
Kako jih resuje, kaze, kako pojmuje Boga in ¢loveka in njun medsebojni odnos.!
V raziskavi nas torej zanima, kako se v pojmovanju krivde, odpus¢anja in kazni
v zacetkih kraljestva razodeva svetopisemski nauk o Bogu in ¢loveku ter o
njunem medsebojnem odnosu.

Samuelovi knjigi sta v celoti zgrajeni na nasprotujo¢ih si likih. To, po ¢emer
se liki izkljuéujejo, je osrednja tema pripovedi. Nastopajo naslednje dvojice:

1. Elkanajevi Zeni Ana in Penina (1 Sam 1,2 sl.).

2. Samuel in Elijeva sinova Hofni in Pinhés (2,2-36).

3. Elijeva duhovniska hisa in hisa zvestega duhovnika (Cadoka) (2,27-36;
22,6-23; 1 Kr 2,26-27).

4. Izraelci in Filistejei (4-7; 13-14; 17 itd.).

5. Izraelci in Amoénci (11).

6. Savel in David (13,13-14; 15,28; 18-31).

7. Savel in Amale¢ani (15) - Samuel in Agag (15,32-33).

8. David in njegovih sedem bratov (16).

9. David in Goljat (17).

' Tako se npr. anti¢na grika filozofija odlikuje po visokem pojmovanju kreposti, pozna
BozZjo prizanesljivost, a tudi nujnost kazni za prestopke in brezizhodnost reinkarnacije;
prim. J. Krasovec, Plato’s and Plutarl'’s Theories of Punishment, v: Ziva antika. Antiquité
vivante 43 (1993), 5-30.
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10. Savel in Jonatan (20,30 sl.).

11. Savel in Ahimeleh (22,6-23).

12. David in prebivalci Keile (23,7-13), Zifci (23,19-24; 26,1), prebivalci En
Gedija (24.2).

13. David in Nabal (25).

14. David in Filistejei (29).

15. David in Abnér (2 Sam 2,8.12-32).

16. Savlova hisa in Davidova hisa (3-4).

17. David in njegova Zena Mihala (6,20-23).

18. David in okoligki narodi (8;10).

19. Absalom in Amnon (13,20-39).

20. David in Absalom (15-19).

21. David in Simi (16,1-14; 19,1-24; 1 Kr 2,8-9.36-46).

22. David in Seva (20).

23. Savel in Gibeonci (21,1-14).

24. David in Joab (2 Sam 3,22-39;1 Kr 2,5-6.28-35).

Bezen pogled na dvojice pokaZe, da gre po eni strani za nasprotje med
Izraelom in ostalimi narodi, po drugi strani pa za nasprotja znotraj Izraela. Prvo
nasprotje temelji na razlicnem verovanju narodov in Izraela in izziva zlasti
vojaske spopade. Toda pozornost piscev velja predvsem nasprotjem znotraj
Izracla: le-ta izvirajo iz razlicnega dojemanja Boga Jahveja, njegovih zahtev do
¢loveka in ¢lovekovega odgovora nanje. V tej drami pravilnega in zgresenega
spoznanja in ravnanja se odvija dogajanje Samuelovih knjig. V pricujoci razis-
kavi se bomo osredotoé¢ili na Ano in Penino ter Elijevo duhovnisko hiso in
Samuela ter hifo zvestega duhovnika Cadoka.

1. Ana in Penina

Nasprotja, ki zaznamujejo Samuelovi knjigi, so prisotna Ze¢ na samem zacet-
ku in kot v kali vsebujejo ves nadaljnji razplet dogajanja. Prvi nasprotujo¢i si
par sta dve Zeni, ki vodita bitko na zivljenjsko pomembnem in obcutljivem
podroéju druzine in vrednotenja Zene v patriarhalnem okolju.

a) Ana izprosi in daruje Samuela (1,2-28)

Takoj ko pisatelj predstavi Elkanajevo druZino, poka?c na izvor zapleta:
»Imel j je dve Zeni; eni je bilo ime Ana, drugi je bilo i ime Penina.
Penina je imela otroke, Ana pa ni imela otrok« (1 4
Besedilo razlaga obstojece dejstvo teolosko - Anino nerodovitnost je
povzroéil Gospod:
»Gospod je zaprl njeno narocje« (1, 56)2

% L. M. Eslinger, Kingship of God in Crisis: A Close Reading of 1 Samuel 1-12, BLS 10,
Sheffield 1985, 69, opozarja na podrobnost, da je Ana kot ljubljena Zena predstavljena
prva, toda ko govori o otrocih, pride na prvo mesto Penina, ker ima otroke.

? Prim. L. M. Eslinger, n. d., 68-83.
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Toda za Penino, ki ima otroke, ne pravi, da ji je Gospod odprl naroéje.
Zakaj? Pri zeni, ki je prikraj$ana, je ta razlaga nujna, sicer bi (takratni) bralec
pomanjkljivost najverjetneje pripisal kazni za njeno krivdo. Kot kazen si je,
sode¢ po njenem ravnanju, razlagala Penina (v. 6-7). Da tudi njena rodovitnost
izvira od Gospoda, je za pisatelja tako o¢itno, da tega niti ne omenja. Toda Zena
to razume drugace. Nikjer ni receno, da se zahvaljuje Bogu, kar bo pozneje
storila Ana. Nasprotno, ko Zali nerodovitno tekmico, kaze, da v svoji rodovit-
nosti vidi potrditev svoje vrednosti in v Anini nerodovitnosti dokaz za njeno
nevrednost. Zato se lahko v svojih oéeh ponasa in Ani izkazuje prezir' S tem
postane podezelska druzinska scena prizoris¢e nasprotujoc¢ih si teoloskih stalis¢
in iz njih izvirajo¢ih moralnih drz Kajti Sveto pismo ne trdi le, da Bog ¢loveka
nagrajuje in kaznuje, temve¢ tudi, da si je sodbo pridrzal zase.

Samo izhodisée zapleta, Anina nerodovitnost, priklice v spomin druge nero-
dovitne Zene, Saro, Rahelo, Samsonovo mater ... ki so po BoZjem posegu rodile
resitelje. S tem daje slutiti, da se bo tudi zdaj zgodilo nekaj odloc¢ilnega za ta
zgodovinski trenutek.’

Samuelovo rojstvo potrdi, da je Bog videl Anino stisko in »se je je spomnil«
(1,19) zaradi njene zaobljube (v. 11) ter duhovnikove priprosnje (v. 17). Njen
govor, s katerim izpolni svojo zaobljubo in daruje prvorojenca Gospodu, izraza
odnos z Bogom, ki je spleten iz ljubezni, hvaleZnosti in velikodusnosti (v. 26-28).
Njegov osrednji del je zgrajen na besedni igri z izrazom »prositi« oziroma
»Zeletig, ki izraza obojestranskost dajanja in sprejemanja med Bogom in Ano:

»Za tega decka sem molila in Gospod mi je izpolnil mojo Zeljo, ki sem jo
od njega Zelela. Pa tudi jaz sem ga zazelela Gospodu; vse dni, ki jih bo
zivel, naj bo zazelen Gospodu« (1,27-28).°

* Taksno sklepanje lahko pri Penini predvidevamo tudi, ¢e je njen odnos do Ane po-
vzroc¢il Elkana s tem, ko je »Ano ljubil« (v. 5), kot predvideva L. R. Klein, »Hannah:
Marginalized Victim and Social Redeemer«, v: A. Brenner, A Feminist Companion to
Samuel and Kings, Sheffield 1994, 84-85.

% L. M. Eslinger, n. d, 77-78, v podobnosti med Anino prosnjo v 1,11 (im ra'oh tireh
ba‘oni ‘dmateka) ter Jahvejevo trditvijo v 2 Mz 3,7 (rd'oh ra'iti ‘et-"oni ‘ammi) vidi namig na
dejstvo, da bo Samuel odgovor na Anino stisko, kakor je bil Mojzes odgovor na stisko ljud-
stva v Egiptu. S tem pa besedilo Ze za¢ne predstavljati Samuela kot tistega, ki bo legitimno,
kot novi Mojzes, zamenjal Elijeva sinova. Zanimivo je, da pripoved v 1 Sam ne govori o
stiski ljudstva, iz katere naj bi ga Samuel resil, temve¢ o Anini stiski, iz katere jo Samuelovo
rojstvo dejansko resi. P, D. Miscall, / Samuel: A Literary Reading, ISBL, Bloomington 1986,
11, trdi, da Anina stiska, ki odseva stisko Izraeclcev v Egiptu, usmerja pozornost na
odsotnost ogroZenega poloZaja ljudstva, iz katere naj bi ga Samuel reSil. Toda ze v
Samuelovi mladosti (prim. 2,26-36; 3) se razodene stiska ljudstva, iz katere bo Samuel
izpeljal svoje ljudstvo. P. K. McCarter, I Samuel, AB 8, Garden City, N. Y. 1980, 64,
poudarja, da Samuelovo rojstvo pomeni konec starega druzbenega sistema in vzpostavitev
novega reda, ki se zacne z uvedbo kraljestva in zavrnitvijo Sila ter Elijeve duhovniske
druzine. Na njuno mesto bosta stopila kralj David in ¢eS¢enje Boga v Jeruzalemu. Posebej
o poloZaju in vlogi Ane prim. A. Brenner, n. d., 68-104.

% O vprasanju, na koga se je to besedilo s tolikim poudarkom na §'1 izvirno nanasalo,
prim. I. Hylander, Der literarische Samuel-Saul-Komplex (1 Sam. 1-15) traditionsgeschichi-
lich untersucht, Uppsala 1932; 1. Dus, Die Geburislegende Samuels, I. Sam. 1: Eine tradi-
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Ta zahvala je druga stran diptiha, katerega prva stran je popisana z zago-
vorom njene postenosti in z izpovedjo velike bolec¢ine:

»Ne, moj gospod! Zena potrtega duha sem. Vina in opojne pija¢e nisem
pila, temve¢ sem izlila svojo duso pred Gospodom. Nikar ne imej svoje
dekle za ni¢vrednico, kajti iz prevelike Zalosti in bridkosti sem doslej
govorila« (1,15-16).

Obe strani sta pod enim vidikom razli¢ni in pod drugim enaki. Razli¢ni sta
glede na okolis¢ine glavne junakinje, ki je najprej nerodovitna, potem pa rodi si-
na. Enaki sta z ozirom na njen odnos do Boga, ki je v obeh okolis¢inah bistveno
enak: Bog je za Ano Stvarnik, ki daje Zivljenje. Ce njej $e ni podaril potomea, je
sicer nesre¢na, vendar se z zaupanjem obraca nanj: »... in da$ svoji dekli moske-
ga potomca ..« (v. 11). Ko dobi sina, vidi v tem odgovor Stvarnika na ¢lovekovo
prosnjo: »Za tega decka sem molila in Gospod mi je izpolnil mojo Zeljo, ki sem
jo od njega Zelela« (v. 27). Bog, ki izpolnjuje ¢loveske Zelje, ima hkrati tudi sam
do ¢loveka svoje Zelje. Ze Anina zaobljuba, da bo sina, ¢e ji ga bo dal, dala
njemu (v. 11), rahlo zveni kot »podkupovanje, je njena spremna beseda, ko mu
izro¢a Samuela, spev o ¢lovekovi veli¢ini: enako kot je on, Bog, izpolnil njeno
Zeljo, lahko zdaj tudi ona, Zena, stori, da Bog dobi v dar zazelenega.

b) Ana se zahvaljuje Bogu (2,1-10)

O Penini in njenih otrocih ne zvemo nicesar ve¢. Pa¢ pa se nasprotje med
obema Zenama $e enkrat pojavi v Anini pesmi (2,1-10). Ta pesem se $e nekoliko
pomudi ob dogodkih, ki so se zgodili v druzini na Efréjlmskcm pogorju, a 7e
napovedujejo korenite preobrate v skoraj$nji prihodnosti.” Na temelju mono-
teizma, ki preveva celotno pesem, je prevracanje obstojecega druzbenega reda v
prid ubogih in neznatnih neizpodbitno dejstvo. V. 9 pa poblize predstavi razloge
Gospodovih posegov:

»Korake svojih zvestih varuje,
hudobni pa izginejo v temi,
zakaj ¢lovek ne bo uspel s silo« (2,9).

V tej vrstici nasprotujoéi si sloji niso ve¢ opredeljeni po svojem polozaju v
druzbi (v. 4-5.7-8), temveé po odnosu do Boga, ki odlo¢a o njihovi dokon¢ni
usodi® Nasprotno od Gospodovih »zvestih« se »hudobni« zana$ajo na lastno
mo¢ in se »upirajo« Gospodu (v. 10a). Taksna drza je povsod v Svetem pismu

tionsgeschichtiche Untersuchung zu 1 Sam 1-3,v: RSO 43 (1968), 163-194; J. T. Willis, Cudtic
Elements in the Story of Samuel’s Birth and Dedication, v: ST 26 (1972), 34-38.

7 Med razlagalci ni enotnosti, ali pesem izvirno sodi v ta kontekst, ali pa je bila sestav-
liena za neko drugo priloznost in zaradi ustrezne vsebine postavljena v to besedilo, ki v
2,11 nemoteno nadaljuje pripoved, ki se je koncala v 1,28. Prim. kriti¢en pregled mnenj v L.
M. Eslinger, n. d., 99-102, kjer avtor prepricljivo trdi, da sodi izvirno v ta kontekst.

8 Dejansko so v Svetem pismu bogati, mo¢ni in vladajoci ve¢inoma sinonim za hudobne
oziroma brezboZne, in nasprotno se ubogi zanalajo na Boga, ki jih resuje (prim. Ps
9,10.13.19; 10; 21 itd; Iz 57,14-21: Jer 20,13; Sof 2,3; Bar 2,18; Mt 5,3; Jak 1,9-10 itd.). Vendar
izraz za Jahvejeve ubozce v Anini pesmi ne nastopa.
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obsojena kot greh, ki bo ugonobil tistega, ki v njem vztraja.” To napovedujeta
tudi v. 9-10: taksni bodo izginili v temi, ne bodo uspeli, bodo strti.

V tem kontekstu in na temelju tega, kar zvemo v 1. poglavju, tudi vrstica o
zenah ne le ugotavlja nepri¢akovane spremembe v telesu Zenske, temveé
oznanja, da sta moznost in nemoznost rojevanja v Bozjih rokah:

»Nerodovitna rodi sedemkrat,
mati z mnogimi otroki obnemore« (2,5).

Sta to nagrada in kazen? Vrstica sama ne pravi ni¢esar o tem. Toda iz 1.
poglavja nam je poznano zadrzanje vsake od obeh Zena. Pomenljivo je tudi
dejstvo, da o Penini in njenih otrocih ne zvemo nicesar, niti §tevila in imen otrok
ne, medtem ko je o Ani receno, da je rodila Se tri sinove in dve héeri (prim.
2,21), prvorojenec, ki ga je izprosila, pa je ena najvecjih osebnosti izraelske
zgodovine. To govori za to, da pisec na njuno materinstvo gleda v teoloski lu¢i
nauka o nagradi in kazni. Na videz zasebna zadeva, neskladnost dveh Zena v
poligamni druZini, dobi v lu¢i teh meril svoje mesto v odreSenjski zgodovini.
Njuno usodo je mo¢ prebrati tudi iz drugih vrstic pesmi."’

Pesem izraza teoloska spoznanja, ki se ujemajo z dogodki v Samuelovih
knjigah, in jih predstavi v okviru nauka o nagradi in kazni. Ta nauk nesporno
priznava ¢loveku svobodo in odgovornost za njegova/njena dejanja in s tem
soodlo¢anje za njegovo/njeno nadaljnjo zivljenjsko pot. Hkrati ho¢e ohraniti
nesporno suverenost Bozje svobode in njegovih na¢rtov. Dramati¢ni dogodki, ki
so se zaceli odvijati kmalu po Samuelovem rojstvu, bodo pisce Samuelovih knjig
postavili pred veliko tezji splet Bozje in ¢loveskih svobod. Dogodki okrog
Samuelovega rojstva so kot uvod v dramo, ki se je zacela razpletati.

2. Elijeva sinova in Samuel - zvesti duhovnik

Prvo dejanje te drame predstavlja odstranitev duhovnidke druzine v Silu,
kjer mladi Samuel sluzi Bogu, ter napoved druge, trajne duhovniske hise. To
hkrati pomeni konec svetis¢a v Silu, ki ga bo zamenjal Jeruzalem. Kazen je
najprej napovedana (prim. 2,27-36; 3,11-14), izpolni pa se deloma takoj s smrtjo
Elije in njegovih sinov Hofnija in Pinhasa (prim. 4,11.18), ki povzro¢i tudi smrt
Pinhasove Zene. V celoti se bo kazen odvila v prihodnosti, ko Savel pokonca
Elijeve potomce, duhovnike v Nobu (prim. 22,6-23), ko Salomon zavrze duhov-
nika Abjatarja (prim. 1 Kr 2,26-27) in ko preostali Zivijo v bednem polozaju
(prim. 2 Kr 23,9). Svetis¢e v Silu pa izgubi svoj pomen, ko je BoZja skrinja po
nepredvidljivih potih prepeljana v blizino Jeruzalema, v Kirjat Jearim (prim. 1
Sam 5-7.2), pozneje pa v sam Jeruzalem (prim. 2 Sam 2), ki tako postane novo
versko sredisée Izraela. Tam je postavljen tudi napovedani novi duhovnik (prim.
1 Kr 2,35).

Y Prim. Ps 28,3-5; 32,10; 34,17.22; 52,3-7 itd.

" Tako npr. iz v. 4.6.7.9. Glede v. 9 se ponuja razlaga, da je Zena, ki se je ponasala s svo-
jimi otroki pred nerodovitno Zeno, nazadnje »izginila v temi« zgodovinskega molka o
njenem rodu, medem ko je prikraj$ana Zena izprosila spremembo svoje usode in je stopila
v zgodovino kot mati izraclskega voditelja. V pesmi se razbere tudi prihodnja usoda
Samuela in prav tako Davida, skupaj z nasprotnimi liki.
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a) Greh Elijeve hise in prva napoved kazni (2,11-36)

Na samem zacetku si stojijo nasproti mladi Samuel, ki sluzi Gospodu (prim.
1 Sam 2,11.18.21.26), ter Elijeva sinova, duhovnika Hofni in Pinhas, ki onecas-
¢ata duhovnisko sluzbo:

»Decek pa je sluzil Gospodu pred obli¢cjem duhovnika Elija. Elijeva
sinova pa sta bila ni¢vredneZa; nista hotela poznati Gospoda ..« (2,11-12;
prim. 18.21.26).

Samuel Zanje naklonjenost vseh, Elijeva sinova kli¢eta nase BoZjo kazen, ki
jo napove Bozji moz:

»Tedaj je prisel Bozji moz k Eliju in mu rekel: “Tako govori Gospod: ..
Zakaj torej teptate mojo klavno in jedilno daritev, ki sem ju dolocil za
svoje prebivalisée? Zakaj cenis svoja sinova bolj kot mene ... ? Glej, pri-
dejo dnevi, ko bom odsekal tvojo roko in roko hise tvojega oceta, tako da
ne bo ve¢ starca v tvoji hisi .. Potem si povzdignem zvestega duhovnika,
ki bo delal po mojem sreu in po moji dusi. Sezidam mu trajno hiso, da bo
vedno hodil pred mojim maziljencem. Kdor koli od tvoje hiSe bo $e ostal,
se mu bo prisel klanjat za srebrn novec ali hlebec kruha ter bo rekel:
Pripusti me, prosim, h kaki duhovniski sluzbi, da bom imel koscek kruha
za jed’« (2,27.29.31.3536)."

Smrt Elije in njegovih sinov (prim. 4,11.18), pokol duhovnikov njegove druzi-
ne v Nobu (prim. 22,6-23),"? odstavitev Abjatarja iz duhovniske sluzbe (prim. 1
Kr 226-27) ter nizji polozaj preostalih iz njegovega rodu (prim. 2 Kr 23.9)"
pisec razlaga kot kazen za krivdo Elijevih sinov vklju¢no z ocetovo krivdo
(prim. 1 Sam 2,27-36). Pokol duhovnikov v Nobu je na svojem mestu predstav-
lien kot Savlovo mas¢evanje Davidu (prim. 22,6-23), tukaj pa kot kazen Elijevi
hisi.

Tolik$na tragedija je dala misliti na zelo veliko krivdo, ki je morala obstajati
na zacetku. Dejansko sta Elijeva sinova oznacena kot »ni¢vredneza«, dobesed-
no »Belialova sinova« (2,12)."* Njun greh je opisan kot »zelo velik pred Gospo-
dom« (v. 17). »Pocenjala« sta ga »z vsem Izraclom in »z Zenskami, ki so sluzile
pri vhodu v shodni $otor« (v. 22). V prvem primeru je 8lo za protipravno
prilas¢anje daritev:

' Odlomek 2,27-36 nekateri razlagalci razumejo kot kasnejsi devteronomisti¢ni doda-
tek, drugi ga imajo za izvirni del pricujocega literarnega sklopa, ki je bil preoblikovan z
devteronomisti¢nimi dodatki. To se zaradi skladnosti s kontekstom zdi verjetnejse kot prvo
mnenje, kar dobro ugotavlja L. M. Eslinger, n. d., 129.

2 Da je duhovnidka druzina v Nobu povezana z Elijevo, sklepamo na podlagi domne-
ve, da je Elijev vnuk Ahitob iz 14,3 istoveten z Ahitobom iz 22,9.20, ki je bil Abjatarjev ded.

" Duhovnike krajevnih sveti, ki so po njihovi ukinitvi z Josijevo versko obnovo leta
622 dobili nizje sluzbe v jeruzalemskem templju ter skromnejse zivljenjske pogoje, pisec 1
Sam Povczujc z Elijevimi potomci.

14 yBelial« je eden najbolj negativnih izrazov, kar jih pozna Sveto pismo. Oznacuje
sovraznike Boga in kralja, zato je Ze v Stari zavezi postal ime za hudobnega duha, kar je
sprejela tudi Nova zaveza (prim. 2 Kor 6,15).
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»Celo preden so zazgali tolsco, je prisel duhovnikov sluzabnik in rekel
mozu, ki je daroval: ‘Daj meso, da ga spe¢em za duhovnika! Ne bo vzel
od tebe kuhanega mesa, ampak surovo.’ Ze mu je moz rekel: ‘Najprej naj
se sezge toli¢a, potem si vzemi, kar ti dusa pozeli,’ je rekel: ‘Ne, takoj daj!
Sicer si vzamem s silo’« (2, 15-16)."

Greh duhovnikov je bil v tem, da sta si jemala »najboljse dele« (v. 29), ki so
pripadali Bogu, preden je Bog sprejel daritev v obliki vonja sezgane tolsce.
Uzivanje daritvenega obeda je pomenilo deleZznost pri »hrani« bozanstva in s
tem zedinjenje z njim. Toda daritveni predpisi so jasno izrazali, da ljudje ne
smejo zauziti istih delov, ki pripadajo Bogu. Prepoved je hotela poudariti
razliko med Jahvejem in ¢lovekom. Greh Elijevih sinov je bil torej naperjen
proti Bozji preseznosti. Oznacen je kot »preziranje« (v. 17) in »teptanje«
Gospodu namenjenih daritev (v. 29). Hkrati je greh proti skupnosti z ljudstvom,
saj sta se s tem odtegovala daritvenemu obedu z darovalci, ki je predstavljal in
vzpostavljal skupnost med udelezenci.'®

V drugem prestopku je $lo za spolne odnose z Zenskami, »ki so sluzile pri
vhodu v shodni $otor« (v. 22)."” Tudi v tem primeru sta si prilascala nekaij, kar je
pripadalo Gospodu, namre¢ osebe, ki so mu sluzile. Obakrat sta si drznila posedéi
na podrocje, ki je pridrzano Bogu. Elijev opomin naglasa nevarnost tolik§nega
greha:

»Nikar, moja sinova, kajti ni dobro, kar slisim, da zavajata Gospodovo
ljudstvo. Ce se kdo pregresi proti ¢loveku, se more zanj zavzeti Bog; ¢e
pa se kdo pregresi proti Gospodu, kdo se bo zavzel zanj?« (2,24-25a).

Trditev izraza prepri¢anje anti¢énih in tudi nekaterih danasnjih ljudstev, da v
sporih med ljudmi Bog &¢iti obtoZenca pred prekomerno kaznijo s strani
tozitelja. Kdor pa gresi proti Gospodu, izgubi v njem svojega zagovornika, kajti
zdaj postane Gospod sam tozitelj in ni vi§jega od njega, ki bi mogel obtoZenca
zagovarjati.' Pomeni o, da je greh proti Bogu neodpustljiv? Ze judovski razla-

" Prim. predpise o darovanju v 3 Mz 7,31-36; 5 Mz 183.

1 Prim. W. Kornfeld, Levitikus, NEB 6, Wiirzburg 1983, 18-22; L. M. Eslinger, n. d., 117-
118. Vecina razlagalcev naglada, da gre za greh le v v. 15-16, medtem ko v. 13-14 opisujeta
prakso v Silu, ki je starejsa od tiste, ki je zapisana v PeterokniZju. Ob tem se velja spomniti
na postopno rast v vse vecje zblizevanje med Bogom in ¢lovekom, saj v Novi zavezi ne gre
vec za uzivanje iste hrane z Bogom, temvec telesa samega uclovecenega Boga.

' Ker stavek v Septuaginti in kumranskem rokopisu manjka(ter stvarno ne ustreza na
tem mestu), je bil po mnenju razlagalcev pozneje dodan iz 2 Mz 38,8. »Sluzbo« teh Zena so
nekateri skusali povezovati s sakralno prostitucijo, kot je bila v navadi pri sosednjih naro-
dih. Vendar gre verjetneje za Zene, ki so opravljale gospodinjska dela - prim. D. G. Bressan,
Samuele, SB, Torino - Roma 1954, 87-88. Nedovoljeno spolno razmerje duhovnikov (prim.
2 Mz 22,15-16; 3 Mz 18) je bilo za judovske razlagalce tako velika pregreha, da so skusali
{r‘msto tolmaciti na druge nacine; prim. S. Goldman, Samuel, SBB, London - New York,

"1987,13.

' Prim. H. J. Stoebe, Das erste Buch Samuelis, KAT VIII/1, Giitersloh 1973, 114. Dru-
gacno razlago prim. J. KraSovec, Punishment and Forgiveness in the First Book of Samuel,
v: Bogoslovni vesinik 54 (1994), 3. V izrazu ‘élohim, ki je preveden kot ‘Bog’, bi namre¢
lahko na temelju 2 Mz 21,6; 22,8; Ps 582 videli ¢loveskega sodnika. V tem primeru bi
stavek zelel reci, da spore med ljudmi razresi sodnik, greh proti Gospodu pa pride pred
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galci in za njimi kri¢anski so odgovarjali, da si more tudi, kdor gresi proti Gos-
podu, izprositi odpuséanje z molitvijo, pokoro in daritvijo. Toda mladenica sta
gresila prav z onecascanjem teh sredstev odpus¢anja."” Tako sta si onemogocila
resitev. Vendar je glavni razlog za njun propad drugje:
»Toda nista poslusala glasu svojega oceta, kajti Gospod ju je hotel (hps)
usmrtiti« (2,25b).

To je gotovo eno teze umljivih mest v Svetem pismu in razlagalci ga skusajo
tolmaciti na razne nacine, od izreéne Bozje namere, da ju pogubi, do njegovega
dopuséenja ob upostevanju njune volje.*’

Pisec je vedel, da so mesto sodnikov ter duhovnikov in svetisca v Silu pre-
vzeli Davidova kraljevska hisa, Cadokova duhovniska druzina in tempelj v
Jeruzalemu. Torej sta se morali prvi dve ustanovi umakniti, da je na njunem
mestu Bog ustanovil novo obliko bivanja s svojim ljudstvom. V piscevi viziji je
bil greh Elijevih sinov povod, da ju je Gospod usmrtil in s tem odprl pot usta-
novitvi kraljestva in templju v Jeruzalemu. Zato je bilo Gospodu »vseé« (hps),
da ju usmrti. Toda, ker je pravi¢en, »sme« usmrtiti le gresnika.”' Natanéen opis
pocetja Elijevih sinov je zagovor Bozje pravicnosti. Trditev, da ju je Bog hotel
usmrtiti, pa je zagovor njegove vrhovne oblasti. Bibli¢ni pisec ne more dopustiti

njegovo razsodbo. Tako stavek parafrazira Targum Jonatan. Septuaginta pa je spremenila
subjekt v prvem stavku: »Ce se kdo pregresi proti ¢loveku, bodo zanj prosili Gospoda.«

¥ Prim. D. G. Bressan, n. d., 88.

% Tako npr. A. Arndt, Die Heilige Schrift des Alten und neuen Testamentes: Aus der
Vulgata mit Riicksichtinahme auf den Grundtext iiberselzt und mit Anmerkungen erldutert:
Erster Band, Regensburg - Rom - New York - Cincinnati 1907, 465, tolmaci kot zakrknje-
nost zaradi vztrajanja v grehu, kakor pri faraonu. P. R. Ackroyd, The First Book of Samuel,
CBC, Cambridge 1971, 37, razlaga mesto v smislu hebrejskega nacina misljenja, ki pripisuje
Bozjemu namenu, kar mi razumemo kot drugotni vzrok (¢lovekovo svobodno odlocitev,
da se upre Bogu). F. Stolz, Das erste und zweite Buch Samuelis, ZBK: AT 9, Ziirich 1981,
34, prav tako zanika, da bi pri¢ujoca trditev zagovarjala Bozje vnaprejsnje hotenje pogube
nekoga, temveé¢ hote redi, da ima ¢lovekova usoda svojo konéno utemeljitev v Bogu.
Drugace trdi D. G. Bressan, n. d., 89, da je bil njun greh na psiholoski ravni sicer hoten od
njiju, na metafiziéni ravni pa hoten od Boga, kar je »strasno pricevanje o njegovi
praviénosti, ki stori, da tragi¢no umreta dva svetoskrunska duhovnika, ki sta gluha za vsak
opomin«. P. K. McCarter, n. d., 84, podobno trdi, da je Bog hotel, da gresita in umreta, ker
je imel svoj namen v zgodovini. L. M. Eslinger, n. d, 126-127, pa smrt Elijevih sinov
povezuje s Samuelovim rojstvom, ki je bilo naértovano od Boga kot anticipacija njune
smrti; tako rojstvo kot smrt sta bila sad Jahvejeve izre¢ne volje. H. P. Smith, A Critical and
Exegetical Commentary on the Books of Samuel, ICC, Edinburgh 1899/1969, 20; H. I.
Stoebe, n. d., 114, trdita le, da besedilo izraza to prepricanje, ki sodi v preroski nacin
misljenja. Zadnjim trditvam lahko pritrdimo do te mere, da Bog kot vrhovni voditelj
zgodovine tudi preko gresnih odloditev ljudi izvede svoj nacrt, kar pisatelj preprosto izrazi
kot njegovo hotenje. Ne moremo pa razumeti navedenega mesta kot nauk, da Bog hoce
doloceno gresno odlogitev, da bi mogel doseci svoj naért, tokrat ustanovitev kraljestva.
Takéna trditev bi bila nasprotna tako Bozji vsemogocnosti kakor svetosti in vsezvelicavni
volji, kar Sveto pismo nesporno oznanja.

21 Prim. 1 Mz 1823-25; 2 Mz 32,33; 4 Mz 14,37 itd,, toda izkustvo je polagoma pripeljalo
do pogleda, ki ga razodevajo in razresujejo Job, Pridigar, Knjiga modrosti .. da namre¢ trpi
in pred¢asno umre tudi praviéni.
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vtisa, da zgodovino ustvarjajo ljudje. Zato pokaze na Boga kot zadnji vzrok tudi
v tako skrajnih primerih, kot je zakrknjenje faraonovega srca (prim. 2 Mz 7.3;
9,12; 10,1.20.27; 11,10; 14,4.8) ali srca Izraclovega ljudstva (prim. 1z 6,9-10), ali ko
poslje Savlu »svojega« zlega duha (prim. 1 Sam 16,14-15.23; 18,10 itd).

Besedilo pa ne pravi, da je bilo Gospodu »vsec«, da »nista poslusala glasu
svojega oceta«. Gresila sta po svoji volji, a »usmrtiti ju je hotel Gospodg, da bi
izpeljal svoj cilj - kraljestvo. Pisec ne razpravlja, ali bi Bog svoj cilj lahko dosegel
tudi brez njune zgodnje smrti. Vzame zgodovinska dejstva, kakr$na so pred
njim, in v nauku o nagradi in kazni, znotraj BoZjega gospostva in ¢loveike svo-
bode, najde klju¢ za razlago dogodkov, ki so klicali po razjasnitvi. Elijeva druZi-
na s potomci je obsojena na temelju razsodbe:

»Kajti tiste, ki me Ccastijo, ¢astim, kateri pa me zanicujejo, bodo
osramoceni« (2,30).

V moci te razsodbe je preklicana davna izvolitev Elijeve rodovine za duhov-
nisko sluzbo (v. 27sl.). Torej ima celo ve¢jo tezo kot obljuba (v. 30). Izraza
»Castim« (‘dkabbéd) ter »bodo osramoceni« (yégallii) izrazata tezo oziroma
lahkost in brezvrednost. To daje misliti, da se v nagradi in kazni udejanji
notranje bistvo stvari: kdor gradi na Bogu, dobi njegovo zZivljenje tezo, medtem
ko zivljenje tistega, ki zavrze Boga, izgubi to, kar mu daje vrednost.

Nasprotno Elijevi rodbini, ki bo osramocena (v. 31-34.36), bo povzdignjena
rodbina »zvestega duhovnika«:

»Potem si povzdignem zvestega duhovnika, ki bo delal po mojem srcu in
po moji dusi. Sezidam mu trajno hiso, da bo vedno hodil pred mojim
maziljencemc (2,35).>

Ta bo nasprotje Elijevima sinovoma, ki sta »Belialova sinova« (v. 12). Med-
tem ko onadva »nista hotela poznati Gospoda« (v. 12), bo on »delal po mojem
srcu in po moji dusi«. Nagrada za njegovo ravnanje: »Sezidam mu trajno hiso,
da bo vedno hodil pred mojim maziljencem« je nasprotje Elijevi kazni: »Od-
sekal bom tvojo roko in roko hise tvojega oceta, tako da ne bo ve¢ starca v tvoji
hiSi« (v. 31). Nadalje je opisano ponizanje ene rodbine v nasprotju s povisanjem
druge (v. 32-36). Pisatelj je poznal razmere v Jeruzalemu po Josijevi verski
obnovi (622), ko so vodilno vlogo v templju imeli duhovniki Cadokovega rodu,
medtem ko so bili duhovniki iz ukinjenih podezelskih svetis¢ v podrejenem
poloZaju (prim. 2 Kr 23,9). V tem stanju je videl izpolnitev davne napovedi.

b) Samuel sprejme in posreduje Eliji napoved zavrienja (3,1-4,1)
V napovedi Bozjega moza predstavlja zvesti duhovnik nasprotje Elijevi

druzini. V opisu dogajanja v druzini pa ima to vlogo dec¢ek Samuel, ki se uvaja v
duhovni8ko sluzbo in Ze daje slutiti svojo prihodnjo veli¢ino (prim. 2,11.18.21.

22V poznejsem izroéilu, ki mu pripada pripoved o napovedi Bozjega moza, je tudi Eli
krivec, ki Casti svoja sinova bolj kot Gospoda (v. 29), medtem ko v starejSem izrocilu
opominja svoja sinova (v, 23-25); prim. G. Hentschel,  Samuel, NEB 33, Wiirzburg 1994,
56-58.

* Besedilo meri na Cadoka, ki ga bo Salomon postavil za duhovnika namesto Abijatar-
ja (prim. 1 Kr 2,35. 26-27). Obljuba spominja na Bozjo obljubo Davidu (prim. 2 Sam 7).
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26). On je »rastel pri Gospodug, dobesedno: »postajal velik pri Gospodu«. Nas-
protno je pri Elijevih sinovih bil le »greh zelo velik pred Gospodom, Gos-
podovo daritev pa sta »prezirala« (prim. 2,17).%* Pred njegovim rojstvom je bila
7e njegova mati nasprotje Elijevima sinovoma: Eli jo ima za »Belialovo héer«
(prim. 1,16) in pijanko, a izkaZe se, da sta njegova sinova »Belialova sinova« ter
pozresneza (prim. 2,15-16.29).

V 3. poglavju pa Samuel prejme sporocilo, podobno onemu Bozjega moza
(v. 11-18). Ker ga zvesto posreduje, se bo Bozja beseda, ki je bila doslej zaradi
nezveste Elijeve hise redka (v. 1), odslej zopet razodevala, in to po Samuclu, ki
je »bil potrjen za Gospodovega preroka« (3,20-4,1). V prvem srecanju Gospod
razodene Samuelu kazen za Elijevo druzino (v. 11-14), ki se navezuje na
napoved Bozjega moza (prim. 2,27-36):

»Glej, storil bom v Izraelu nekaj, da bo vsakomur, ki bo o tem slisal,
zvenelo v obeh udesih. Tisti dan bom izpolnil nad Elijem od zacetka do
konca vse, kar sem govoril proti njegovi hisi. Povedal sem mu, da bom za
vedno kaznoval njegovo hiSo zaradi pregrehe, za katero je vedel, kajti
njegova sinova sta prezirala Boga, pa ju ni grajal. Zato sem prisegel
Elijevi hisi: Nikdar ne bo izbrisana krivda Elijeve hise ne s klavnimi ne z
jedilnimi daritvami'« (3,11-14).

Tudi to besedilo sodi med tezko umljiva mesta v Svetem pismu. Kaj res ni
sprave za grehe Elijevih sinov?®

Grehi Elijevih sinov so opisani z dvema izrazoma, od katerih prvi (‘awon)
pomeni zavestno pregreho, ki vedno vkljucuje krivdo, drugi (galal) pa pomeni
preklinjati. V masoretskem besedilu (TM) je objekt preklinjanja njih, to je sebe,
medtem ko ima Septuaginta Boga. Prevajalci v gri¢ino so torej imeli za
predlogo hebrejsko besedilo, ki se je glasilo »sta preklinjala Bogac. Prepisovalci
ohranjenega hebrejskega besedila (TM) pa so iz strahospostovanja pred Bogom
spremenili izraz ‘élohim Bog v lahem »njihg, to je sebe.2 Mz 22,27 in 3 Mz 24,15
sta za greh preklinjanja ali sramotenja Boga zahtevali smrtno kazen. Besedilo v
2,15-17.29 razjasnjuje, da je pri Elijevih sinovih ta greh pomenil prilasc¢anje
delov daritev, ki so bili pridrzani Bogu, za kar je bila prav tako dolocena smrtna
obsodba (prim. 3 Mz 7.25).

V tej smeri lahko is¢emo razjasnitev v. 14:

»Zato sem prisegel Elijevi hisi: Nikdar ne bo izbrisana krivda Elijeve hise
ne s klavnimi ne z jedilnimi daritvami!«

24 Besedilo je mozno razumeti, da sta onadva prezirala Gospodovo daritev, ali da so jo
(zaradi njunega ravnanja) prezirali darovalci.

25 Nekateri razlagalci ho¢ejo tukaj videti predelavo napovedi iz 2,27-36. H. J. Stoebe, n.
d., 125, prepri¢ljivo zavraca mnenje, da bi $lo za inacico k 2,27-36. Vsebina napovedi je
nekaj dokonénega in zlasti z v. 14 presega napoved iz 2,27-36, éeprav se z izbiro izrazov za
daritve v 3,14 navezuje na 2,29. G. Hentschel, n. d., 59, zagovarja preddevtoronomisticno
jedro pripovedi, ki ga je predelal devteronomisticni redaktor.

% Da je obsojen tudi Eli, ¢e§ da ni grajal svojih sinov, medtem ko je v 2,23-25 izrecno
omenjeno, da ju je grajal, nekateri razlagajo, da je bilo to grajanje premalo uc¢inkovito,
predvsem zaradi njegove visoke starosti, nekateri pa vidijo v besedilu spojitev razlicnih
besedil.
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Izjava zveni za nas zelo nespravljivo. Za ¢lana izraelske verske skupnosti, ki
je bil seznanjen s takrat obstojec¢imi moznostmi za izbrisanje krivde, pa ni pred-
stavljala ¢esa nezaslisanega. V temeljni ¢loveski stiski, kako se resiti iz usodne
zveze med krivdo in kaznijo, je izraelska skupnost poznala ve¢ moznosti:
poravnavo $kode, razliéne daritve, priprosnjo posrednika, kesanje in pokoro,
nadomestno daritev posrednika ter zastonjsko Bozje odpus¢anje in izbrisanje
krivde.”” Te poti odrazajo razvoj od najstarejsih, $e zelo antropomorfnih
gledanj, do poduhovljenega razumevanja sprave, ki so ga poglobili preroki in je
doseglo vrh v Novi zavezi. Ird:lev da krivda Elijeve hiSe ne bo poravnana ne s
klavnimi ne z jedilnimi daritvami,”® sodi v izro€ilo, ki je za nehotene prestopke
in $e za nekatere primere poznalo daritve za greh (prim. 3 Mz 4-5; 19,20-22; 4
Mz 15,22-29), prav tako daritve za telesno o¢is¢enje (prim. 3 Mz 14,1-32; 15) in
za otis¢enje stvari (prim. 3 Mz 14,33-54). Toda za hotene velike prestopke ni
bilo spravne daritve:

»Toda ¢e kdo kaj stori z vzdignjeno roko, naj bo domacin ali tujec, je to
bogokletje proti Gospodu; tak ¢lovek naj bo iztrebljen izmed svojega
ljudstva. Kajti Gospodovo besedo je zaniceval in prelomil njegovo
zapoved. Tak ¢lovek naj bo brez odlasanja iztrebljen; na njem je krivda«
(4 Mz 1530-31).

Na razli¢nih mestih v Peteroknizju so predstavljeni primeri, ki zahtevajo
smrtno kazen. To so umor, grehi proti Bogu (preklinjanje, malikovanje, uzivanje
krvi itd.), groba zalitev starSev, grehi proti zdravemu druzinskemu zivljenju
(presustvo, krvoskrunstvo itd.) ter kraja ¢loveka (prim. 2 Mz 21,12.14-17; 22,17-
19; 3 Mz 17,3-4.8-10; 18; 20). Razlog usmrtitve je, da ne bi »onecistili« dezele
(prim. 3 Mz 1825.27-28), v kateri biva Gospod sredi svojega ljudstva, da ga
posvecuje (prim. 3 Mz 22,1632). Ti prestopki nasprotujejo Bozji svetosti in
onemogoé&ajo, da bi Izrael postal sveto ljudstvo, za kar ga je Bog izvolil (prim. 2
Mz 19,6; 3 Mz 19,2sl.). Na ljudstvo in dezelo klicejo Bozjo jezo z njenimi
uni¢ujo¢imi posledicami” Zato je bilo potrebno usmrtiti krivca, da se od
naroda odvrne groznja pogina (prim. 2 Mz 32; 4 Mz 14; 16; Joz ?)m Pravm red
anti¢nih 1judslev se je proti taksni nevarnosti zavaroval s smrtno kaznijo®' i
Izrael v tem ni bil izjema.

" Prim. J. Heuschen, Versohnung, v: Bibel-Lexikon (izd. H. Haag); Einsiedeln - Ziirich -
Koln 21968, 1833-1837; B. Janowski, Auslosung des verwirkten Lebens. Zur Geschichte und
Struktur der biblischen Losegeldvorstellung, v: Gottes Gegenwart in Israel. Beitrige zur
Theologie des Alten Testaments, Neukirchen-Vluyn 1993, 5-39.

¥ Merizem, ki pomeni, da z nobeno daritvijo; prim. J. Krasovec, n. d,, 5.

2 Anticna ljudstva so bila prepricana, da grehi sprostijo delovanje prekletstva po so-
vraznih silah, kar se zgodi tudi z nehotenimi prestopki. To pojmovanje je bilo v izraelskem
monoteizmu preoblikovano tako, da je postal odlo¢ilen le zavestni odnos do Boga; prim.
W. Eichrodt, Siinde, v: Bibel-Lexikon (izd. H. Haag), 1669-1670.

%'To je vidno tudi iz na¢ina usmrtitve: vsa skupnost je kamnala prestopnika (3 Mz
24,16; 4 Mz 15,35 itd.), da je tako odpravila krivdo, ki je bremenila vso skupnost; prim. W.
Kornfeld, Todesstrafe, v: Bibel-Lexikon (izd. H. Haag), 1764.

3 Hamurabijev zakonik npr. za razliko od izraelskega predpisuje smrtno kazen tudi za
zlorabo gmotnih dobrin; prim. W. Kornfeld, n. d, 1764-1765. Za Platona ali Plutarha, npr. je
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Greh Elijevih sinov je torej sodil v vrsto prestopkov, za katere ni bilo mogo-
¢e doseci sprave z daritvami. Ker sta gresila prav z one¢asé¢anjem daritev, ki jih
je Bog dal Izraelu zato, da bi po njih dosegel spravo, lahko bralec v kazni spoz-
na povracilo po meri krivde: ne moreta doseci sprave s tem, s ¢imer sta gresila.*
Ker pa besedilo poudarja, da krivda Elijevih sinov ne bo izbrisana ne s klavnimi
ne z jedilnimi daritvami, se vprasujemo, ali bi lahko bila izbrisana s ¢im drugim?

Po omenjenem anti¢nem prepri¢anju veliki prestopki zahtevajo smrt za
krivea, da se lahko vzpostavi poruseni red. Razodetje Boga v Izraelu je naravni
razmislek poglobilo s spoznanji, ki so izvirala iz izkustva osebne zavzetosti Boga
v Izraclovi zgodovini. Osebna zavzetost Boga ni zmanjsala, temve¢ povecala
odgovornost posameznika. Izostrila je spoznanje, da ¢lovek lahko Zivi le znotraj
meja, ki mu jih je za¢rtal Bog. S prestopanjem meja rusi temelje svojega obstoja
in si izbira smrt. To je izkustvo, ki ga je Izrael dozivljal v svoji zgodovini. Ko si je
s kopi¢enjem grehov nakopaval nesrece in groznjo narodove smrti, se je vracal
k svojemu Bogu kot Resitelju.” Tako je bil sposoben razumeti oznanilo, da
Gospod nima »veselja nad kriviénezevo smrtjo, marvec da se kriviéni spreobrne
od svoje poti in Zivi« (Ezk 33,11). Torej spreobrnjenje in nadaljnje Zivljenje v
praviénosti odtehta smrtno kazen (prim. Ezk 18,21-23.27-28.30-32). Zato bi po
talmudskem uc¢enju Elijevima sinovoma zadobila spravo postava in izvrsevanje
ljubezni.™ Vendar se Elijeva sinova nista spreobrnila.

Sklep

Prva in Druga Samuelova knjiga na zgodovinskem prizoriS¢u predstavita
Stevilne osebe v njihovi ¢lovesdki veli€ini pa tudi grehu in nemo¢i. Po prepricanju
piscev so odgovorne za svoje odloéitve, le-te pa imajo za njihovo lastno zgodo-
vino in za zgodovino Izraela daljnosezne posledice. To povezavo med dejanji in
posledicami so pisci Samuelovih knjig odkrili v lu¢i vere v enega, transcen-
dentnega, svetega in praviénega Boga. Vendar je teologija o grehu, odpuscanju,
kazni, nagradi bila zahtevna tudi zanje. Dana$njemu bralcu pa je mnogokrat
nerazumljiva in kamen spotike.

Prva Samuelova knjiga se za¢ne z dogodki ob Samuelovem rojstvu in otro-
§tvu (1 Sam 1-3). Samuela zaznamuje stiska nerodovitne matere v ¢asu, ki je bil

bila smrtna kazen za nepopravljive hudodelce nekaj samo po sebi razumljivega - prim. J.
KraSovec, Plato’s and Plutarch’s Theories of Punishment, 10-15,

32 To naglaga tudi vecina komentarjev.

# Glej razlago tega preobrata v J. Krasovec, Odpuscanje in nova zaveza v Jer 31,31-34,
v: U sluzbi Rijeci. Spomenspis prigodom 75. obljetice rodZenja O. Franje Careva; Sluzba
BoZja, Makarska, 1991, 93-105.

* Prim. Rosh Hashanah, 18a. O drugih moznih naéinih sprave prim. B. Janowski, Aus-
ldsung des verwirkten Lebens, v: B. Janowski, n. d., 5-39; B. Janowski, Siindenvergebung ‘wum
Hiobs willen’. Fiirbitte und Vergebung in 110tgJob 38, 2f. und Hi 42,9f, v: n. d., 40-69; B.
Janowski, Psalm CVI 28-31 und die Intercession des Pinchas, v: n. d,, 102-113; B. Janowski,
Azazel und Siindenbock. Zur Religionsgeschichte von Leviticus 16,10.21f, v: n. d., 285-302;
B. Janowski, Er trug unsere Siinden. Jesaja 53 und die Dramatik der Stellvertretung, v: n. d.,
303-326 (povsod z izérpno bibliografijo).
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nerodoviten: zaradi grehov duhovniske hise v Silu je bila Bozja beseda redka
(prim. 3,1). Samuela zaznamuje vera matere, ki izprosi njegovo rojstvo: le-to je
odgovor na njeno stisko, pa tudi na stisko naroda, ki potrebuje verske voditelje.
Materina tekmica, ki te vere nima, s svojimi otroki vred izgine z obzorja Prve
Samuelove knjige. Samuel Ze v zgodnji mladosti za¢ne izpolnjevati svoje poslan-
stvo: sprejme razodetje o kazni in ga posreduje naslovljeni duhovni$ki druzini.
Odslej se bo po njem Bozja beseda obilno razodevala Izraelu.

V besedilu o zavrzenju Elijevih sinov se sre¢amo z zapletenim odnosom med
Bozjo in ¢lovesko svobodo. Najbolj zagonetna je trditev, ki razjasnjuje vzrok
njune usmrtitve: »Toda nista poslusala glasu svojega oceta, kajti Gospod ju je
hotel (hps) usmrtiti« (2,25b). Ju je torej Bog vnaprej dolo¢il za pogubo in je zato
o¢etovo opominjanje izgubilo vsak uc¢inek nanju? Je moénejsa sila - Bozja volja
- ohromila njuno svobodo? Ponuja se podoba usode, ki ji ¢lovek ne more
ubezati. Se ponavlja zgodba kralja Ojdipa? Razlika je ocitna. Ojdip stori
dejanje, katerega bistvo mu je popolnoma zakrito in ravno tisto, pred katerim
bezi. Elijeva sinova sta iz treh jasnih virov seznanjena z razseznostjo svojih
dejanj: iz postave, ki sta jo kot duhovnika morala poznati in udejanjati (prim. 3
Mz 731sl.), iz Zelje po pravilnem ravnanju, Ki so jo izrazali darovalci (prim. 1
Sam 2,15-16), iz o¢etovega opominjanja, kar je bilo po postavi visoko cenjeno in
sankcionirano (prim. 2,23-25; 5 Mz 21,18-21; Sir 3,1-16 itd.). V opisu njunih pre-
stopkov ni opaziti ni¢esar, kar bi ju proti njuni volji sililo v dejanja. Nasprotno,
vse sluzi temu, da bi ju odvrnilo od bogoskrunstva. Sele na koncu, ko je pisec
predstavil vse mozne poti spreobrnjenja kot neuspesne, izrece gornjo trditev.

Vendar pisec ne pravi, da je bilo Gospodu vie¢, da nista poslusala glasu
svojega ofeta, torej da sta gresila, »Vsec¢« mu je bilo, da umreta (prim. 1 Sam
4,11). Pisec za dejstvo, da so duhovnisko sluzbo ze dolgo opravljali duhovniki iz
Cadokove in ne iz Elijeve druzine, ni videl druge razlage kot Bozjo izvolitev
oziroma zavrzenje. Izro¢ilo o zlorabah v svetiscéu v Silu mu je sluzilo kot »opra-
vicenje« Bozje razsodbe, kajti Bog lahko zavrze le krivicnika®® V zavrzenju
Elijeve hise trditev o Bozjem hotenju torej ne izraza vnaprejSnje Bozje
odlo¢itve proti njim. Nasprotno, besedilo daje slutiti Boga v ozadju vseh
dejavnikov, ki so hoteli vzpodbuditi njihovo spreobrnjenje in s tem nadaljnje
izvrsevanje njihove duhovniske sluzbe. Trditev v v. 25b je izraz vere v Boga, ki
do skrajnosti spostuje ¢lovekovo svobodo in se tako tudi v tem spostovanju,
¢eprav ¢loveku v pogubo, izpolni njegova volja.

Povzetek: Snezna Vecko OSU, Zadcetki izraelskega kraljestva: zavrZenje in
izvolitev

Nauk, da Bog ¢loveku povrne tako za dobra kakor za slaba dejanja, pisci
Prve Samuelove knjige za¢no uporabljati za razlago dogodkov takoj na zacetku
knjige. Velike spremembe, ki so se dogodile v Izraelu s prehodom od rodovne v

1 Kadar je govor o zavrzenju, gre za to, da je nekdo odstavljen z izvoljenega polozaja
in tudi usmréen. O konénem stanju prizadetega besedilo ne govori (prim. 13,13-14;
15,11.23.26.28.35).
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monarhi¢no obliko vladavine, uresni¢ujejo Bozji naért, pri njem pa na razli¢ne
nacine sodelujejo tudi ljudje. Ker so nekateri med njimi propadli in drugi uspeli,
so pisci v tem videli zavrZzenje kot kazen in izvolitev kot nagrado. Z opisom
Elkanajeve in Elijeve druZine so pokazali, da usoda ne enih ne drugih ni bila
odlo¢ena pri Bogu brez njihovega sodelovanja.

Summary: SneZna Vecko, Beginnings of Israelite Kingdom: Rejection and
Election

The doctrine of God’s retribution for good deeds as well as for bad ones was
used by the authors of 1 Samuel from the very beginning of the book. The great
changes in Israel at the transition from the tribal to monarchic system were the
realization of God’s plan. However, different persons participated in it in
different ways. Since some of them perished and others succeeded, rejection
was seen as punishment and election as reward. By describing the families of
Elkanah and Eli it was shown that nobody's fate was decided by God without
this person’s free choice.
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Christian Gosteé¢nik OFM
Psihologija ulice in njeni temeljni mehanizmi
Uvod

Obdobje adolescence, razvojno mladostnisko obdobje med 13. in 18. letom,
je zaznamovano s tremi temeljnimi dimenzijami skokovitega razvoja. Gre za
bistveni razvojni premik na treh osnovnih podro¢jih, in sicer na fizioloskem,
kognitivnem in emocionalnem.! V tem obdobju so mladostniki zaradi velikega
notranjega nemira, Ki je posledica silovitega razvoja, izredno ranljivi. Gre za
izredno notranjo psihi¢no nestabilnost in negotovost, ki povzroca skrajno od-
zivnost mladostnikov na zunanje vplive.

Vendar, kot sku§a pokazati ta ¢lanck, so izvirni vzroki mladostni$kega nemi-
ra in s tem v zvezi motenega mladostni$kega vedenja v njihovih izvirnih druzi-
nah. Na osnovi splosno znane sistemske teorije druzine so (z ozirom na mla-
dostniske patoloske simptome, ki se odrazajo na ulici) razli¢ni avtorji Zze dolgo
raziskovali in odkrivali vzroke teh vedenjskih motenj. Pri tem so odkrili, da gre
za svojevrstno druzinsko strukturo ali na¢in medsebojnih druzinskih interakcij
oziroma interakcijske dinamike druZine, v kateri je mogoce najti vzroke men-
talnih bolezni, emocionalnih in vedenjskih motenj ter mladostniskega kriminala,
kot so: mladostnisko razvratni§tvo, jemanje drog, alkoholizem.” Na tem $irokem
polju najrazli¢nejsih teorij sta prevladala predvsem strukturni in strateski
model. Oba sta utemeljena na novi epistemolodki osnovi sistemske teorije in
kibernetike.” Oba modela se osredotocata na prezentne patoloske transakcije,
ki proizvedejo >>idcnli[iciranc§a pacienta«, ki v resnici samo povzema simpto-
matologijo celotnega sistema.” Zlasti teoretiki strukturnega modela se v svojih
raziskavah Se vedno veliko ukvarjajo tudi z vzroki mladostniSkega kriminala.

' Prim. J. Noshpitz, Disturbances in Early Adolescence, v: The Course of Live, Ma-
dison 1991, vol. IV, 120-125.

? Prim. S. Slipp, Object Relations: A Dynamic Bridge between Individual and Family
Treatment, New York 1984; The Technique and Practice of Object Relations Family
Therapy, Northvale 1988; Curative Factors in Dynamic Psychotherapy, Northvale 1993;
Healing the Gender Wars: Therapy with Men and Couples, Northvale 1996.

* Prim. S. Slipp, The Technique and Practice of Object Relations Family Therapy,
Northvale 1988, 63.

* Prim. S. Slipp, n. d., 63-70.
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Z drugimi besedami, sistemska teorija omogoca razumevanje sistema, v ka-
terem vsak posamezen ¢lan druzine igra svojsko vlogo, ki je produkt specifi¢nih
potreb druzine kot sistema. S sistemskega zornega kota je tudi mogoce uvideti,
kako se vedenijski, ¢utenjski in misljenjski modeli ponavljajo in rekonstruirajo iz
generacije v generacijo.”

Mentalne bolezni in vedenjske motnje ter misljenjske in emocionalne devia-
cije kakor tudi dinamika funkcionalne druzine zadobivajo v sistemskem razmis-
ljanju ¢isto drugaéno podobo; v njej je pacient najveckrat samo simptom oziro-
ma zunanji izraz druzinske patologije, njene emocionalne vznemirjenosti in
razrvanosti.’

Gregory Bateson, ki velja na tem podroc¢ju za pravega pionirja, je na osnovi
sistemske teorije zacel proucevati shizofrenijo in ugotovil, da je ta mentalna
bolezen v veliki meri simptom napaéne, paradoksalne interpersonalne komuni-
kacije in interakcije v druzini.” Njemu so sledili $¢ drugi pomembni avtorji, med
katerimi gotovo izstopata Jay Haley in Salvador Munuchin, ki prav tako na
osnovi sistemske teorije odkrivata nove strukturne aspektc druzinske funkcio-
nalnosti in druzinske patologije ter mladinskega kriminala.” Murray Bowen in
James Framo sta temu dodala $e intergeneracijsko komponento in trdila, da
identificirani pacient ni samo simptom njegove lastne druzine, ampak je njegov
bolezenski simptom lahko posledica generacijskih emocionalnih zapletov in
travm, ki niso bile razresene in se zato ponavljajo iz generacije v generacijo.

V zadnjem ¢asu so se $tudije sistemske teorije o druzini $e poglobile in pred-
vsem integrirale (Samuel Slipp, Marion Solomon, William Pinsof, Jill in David
Scharff, John Bradshaw). Gre za novo integracijsko metodo, ki povezuje psiho-
dinami¢ne vidike posameznih ¢lanov druzine; pri tem gre za globoka intra-
psihi¢na in interpersonalna dozivetja iz mladosti, ki so zaznamovana z medclo-
veskimi odnosi v druZini, se pravi s tem, kar se dogaja in prebuja v medoseb-
nostnih interakcijah, kak$na ¢ustva in afekti so vzbujeni, kakSen je njihov
pomen ter na¢in komuniciranja le-teh, in sicer pod okriljem sistemske teorije, ki
povezuje intrapsihi¢no ter interpersonalno dinamiko s sistemsko perspektivo.
Druzinski sistem je namre¢ ve¢ kakor samo skupek njegovih delov, sistem ima
svoje potrebe in kot tak svojo dinamiko, ki vkljucuje vse ostale dimenzije doziv-
ljanja, zaznavanja in sprejemanja. S tem, da se druzino obravnava kot sistem
medsebojnih odnosov, jo je moZno s psihoanalitiénim $tudijskim pristopom bolj
razumeti in razre$evati travmati¢ne in patoloske probleme.

1. DruZina kot sistem

Osnovni in prvi princip vsakega sistema je njegova celovitost, in sicer organ-
ska integriteta in kompleksnost vsakega Zivega organizma, ki obenem implicira

* Prim. J. Bradshaw, The Family, Deerfield Beach 1988; Homecoming, New York
1990; Creating love, New York 1992; Family Secrets, New York 1995.

® Prim. J. Bradshaw, The Family, Deerfield Beach 1988, 27.

7 Prim. J. Bradshaw, n. d., 28.

8 Prim. J. Bradshaw, n. d., 28.
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sistemati¢no organizacijo te kompleksnosti.’ Sistem je skupek delov, organizira-
nih in vzajcmno odvisnih drug od drugega. Gre za skupek inlcrre]dcijskih ele-
mentov, ki pa ni samo seStevek svojih delov, ampak je sistem celota, ki je bolj
zapletena kot samo poljubna sestava delov."” Ta celota pa je obenem vedno
organizem, Ki eksistira na temelju stalne menjave in izmenjave z okoljem, ki ga
obdaja. Ta aktivnost izmenjave se imenuje kontekst, v katerem je Zzivljenje
organizirano, se razvija, menja in premine.''

Osnovni in prvi princip vsakega sistema je njegova celovitost, in sicer organ-
ska integriteta in komp]{,kbnosl vsakega ?wcga organizma, Ki obenem implicira
sistemati¢no organizacijo te kompleksnosti.'' Sistem je skupek delov, organi-
ziranih in vzajemno odvisnih drug od drugega. Gre za skupek interrelacijskih
elementov, ki pa ni samo sestevek svojih dclov dmpak je sistem celota, ki je bolj
zapletena kot samo poljubna sestava delov.'' Ta celota pa je obenem vedno
organizem, Ki eksistira na temelju stalne menjave in izmenjave z okoljem, ki ga
obdaja. Ta aktivnost izmenjave se imenu]ie kontekst, v katerem je Zivljenje
organizirano, se razvija, menja in premine.’'

Druzina je obenem sistem, v katerem skusajo mladostniki zadovoljiti svoje
osnovne Zelje in potrebe. Te so: pripadnost in sprejetost, vpliv in moé¢, samo-
stojnost in enkratnost, posamiénost in svojskost ter pozornost in izziv. Ce te
potrebe v druzini niso zadovoljene oziroma so starsi preveé¢ zaposleni sami s
seboj in zato zanemarjajo mladostniske potrebe, bodo mladostniki iskali prostor
za uresni¢evanje teh potreb zunaj druzine. Kraj, kjer mladostnik is¢e novo
strukturo, ki naj bi mu omogo¢ala varnost, sprejetost in obéutek pomembnosti,'?
postane ulica.

V nadaljevanju se bomo osredotocili na raziskave druzinskega sistema oziro-
ma njegovo temeljno interakcijsko strukturo in dinamiko, ki bistveno vpliva na
razvoj mladostnikovega simptomati¢nega vedenja.

2. Osnovna dinamika druzinskega sistema

Ameriska psihoanalitika J. Zinner in R. L. Shapiro" sta bila prva, ki sta v
svojih Studijah druzine raziskovala intrapsihi¢no in medosebno interakeijsko

Y Prim. J. Bradshaw, n. d, 28.

1 Prim. J. Bradshaw, n. d., 28.

i Prlm C. C. Umbarger, Sfruc.'umf Family Therapy, New York 1983, 8.

* H. E. Kaplan, Adolescents: A Psychoanalytic View, v: The Course of Life, vol. IV,
Madison 1991, 201-233.

B Prim. R. L. Shapiro, Family Dynamics and Object Relations Theory: An Analytic
Group-interpretive Approach to Family Therapy, v: Foundations of Object Relation
Family Therapy (ed. J. S. Scharff), Northvale 1979, 225-258; 1. Zinner, The implications
of projective identification for marital interaction: Contemporay Marriage, Structure,
Dynamics, and Therapy, Boston 1976; The Developmental Spekirum of Projective
Identification, Washington DC 1989; J. Zinner - R. L., Shapiro, Projective Identification
as a Mode of Perception and Behavior in Families of Adolescence, v: International
Journal of Psycho-Analysis 53 (1972) 523-530; J. Zinner, J. - R. L. Shapiro, Splitting in
Families of Borderline Adolescence, New York 1974.
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dinamiko druzine. Raziskovala sta druzine, kjer starSa ne zadovoljujeta potreb
mladostnikov, pa¢ pa uresni¢ujeta svoje lastne potrebe, in sicer tako, da mla-
dostniki postanejo osnovni vir zadovoljevanja njihovih potreb po varnosti,
sprejetosti in potrjevanju ter prenosu nesprejemljivih ¢ustev na mladostnike.
Gre za dinamiko prenosa nesprejemljivih psihi¢nih vsebin na enega izmed
druzinskih ¢lanov, tako imenovanega identificiranega pacienta, ki te zanikane
afekte, predvsem s strani starSev, aktivira v svojem vedenju. Bila sta prva, ki sta
to dinamiko tudi razlozila in utemeljila s tem, da sta uporabila psihodinamic¢en
mehanizem projekcijske identifikacije. Poudarila sta, da je projekceijska identifi-
kacija nezavedni proces, ki ima obrambne in restorativne funkcije. V' svojih
raziskavah sta prisla do naslednjih ugotovitev:

a) Projekcijska identifikacija je dejavnost osebe, ki spreminja zaznavo ob-
jekta in na recipro¢en nacin spreminja tudi lastno podobo. Posameznik lahko s
pomocjo projekcijske identifikacije objekt umesti tako, kot bi se ne nahajal v
njem samem, ampak v njegovem partnerju.

b) Projekcijska identifikacija je podzavestni intrapsihi¢ni oziroma interper-
sonalni proces, ki omogoca, da konflikt sprejmemo v nas same ali pa da ga
projiciramo v odnos. Ta proces se lahko odvija v zakonu, kjer ne spreminja le
nacina, kako sami zaznavamo druge, marve¢ iz drugih izvabi dolo¢en odziv. Pri
tem sta zakonca vpletena v zelo kompleksno dinamiko najrazli¢nejsih prenosov
¢utenj drug v drugega. Z drugimi besedami bi lahko rekli, da sta lahko zakonca
hkrati posiljatelja in sprejemnika nesprejemljivih psihi¢nih vsebin.

¢) Dinamika in proces projekcijske identifikacije povzrocita v sprejemniku
pristno in trajno strukturno spremembo. Primer za to je kompleksna druzinska
interakcija, ki lahko zelo odlogilno vpliva na mladostnikovo razvijajoco se
osebnost."” Mladostnik prek identifikacije ponotranji starSevske podobe, ki nato
dolocajo poteze njegovega obnasanja. Projekcija posameznih starSevskih oseb-
nostnih potez mladostnika ima za posledico oblikovanje mladostnikove iden-
titete, ki je tesno povezana s tem, kak$ni so sami starsi. Mozno je tudi, da starsi v
svojih obrambnih projekeijah sami nalozijo mladostniku dolo¢ene poteze, ki se
jih je v svoji identifikaciji s starsi naucil ze sam.'® Zinner in Shapiro domnevata,
da starSevske projekcije, ki potekajo prek komuniciranja, postanejo odlogilni ter
sestavni del starSevskega obnaSanja, ki skupaj z drugimi star$evskimi potezami
predstavljajo osnovno vsebino mladostnikove psihi¢ne strukture.

Mladostnik se namre¢ identificira s starSevsko podobo o sebi, Ki je starSem
sluzila kot obrambni mehanizem, kar pomeni, da bo njegovo subjektivno
samodozivljanje verjetno v marsi¢em samo odsev prizadevanj njegovih starsev,
da pomirijo svojo lastno tesnobo."”

Y Prim. J. Zinner, The implications of projective identification for marital interaction:
Contemporay Marriage, Structure, Dynamics, and Therapy, Boston 1976, 156.

15 prim. J. Zinner, - R. L. Shapiro, Splitting in Families of Borderline Adolescence,
New York 1974, 110.

18 Prim. J. Zinner - R. L. Shapiro, Projective Identification as a Mode of Perception
and Behavior in Families of Adolescence, v: International Journal of Psycho-Analysis 53
(1972) 523-530.

Y prim. J. Zinner, - R. L. Shapiro, Splitting in Families of Borderline Adolescence,
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3. Psiholoske raziskave mladostniSkega vedenja

Da bi dokazala zgornjo hipotezo, sta Zinner in Shapiro izvedla Stevilne
raziskave c¢ustveno motenih mladostnikov in njihovih druzin. Raziskave so
potekale na Klini¢nem centru NIMH v okviru dela s hospitaliziranimi pacienti,
ki je vkljuéevalo dolgotrajno skupno druzinsko terapijo, psihoanalitsko usmer-
jeno psihoterapijo za mladostnika in skupno zakonsko terapijo za starSe. Pri
tem sta ugotovila naslednje:

a) Starsi ponovno aktivirajo svoja dozivetja z najrazli¢nejsimi osebami iz
svojih izvirnih druzin in te odnose ponovno vzpostavijo v svojih novih druzinah.
Starsi lahko tako otrokom pripisujejo vloge na zelo spremenljiv nacin. Svoje
odrascajo¢e otroke lahko enkrat dojemajo kot podaljsek lastnih sedanjih pro-
jekeij, drugi¢ kot projekcije svojih mladostnih izkusenj. Tako se lahko zgodi, da
je otrok v isti druzini hkrati »postarien« in »pootrocenc;'® dojemajo ga lahko
kot tistega, ki mora zanje skrbeti ali pa kot tistega, ki mora biti od njih nezdravo
odvisen, in sicer v skladu z dozivetji, ki so jih oni sami imeli s svojimi starsi v
njihovih izvirnih druzinah.

b) Na osnovi dolgoletnih raziskav druzin z motenimi mladostniki Zinner in
Shapiro povezujeta vsebine starSevskih projekeijskih identifikacij s specifi¢no
psihopatologijo, ki sta jo opazala v druzinah mladostnikov z narcisti¢no in
mejno osebnostno strukturo.

1. V druzinah mladostnikov z mejno osebnostno strukturo sta tako integrite-
ta zakonskega odnosa kot osebnostna integriteta vsakega od starSev odvisni od
tega, kako uporabljata projekcijsko identifikacijo."” Preko projekcijske identifi-
kacije star$i vkljucijo otroka z mejno osebnostno strukturo v njun odnos, ki
vsebuje njune zanikane agresivno obarvane objektne samopodobe. Z drugimi
besedami, ¢e vsak od star§ev sebe dojema kot »ljubece navezanega« (lovingly
dependent), potem oba skupaj na podzavestni ravni mladostnika z mejno
osebnostno strukturo razumeta in dojemata kot brezéutnega in neodvisnega. In
e vsak sebe vidi kot »moénega in avtonomnegag, brez potrebe po odvisnosti,
potem otroka dojemata kot nenasitno zahtevnega in popolnoma odvisnega.”’

Zinnerjeva in Shapirova veéletna raziskava v tem smislu kaZe, da imajo
zgoraj opisane oblike dojemanja Se posebej mocan vpliv v ¢asu osamosvajanja
in individualizacije, ko star$i pod vplivom lastnega dojemanja samih sebe
nezavedno ob¢utijo otrokove korake v smeri neodvisnosti kot sovrazno zavra-
¢anje, ali pa obéutijo njegovo potrebo po oskrbi in podpori kot izkoriscevalske
zahteve. Mo¢ tega medsebojno povezanega sistema razcepljanja in projekcijske
identifikacije prispeva k motenemu razvoju otrokovega jaza. Ker otrok z
moteno osebnostno strukturo ne more prenesti niti starSevske tesnobe niti

New York 1974, 179-186.

8 prim. J. Zinner - R. L. Shapiro, n. d., 525-527.

¥ Prim. E. Shapiro in drugi, The Influence of Family Experience on Borderline
Personality Development, v: International Review of Psycho-Analysis 2 (4), 399-411.

% Prim. J. Zinner - E. R. Shapiro, Splitting in Families of Borderline Adolescents, v:
Borderline States in Psychiatry (ed. J. Mack), New York 1975, 103-122.
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lastne tesnobe ob morebitni izgubi starSevske ljubezni, poskusa na podzavestni
ravni spremeniti svoje subjektivno dozivljanje v skladu z zgoraj opisanimi
starSevskimi projekcijami.?!

2. Raziskave Zinnerja in Shapira o druzinah z narcisti¢nimi mladostniki** so
pokazale, da gre pri njih za tako strukturo ponotranjenih dozivetij iz njihove
mladosti, v katerih nastopi aktivni razcep grandioznih in manjvrednostnih po-
dob o sebi in drugih. To pomeni, da resni¢ne, idealne ali manjvrednostne podo-
be o sebi in drugih pri druzinskih ¢lanih niso vklju¢ene v pojmovanje sebe pre-
ko trajne, notranje urejene samozavesti. Narcisti¢ni odnos do druzine tako ni
ni¢ drugega kot poskus utrditve samozavesti. V teh druzinah se tak diferenciran
narcisti¢ni odnos vzpostavi med narcistiénim roditeljem (grandiozni jaz) in
mladostnikom (idealizirani samoobjekt). Ta zunanji odnos omogoé¢a, da tako
roditelj kot mladostnik ohranita notranji razcep. Torej tudi mladostnik, ki ga
roditelj uporablja kot samoobjekt, razvije patolosko narcistiéno strukturo
samega sebe. Da bi ohranil narcisti¢no ravnoteZzje, potrebuje vsemogoéno star-
Sevsko podobo. Osamosvajanje in individualizacija povzrocita narcisticno ne-
ravnotezje tako pri star$ih kot mladostniku, ki ga spremljajo obdobja narcis-
tinega besnenja in projiciranja.”

Iz tega sledi, da je tovrstna druzinska dinamika usmerjena k utrjevanju
mladostnikove nezdrave navezanosti in odvisnosti od druzine. Namesto procesa
osamosvajanja in individualizacije povzro¢i mehanizem projekcijske identifika-
cije zlivanje in s tem 3¢ ve¢jo zamegljenost meja med druzinskimi ¢lani. Starsi
ter ostali brat]c in sestre tako lahko projicirajo svoja zanikana obcutja I'd/\’I"Cd-
notenosti in man]vrednostl na mladostnika, ki poizkusa ta ob¢utja vzeti nase.”

c¢) Star8i na osnovi prenosa svojih nerazresenih obc¢utij in konfliktov lahko
na ta na¢in nemoteno dosezejo nadomestno zadovoljitev lastnih nagnjenj preko
svojega odra$¢ajocega mladostnika in zavrnejo ter kaznujejo mladostnika, ko
izraza prav ta nagnjenja. Ko je ta starSevski konflikt projiciran v mt.dom,bm
odnos oziroma v mladostnika, smo pri¢e zmanj$anju starSevske tesnobe.”

d) Simptomatsko vedenje mladostnika je lahko tudi posledica transakcijskih
procesov v druzini kot celoti, ki vkljucuje »acting out« skupnih nezavednih
fantazij in razprsitev gonskih in nadjazovskih vidikov med druzinskimi ¢lani s
pomocjo mehanizmov projekcije in identifikacije. Avtorja ugotavljata, da mla-

! Prim. J. Zinner - R. Shapiro, Projective Identification as a Mode of Perception and
Behavior in Families of Adolescence, v: International Journal of Psycho-Analysis 53
(1972) 523-527.

? Prim. R. L. Shapiro - J. Zinner, Family Organization and adolescent Development,
v: Task and Organization, (ed. E. Miller) London 1971, 289-308.

¥ Prim. J. Zinner in R. L. Shapiro, Splitting in Families of Borderline Adolescence,
New York 1974, 179-186.

* Prim. R. L. Shapiro, The Facilitating Function of the Family and the Adolescent
Individuation Process, v: Psychoanalysis and Psychosis (ed. A. Silver), New York 1989,
118-135.

2 Prim. J. Zinner The Implications of Projective Identification for Marital Interaction,
v: Contemporary Marriage: Structure, Dynamics, and Therapy (ed. H. Grunebaum, J.
Christ), Boston 1976, 293-308.
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dostnikovo impulzivno vedenje izhaja iz izkuSenj njegovih starSev v njihovih
izvirnih druzinah.

Na osnovi obseznega dela Zinnerja in Shapira lahko v sklepu zapisemo, da
mnogoteri individualni procesi, ki jih usmerjajo skupne podzavestne predpo-
stavke o druzinskem Zivljenju, naposled privedejo do identifikacije posamez-
nika z deli druzine. Hkrati velja, da je projekcija intrapsihi¢nega stanja povsem
na podzavestni ravni. Izbrani posameznik postane v podzavestnem procesu
projekcijske identifikacije gostitelj oziroma objekt za projekcijo nezazelenih ali
neprepoznanih delov osrednjega druzinskega subjekta.

4. Druzinske tipologije

SlippZ? si v svojih delih prizadeva razumeti razmerje med individualno in
druzinsko dinamiko, da bi lahko pojasnil pojav identificiranega pacienta. Njego-
ve raziskave na tem podrocju se tesno navezujejo na Zinnerjev in Shapirov
poskus integracije intrapsihi¢nih, medosebnih in vecosebnih druZinskih proce-
sov, ki ustvarjajo identificiranega pacienta. Medtem ko sta Zinner in Shapiro
raziskovala predvsem druzine z narcistiénimi mladostniki in mladostniki z
mejno osebnostno strukturo, je Slipp raziskovanje razsiril ¢ na druge skupine
pacientov in v njihovih druzinah iskal patogene dejavnike, ki vplivajo na razvoj
identificiranega pacienta.”®

V svojih raziskavah je Slipp prouceval razliéne skupine pacientov in njihovih
druzin in opazoval interakcije ter medsebojno odvisnost v individualnem
delovanju in v delovanju druzine.” Odkril je nekaj osnovnih oblik patoloskih
druzinskih odnosov, ki jih je poimenoval »tipologije«. Dokazal je, da ti odnosi
ne ustrezajo mladostnikovim razvojnim zahtevam in obenem zavirajo oseb-
nostno rast ostalih druzinskih ¢lanov. V resnici so taki odnosi podzavestni
poskus starSev, da bi eksternalizirali in v aktualnih druZinskih odnosih obvladali
ponotranjene travmati¢ne odnose iz svojega otrostva.™ Slipp je pokazal, da v
teh druzinah delujejo primitivni obrambni mehanizmi razcepljanja, projekcijske
identifikacije, zanikanja in idealizacije, ki veljajo za osnovne operativne me-
hanizme delovanja.”® S svojimi raziskavami je razvil druzinsko tipologijo razli¢-
nih psihiatriénih motenj, kjer vsaka oblika razcepa in projekcijske identifikacije
znotraj druzine povzro¢i dolo¢eno obliko patologije pri identificiranem pacien-

% Prim. 1. Zinner - E. R. Shapiro, Splitting in Families of Borderline Adolescents, v:
Borderline States in Psychiatry (ed. J. Mack), New York 1975, 103-122.

7 Prim. Object Relations: A Dynamic Bridge between Individual and Family
Treatment, New York 1984; The Technique and Practice of Object Relations Family
Therapy, Northvale 1988; Curative Factors in Dynamic Psychotherapy, Northvale 1993;
Healing the Gender Wars: Therapy with Men and Couples, Northvale 1996.

% Prim. S. Slipp, The Technique and Practice of Object Relations Family Therapy,
Northvale 1988, 81-119.

7 Prim. S. Slipp, n. d., 87-88.

3 Prim. S. Slipp, n. d., 87.

3 Prim. S. Slipp, n. d., 87.

2 Prim. S. Slipp, n. d., 88.
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u* Gre za §tiri osnovne tipe druzin: (a) shizofrena druzina, (b) histeri¢na in
mejno strukturirana druzina, (c) de4prcsivna druzina in (d) druzina s pretirano
(overinvolved) obliko delinkvence.’

a) V druzinah s shizofrenim mladostnikom se starsi bojijo, da bi odkrito izra-
Zena agresivnost uni¢ila zakon, zato je zakonski partner obi¢ajno idealiziran in
ohranja vlogo dobre predojdipovske matere. Agresivnost do partnerja, je zani-
kana, odcepljena in premescena v mladostnika, ki ga zakonca dojemata kot
zahtevni slabi materinski objekt. Mladostnik tako v druZzini nosi vlogo gresnega
kozla. Te vsebine ponotranji oziroma deluje kot sprejemnik tega negativnega
introjekta in zato oblikuje negativno identiteto. Skupno druZinsko mnenje je, da
je agresija destruktivna, kar sluzi kot nadaljnja okrepitev mladostnikovih Ze
tako pretiranih destruktivnih fantazij in preprecuje njegov razvoj (self) in razvoj
njegovih trajnih objektivnih odnosov. Mladostnik se zato poc¢uti odve¢nega in se
ni sposoben braniti, saj se boji, da bo njegova lastna ag,rcswno'it unicila objekt in
s tem tudi njega samega, kolikor je n(‘.llran]c spojen z njim.”

Ena od razli¢ic opisane interakcije je tudi ta, da starsi mladostnika igno-
rirajo, ne pa tudi aktivno izberejo za gresnega kozla, zaradi Cesar je prizadeta
mladostnikova samozavest. V tej interakeiji gre za »folie a deux, saj zakonca
drug drugemu predstavljata dobro predojdipsko mater in sta zelo skrbna in
pozorna le znotraj svojega zakonskega podsistema, pri ¢emer je povsem
mogoce, da je eden od njiju resno motena osebnost. Resni¢na vloga zakoncev v
tem primeru pa je, da drug drugemu zadovoljujeta potrebo po odvisnosti ter
hkrati popolnoma spregledata razvojne potrebe svojih otrok.®

Slab objekt je na subtilen nacin projiciran v mladostnika, ki se cuti brez
vrednosti ali niévreden. Je breme, ki ga starsi ne morejo ve¢ nositi. Mladostnik
lahko prek projekcijske identifikacije sebe dojame kot slabo in zahtevno osebo
in si naprti krivdo za to, da so ga starsi v custvenem pogledu zapustili. PoloZaj se
lahko $e poslabsa, ¢e v druzini obstaja mit, da bo mladostnikovo zahtevno
obnasanje povzroéilo psihi¢ni ali ¢ustveni zlom ali celo smrt enega od starSev.
Mladostnik se tedaj ne pocuti le slabega in odgovornega za zanemarjenost in
zavrnitev s strani starSev, ampak tudi krivega za to, da bo z morebltmm bes-
nenjem zoper svoj zapuscéeni polozaj prizadel enega od starsev.”

b) V druzinah s histeri¢nim ali mejno motenim pacientom eden od zakoncev
obi¢ajno ni udelezen v vzajemnem nadziranju in izkori¢anju, ki ga najdemo v
druzinah s shizofrenim otrokom, kjer morata oba zakonca, ki drug drugemu
predstavljata dobro predojdipsko mater, svoj popaceni odnos stalno vzdrzevati.
Neudelezeni zakonec je dovolj samostojen, da ga ni mogoce preprosto
izkoris¢ati kot objekt za zadovoljitev potreb, zato se odkrito upira in raje tvega
izlo¢itev, kot da bi s pomo¢jo obrambnega govorjenja ohranjal prikrito obliko
samostojnosti. Vseeno pa ta zakonec ni dovolj mo¢an, da bi uveljavil svoje

# Prim. S. Slipp, n. d., 90.
* Prim. S. Slipp, n. d,, 90.
3 Prim. S. Slipp, n. d., 89.
% Prim. S. Slipp, n. d., 91.
7 Prim. S. Slipp, n. d., 91.
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potrebe in bil sposoben v resnici zapustiti zakonsko zvezo. Namesto tega odgo-
vori z emocionalnim umikom. V primeru, ko je identificirani pacient zenskega
spola, moZz ponizuje Zeno kot slab materinski objekt, medtem ko héerko kot
dobro predojdipsko mater, idealizira. Tu torej o¢e kot obrambo uporablja
razcep in projekcijsko identifikacijo. Ker mati ¢ustveno ni dovzetna, se héi
obrne k o¢etu, da bi zadovoljila svojo teznjo po odvisnosti.

Tudi sodobne psiholoske raziskave v zvezi s tem kazejo, da je pri mejnih
osebnostnih strukturah mogoc¢e opaziti prezgodnjo ojdipovsko usmerjenost k
ocetu. Ta dinamié¢na, prezgodnja interakcija med o¢etom in héerko naj bi v tem
pogledu nadomestila héerkino prikrajsanost s strani matere.”

Mladostnik se znajde v vlogi »nadomestka« (ali nadomestnega zakonca),
postane emocionalni partner in s svojo vlogo ohranja odnos svojih starsev, ki je
odkrito konflikten. Na podzavestni nacin héi sluzi kot dober materinski objekt
in s tem zadovoljuje oc¢etove narcisisticne potrebe. Ker vsebuje ta mladostnikov
odnos do oceta vezi privla¢nosti in ojdipsko zmago nad materjo, ne pride do
razresitve ojdipskega konflikta. Ko bo ta h¢i odrasla, se lahko zgodi, da bo, tako
kot je njo emocionalno zapeljeval in izkoris¢al njen oce, tudi sama erotizirala
odnose in uporabljala seksualnost za to, da bo s tem zadovoljila svoje nar-
cisistiéne potrebe. Mejna osebnostna struktura se loc¢i od histeriéne po tem, da
je bil mejno osebnostno strukturirani pacient najprej zapeljan in kasneje
zavrzen, medtem ko histericna oseba ni bila emocionalno zavrzena in ostane
identificirana s seduktivnim o¢etom ali materjo.”’

Ta proces, v katerem je mladostnik najprej spolno izkoris¢an in kasneje
zavrzen kot neuporaben, moéno prispeva k ponavljajocim se spolnim »acting
outom« in samodestruktivnim teZnjam. Pacient z mejno osebnostno strukturo
ponotranji podobo samega sebe kot neuporabnega in zavrzenega. Ta fenomen
je kliniéna psihologija poimenovala »sindrom Marilyn Monroe«. Héerkina sa-
mozavest in samospostovanje sta spri¢o ocetove zavrnitve $e dodatno poskodo-
vana ali zmanj$ana. Preostane samo S§e identifikacija z razvrednoteno in
ponizano materjo, saj se taka héi v svoji bistveni psihiéni strukturi obenem
ponovno identificira z razvrednoteno in ponizano materjo.”

¢) V druzinah z depresivnim mladostnikom enega od starSev zaznavajo in
dojemajo kot neuspesnega in porazenega. Drugi, dominantnejsi roditelj ponizu-
je neuspesnega roditelja kot svoj slabi jaz. Dobri jaz je projiciran v mladostnika,
ki se ga sili k uspesnosti. Dominantni roditelj se lahko potem identificira z
mladostnikom in preko njegovega uspeha vikariozno dozivlja svoj nadomestni
uspeh. Mladostnik se ¢uti dolznega in prisiljenega, da igra vlogo druzinskega
»resiteljae, da deluje kot antidepresiv in da brani samospostovanje in samo-
zavest dominantnega roditelja.*’

Za mladostnika pomeni neuspeh zavrnitev, isto¢asno pa si ne more lastiti
lastnega uspeha in razviti samozaupanja, samozavesti ali pa se osamosvojiti, se

* Prim. S. Slipp, n. d., 92.
¥ Prim. S. Slipp, n. d., 92.
0 Prim. S. Slipp, n. d., 93.
“ Prim. S. Slipp, n. d., 93.
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pravi lociti in emocionalno diferencirati. Dominantni roditelj mladostniku te
procese namre¢ onemogoca. Zaradi roditeljeve zavisti in potrebe po nadzoro-
vanju in obvladovanju tega vira narcistiénih zadovoljitev mladostnikov uspeh ni
nagrajen (zrcaljen). Taki starsi se pogosto hvalijo pred drugimi z uspehi svojega
mladostnika, da zadovoljijo lastni narcisizem, nikoli pa ne pohvalijo in ne
priznajo mladostnika direktno. Mladostnikov uspeh je ali samoumeven ali pa ni
nikoli dovolj velik, je slucajen ali pa posledica zunanjih okolis¢in in zadeva
sre¢ne usode. Mladostnik zato poleg direktnega spodbujanja k uspehu istocasno
do?iv]ja prikrito spodbujanje, naj ostane odvisen, Sibek in neuspesen. To lahko
imenujemo dilema pat pozicije, dvoumnost (double-bind) uepesnosti saj mla-
dostnik ne more zmagati, niti ¢e socialno uspe niti ¢e socialno ne uspe.

d) V druzinah z delikventnim mladostnikom ali s pretirano obliko delink-
vence eden od star$ev projicira svoj slabi jaz v delinkventnega mladostnika, ki
potem postane povod starSevske jeze. Ta mladostnik v bistvu odigrava potla-
¢eno starSevsko jezo in agresijo in funkcionira oziroma igra vlogo druzinskega
»mascevalca«. Pri depresiji ali delinkventnosti je pritisk k razvoju »usluzne«
osebnosti, pritisk za sodelovanje in pri]agajanjc sibkejsi kot v primeru shizo-
frenije in mejne osebnostne strukture, saj je omcjen s socialnim okoljcm in
njegovimi principi, ki lahko spodbujajo ali pa omejujejo tovrstno vedenje.”

Slipp je v svojih raziskavah odkril, da obstajajo tudi razli¢ne kombinacije teh
tipoloskih vzorcev projekcije v enega samega mladostnika, npr. nekateri pacien-
ti manifestirajo shizoidne in depresivne karakteristike in tako izmeni¢no funk-
cionirajo kot druzinski gresni kozel ali identificirani pacient in druZzinski
resitelj.*

V drugih druzinah isti mladostnik, ki kaze shizoidne in psihopatske znacil-
nosti, lahko igra vlogo gresnega kozla in mascevalca hkrati. Spet drugje so te
vloge lahko porazdeljene med veé ¢lanov, pri ¢emer eden izmed njih igra viogo
druzinskega resitelja, drugi pa vlogo gresnega kozla. S¢asoma se lahko sprico
raznih vplivov iz okolja in dogodkov v druzinskem krogu te vloge v druzini
ponovno razdelijo, lahko se zamenjajo ali pa ponovno vzpostavijo. Do tega
pride tudi v primeru, ko identificirani pacient po terapiji ozdravi, isto vlogo pa
preko projekcijske 1dcnt1f1kacqc dobi drug ¢lan druzine, ki postane simptoma-
tiéni identificirani pacient.*

Razprava

Kot lahko razberemo iz pricujocih raziskav, je dinamika druzinske interak-
cije in komunikacije tista temeljna struktura, ki omogoc¢a razvoj druzinskih
¢lanov k samostojnosti in identiteti oziroma to v samem jedru zavira. Pri tem
imata star$a bistveno vlogo, odgovorna sta za ustvarjanje zdravega in funkcio-
nalnega druzinskega ozracja, v katerem je mozno doseci osebnostno samo-

“ Prim. S. Slipp, n. d., 94.
 Prim. S. Slipp, n. d., 97.
* Prim. S. Slipp, n. d., 97.
“ Prim. S. Slipp, n. d., 98.
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stojnost. Kot smo videli na osnovi raziskav druzin z vedenjsko, ¢utenjsko in
misljenjsko motenimi mladostniki, pa so v teh druzinah zaradi nefunkcionalne
strukturiranosti ravno ti osnovni razvojni cilji zablokirani. V teh druzinah starsa
ali eden izmed njiju preneseta nesprejemljive ¢ustvene vsebine ali del sebe na
drugo osebo, na mladostnika, ki postane sprejemnik te projekcije. V mladost-
niku se preko verbalne ali neverbalne komunikacije zbudijo misli, ¢ustva ali
vedenje, ki se ujemajo s to starSevsko projekeijo.

Ta mehanizem je torej poskus, kako presaditi lastno starSevsko notranjo
razcepljeno podobo v osebo mladostnika in ga prisiliti, da se z njo zlije. Od-
govor, ki ga ta podoba zbudi v mladostniku, starSa preko mehanizma iden-
tifikacije znova ponotranjita in odtlej dojemata in dozivljata mladostnika v
skladu z njuno primarno projekcijo. Gre torej za starSevski intrapsihi¢ni in
interpersonalni obrambni mehanizem, ki jima omogo¢a, da se znebita
vznemirljivih ob¢utij, nesprejemljivih afektov, s tem da jih preneseta na svojega
otroka, Ta te starSevske interpersonalne in intrapsihi¢ne vsebine odigra (acted-
out) s tem, da jih aktivira v polje medosebnega uli¢nega odnosa. Na ta nacin
lahko star$a obvladujeta svoje nerazresene konflikte in Zivita preko njih neko
nadomestno Zivljenje, v katerem ohranjata svojo samozavest in identiteto. To
pa zahteva, da mladostnik zrahlja mejo med lastnim jazom in drugimi jazi,
zanika samostojnost in izgubi obéutek za potrebe in motive drugih. Namesto
prave intimnosti in zaupanja med starSema se pojavi izkori$¢anje mladostnika
kot objekta za zadovoljevanje lastnih potreb po integriteti.

Mladostnik, ki postane sprejemnik projekcijske identifikacije svojih starsev,
ostane custveno nepoteSen, nesamostojen in neuresni¢en. Njegova krhka
identiteta zato potrebuje uli¢no strukturo sovrstnikov, ki postane podroéje, kjer
se uresnicuje, kjer upa, da bo dobil strukturo, ki mu bo omogocila razvoj
njegove osebnosti. Obenem mu ulica nudi prostor, kjer mladostnik aktivira
nerazresene projekcije svojih starSev. Na ulici aktivira neobvladljiva agresivna
custva, ki se odrazajo v mladostniskem kriminalu; droge in druga zasvojitvena
sredstva pa mu dajejo lazni ob¢utek umirjenosti, moéi in samopotrditve.

Upostevajo¢ psiholoske raziskave vedenjsko, ¢utenjsko in mentalno motenih
mladostnikov lahko z gotovostjo trdimo, da bodo mladostniki iz teh konfliktnih
in neurejenih druzin na ulici iskali prostor za uresnievanje svoje Zelje po
strukturi in identiteti. Osnovni cilj mladostnika na ulici je, da preko mehanizma
projekcijske identifikacije, manipulacije ali preoblikovanja zunanje realnosti
okolje priredi tako, da to ustreza oziroma postane skladno z njegovimi
notranjimi ob¢utji, ki jih je dozivljal v svoji druzini. Zato poznamo najrazli¢nejse
oblike uli¢nega Zivljenja oziroma klape, ki se medsebojno ostro razlocujejo.
Vsaka klapa ima svojsko identiteto, strukturo, simbole in cilje. V teh elementih
ponavadi mladostniki intuitivno, nezavedno zaznavajo moZnost in nacin
razreSevanja svojih konfliktnih psihiénih obcutij in vsebin, ki jih ni mogoce
razresiti v njihovih lastnih druzinah, kamor ta nerazre$ena obéutja spadajo.

V bistvu mladostnik na ulici z drugimi poéne prav to, kar so z njim poceli v
njegovi druzini, oziroma sku$a ponoviti dramo z drugimi mladostniki ali kla-
pami na ulici kot je bila odigrana z njim v njegovi druzini, z upanjem, da bo na
ulici razresil konflikte svoje druzine, ki pa so postali del njegovega psihi¢nega
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7ivljenja. Zato zunanjo realnost ulice preoblikuje tako, da postane vzporedna
njegovi notranji psihi¢ni realnosti. Ta proces je zelo podoben procesu, v
katerem si otrok v zgodnjem otro$tvu preko fantazij ustvari svoj lastni notranji
svet. Proces tako ohranja arhai¢no obliko simbioti¢ne prilagoditve svetu kakor
tudi vsemogoco fantazijo, da lahko vsakdo vstopi v objekt, manipulira z njim in
ga nadzira ter obvladuje.

Tako lahko ulica mladostniku postane nova druzina; na ulici si ustvari
podobne odnose, s podobnimi vedenjskimi, ¢utenjskimi in miljenjskimi vzorci,
kot jih je bil vajen v doma¢i druzini. Na ulici bo aktiviral in skusal razresiti
stardevska depresivna €ustva tako, da bo uzival alkohol in mamila; na ulici bo
odigraval star§evska neobvladljiva agresivna obc¢utja s tem, da bo zabredel v
mladostniski kriminal; ali pa bo na ulici ponovno postal Zrtev agresije, posilstva
in razvratnistva, ker bo tudi tu postal prilagodljiva taréa za nerazresenc
konflikte drugih mladostnikov.

In kaj lahko verou¢ne mladinske skupine nudijo mladostnikom na ulici
oziroma ali so lahko mladinska sre¢anja alternativa ulici? Vse prevec bi bilo
enostavno reéi, da bi lahko zbiranje v mladinskih skupinah nadomestilo ulico,
saj se mladostniki z ulice v nicemer ne bi prepoznali v teh ze dokaj ustaljenih
nacinih delovanja; v teh skupinah ne bi zmogli najti tistega, kar is¢ejo na ulici.
Ne gre, da bi temu resnemu problemu iskali poceni resitve; tudi namen tega
¢lanka ni zarisati konkretne resitve, vsekakor pa je mogofe na osnovi
navedenih psiholoskih raziskav vsaj zacrtati osnovno vizijo.

Ce se pozorno zazremo v osnovno strukturo uli¢nega Zivljenja, potem lahko
trdimo, da bi lahko verou¢na skupina delovala predvsem kot preventiva. Z
drugimi besedami, verou¢na skupina s strogo zacrtano strukturo jasnih ciljev in
vrednot nenasilja in pogovora, ciljev, ki bi lahko na ta nacin omogocala
sprejetost in toplino ter s tem nudila druzinsko varnost, ki ju sicer mladostniki
is¢ejo na ulici. Tu gre tudi za voditelja, ki bi zmogel zaslutiti, da je mladostnisko
razvratni§tvo v bistvu v samem jedru iskanje nekoga, ki bi uvidel njihove
potrebe, bil zmozen postati hranitelj njihovih nesprejemljivih custev, ki jih
mladostniki odigravajo na ulici, ter jih v sebi predelati. Gre za voditelja, ki bi bil
sposoben imeti mladostnike rad in brezpogojno vztrajati ter jih oplemenititi s
kri¢anskimi vrednotami nenasilja, odpuséanja in preobrazbe, in gre za skupino,
ki bi zares nagovorila mladostnisko ranljivo naravo, ki is¢e razresitve. Taksna
skupina pa bi z gotovostjo lahko predstavljala alternativo ulici.

Sklep

Na osnovi sistemskega prougevanja druzine smo prisli do zakljucka, da
mladostniki z vedenjsko, ¢utenjsko in misljenjsko moteno osebnostjo postanejo
potencialni kandidati uli¢nega Zivljenja. Gre za svojevrstne odnose v teh
druzinah, v katerih so mladostniki Zrtve starSevskih konfliktnih psihi¢nih vsebin,
ki pa jih zanikajo in projicirajo v svoje otroke. Mladostniki na ulici torej niso
samo brutalni in nasilni element druzbe, Ki ga je treba izvreci zaradi njihovega
neprimernega vedenja, ampak so v marsi¢em odraz druzbe oziroma odraz
druzin, iz katerih izhajajo. Ti mladostniki namre¢ na ulici ustvarjajo podoben
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model odnosov, kakrsnih so bili vajeni v svojih druzinah. Na ta nacin sku$ajo
razresiti starSevska konfliktna, potla¢ena in nerazreSena obcutja, ki pa preko
mehanizma projekcijske identifikacije postanejo bistveni del mladostnikovega
psihi¢nega dozivljanja.

Povzetek: Christian Gosteénik OFM, Psihologija ulice in njeni temeljni
mehanizmi

Mladostniki, ki so odrascali v druzinah brez Custvene topline in predvsem
mladostniki, ki so postali nositelji starSevskih nerazresenih konfliktnih vsebin in
travm, so prvenstveni kandidati, ki na ulici i¢ejo osnovno strukturo sprejetosti
in s tem varnosti, ki jim je druzina ni nudila. Na ulici bodo na svojski nacin
odigravali druzinsko patologijo; postali bodo ponovne zrtve ali pa agresorji in
tako v obeh primerih ponavljali ozracje, ki je prevevalo v njihovih druzinah.

Summary: Christian Goste¢nik OFM, Psychology of the Street and its Basic
Mechanisms

Adolescents who grew up in families without emotional support and espe-
cially those who became the containers of parental unresolved conflictive issues
and traumas are the primary candidates to be on the street looking for a basic
structure of acceptance and thus for safety they did not find in their families.
On the street they will play out their family pathology either by becoming
victims or aggressors and thus repeat the essential atmosphere of their families.
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Stanislav Slatinek
Poro¢na slovesnost tistih, ki ne verujejo

Slovenija vstopa v Evropsko zvezo. Kot mlada drzava na prehodu iz komuniz-
ma v demokracijo se vedno bolj srecuje s problemi sekt in nevere. Evangelizaciji
Slovenije se je v preteklosti zoperstavljal samo komunizem. Danes pa ima 0z-
nanjevanje evangelija v Sloveniji ve¢ nasprotnikov: sekularizacijo, indiferentizem,
liberalizem in nevero.

Cerkev v Sloveniji ni bila pripravljena na padec komunizma. Zato S¢ danes
katolisko obéestvo v Sloveniji ni pripravljeno na Zivljenje v spremenjenih razme-
rah. Spremembe nujno zahtevajo navzocnost kristjanov na podroc¢ju kulture in
znanosti, ekonomije in politike. To vedo skofje, teologi in dusni pastirji. Skofijska
cerkvena sodis¢a zato veliko pozornost namenjajo izobrazbi mladih zakoncev.
Samo v katoliskih obéestvih lahko zorijo odgovorni in verni Kristjani. V razpravi
se zelim dotakniti predvsem vprasanja poroc¢ne slovesnosti mladih v Sloveniji, ki v
spremenjenih razmerah po padcu komunizma sklepajo cerkveni zakon.

Vrednote mladih zaro¢encev

V drzavah, ki so iz8le iz komunizma, je zelo pomembna priprava zarocencev na
zakon. Mnoge raziskave kazejo, da je komunizem usodno vplival na vero mladih.
Zato so vrednote mladih danes drugaéne, kot so bile pred leti. »Ko govorimo o
religioznosti mladih v Sloveniji, moramo upostevati tudi slovenski nacionalni
znacaj. Slovenec ni nagnjen k hrupnim zunanjim manifestacijam, za mnozZi¢na
zborovanja ni preve¢ dovzeten, religiozna bohotnost juznih sosedov mu je celo
malo sumljiva. Slovenska religiomost je umirjcna skoraj sramezljiva, ne tezi k
buénim zunanjim izrazom, a ni zato ni¢ manj resna in :skl(,na To pa ne bi smelo
zavajati nikogar glede rcllgm?nosu slovenskega naroda.«'

Raziskava Mladina 93, ki jo je v Sloveniji izvedla Fakulteta za druzbene vede
Univerze v Ljubljani, je pokazala, da druzinsko Zzivljenje, zakon in otroci niso ve¢
na prvem mestu. Mladi so bolj navduseni za prijdl(,ljalvo in znanstvo. Raziskava je
pokazala, da se je za druzinsko Zivljenje, zakon in otroke odlogilo 48,7 %, za
prijateljstvo pa 82,8 % anketiranih. Povpre¢na starost anketiranih je bila 17.7 let.

! F. Rode, Spomin, zavest, nacrt Cerkve na Slovenskem, Ljubljana 1995, 147. V Sloveniji
je 1.940.000 prebivalcev. Katolicanov je 1.668.000. Po podatkih, ki jih navaja Annuario
Pontificio za leto 1994, je v Sloveniji 83,63 % katolicanov.
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Za vero se po raziskavi zanima 11,3 %; sploh ne pa 27,2 % anketiranih.” Cerkev v
Sloveniji se je dejansko znasla pred novimi izzivi. Kljub temu je ostala zvesta
svojemu poslanstvu. Ideal, ki ga oznanja, je vreden, plodovit in veljaven krs¢anski
zakon, za katerega je zelo pomembna vera in ne samo prijateljstvo.

Ce je krscanska druzina obcestvo, ki veruje in evangelizira, potem so verne
slovenske druzine najboljse okolje za pri¢evanje vere. Samo v veri morejo namre¢
mladi odkrivati veli¢ino dostojanstva zakona. Zato je priprava na kri¢anski zakon
za mlade pravzaprav pot vere. Temeljnega pomena za vero zaroéencev je cerk-
veni obred zakona. Ko se mladi odlocijo za cerkveni obred zakona, dejansko s tem
izpovedo svojo vero. S cerkveno poroko se ustvarja okolje, ki je odprto za Boga.
Miladi s cerkveno poroko izrazijo hvaleznost Bogu in razodenejo svojo vero, Taka
izpoved vere se potem nadaljuje v zakonu in v druzini. Da bosta zakonca
sposobna tega poslanstva, sta potrebna stalne vzgoje v veri.

“eprav vse to drZi, so mladi v Sloveniji, ki se odlo¢ajo za zakon, ujeti v
moderni pojav »nevere«, ki pogosto onemogoéa kri¢ansko Zivljenje. V Sloveniji je
vedno manj tradicionalno vernih druzin, iz katerih so prihajali verni mladi. Vera se
dejansko ne prenasa ve¢ iz generacije v generacijo, kot je bilo to pred desetletji.
Kljub temu slovenski §kofje in teologi opozarjajo, da je vera zelo pomembna za
tiste, ki sklepajo katoliski zakon. Pred dobrimi dvajsetimi leti so se v Sloveniji
zaceli tecaji priprave na zakon. Postali so ustaljena pastoralna dejavnost, v katero
so vkljuéeni duhovniki, zdravniki, psihologi in zakonski pari kot pricevalci. V
pripravah na zakon je opaziti, da je vera mladih zaro¢encev na zelo razli¢nih
stopnjah. Pri nekaterih prav na zacetku, pri drugih pa je vera popolnoma izginila.
Tako so mnogi mladi samo kri¢eni, v vsakdanjem Zivljenju pa so prakti¢no brez
vere. In to je problem, s katerim se pogosto srec¢ujejo dusni pastirji. Vprasanje vere
oziroma nevere pri mladih, ki Zelijo skleniti zakonsko zvezo, ni samo pastoralno
vpraSanje, ampak je prav tako pomembno vprasanje kanonskega prava. Naloga
dusnih pastirjev in cerkvenih sodis¢ je, da mladim, ki Zelijo skleniti cerkveno
poroko, pomagajo odkriti vero, da bodo kot verni pristopili k poroé¢ni slovesnosti.

Vera zarocencev

Cerkev u¢i, da so zakramenti nove zaveze postavljeni od Kristusa in izroceni
Cerkvi. Posveceni sluzabniki in drugi verniki jih morajo ¢im bolj spostljivo in s
primerno skrbnostjo obhajati (prim. kan. 840 ZCP). Zakramenti so znamenja, s
katerimi se vera izraza in krepi, daje Bogu ¢ast in posvecuje ljudi. Med sedmerimi
zakramenti Cerkve je tudi zakrament zakona. Tridentinski koncil imenuje zakra-
ment zakona resni¢ni zakrament, postavljen od Kristusa® Zakonik cerkvenega
prava (ZCP) poudarja, da cerkveno poroko lahko sklenejo vsi, ki jim pravo tega
ne prepoveduje (prim. kan. 1058).

M. Ule- V. Miheljak, Prihodnost mladine, DZS, Ljubljana 1995, 105.

3 Prim. Concilium Tridentinum, sess. VII, De sacramentis in genere, can. 1, v:
Denzinger-Schonmetzer, 1061; sess. XXIV, Doctrina de sacramento matrimonii, can. 1, v:
Denzinger-Schonmetzer, 1801.
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Cerkev prav tako uci, da zaro¢enci sklenejo zakonsko zvezo v nerazvezljivi
ljubezni in brezpogojni zvestobi. Tako sklenjena zakonska zveza kri¢enih je za-
krament (prim. kan. 1055 §2). Nelo¢ljiva povezanost zakonske zveze in zakramen-
ta je bila vedno prlsotna v Cerkvi. Ndjveé pozornosti so temu namenili papeZ Pij
IX, Leon XIIL, Pij XI. in Janez Pavel IL,' v Sloveniji pa e posebej svetniski skof
Amon Martin Slombck

Problem, s katerim se pogosto srecujejo dusni pastirji v Sloveniji, so mladi
krs¢eni zarocenci, ki ne verujejo in hocejo kljub temu skleniti cerkveno poroko v
katoliski Cerkvi. Razlikujejo se od tistih, ki so javno zavrgli katolisko vero in so s
formalnim dejanjem izstopili iz Cerkve. Zarocenci, ki Zelijo skleniti cerkveno
poroko v katoliski Cerkvi, so kr$¢eni, vendar vere ne prakticirajo. Pri pripravi na
cerkveni zakon duhovniku odkrito povedo, da so vero zaradi razli¢nih razlogov
izgubili oziroma da jih starsi velikokrat zaradi proticerkvene propagande v ¢asu
komunizma v veri sploh niso vzgajali, in kljub temu Zelijo skleniti cerkveno
poroko. Dusni pastirji zato sprasujejo $kofe, ali naj se kr§¢enim zaroc¢encem, ki
nimajo vere ali pa so jo izgubili, dovolijo poro¢iti v Cerkvi? Temeljno vprasanje, s
katerim se srecujejo slovenski dusni pastirji, je vprasanje, ali je za sklenitev
zakramenta zakona dovolj samo krst zarocencev ali pa naj zahtevajo, da tudi
prakti¢no Zivijo iz vere.

Slovenska skofovska konferenca ]c dusnim pastirjem na vsa ta pereca vpra-
Sanja odgovorlla S pastlr‘;klm: pismi,’ v katerih je posebe; poudarlla mo¢ vere, ki
spremlja prejemanje zakramentov. Slovenski skofje poudarjajo, da je za sklenitev
zakona v katoliski Cerkvi zelo pomembna vera, ki je »najzlahtnejsi del slovenske
kulturne dedis¢ine«.” Brez vere bodo zarogenci tonili v globoko duhovno, moralno
in socialno krizo. Zato je zarocencem, ki so kri¢eni, a ne znajo Ziveti iz svojega
krsta in ne verujejo, namenjena nova evangelizacija. Nova evangelizacija pomeni,
da se kr$¢enim zaro¢encem, ki ne verujejo in se odlocajo za cerkveni zakon, nudi
stalna pomo¢, da bodo lahko rastli k trdni in osebni veri. Slovenski §kofje ugotav-
ljajo, da se je marsikje versko Zivljenje kristjanov izvotlilo. Ohranja se le zunanja
lupina verskih obi¢ajev in bogosluznih oblik. Sirita se verska brezbriznost in prak-

* Prim. Pij IX.,, Propositiones Syllabi, v: Denzinger-Schonmetzer, 2973: »Contractum
matrimonii inter Christianos semper esse sacramentum«; Leon XIIL, Arcanum divinae
sapientiae, v: Denzinger-Schonmetzer, 3146: »Matrimonium est sacramentum, quia est sa-
crum signum et efficiens gratiam, et imaginem referens mysticarum nuptiarum Christi cum
Ecclesia«; Pij X1, Divini Hlius Magistri, v: Tutte le Encicliche dei sommi Poniefici I, Rac-
colte e annotate da E. Momigliano e G. Casolari, Milano 1959, 844-872; Pij X1, Casti cont-
bii, v: AAS 23 (1930), 554; Janez Pavel 11, Familiaris consortio, CD 16, Ljubljana 1982, 51.

% Prim. Pastirsko pismo slovenskih skofov, Kristjani in nova evangelizacija: I. Kaj je
nova evangelizacija in zakaj smo je potrebni (14. 2. 1993), II. Nekatere poti nove
evangelizacije (21. 2. 1993), v: Sporocila 2/1993; O druZini: I. Cloveska druzina (6. 2. 1994),
II. Kri¢anska druzina (13. 2. 1994), v: Sporocila 2/1994; O boZjem ljudstvu: I. Dostojanstvo
boZjega ljudstva (19. 2. 1995), II. Dolznosti boZjega ljudstva (26. 2. 1995), v: Sporocila
2/1995.

® Prim. Pastirsko pismo slovenskih Skofov, Kristjani in nova evangelizacija: 1. Kaj je
nova evangelizacija in zakaj smo je potrebni (14. 2. 1993), v: Sporocila 2/1993, 3.
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tiéni materializem. Zato se mora nova evangelizacija osredoto¢iti na trden temelj
vere, da se bodo ljudje zopet odlocali za Boga, sprejemali Kristusa in Cerkev.

7, ozirom na o, da je v Sloveniji vse ve¢ mladih zarocencev, ki so v mladosti
sicer prejeli krst, birmo, kasneje pa so se oddaljili od Cerkve in postali neverni,
dusni pastirji sprasujejo tudi skofijska cerkvena sodis¢a, kakSna naj bo pravzaprav
vera listih, ki Zelijo skleniti cerkveno zakonsko zvezo.

Z.CP o veri in neveri zaro¢encev

ZCP iz leta 1983 je poudaril, da je Kristus zakonsko zvezo moZza in Zene, Ki sta
kri¢ena, povzdignil v zakrament (prim. kan. 1055 §1-2). Zakon se imenuje
»consortium totius vitae« ali »dosmrtna Zzivljenjska skupnost«, ki vkljucuje vsa
podroéja ¢lovekovega Zivljenja, do najbolj intimnega. Zato zaroc¢enca, ko sklepata
zakonsko zvezo v Cerkvi, ne moreta biti ¢isto brez vere.” Iz pastoralnih razlogov
se dusnim pastirjem svetuje, da pri pripravi zaroencev veckrat spregovorijo o
veri, ki spremlja dogodek poroé¢nega obreda v Cerkvi.

Katoliska Cerkev vztrajno vabi vernike, da zakramente sprejemajo z vero.”
Nekateri teologi celo trdijo, da pri zakramentu zakona vera ne sme manjkati.
Zanje je vera »pogojni dejavnik« (fattore condizionante)," ki omogo¢a, da zaro-
¢enca skleneta zakon kot zakrament. To pomeni, da zakramentalnost zakona ne
izvira neposredno iz vere zaro¢encev, ampak posredno iz njihovega namena, ko
hocejo storiti dejanje Kristusa in Cerkve. To pomeni, da vera spremlja namen, ki
ga imata zaro¢enca, ko sklepata zakon. Za veljaven zakon se zahteva, da hoceta
zaro¢enca resni¢en zakon. Tak$en namen mora biti vedno navzo¢ pri zarocencih,
tudi takrat, kadar nimajo v svoji notranjosti skoraj nobene sledi vere, niti
pripravljenosti, da bi verovali.'"

Dejstvo je, da zaro¢enci prejmejo obilne milosti takrat, ko sklenejo zakon.
Milost je dar, ki se zarodencem podeli zunaj njihove vere. Nemogoce je namrec,
da bi zarocenca prejela toliko milosti tudi takrat, ¢e bi bi]azpopolnoma brez vere.
Zato je njuna vera dejansko »temelj« (causa dispositiva),”” ki omogoca rodovit-
nost zakramenta.

7 Prim. Pastirsko pismo slovenskih $kofov, Kristjani in nova evangelizacija: I. Kaj je
nova evangelizacija in zakaj smo je potrebni (14. 2. 1993), v: Sporotila 2/1993, 4.

§ Prim. Pastirsko pismo slovenskih $kofov, II. Nekatere poti nove evangelizacije (21. 2.
1993), v: Sporocila 2/1993, 4.

Y Prim. Commission Théologique Internationale, La sacramentalité du mariage chrétien.
Seize theses de christologie sur le sacrement de mariage, 1-6 décembre 1977, v: EV VI, n. 469.

19 Prim. M. F. Pompedda, Fede e sacramento del matrimonio, v: Studio rotale 11, Roma
1987, 42; E. Corecco, Il sacramento del matrimonio: cardine della costituzione della Chiesa,
v: Diritto, persona e vita sociale, Milano 1984, 1, 390.

U prim. P. Moneta, Il matrimonio (cann. 1055-1165), v: 1l diritto nel mistero della
Chiesa, Quaderni di Apollinaris, 10/I1I, Roma 1992, 181.

12 Prim. Commissio Theologica Internationalis, Documentum Foedus matrimoniale.
Propositiones de quibusdam quaestionibus doctrinalibus ad matrimonium christianum
pertinentibus, Sessio 1977 (1-6 decembris), v: EV VI, n. 492.
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ZCP poleg tega poudarja, da je sklenitev zakona neveljavna, ¢e »en zarocenec
ali pa oba s pozitivnim dejanjem volje izkljuc¢ita sam zakon ali kak bistveni
sestavni del ali kako bistveno lastnost zakona« (kan. 1101 §2). Ce zaroéencema
dejansko manjka vera, tako da nimata niti najmanjSega namena storiti dejanja, ki
ga storita Kiristus in Cerkev, potem res ne moreta skleniti veljavnega zakona v
katoliski Cerkvi. Pomanjkanje vere bi v takem primeru pomenilo, da izklju¢ujeta
zakramentalnost zakona. To pa pomeni izkljucitev bistvene lastnosti zakona, zato
tak zakon ne more biti veljavno sklenjen v katoliski Cerkvi.

P. Barberi trdi, da krs¢eni, ki so brez vere, sklenejo zakon kot naravno
pogodbo in ne kot zakrament;" za F. M. Pompedda pa manjkajo¢a vera pomeni
zmoto o zakramentalnem dostojanstvu zakona, ki odlo¢ilno vpliva na voljo in
prizadene veljavnost zakonske privolitve (prim. kan. 1099). Kadar manjkajoca
vera tako vpliva na voljo, prizadene veljavnost privolitve in je zakon neveljaven.
Ce pa ne vpliva odlo¢ilno na voljo, potem ne prizadene veljavnosti privolitve in
ostane zakon veljaven. Dejansko so razliéni primeri, kako lahko manjkajoca vera
povzroci neveljavnost zakonske zveze.

Prvi primer, ko pomanjkanje vere povzroéi neveljavnost zakona, je takrat, ko
zaro¢enca, ki sta kri¢ena, zaradi pomanjkanja vere pozitivno izkljuéita bistveni
sestavni del zakona, to je njegovo zakramentalnost. Tudi ¢e to stori en sam zaro-
¢enec, ne moreta skleniti veljavnega zakona. Izkljucitev bistvenega sestavnega
dela zakona odlo¢ilno vpliva na voljo in prizadene veljavnost privolitve (prim.
kan. 1101 §2).

Drugi primer je takrat, kadar kr$¢en zaroc¢enec zaradi pomanjkanja vere raje
izklju¢i sam zakon, kakor da bi z zakonom prejel tudi zakrament. V tem primeru
govorimo o hibi v privolitvi, ko se s pozitivnim dejanjem volje izkljuéi sam zakon
(prim. kan. 1057 §1, 1101 §2)."*

Tretji primer pa je takrat, kadar zaroéenec, ki je krsc¢en, kljub pomanjkanju
vere hoce skleniti resni¢ni zakon in hkrati ne misli na to, da bo s tem prejel tudi
zakrament. V tem primeru ne gre za hoteno izkljucitev zakramenta, ampak bolj za
zmoto. Zato je zakon v tem primeru veljavno sklenjen in je hkrati tudi zakrament.

V Sloveniji je dejansko najve¢ takih zakonov, ko zaroc¢enci sploh ne mislijo na
to, da sklepajo zakon, ki je zakrament. Porocijo se iz najrazlicnejsih religioznih
nagibov, ki pa jih spremlja zelo pomanjkljiva vera.

Kljub temu nam ti primeri pomagajo razumeti, da zakramenti izvirajo iz Kris-
tusa in da se za prejem zakramenta zakona nujno zahteva resniéni namen. Ce ima
kdo resni¢ni namen in hoce skleniti zakon, potem sprejme tudi zakrament.

Dejstvo je, da zakramentalnost zakona ni odvisna od zavestno prisotne vere
zarocencev, ampak izvira iz Kristusa. Zakon je veljaven, ¢e zarofeneca hoceta
skleniti resni¢ni zakon, tudi ¢e pri tem preprosto ne mislita na to, da je vsak
resni¢ni zakon tudi zakrament.

% Prim. P. Barberi, La celebrazione del matrimonio cristiano. 1l tema negli ultimi
decenni della teologia cattolica, Roma 1982, 422.

' Prim. Tribunal Apostolicum Sacrae Romanae Rotae, Decisiones seu sententiae, vol.
LXII, 476 (9 maii 1970, coram R. P. D. Pompedda): »Ad validum cantrahendum matrimo-
nium fides necessaria non est, sed unus consensus«.
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Zarocenci hocejo skleniti cerkveni zakon

Ko zarocenca prideta in se predstavita zupniku, ker hoceta skleniti krs¢anski
zakon, s tem Ze izrazita, da imata pravi notranji namen in da Zelita resni¢ni cerk-
veni zakon. V osebnem pogovoru z njima in Se posebej med pripravo na zakon
lahko duhovnik odkrije, na kateri stopnji je njuna vera. Ce opazi, da sta zaro¢enca
sicer kri¢ena, vendar prakticno brez vere, je njegova prva dolznost, da jima
izgubljeno vero pomaga zopet obuditi.

Ker se cerkveni zakon sklene v Cerkvi, ne more biti loéen od Kristusa, ampak
je zakonska pogodba v Kristusu. Za kri¢enega je nemogoce hoteti resni¢ni zakon
v Cerkvi, ki bi ne bil hkrati tudi zakrament (prim. kan. 1055 §2). Zarocenca, Ki
hoéeta resni¢ni zakon v Cerkvi, ho¢eta storiti to, kar storita Kristus in Cerkev. Za
veljaven prejem zakramenta zakona je predvsem pomemben namen. Manjkajoca
vera, ki spremlja resni¢ni namen, dejansko ne nasprotuje prejemu zakramenta. V
osebnih pogovorih z zaro¢enci dusni pastirji opaZzajo, da manjkajoca vera pogosto
negativno vpliva na namen, tako da je namen oslabljen in pomanjkljiv. Zato skof-
je duhovnikom svetujejo, da zarocencem pomagajo pri obuditvi pravega namena,
da bodo veljavno sklenili zakrament zakona. Ni nujno, pravijo $kofje, da si zaro-
¢enca izrecno zelita zakon kot zakrament. Predpostavlja se, da je v samem name-
nu storiti to, kar stori Cerkev, skrita tudi Zelja po zakramentu. Edini namen, ki ga
zahteva Cerkev in ga mora zahtevati duhovnik, je namen skleniti resni¢ni zakon.

Kriéena zaro¢enca, ki sta prakti¢no v zivljenju brez vere, s tem ko obhajata
poroé¢ni obred v Cerkvi, Ze izrazata svoj namen storiti to, kar stori Cerkev. Resni¢-
ni namen se porodi in hrani v veri, pa ¢eprav je ta zelo majhna. Ceprav osebna
vera posameznika ne vpliva na zakramentalnost zakona, bi popolna odsotnost
vere pomenila, da namen ostane nepopoln. Zato je za obuditev resni¢nega name-
na in za prejem zakramenta zakona potrebna vsaj sled vere. Zarocenca, ki zelita
storiti to, kar stori Cerkev, morata vedeti vsaj to, da zelita obred Cerkve.

Mogoce je, da k duhovniku pridejo tudi taki, ki bi iz popolnoma necerkvenih
razlogov hoteli obred cerkvene poroke. Tudi ¢e se po njihovem zmotnem pre-
pri¢anju obred Cerkve opravi v dostojni obliki, je brez u¢inka, ker ga zaro¢enca
nista niti hotela niti sprejela z vero. V tem primeru bi $lo za zmoto, ki odlo¢ilno
vpliva na voljo in tako prizadene veljavnost zakonske privolitve.

Tudi pri mesanih zakonih je potrebno, da imata zaro¢enca namen skleniti res-
ni¢ni zakon. V Sloveniji zelo pogosto sklepajo mesani zakon katoli¢ani s protes-
tanti.”” Za taksen zakon je potrebno dovoljenje krajevnega ordinarija. Protestanti
ne priznavajo zakramentalnosti zakona. Zakon je za protestante samo »officium
naturac«. Za veljavnost takega mesanega zakona je zato toliko bolj potrebno
povprasati po veri zarocencev. Pomanjkanje vere pri enem ali pri drugem
zaro¢encu lahko omaja resni¢ni namen skleniti zakon v katoliski Cerkvi.

4 Najpogostcjc se v Sloveniji katoli¢ani porocajo s pravoslavnimi, s protestanti in z
muslimani. Stevilo mesanih zakonov v zadnjih desetih letih niha okrog sto. Najvec
mesanih zakonov se sklene v Mariborski $kofiji. Leta 1994 je bilo sklenjenih 80 meSanih
zakonov.
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Pomanjkanje vere

Zakonska pogodba postane zakrament, ko zaro¢enca izrazita privolitev, da
bosta stopila na skupno Zivljenjsko pot po Cerkvi, v katero spadata po krstu.
Svobodna privolitev zarocencev je bistvena za zakrament. Je dejanje volje, s kate-
rim se moz in Zena nepreklicno drug drugemu izrocita in sprejmeta za ustanovitev
zakona (prim. kan. 1057 §2). Veljavnost zakona je odvisna od zakonske privolitve.

Vera zaro¢encev pomeni notranji temelj ali notranje razpolozenje. Kristjani-
laiki so poklicani, da udejanjajo vse to, kar jih ué¢i vera. Krscanska druzina je
naraven prostor prenasanja vere s starSev na otroke. Danes so taka verska
sredid¢a bolj redka. Zato se tudi pri zaro¢encih opazi, da jim manjka osebna vera,
kot osebni notranji temelj. Tam, kjer primanjkuje krs¢anskih druZin, so zarocenci
v veliko veéji nevarnosti, da zaidejo v osebno krizo in v pomanjkanje vere.

Pomanjkanje vere ne pomeni javne zavrnitve katoliske vere (prim. kan. 1071
§1, 4), ampak pomeni, da zaro¢enca vodi v »zmoto o pravu« (error iuris), ker se
nana$a na zakramentalno dostojanstvo. Kadar zmota o pravu oziroma pomanjka-
nje vere ne prizadene privolitve, potem ostane veljavnost zakona nedotaknjena.
Cfle pa pomanjkanje vere pomeni zavestno izkljucitev zakramentalnega dosto-
janstva, potem je zakon neveljaven (prim. kan. 1101 §2).'

Za prejem zakramenta zakona ni dovolj, da zaroéenca samo privolita v trajno
skupnost, naravnano na roditev otrok z nekak$nim spolnim sodelovanjem (prim.
kan. 1055 §1). Za prejem zakramenta je potrebna vera, ki zakramentu daje rodo-
vitnost. Pomanjkanje vere dejansko negativno vpliva na kvaliteto zakramenta
zakona. Resniéni namen storiti to, kot storita Kristus in Cerkev, prihaja po veri.

Sklepna misel

Vera in zakrament zakona sta med seboj tesno povezana. Vera ne vpliva na
veljavnost zakramenta zakona. Pomaga pa ¢loveku, da stori to, kar stori Cerkev.
Manjkajoc¢a vera pri zaro¢encih je zelo pogosto sodobni pastoralni problem. Krs-
¢eni, ki verujejo, si veljavno podelijo zakrament, ¢e imajo notranji namen storiti to,
kar stori Cerkev. Prav tako je tudi pri tistih, ki so kr§¢eni, prakti¢no pa so svojo
vero izgubili, Tudi zanje je potrebno, da imajo pri sklepanju cerkvene poroke vsaj
notranji namen storiti to, kar stori Cerkev. Samo tisti, ki hote izkljuéijo zakrament,
sklenejo neveljavno zakonsko zvezo. Zato imajo duhovniki zelo odgovorno skrb
za tiste zarocence, ki so kri¢eni, v vsakdanjem Zivljenju pa Zivijo brez vere.

Slovenska §kofovska konferenca'” svetuje dusnim pastirjem, naj se pri spreje-
mu kré¢enih zaro¢encev, ki so brez vere, pa se kljub temu Zelijo cerkveno porogiti,

' F. M. Pompedda imenuje pomanjkanje vere »error personam pervadens« oziroma
»error juris circa qualitates; prim. M. F. Pompedda, n. d., 56. 59.

' Prim. Pastirsko pismo slovenskih skofov, O boZjem ljudstvi: I. Dostojanstvo boZjega
ljudstva (19. 2. 1995), II. DolZnosti boZjega ljudstva (26. 2. 1995), v: Sporocila 2/1995, 1-2.
Tudi italijanska Skofovska konferenca je 20. junuarja 1975 temu vpradanju posvetila
dokument z naslovom »Evangelizacija in zakrament zakona«. Prim. Evangelizzazione e
sacramento del matrimonio, v: Enchiridion CEI, II, 756-758.
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ne ozirajo toliko na pomanjkanje njihove vere, ampak naj gledajo, da bodo imeli
resni¢en namen skleniti cerkveni zakon in pri tem storiti to, kar stori Cerkev. Vera
zaroc¢encev, ki zelijo skleniti cerkveni zakon, je na razli¢nih stopnjah. DolZnost
dusnih pastirjev je, da jim pomagajo njihovo vero odkriti, da jo z modrostjo
hranijo in vzgajajo. Skofje opozarjajo tudi na spremenjene socialne razmere.
Cerkveni obred zakona nikoli ni samo dejanje zaroc¢encev, ampak skupen obred
Cerkve, h kateremu se zbere veé ljudi, sorodnikov in prijateljev, ki so prav tako
lahko krs¢eni in prakti¢no brez vere. Duhovnik je dolzan, da zaroc¢ence vzpodbuja
k notranji pripravljenosti za namen, ki ga ima Cerkev, kadar obhaja zakrament
poroke. Povsod naj bi zato pred in po poroki potekale dobre poro¢ne kateheze.
Pri obhajanju zakramenta poroke ne gre samo za veljavnost, ampak tudi za
kvalitativno rodovitnost.

Kadar je neveren eden od kri¢enih zarocencev, ju duhovnik ne zavrne, ampak
upa, da se bo po prejemu zakramenta zakona in po veri svojega sozakonca tudi v
njem vera prebudila. Duhovnik sprejme zarocence, ki Zelijo skleniti cerkveni
zakon, pa nimajo vere, z velikim spostovanjem, pozornostjo in z upanjem. Dusni
pastirji se zavedajo svojega odgovornega poslanstva, zato se trudijo, da v mladih
zaro¢encih znova prebudijo vero, ki ugasa, da bodo resni¢no sposobni skleniti
zakonsko skupnost, ki je od Kristusa povzdignjena v dostojanstvo zakramenta.

Povzetek: Stanislav Slatinek, Poro¢na slovesnost tistih, ki ne verujejo

Nova evangelizacija se bo v Sloveniji nujno morala spoprijeti z vprasanjem
cerkvene poroke tistih, ki ne verujejo. Nekateri po tradiciji prejmejo Kkrst,
verske vzgoje pa niso bili delezni. Zato so v zZivljenju prakti¢no brez vere. Ko
pride ¢as poroke, se radi odlo¢ijo za cerkveno poroko. Cerkev uci, da si kriceni,
ki verujejo, veljavno podelijo zakrament zakona, ¢e imajo notranji namen storiti
to, kar stori Cerkev. Prav tako je tudi pri tistih, ki so kri¢eni, pa so prakti¢no
brez vere. Tudi zanje je potrebno, da imajo pri sklepanju cerkvene poroke vsaj
notranji namen storiti to, kar stori Cerkev. Samo tisti, ki hote izkljucijo
zakrament, sklenejo neveljavno zakonsko zvezo.

Summary: Stanislav Slatinek, Marriage Ceremony of Nonbelievers

In Slovenia new evangelisation will certainly have to face the issue of church
wedding of nonbelievers. Some people were baptized by tradition but did not
receive any religious education. Thus, they are practically infidels. However,
they often decide to have a church wedding. It is the teaching of the Church
that those who were baptized and have faith validly administer each other the
marriage sacrament if they have the inner intention to do what Church does.
This also applies to those who are baptized but practically without faith. At
entering into church marriage they must at least have an inner intention to do
what Church does. Only those willingly excluding the sacrament enter an
invalid marriage.
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Robert Biel

Odnosi med Cerkvijo in drzavo
po zlomu komunizma na Poljskem

Jezusove besede »Dajte torej cesarju, kar je cesarjevega in Bogu, kar je
Bozjegal« (Mt 22,21) oznacujejo pravo razmerje med drzavno in svetno prvino
druzbe. Ker sta druzba in Cerkev razli¢no usmerjeni, izpolnjevanje te naloge ni
lahko. Neizogibno se pojavijo napetosti med sacrum in profanum, med nebe-
Skim kraljestvom in svetom, med Cerkvijo in druzbo. Odkar je zgodovina
Cerkve bolj in bolj povezana z zgodovino druzbe, nastajajo vedno nove
napetosti, ki dolo¢ajo zgodovino obeh skupnosti. Cerkveni vidik zgodovine
odresenja vidi druzbo kot podro¢je odresilnega delovanja. Za druzbo je Cerkev
kraj odresenja ali le eden od Stevilnih delov, ki jo sestavljajo. Tak polozaj
predpostavlja medsebojno vplivanje. Cerkev druzbo oblikuje, nosi pa tudi
znamenja druzbe, v kateri mora Ziveti in delovati.

Za uravnavanje odnosa med Cerkvijo in drzavo so bili v preteklosti v teoriji
in delno tudi v praksi stirje sistemi.! V odnosih med Cerkvijo in drzavo vedno
odsevata mo¢ ali slabost drzave. Drzava, kjer vladajo¢i nimajo le mo¢i, ampak
tudi velik druzben ugled, je Cerkvi odprta in pripravljena na sodelovanje. Taka
razmerja lahko imenujemo avtonomno sodelovanje, v katerem Cerkev
obravnavajo kot sodelavca in ne kot ideoloskega nasprotnika. Tako sodelovanje
je znamenje svobodnih in demokratiénih druzb. Totalitarizem, ki ne uziva
druzbene podpore, vse druge sile, ki uzivajo zaupanje druzbe, gleda kot
ideoloske sovraznike. Zato vladajo¢i »s svoje strani potrebujejo vero ali
svetovni nazor, da ‘posveti’ vrednote druzbe in podpira druzbeno oblast«.”

' Omenimo naslednje sisteme: 1. sistem oblasti drzave nad Cerkvijo; 2. sistem oblasti
Cerkve nad drzavo; 3. sistem lo¢enosti Cerkve od drzave; 4. sistem miroljubnega sozitja
med Cerkvijo in drzavo; prim. C. Holbock, Handbuch des Kirchenrechtes, Innsbruck -
Wien 1951, Bd. I, 78.

? K. Zapotocky, Religion als Grundwert fiir Gemeinde und Gesellschaft?, v: L. Dy-
czewski (izd.), Integrationsprozesse in der modernem Gesellschaft, Lublin 1988, 156.
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1. Povezanost Cerkve z usodo naroda

Poljska katoliska Cerkev je v tisoc¢letni zgodovini dozivela razlicne oblike
odnosov s svetno drzavo, tako miroljubne kot tudi sovrazne. Proces pokristja-
njevanja, ki se je pricel leta 966, sovpada z zacetkom poljske drzave; krst sam je
zibelka politiéne samostojnosti. Ta prvotna prepletanja so dolgo dolocala
zgodovino odnosov med Cerkvijo in narodom. V toku ¢asa so se verske in do-
moljubne vrednote prepletle tako globoko, da je »izdaja enih veljala kot izdaja
obeh, kar je poglobﬂo zvestobo narodmm vrednotam kot tudi pripravljenost na
zrtve, Ge jih je bilo potrebno braniti«.' Kar pogosto je morala Cerkev prevzeti
del vloge drzave, in to ne le v obdobjih, ko poljska drzava sploh ni obstajala. Na
osnovi teh izkustev je bil skovan nov izraz: poljski katolik. Ta oznaka je leta
dobro izrazala bistvo odnosa med Cerkvijo in narodom na Poljskem.

Razmerje med Cerkvijo in drzavo je pred drugo svetovno vojno urejal kon-
kordat, ki je bil leta 1925 podpisan v Rimu. Ta dogovor je potrjeval posebno
mesto katoliske Cerkve v poljski druzbi. Znacilnost odnosov med Cerkvijo in
drzavo pred drugo svetovno vojno je bil sistem miroljubnega soZitja.

Nova komunistiéna drzavna ureditev je uvedla loutcv obeh ustanov. Ta
lo¢itev, ki je bila izvedena v smislu sovrastva do Cerkve,* je leta dolgo dolocala
medsebojen odnos. Za komuniste dolo¢be predvojnega ¢asa niso bile sprejem-
ljive, ker Cerkve niso hoteli priznati kot enakovrednega partnerja in ker so s
konkordatom potrjeno vlogo Cerkve oznacevali kot drzavo v drzavi. Zvestoba
in poslusnost Cerkve drzavi sta bili za komuniste conditio sine qua non
medsebojnih odnosov. Tako stalis¢e komunistov je dolocalo Zivljenje Cerkve s
totalitarno drzavo.

2. Cerkev kot moralna opozicija

V novih politi¢nih razmerah je Cerkev postala zascitnica poljskega ljudstva
pred napadi tako imenovane ljudske demokracije, Ki je bila poljskemu narodu
popolnoma tuja. Nova komunistiéna drzavna ureditev je nujno potrebovala
druzbeno potrditev in pripravljena je bila Cerkvi dati nekaj ugodnosti, ¢e jo
prizna. Cerkev se je odpovedala zvezi s prestolom in se odlo¢ila, da bo stala na
strani zatiranega ljudstva. Vendar si Cerkev tudi ni hotela lastiti vloge politicne
opozicije in se prikazovati kot politicna alternativa. Napadala je predvsem
patoloske in totalitarne poteze socializma in ne socializma kot takega. Cerkev

* J. Majka, Historyczno-kulturowe uwarunkowania katolicyzmu polskiego, v: Chrze-
$cijanin w $wiece 12 (1980), 39.

* Locitev Cerkve od drzave v Cerkvi sovraznem smislu je prvi zagovarjal grof Ca-
vour. Njegova zahteva »Libera chiesa in stato libero« je imela tak pomen: Cerkev naj bi
bila svobodna le v cerkvenih zgradbah in na nekaterih podrocjih zasebnega Zivljenja. Na
podro¢ju celotnega zunanjega delovanja pa je drzavi zagotovljen dolocen vpliv, da ne bi
bila okrnjena njena vrhovna oblast nad celotnim javnim redom. V sovraznem smislu je
bil ta sistem uveden v Franciji, SSSR in v vseh drzavah vzhodnega bloka; prim. C.
Holbock, n. d., 82 sl.
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sicer moramo gledati kot nekaks$no opozicijo, vendar jo moramo oznacevati
»bolj kot kulturni odpor in ne kot brezimno 01:)03e:i<:ijo<<.5

Za odnose med Cerkvijo in drzavo na Poljskem po drugi svetovni vojni je
bila odlocilna izvolitev kardinala K. Wojtyle za papeza oktobra 1978. Papez, ki
je mnogo let kot drzavljan, duhovnik in $kof moral Ziveti v senci komunizma, je
poznal to neclovesko ideologijo. To dejstvo je odloéilno vplivalo na odnose med
drzavo in Cerkvijo na Poljskem in v vsem vzhodnem bloku. Vendar so bili
poljski komunisti pretesno povezani z ostalimi partijami in preve¢ zakoreninjeni
v vzhodnem bloku, da bi znali odnose s Cerkvijo oblikovati samostojno in v
miroljubnem duhu. Tako je do spremembe prislo Sele malo pred zlomom
komunizma. Stiri tedne pred prvimi svobodnimi volitvami 17. maja 1989 se je
komunisti¢ni parlament odloéil, da Cerkev prizna kot pravno osebo in s tem
stori prvi korak na poti k normalizaciji odnosov s Cerkvijo.

3. Podoba Cerkve po preobratu

Analize druzbenih razmer po preobratu so privedle do Zzalostnih spoznanj.
»Stari sistem je Zivel od substance dezele. Na Stevilnih podroc‘:jih je ekonomsko,
ckolosko, v mnogih pogledih Iudl na podro¢ju izobrazbe in v politiéni kulturi
druzbe za ‘ueb()_] pustil puscavo.«® Mo¢ stare garde sice razpade, vendar niso
izgubili in niso ostali brez vsake podpore. Vsak totalitaren rezim v partijskih
diktaturah oblikuje 3¢ posebno Siroke privilegije. »Posledica privilegijev je
zvestoba. Na sebi¢nosti utemeljena zvestoba pa se ne razblini ¢ez noc. «" Svoje
prispevajo tudi gospodarskc tezave znacilne za Cas plcobrata Tezavne goapo-
darske reforme bi uprawceno lahko imenovali »operacijo brez narkoze.«®

Velika naloga Cerkve je verjetno v tem, da po susi komunizma namaka
puséavo ter tako drevesu Cerkve pomaga k rasti. V iskanju novega izvira vode
se mora Cerkev podati na pot skozi puicavo. Ta pot v obljubljeno dezelo je
tezka in zahteva mnogo moc¢i. Bozje ljudstvo je bilo »desetletja iztrgano iz
domacih oblik zivljenja in struktur. Napotiti s¢ mora na naporno pot skozi
kri¢ansko vedno bolj nerodovitne, zabrisane in opustoSene pokrajine ter se
mora ob tem izogibati mnogim zapeljivim in laZznim stranpotem. Na novo mora
odkrivati izvire vere in oaze upanja. V negotovem upanju mora zaupati obljubi,
da Bog svojega ljudstva ne bo zapustil, ampak ga bo popeljal v nova neslutena
bivalisca«.” Videti je, da je to vzdusje odhoda pomembno za poljsko Cerkev.

Novi dejavniki cerkvenega Zivljenja so poljsko Cerkev postavili v nenavaden
polozaj, ki ga na kratko lahko opisemo takole: »Danes hodi Cerkev po ozkem

3 J. Kondziela, Sozialer und politischer Wandel in Polen und die gesellschaftliche
Position der katholischen Kirche, v: W. Zapotocky (izd.), Werte und Gesellschaft im
Wandel, Linz 1978, 105 sl.

° N. Lobkowicz, Wendezeit, Wiirzburg 1993, 8.

" D. Seeber, Wendejahr 1989, v: Herder Korrespondenz (HK) 1 (1990), 2.

5 Prim. F. Csoklich, Operation ohne Narkose, v: HK 10 (1990), 469, 472.

? M. Kehl, Kirche in der Fremde, Zum Umgang mit der gegenwdrtigen Situation der
Kirche,v: G. Koch, J. Pretscher (izd.), Wozu Kirche? Wozu Gemeinde? Kirchenvisionen,

40.
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grebenu. Grozi ji tako padec v prepad jalove pravovernosti brez povezanosti z
Zgocimi vpraﬁanji sedanjosti, kot tudi padec v prepad prilagajanja in izgubljanja
svojega bistva.«'’ Cas po preobratu Cerkev sili, naj spremeni paradigmo: od
ecelesia militans v totalitarizmu naj v svobodni druzbi preide k ecclesia refor-
manda in ecclesia serviens.

Ker graditev nove druzbe o¢itno zahteva druge kreposti, kot jih je narodu
dal odpor proti tuji vladavini, mora tudi Cerkev spremeniti miselnost in iskati
nove poti. V zvezi s tem bi lahko govorili o dveh oblikah spoprijemanja Cerkve
z novimi druzbenimi razmerami. Prvo bi lahko opisali s podobo »spece prin-
cese« ali »zamrzovalne skrinje«.!" Obe naj bi izrazali mnenje, da naj bi cerkvene
razmere pred letom 1939 prebudil ozivljajoci poljub svobode ali pa odtajanje.

Temu mnenju nasproti stoji zahteva $kofa Zycinskega, naj se Cerkev iz
plasne provincialne nazaretske Cerkve spremeni v za pluralizem sposobno
kafarnaumsko Cerkev."” Ta sprememba je v umetnosti, da dedis¢ine Nazareta
ne izgubimo na trgu pluralisti¢nih spopadov in ostanemo sposobni za pogovor s
svetom. Prvo, sanjsko mnenje, ima v poljski Cerkvi o¢itno malo zagovornikov.
Veéina se je odloéila za pot iz Nazareta v Kafarnaum. Ob tem ne smemo
prezreti svarila pred »katoliskimi kapelicami«.”” S tem je misljena nevarnost, da
se katolistvo razbije na skupine okrog razliénih ustanov, npr. radijskih postaj ali
casopisov.

To iskanje novega mesta v moderni druzbi bi poljska Cerkev, ki jo je obliko-
vala trdnjavska miselnost, lahko napac¢no razumela »kot skusnjavo za spiritua-
listiéno dusenje poslanstva Cerkve v danasnjem svetu kot tudi Kasandrin klic za
umikanje Cerkve v geto«.' S tem v zvezi je zapeljiva v komunizmu pridobljena
sposobnost moralne opozicije, ki Cerkev lahko spodbudi, da bi tokrat zivela v
opoziciji do nove moderne druzbe in oblikovala nekak$no nasprotno druzbo.

Drugaéno razumevanje odnosov med Cerkvijo in druzbo dolgujemo belgij-
skemu kardinalu Josephu Cardijnu. Zanj ni dovolj, da Cerkev skrbi za posa-
mezne ribe, ¢e je voda v ribniku samem bolna. Naloga, da bi morali skrbeti za
»vodo v ribniku«, pomeni, da morajo biti tema cerkvenega misljenja in delo-
vanja stvarne druzbene in politiéne razmere."” Katoliska Cerkev na Poljskem je
veckrat dokazala, da skrbi tudi za vodo druzbenega sistema. S prizadevanjem za
praviénost in ¢lovekove pravice je ostajanje za zidovi in bodeco Zzico neclo-
veskega komunizma napravila znosnejse.

Potem ko se je torej voda v ribniku komunizma o¢istila, mora tudi Cerkev
na novo oblikovati svoj odnos do spremenjenih druzbenih razmer. Ta naloga je
videti tezka, ¢e upoStevamo, da so odpadle negativne opore Cerkve, nastale v
¢asu preganjanja. Videti je, kot bi preobrat za Cerkev imel dvojne posledice. Na

"'H. Hild, Sorge wn die Kirche, v: HK 4 (1971), 161.

U prim. H. Juros, Nowe zadania Kosciola w Polsce, v: Przeglad Powszechny 1 (1993),
22,

2 Prim. J. Zycinski, Sacrum i kuluira, Tarnow 1996, 16 sl.

B Biskup Zycinski przestrzega przed »bolesng zabawq w Koscidl«, v: Katholische
Informationsagentur (KAT) 22 (1996), 6.

" K. Koch, Gottlosigkeit oder Vergotterung der Welt?, Ziirich 1992, 139.

'S Prim. K. Koch, n. d,, 116.
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eni strani Cerkev nima kakega posebnega sovraznika. Nove oblike ogrozanja so
sicer tu, vendar so zabrisane, neoprijemljive in jih ne moremo poimenovati. Na
drugi strani nove druzbene razmere in svetovnonazorski pluralizem spodbujajo
odzive s strani cerkvenega druzbenega nauka.

V nasprotju z lo¢evanjem Cerkve od druzbe sta v ospredje stopila druga
podoba in nov zivljenjski slog Cerkve. Podoba Cerkve, ki se spusti globoko v
¢lovesko druzbo, se v svetu zgubi, da bi vse prepojila in Zrtvuje skorajda vse, kar
ji je lastno. Vendar je s takim razvojem povezano pomembno vprasanje, ali ne
bo s tem »na mesto cerkvenega triumfalizma stopilo delno zavestno, delno
nezavedno-naivno nagnjenje k Sirokemu relativiziranju in izravnavanju Cerkve
in njenega poslanstva v svetu« in (all se ne bliza) »nevarnosti sploSnega
istovetenja Cerkve z mes¢ansko druzbo«.'®

Cerkev se mora torej nauciti stopati po novih poteh »in ji je zato ]a%tn(;
tvegano lovljenje ravnotezja med brezboZnostjo in c¢as¢enjem sveta«.!” To
pomeni, da se mora Cerkev na Poljskem varovati tega, da se ne bi »zatekala v
trdnjavsko katolistvog, ki se je izkazalo v komunizmu, »kot lud1 da ne bi bila
nadomestek za vse mogoce storitve, ki jih drzava ne bi nudila«."® Zato »Cerkve
in sveta ne smemo niti lo¢evati niti drugega z drugim pomesati; zakramentalno
se morata drug drugemu posredovati in obenem biti razli¢na«.”

3.1 Teologija znova pridobljene svobode

Prispevek Cerkve k osvoboditvi poljske druzbe je nepredstavljivo velik.
Katoliska Cerkev si je pridobila »ugled trdnjave svobode in varnosti v svetu
medsebojnega sumnic¢enja«.”’ Znova pridobljena svoboda pa Cerkev postavlja
pred nove izzive. Skofje so osvobodit(,v od komunisti¢ne diktature videli »kot
Bozji dar in obenem veliko nalogo.<’' Vendar je druzba wobodo sprejela dru-
gace: »Kot dar, s katerim pa ni povezana nobena dolznost. «*V zvezi s tem M.
Spieker trdi, da se laiki na Poljskem pridobljene svobode sicer veselijo, »tezko
pa razumejo, da jih vera zavezuje, naj sodelujejo pri oblikovanju gospodarstva
in druzbe, drzave in mednarodnih odnosov«.?

Ker je Cerkev kar naPreJ poudarjala odgovorno ravnanje s svobodo, je ez
no¢ njen ugled skopnel«.”™ Odgovornim v Cerkvi je kmalu postalo jasno, da ta
nenadoma pridobljena svoboda »predstavlja temeljno preizkusnjo za Cerkev in
se zdale¢ ni jasno, kako jo bo prestala«.”

' Prim. K. Koch, n. d., 132.

7 Prim. K. Koch, n. d., 8.

' Langer Weg, v: HK 7 (1990), 305.

Y K. Koch, n. d., 21.

20 A. Schifferle, Geduld und Vertrauen. Franz Kardinal Kénig, Freiburg i Br. 1995,

2! Sporocilo skofov srednje in vzhodne Evrope, 14.

2T, Pieronek, Proba bilansu, v: Tygodnik powszechny 24 (1994), 4.

3 M. Spieker, Kirchen in der Wendezeit, v: Projekt Europa 43 (1996), 5.
2 A. Schifferle, Geduld und Vertrauen, 133 sl.

3 P, Musyl, Bewdhrungsprobe in der neuen Freiheit, v: HK 9 (1991), 407.
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Te izjave kazejo, da je pretirano navdudenje zmage povezano s skrbjo in
zavuddnb_]cm da je »veasih enostavneje za svobodo umreti, kot v duhu svobode
Ziveti«.™ Te bojazni Cerkve dobro izraza J. Wanke: >)SVOb0dd vedno prinese
tudi prepih, v katerem se lahko posteno prehladimo.«® Spopdd Cerkve z znova
pridobljeno svobodo 3e ostreje oznaci J. Tischner. V knjigi z znacilnim naslovom
Nesrecni dar svobode govori o strahu Cerkve pred svobodo. Ta nenavadna
bojazen »v krilu poljskega katolistva danes deluje unicujoce - kot skodljiv
zajedalec«.” Vzrok je bil povezan z nesposobnostjo ljudi in ustanov, da bi z
znova pridobljeno svobodo ravnali odgovorno. V. Havel pravi, da so se ljudje
svobode Ze »toliko odvadili, da nenadoma ne vedo, kaj bi z njo poceli; bojijo se
je«* Strah pred svobodo tudi v poljski Cerkvi povzroéa spore. Bolj in bolj bi
lahko dobivali vtis, da »polagoma, neopazno krivda svobode postaja vecja kot
krivda komunizma«.*

»Kar ne uspeva v svobodi, sploh ne uspeva.« Po tem posrecenem stavku J.
Wankeja®' bi ravnanje s svobodo lahko imeli za preizkusni kamen uresniceva-
nja Cerkve. Poljske izku$nje z darom svobode so pokazale, kako tezko je »real-
socialisti¢no druzbo z bruprdvnimi, indoktriniranimi podlozniki, ki jih nad-
zorujejo mnoZi¢éne organizacije in za n imi vohunijo drzavne varnostne sluzbe,
spremeniti v svobodno civilno druzbo« in kako tezka je pot od »podloznika do
¢loveka, ki zna ziveti v svobodi«.” Na osnovi tega bi lahko govorlll o teologiji
znova pridobljene svobode. Pokazala naj bi pot, kako naj bi se ravnali v
svobodni in demokrati¢ni druzbi.

1z poljske zgodovine sem znova pridobljeno svobodo tezi »izvirni greh«, ki je
v tem, da mnogi Poljaki svobodo razumejo kot »osvoboditev od«. Ta odnos je
pr1§el do izraza, ko so ljudje po preobratu navdu$eno odstranjevali vsa zname-
nja tuje vladavine™

Svobodo torej lahko razumemo v dvojnem smislu, pasivno in aktivno. Pasiv-
no kot osvoboditev in aktivno kot svobodo. To razlikovanje nam kaze pot, po

% J. Zycinski, Wolnos¢ in wiermnosé chrzescijanina. Pismo tarnéwskwega $kofa za 2.
postno nedeljo leta 1996, 1.

2 1. Wanke, Kirche und Gesellschaft in Ostdeutschland vier Jahre nach der Wende, v
Information und Berichte 6 (1994), 14.

28 . Tischner, Nieszczésny dar wolnosci, Krakow 1993, 13,

2 pPrim. F. Csoklich, n. d., 472. Z znova pridobljeno svobodo je povezan nov strah
pred prihodnostjo. Za razliko od ¢asov totalitete, ko je bila prihodnost revnejsa, a goto-
va, se danes mnogim zdi negotova. Videti je, kot bi edino, sicer povsod prisotno vendar
znano groznjo, ki jo je predstavljal totalitarni reZim z zatiranjem, zamenjala cela mavrica
novih, neznanih ali davno pozabljenih grozenj. Od nevarnosti narodnostnih spopadov,
tja do nevarnosti popolnega gospostva potro$nitva, denarja in drugih prisil moderne
druzbe; prim. J. Tischner, n. d,, 13.

303, Tischner, n. d., 7.

3 J. Wanke, n. d,, 14.

2 M. Spieker, n. d., 4.

P, M. Zulehner, H. Denz, M. Beham, Ch. Friesl, Vom Untertan zum Freiheitskunst-
ler, Wien, 1991.

¥ Prim. A. Dylus, Trudna wolnosé katolikéw w Polsce, v: Przeglad poeszechny 12
(1993), 361.
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kateri naj gre poljska druzba. Na zacetku te poti se je Cerkev morala odloéiti, v
katero smer bo §la njena pot. Lahko bi sku$ala razumeti »znamenja ¢asa« in
temu ustrezno ravnala, ali pa bi se proti novemu sistemu borila kot proti
nadomestnemu sovrazniku za razpadli komunizem.

Cerkev se je s svoje strani odloélla da bo novi sistem pdpirala, in sicer kot
zagovornica gospodarsklh reform.” Cerkvena podpora gospodarski operacm
brez narkoze je v §tevilnih kroglh prebivalstva vzbudila napacen vtis, da se je
Cerkev povezala s prestolom.™ Politiki so bili do dolo¢ene mere pr:pravljt.m na
koncesije Cerkvi. Za zavzemanje Cerkve za uspeh gospodarskih reform je bil
marsikateri liberalni politik pripravljen Cerkvi prepustiti oblast nad dugami.”’
Vendar je bil ta proces prekinjen, ko so leta 1993 postkomunisti¢ne sile prevele
oblast. Predstavljale so za Cerkev nesprejemljiv, levo usmerjen in proticerkven
liberalizem. Stranka, ki jo sestavlja star komunisti¢en kader, ho¢e Cerkev izrini-
ti. Njeno druzbeno vlogo hoce uporabiti le kot »resilni voz« za Zrtve demokra-
tiénega kapitalizma.™ Nove razmere Cerkev silijo, da gre po novih poteh, upo-
Steva svetno druzbo in s kri¢anskim etosom vpliva na nadaljnji razvoj druzbe.

3.2 Cerkev in demokracija

Po zlomu totalitarnih sistemov fasizma in komunizma se je danes uveljavilo
prepri¢anje, da demokracija »sicer ne prinese idealne druzbe, je pa dejansko
edini primeren sistem vladavine. Uresni¢uje porazdelitev oblasti in nadzor nad
oblastjo. S tem daje najvecje mogoée jamstvo za boj proti samovolji in /atiranju
svobode vsakega posameznika ter za upostevanje ¢lovekovih pravic«.” Za tako
obliko demokratiéne ureditve se je katoliska Cerkev na Poljskem dolga leta
uspe$no zavzemala. Tudi po preobratu je Cerkev ohranila demokraciji naklo-
njeno drzo,” ¢eprav je videti, da ima tudi demokracija dva obraza.* Poljska

 Cerkev bi takrat lahko razmisljala populisticno, s svojo avtoriteto stala na strani
Zriev gospodarske modernizacije in zavirala potrebne reforme. Tako ravnanje bi bilo
kratkovidno in bi dolgoro¢no pripeljalo do gospodarskega poloma. Cerkev se je odlo-
¢ila, da reformo podpre. Ta odlocitev Cerkve je naletela na kritiko tistega krila v Cerkvi,
ki je predstavljalo »opcije za revne«. Izzvala je razocaranje tistih, ki so v druzbi potegnili
kratko in so ¢utili, da jih je Cerkev na strani vlade zapustila; prim. A. Dylus, n. d., 178 in
182.

% Prim. A. Stopka, Kosciét w Polsce. Od azylu do wsponoty, v: Tygodnik pow-
szechny 30 (1990), 2.

7 Prim. J. Gowin, Koscidt po kounizmie, Krakow 1995, 205.

* Prim. A. Dylus, n. d., 374.

¥ J. Ratzinger, Werte Wahrheit Macht, Freiburg - Basel - Wien 1993, 65.

“To prepricanje je tudi spremljala zavest, da demokracija v eticnem pogledu lahko
odpove. S tem v zvezi $kof Zycinski pide, da je Hitler popolnoma demokrati¢no prevzel
oblast in kako pogubne so bile posledice; prim. J. Zycinski, Wolnosé i wiernosé
chrzescijanina, 1.

7. Salij trdi, da ima demokracija, kot vsi totalitarizmi, nekak$en »novorek«. Pojmi,
kot so: ljubezen (sebi¢nost namesto predanost), resnica (opravi¢ilo moralne anarhije) in
svoboda (njeni zagovorniki se zavzemajo za splav), so v demokraciji dobili sprevrzen
pomen; prim. J. Salij, Kosciot i demokracja, v: W drodze 9 (1993), 51.
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Cerkev »torej hoée demokracijo razumeti, hoce drzavo, ki je demokrati¢na in v
tem ne bi smela biti izjema na zemljevidu sveta.«*

Temeljno strinjanje Cerkve z demokrati¢nimi pravili druzbenega zivljenja
nikakor ne pomeni, da je Cerkev pripravljena prenasati zlorabe demokracije in
zato krs¢anski druzbeni nauk demokraciji tudi zaérta meje.” »Najpomembnejsa
meja vsake demokracije so ¢lovekove pravice.«* To ravnanje Cerkve je prislo
do izraza v sporu o splavu. Skofje niso hoteli sprejeti tudi popolnoma demokra-
tiéne odloéitve poljskega parlamenta, ki bi dovolil splav.* Tako ravnanje Cerk-
ve »ni dokaz njenih tezav z demokracijo, ampak pri¢a o njenem zavzemanju za
&lovekove pravice in za slabotne«.*® Cerkev se zavzema za demokracijo, ki upo-
$teva naravno pravo. Naloga Cerkve pri gradnji demokrati¢ne drzave je, ustva-
riti aksioloske temelje drzave.” »Do moralnih vrednot brezbrizna demokracija
se zlahka spremeni v totalitarizem.«®® S tem, ko je Cerkev sprejela demokracijo
in ji obenem na podro¢ju morale in etike postavila meje, je v zakup vzela
neizogibno napetost med Cerkvijo in drzavo. Vendar naj bi ta napetost sluzila
ljudem, ki so predmet skupne skrbi Cerkve in drzave. Zato naj bi se drzava in
Cerkev pojmovali kot dve krili plju¢ v sluzbi ¢loveka® To sluzenje Cerkve je
priznano tudi po preobratu. Po anketah ima 74% Poljakov Cerkev za »steber
druzbe«™ in zagovornico demokracije.

42 B. T. Pieronek, J. Gowin, W Polsce mielismy rodzal Kulturkampfu, vi KAI 6
(1996), 7.

4 Prim. Gaudium et spes, $t. 76.

* M. Spieker, n. d,, 8.

5V zvezi s tem moramo opozoriti, da je bilo ravnanje Cerkve glede demokrati¢ne
ureditve zakona o splavu nedosledno. Na eni strani so se §kofje strinjali, da v parlamen-
tu o tem razpravljajo in glasujejo, na drugi strani pa so bili proti ljudskemu glasovanju;
prim. J. Gowin, n. d., 74. Mogoce je bilo utemeljeno s tem, da so nasprotniki splava v
parlamentu imeli potrebno veéino, pri ljudskem glasovanju pa bi lahko bilo odlocilno,
da so v komunizmu mnogi prisli v stik z nere$enimi problemi splava in pri ljudskem
glasovanju ne bi hoteli obsoditi samih sebe.

M. Spieker, n. d., 8.

47 1. Zycinski, Kosciot a demokracja, v: KAI 14,15 (1966), 3.

8 1. Zycinski, Wolnosci wiernosé chrzescijanina, 2.

¥ Prim. T. Pieronek, J. Gowin, n. d., 7.

% Vecina prebivalstva se strinja s prisotnostjo vere v druzbenem Zzivljenju (87% se
strinja, da je v javnih prostorih kriz; 79% z veroukom v Soli; 75%, naj ima vojaska
prisega verski znacaj; 79%, naj bodo duhovniki prisotni v sredstvih javnega obvescanja).
Anketa skusa tudi podati podobo drzavljana-katolicana. Najvecji zagovorniki demo-
kracije so verniki, ki Cerkev razumejo kot ustanovo, ki postavlja tezke, vendar pravi¢ne
zahteve. Med njimi jih 53% meni, da je demokracija najboljsa drzavna ureditev in 63%
bi demokracijo tudi branilo. Od vprasanih bi se jih 62% udelezilo volitev. Analiza tudi
pokaze, da obstaja zveza med pripadnostjo Cerkvi in sodelovanjem pri volitvah. Od
tistih, ki gredo v cerkev ve¢ Kot samo enkrat tedensko, se jih je 51% udelezilo vseh
volitev po preobratu. Neverujocih je bilo 37%. Naklonjenost demokraciji je dokazana
tudi med tistimi verniki, ki se volitev niso udelezili. Tudi tu lahko ugotovimo skoraj iste
razlike: med verniki 21%, med neverujo¢imi jih ni §lo na volitve 14% veg, torej 35%. Po
anketi naj bi bil katoli¢an veren, izpovedoval naj bi vero, redno hodil v cerkev, Cerkev
naj bi mu bila skupnost ljudi z Bogom in steber druzbe, drzal naj bi se starih in novih
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3.2.1 Politi¢no delovanje Cerkve

Vlogo Cerkve v komunisti¢ni dobi smo opisovali z znanim izrazom moralna
opozicija. Cerkev pa je morala vedno bolj delovati tudi kot politiéna opozicija.
Zaradi tega zavzemanja zasluzi, da jo imenujemo, ne prvi¢ v zgodovini Poljske,
mater svobode in neodvisnosti. »S tega vidika« kot pise J. Ratzinger, »je poljska
Cerkev postala §e politicen dejavnik, ki ... ga je potrebno na novo premisliti, na
novo Ziveti in na novo pretrpeti.«*'

Po preobratu je nadaljevala v isti smeri in v skladu s svojim bistvom - Mater
et Magistra - zdhluvald prav:co da ni le »mati«, ampak tudi »vzgojiteljica« polj-
ske svobode. Vendar je to novo staro poslan‘;tvo njeno politiéno razseznost
moéneje zaznamovalo kot v komunizmu. Zato je morala Cerkev odgovoriti na
vpradanje, temeljno za demokrati¢ne druzbe, ali naj se vmesava v politiko ali ne.

Cerkvi je bilo jasno, da v moderni demokratiéni druzbi ne more obstajati en
sam organ, ki bi postavljal merila, ena sama ustanova, ki bi svoj sistem vrednot
lahko vsilila vsemu narodu. Te nove razmere so v Cerkvi povzrocile dva odgo-
vora. Zgovorniki politi¢ne opcije so hoteli, da bi Cerkev sodelovala v politiki in
tako vernikom zagotovila zaZeleno mesto na svobodnem trgu ideologij. Nas-
protniki politiénega delovanja Cerkve so se bali, da bi Cerkev na ta nacin
zgresila svoje evangeljsko poslanstvo. V tem sporu o politicnem dolo¢anju
mesta Cerkve imamo opravka z dvema podobama Cerkve: na eni strani s
Cerkvijo, »ki se zavestno in odloéno zaveda svoje politi¢ne odgovornosti (in na
drugi strani) s Cerkvijo, ki noce sprejeti nobenega politiénega poslanstva. Prav
zaradi tega se pokaze, ¢eprav nezavedno in naravnost naivno, kot politi¢no
izredno ucinkovita in pomembna za prihodnost«.™ V zvezi s tem se zastavi
drugo pomembno vprasanje, ali nepolitiéna Cerkev sploh lahko obstaja. Poskus
nepolitiéne Cerkve je Ze neke vrste politika. Ne smemo prezreti, kar P. M.
Zulehner upraviéeno trdi, da je »biti nepoliti¢en vedno zelo politicna opcija za
status quo«.™ Praksa Cerkve potrjuje izkustvo, da »prav Cerkev, kl se ima od
zacetka za nepolitiéno, s tem povzrodi, da se kasneje politizira«.™ > Ce Cerkev

verskih obic¢ajev. Demokratu naj bi bila demokracija najbolj$a druzbena ureditev in
pripravljen naj bi bil, da jo brani. Udelezeval naj bi se volitev, imel razumevanje za
vlogo politi¢nih strank, se zanimal za politiko in je ne imel za »umazan posel«. Analiza
kaze, da oba vzorca razlicno izpolnjujejo. 3/4 vprasanih izpolnjuje vecino zahtev za
katolicana (vse jih izpolnjuje le 10%). Od demokratov le 1/3 izpolnjuje vecino zahtev.,
Vse zahteve izpolnjujejo le 4 od 1585 vprasanih. Primerjava kaZe, da je na Poljskem Se
vedno enostavneje biti katoli¢an kot pa demokrat. Kaze tudi zivost tisoCletnega polj-
skega katoliStva in krhkost mlade poljske demokracije. Glede vloge Cerkve pri gradnji
demokracije moramo ugotoviti, da je Cerkev veliko prispevala; prim. 74% Polakow
uwaeea Kosciot katolicki za jedel od filaréw spoteczenstwa, v: KAT 5t. 6/1996, 28. sl.

31 J. Ratzinger, Salz der Erde, Stuttgart 1996, 154.

2 Prim. A. Dylus, n. d., 368,

K. Koch, Kirche im Dialog, Graz 1995, 97.

3 P, M. Zulehner, Die Pluralismusangst in der Kirche, v: Stimmen der Zeit 8 (1987),
527.

% K. Koch, Kirche im Dialog, 97.
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razumemo kot ustanovo, ki v tem svetu Zivi in mora v tem svetu delovati, potem
moramo njeno ravnanje in delovanje v javnosti imeti za politiko. »Nepoliti¢na
Cerkev bi bila .. nekaj nemogoé¢ega.«™® Kot polnoleten ¢lan druzbe ima Cerkev
popolno pravico do svojega staliséa tudi v politicnih zadevah in iz svojega
dusnopastirskega poslanstva je celo dolzna, da skrbi ne samo za duso ampak za
celotnega ¢loveka. Gre za politiko, ki jo moramo razumeti kot sluzbo v dobro
¢loveka in ne kot boj za oblast.

S politiéno razseznostjo cerkvenega delovanja je povezanno drugo vpra-
$anje, vprasanje o nac¢inu cerkvene politike, kako naj bi jo izvajali. Po J. Gowinu
obstajata dve moznosti: prvo bi lahko imenovali »souffleur« (Sepetalec) in dru-
go »vzgojitelj«’’ Pojma opisujeta proces razvoja politiénega delovanja Cerkve
na Poljskem.

Pri prvih demokratiénih volitvah se je katoliska Cerkev zavzela za kandidate
demokrati¢ne opozicije iz Solidarnosti in bistveno prispevala k porazu komunis-
tov.™ Pri drugih svobodnih volitvah je bil poskus vplivanja Cerkve $¢ mo¢nejsi
in se je koncal s priporocilom, koga naj bi volili. Cerkvena podpora novi eliti
oblasti in dejavnost Cerkve na politiénem odru sta postkomunistiénim silam
omogo¢ili, da so prisotnost Cerkve prikazovale kot varustvo nad druzbo in
prizadevanje Cerkve za oblast. Tako prikazovanje je plodna tla naslo v iz
komunisti¢nih ¢asov podedovani »Cerkvi, ki ji je bila odvzeta javna funkcija«,”
in v tem, da so se ljudje odvadili prisotnosti Cerkve zunaj cerkvenih zidov in so
to imeli za nekaj normalnega.

Politiéno delovanje Cerkve je imelo druge slabe stranske uéinke, ki jih
Tischner oznacuje kot politizacijo in strankarstvo vere.”’ S sodelovanjem Cerk-
ve v politiki se je pojavilo tudi vprasanje odgovornosti Cerkve za njene ljudi, za
kar je Cerkev pogosto morala placati visoko ceno. Privedlo je do tega, da so
Cerkev skusali ocenjevati z istimi merili kot druge politi¢ne sile, kar je zmanj-
$alo ugled Cerkve. Pri volitvah 27. oktobra 1991 so dobile stranke, ki jih je pri-
porocala Cerkev, le 25% glasov.”!

Na Poljskem imamo opravka z zanimivim pojavom, z odklanjanjem njenega
neposrednega politiénega delovanja. Eden od moZnih razlogov je mogoce v
odklanjanju politike kot »umazane zadeve«.” To odklanjanje se je vedno bolj
krepilo,”® kar je Cerkev spodbudilo, da je politi¢no dejavnost od prisepetovalke

* F. Konig, Appelle an Gewissen und Vernuft, Innsbruck - Wien 1995, 64.

57 Prim. J. Gowin, n. d., 55.

7 Ze takrat je bila vidna za Cerkev nevarna usmeritev, in sicer, da bi Cerkev upo-
rabljali kot orodje politike. Kandidati Solidarnosti so kot jamsivo uspeha uporabljali
volilne plakate s papezevo sliko.

*J. Gowin, n. d,, 58.

% Prim. JI. Tischner, n. d., 125.

! Leta 1996 bi 42% tistih, ki bi se udelezili volitev, dalo glasove Cerkvi naklonjeni
stranki in 38% od Cerkve neodvisni stranki; prim. E. Siellawa-Kolbowska, 28 sl.

%2 69% vprasanih imenuje politiko »umazano zadevo« in 59% vprasanih politika
sploh ne zanima; prim. E. Siellawa-Kolbowska, 28 sl.

 Raziskava je to nagnjenje potrdila. Celo osebe, ki Cerkev imenujejo pomemben
»steber druzbe, so proti politicnemu delovanju Cerkve. 61% vprasanih meni, da je Cer-
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prenesla na vlogo vzgojiteljice. Novo politiéno ravnanje Cerkve se je pokazalo
pri volitvah predsednika leta 1995, Ne da bi imenovali svoje kandidate, so se
Skofje izrekali za doloéene moralne vrednote, ki jih potrebuje kandidat za
predsednika in druzbo svarili, naj ne voli postkomunistov.

Ta sprememba kaze, da ho¢e Cerkev v politiki po novi poti in da ho¢e nepo-
sreden vpliv na politiko zamenjati z »metapolitiko«.** To pot Cerkev lahko naj-
bolje izpolni, ¢e se zave svojega poslanstva, biti kvas druzbe. To poslanstvo Cer-
kev izpolnjuje v pogumnem delovanju, ki se kaZe v redki umetnosti »biti kvas,
ne da bi se skisal«®

Cerkev mora prispevati k temu, da drzavljani v drzavi ne vidijo ideoloskega
sovraznika, ampak kot pogoj za skupno dobro. Laike mora opozarjati, da iz
»komunisti¢nih ¢asov podedovani odpor proti sodelovanju v strankarski politiki
nasprotuje skupnemu dobremu, da pa tudi drobljenje strank, nesposobnost za
sporazumevanje in hlastanje njihovih voditeljev za dobi¢ckom .. otezuje utrjeva-
nje demokracije«.®® Cerkev mora biti odprta tudi za politicni pluralizem v
Cerkvi. Sama mora torej razumeti in druzbi dopovedati, da »tudi med katoli¢ani
obstaja legitimen pluralizem politi¢ne izbire, da politika praviloma ni odlocitev
za nebo ali pekel, svobodo ali hlapcevstvo, prijatelja ali sovraznika, ampak
iskanje manjiega zla«.”” Cerkev mora na novo opredeliti svoje mesto v plura-
listi¢ni druzbi in njen odnos ne more biti enak do vseh strank. Morala se bo
potruditi, da bo imela dialog tudi z ustanovami in strankami, ki ji niso blizu.

3.3 Teokratska zahteva Cerkve?

Po preobratu se je Cerkev pustila zaplesti v proces spreminjanja in njegove
probleme. Postkomunisti so to samo po sebi obi¢ajno, vendar v primerjavi s
komunisticnimi ¢asi povecano prisotnost Cerkve v javnosti prikazovali kot
poskus Cerkve, da bi nadomestila totalitarno drzavo. Ob tem jim je uspelo, da
so poljsko prebivalstvo prepricali, da so edino veljavna merila druzbene prisot-
nosti Cerkve tista, ki so veljala $e¢ v komunizmu. M. Spieker ta pojav mlade polj-
ske demokracije oznacuje kot »jakobinski model demokracije, ki vsako svarilo
Cerkve zavraca kot nedopustno vmesavanje Cerkve v svobodo drzavljanov«.”
Na takem ozadju so vse oblike druzbene dejavnosti, ki sodijo k poslanstvu
Cerkve, domnevna zloraba demokracije.

Na drugi strani pa nekateri cerkveni krogi zmage nad komunizmom niso
znali sprejeti zadrzano, brez triumfalizma. Zmagovalci so tedaj v siju zmage po-
gosto uporabljali pojem Poljak-katolican. S pomoc¢jo medijev, ki so jih

kev politi¢na opozicija. 56% jih od vlade pricakuje, da bo preprecevala politicno delova-
nje Cerkve. 56% jih ob¢uti kot neprimerno, da Cerkev zavzema stalis¢a do odlocitev
parlamenta. Le 41% se strinja, da bi politiki morali upostevati ravnanje Cerkve; prim. E.
Siellawa-Kolbowska, 28 sl.

% Prim. J. Gowin, n. d., 64.

% J. Wanke, n. d., 15.

% M. Spieker, n. d., 9.

7 M. Spieker, n. d., 9.

% M. Spieker, n. d., 8.
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obvladovali komunisti, so se v&erajsnji tirani dali okronati za branilce svobode
in demokracije proti domnevnim fundamentalisticnim stremljenjem Cerkve po
oblasti. V zvezi s tem je upravi¢eno vprasanje, ¢¢ na Poljskem nimamo opravka
s poskusom uvajanja teokracije.

VpraSanje je povezano s tremi pomembnimi dogodki, ki so vzbudili splosno
pozornost: vrnitev verskega pouka v $ole, uvajanje novega zakona o splavu, Ki
je dosedanjo ureditev bistveno zaostril, kot tudi zakon, ki ga je sprejel komu-
nisti¢ni parlament in na novo ureja odnose med Cerkvijo in drzavo.” V teh treh
primerih je bilo v ozadju vprasanje o vplivu Cerkve na drzavo in druzbo. Vpra-
$anje je, ali je Cerkev pripravljena sprejeti nova, pluralisticna razmerja, ali hoce
zgraditi katolisko drzavo.

Teokracijo navadno imenujemo obliko drzave, »ki v svojem bistvu in
zahtevah presega vsako njej primerljivo politiéno organizacijo, ter na edinstven
nacin drzavno staplja z verskim«.” K najpomembnejsim lastnostim teokracije
spada dejstvo, da vsi verski predpisi veljajo kot drzavni zakoni. KrSitev drzav-
nega zakona je torej enaka prekriku proti Bozji volji.

Vprasamo se lahko, ali te znacilnosti teokratskega sistema najdemo v
ravnanju poljske Cerkve. S tem v zvezi so $kofje pogosto poudarjali, da Cerkvi
»gre za Foljski jutri, zgrajen na temelju evangelija in ne za konfesionalno
drzavo«.”' Skofje so od vsega zacetka govorili, da so proti dvema skrajnostima:
proti konfesionalni in proti laicisticni drzavi. Kot Ze desetletja so bili priprav-
ljeni poiskati modus vivendi. Vendar so ta prizadevanja Cerkve popaceno
razlagali kot teokratsko stremljenje po mo¢i. Mnogi so trdili, da hoc¢e Cerkev
drzavo ukleniti v prisilni jopi¢ konfesionalnih zakonov.”” Vendar gornji trije
zakoni niso dovolj za upravicen o¢itek teokracije.” Vrnitev verouka v $ole nima
znakov teokracije, ker se zanj prostovoljno odlo¢ajo starsi (osnovna Sola) ali
otroci in nih¢e ni bil kaznovan, ¢e se je odjavil. Sum teokracije je nastal zaradi
dejstva, da verouk ni bil sprejet parlamentarno z demokrati¢nim glasovanjem,
ampak je bil uveden z odlokom. V novem zakonu o splavu je sicer predvidena
kazen, vendar ne kazen zaradi prekrska proti cerkveni zapovedi, ampak narav-
nemu pravu, ¢lovekovi pravici do zivljenja. Nova zakonska ureditev razmerja
med Cerkvijo in drzavo lahko imenujemo kot vrnitev k obi¢ajnemu (zahod-
nemu) stanju.

% Prim. Gesetze zum Kirche-Staat-Verhdlinis in Polen verabschiedet, v: HK §t. 6/1989,
286.666.

" Lexikon fiir Theologie und Kirche X, Freiburg im Br., 1986, 55.

7! Pastirsko pismo PSK o nalogah katoli¢anov ob parlamentarnih volitvah, 4.

7 Prim. J. Gowin, n. d., 76.

¥ Omeniti moramo dogodke, ki so krepili teokratsko podobo Cerkve, npr. predsed-
nik s podobico Matere Bozje v gumbnici, z lastnim hi$nim kaplanom; predsednik gre
vsak dan k masi v svoji hi$ni kapeli; imenovanje vojaskega $kofa, ki ga drzava imenuje
za generala; primas Glemp pride v parlament z bozi¢nim vos¢ilom; verske slovesnosti ob
velikih drzavnih praznikih, slovesnosti posvetitev javnih ustanov; kleceplaznost novih
politi¢nih elit pred cerkveno hierarhijo.
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Strah druzbe pred teokratsko katolisko drzavo i ima veé razlogov. Prvi razlog
je iz komunizma podedovan »protidrzavni sindrom«’ poljske druzbe. J. Gowin
vzroke za ocitek teokracije vidi v tem, da je Cerkev sicer delovala za dobro
drzave, vendar mimo drzavljanov in je tako prezrla medtem Ze dozorelo druzbo.
Na ta nac¢in »v ospredje ne stopi Ze ve¢ kot Stirideset let star spor Cerkev-
drzava, ampak odnos Cerkev-druzba«.”

Leta 1989 podpisani zakoni o razmerju med Cerkvijo in drzavo dajejo
poljski Cerkvi pravico do druzbene in institucionalne enakopravnosti. Teh
zakonov gotovo ne moremo imeti za cerkvene privilegije, zato tudi Poljske
nikakor ne moremo imenovati republiko cerkvenih privilegijev. V prlmerjaw s
Cerkvijo na nemsko govorecem prostoru drzava Cerkev $e vedno zapostavlja.”
Vendar to zapostavljanje Cerkvi prinasa tudi marsikatero prednost. Lahko
ohrani avtonomijo do drzave in ni prisiljena k »usodnemu poklekanju Cerkve
pred drzavo in s tem Kk neprijetni izdaji zdravega razumevanja katoliske
Cerkve«.”” Ob institucionalni odvisnosti Cerkve od drzave obstaja nevarnost, da
bi »cerkveni kredo molili na kredit drzave«.”® Ne smemo prezreti nevarnosti, da
bi »polozaj katoliske Cerkve preve¢ prepletli z moéjo zakona«.” Svarilo
moramo vzeli resno, da zakonskega zavarovanja Cerkve ne bi gradili »z raznimi
konstrukcijskimi napakami v fini mehaniki Cerkve«® K. Koch posregeno
zdruzevanje Cerkve z institucionalnostjo primerja s steklenico vina.” Tu ne

7 J. Tischner, n. d., 130. Potem ko so po 3. delitvi Poljske leta 1795 samostojnost pol;j-
ske drzave zamenjale okupacijske sile, Poljaki drzavo vidijo kot sovrazno ustanovo, ki
hoc¢e ugasniti duha naroda. S prekinitvijo (1918-1939) je to stanje do preobrata leta 1989
trajalo skoraj 200 let. Protidrzavni sindrom je Poljakom Se vedno v krvi. Tudi po pro-
padu komunizma je nevarno priti v stik z drzavo in njenimi zadevami.

B, Bingen, Schwierigkeiten mit der pluralistischen Gesellschaft, v: HK 11 (1990),
517.

7% Na poljskem ni cerkvenega davka, duhovnike podpirajo le darovi vernikov. Za ve-
rouk v Solah od drzave ne dobijo nobene podpore. Cerkvenih karitativnih ustanov drza-
va ne podpira. Po papezevem obisku maja 1995 je bil sestavljen seznam z ve¢ kot 30
dokazi drzavnega zapostavljanja Cerkve in druzbene diskriminacije katolicanov.
Nekatere med njimi je priznal celo ombudsman.

T K. Koch, Gotilosigkeit oder Vergéulichung der Weli?, 195,

™ K. Koch, Gottlosigkeit oder Vergotdichung der Welt?, 195.

" D. Bingen, n. d., 517.

%K. Koch, Gottosigkeit oder Vergoulichung der Welt?, 187.

' Cerkev kot ustanovo lahko primerjamo s steklenico dobrega vina. »Pri tej je
seveda odlocilna vsebina. Skromna, vendar odlocilna vloga steklenice je, da jo prenaSa
naokrog. V tem smislu je tudi naloga Cerkve, da se da na razpolago kot posoda, da bi
duha evangelija dajala tudi danes in da bi ga lahko naprej dali naslednjim rodovom.
Tam pa, kjer posoda sebe postavi v sredis¢e in zapre dostop do duha, sama sebe
sprevrze in prav vseeno je, ali je Cerkev sama s seboj zadovoljna na konzervativen ali
napreden nacin. Zato L. Karrer zelo upravi¢eno poudarija: ‘Ce o sinodalnih oblikah so-
odgovornosti govorimo kot o novih mehovih, je smiselno le, ¢e vprasujemo po kvaliteti
vina’. Kot na drugi strani skrb za dobro vino nujno predpostavlja prav tako veliko skrb
za steklenico, tako mora tudi evangeljska usmerjenost na Svetega Duha brezpogojno
zajemati tudi ljubeco skrb za Cerkev kot ustanovo« (K. Koch, Kirche im Dialog, 25).
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smemo pozabiti, da »Goliatov oklep Cerkvi ne bo omogo¢il Sirjenja evangelija,
ampak Davidova gibénost in zaupanje«.*

3.3.1 Ustava

Napetosti med Cerkvijo in drzavo pridejo do izraza predvsem na dveh, za
mlado demokracijo pomembnih Zivljenjskih podro¢jih, in sicer pri vpraSanju
ustave in konkordata. Potem ko so oblast prevzeli postkomunisti, so se ti spori
bistveno zaostrili. Novi, vendar $e vedno stari komunisti, skuSajo z demo-
kratiénimi izrazi okra$eno vsebino stare komunistiéne ustave prenesti v novo
poljsko ustavo. Poleg tega skusajo postkomunisti odnose med Cerkvijo in drza-
vo v ustavi zasidrati s starim obrazcem o locenosti. Skofje so tako iz komunizma
podedovano »lo¢evanje odklonili, ker le ¢lovek otrok svoje domovine in je isti
¢lovek Bozji otrok in otrok Cerkve«.” Cerkev se zavzema za drugo resitev,
namre¢ za avtonomijo in sodelovanje med Cerkvijo in drzavo.

Drugo podrocje napetosti je povezano s tako imenovano [nvocatio Dei na
zacetku ustave. Poljska se hvali, da ima prvo pisano ustavo v Evropi (3. maja
1793). Vse kasnejse ustave (z izjemo komunisti¢ne) so se pri¢enjale z Invocatio
Dei. Druge zahteve Cerkve glede nove ustave bi lahko strnili takole: varovanje
nerojenega zivljenja, pravica starSev, da otroke vzgajajo v skladu s svojim
Zivljenjskim nazorom, pravica do zasebnega in javnega izpovedovanja vere.

Boj za kr§¢ansko podobo poljske ustave prinasa nevarnosti za Cerkev in
njen ugled v demokratiéni druzbi. Ve¢anje druzbene in formalne vloge Cerkve
na Poljskem in doslej najveé¢ja moZnost vplivanja in soodlo¢anja pri ustavi in za-
konodaji demokrati¢ne drzave bi lahko pomenilo upadanje njenega dejanskega
vpliva. Med obema zal ne pride le do so¢asnosti, ampak do vzro¢nosti.*

33.2 Konkordat

Pogajalski partnerji z vatikanske strani so bili brez ideologkih predsodkov in
tako so lahko govorili ne le o navezovanju stikov, ampak tudi o konkordatu,
Potem ko so bili 17. julija 1989 vzpostavljeni diplomatski odnosi z Vatikanom, je
bil za nuncija imenovan prelat J. Kowalczyk. Ker je bil Poljak, je njegovo
imenovanje bilo videti nenavadno. Vatikan je s tem hotel poudariti posebno
pozornost do papezeve domovine.

Dne 28. julija 1993 so bila zakljué¢ena pogajanja med Vatikanom in poljsko
konzervativno vlado in konkordat podpisan. Ker so medtem oblast prevzeli
postkomunisti, konkordat v parlamentu ni mogel biti ratificiran. Najveé o¢itkov
je veljalo naslednjim zadevam: zahteva, da mati¢ni uradi priznajo cerkveno
poroko, verouk v $olah in vrteih, drzavna denarna podpora cerkvenim univer-
zam KUL in papeski teoloski akademiji v Krakowu. V zvezi s konkordatom so

82\, Zauner, Christsein im neuen Europa, v: Theologisch-praktische Quartalschrift 2
(1991), 126.

%3 Pastirsko pismo PSK o nalogah katoli¢anov glede parlamentarnih volitev, 3.

8 Prim. D. Bingen, Polnische Befindlichkeiten, v: HK 8 (1991), 367.
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katoliski Cerkvi ocitali privilegiran polozaj med drugimi veroizpovedmi na
Poljskem.

Ministrska predsednica Suhocka, ki je konkordat podpisala, o¢itke odloéno
zavraca. Pri konkordatu je bila odlocilna Zelja drzave in Cerkve, da bi obema
stranema postavili meje, dolo¢ili podro¢ja delovanja. Tako bi se izognili za
mlado demokracijo Zivljenjsko nevarnega spora med Cerkvijo in drzavo.™ A.
Suhocka ta sporazum imenuje konkordat brez privilegijev za Cerkev in v duhu
strpnosti, kot sporazum, ki tudi drugim Cerkvam omogoc¢a podobne resitve.”
Videti je, da imajo tudi drugi o¢itki nasprotnikov konkordata ideolosko ozadje.
Priznanje cerkvene poroke na mati¢nem uradu ne izkljuéuje matiénih posledic
zakona, torej loc¢itve zakona. Stranka postkomunistov je pogajanja o
konkordatu uporabila kot vabo za proticerkvene sile v volilnem boju. Tako
ravnanje postkomunistov je tajnik PBK T. Pieronek imenoval »igro macke in
miSi«. V imenu 8kofov je poudaril, da je katoliska Cerkev na Poljskem del
druzbe, ki potrebuje tako najboljsi konkordat kot najboljso ustavo. To je tudi
vzrok, da v teh zadevah ne moremo govoriti 0 popuiéanju cerkveni strani.®’
Raziskave kaZejo, da druzba visoko ceni vpliv Vatikana na dogajanja na
Poljskem (44% vprasanih pozitivno, le 13% negativno; vec¢je zaupanje na
Poljskem uziva samo EU, 47% pozitivno).*®

3.3.3 Vprasanje lastnine

Menjava oblasti na Poljskem je Cerkvi omogocila, da ji je bilo vrnjeno nekaj
lastnine, ki so ji jo zaplenili komunisti. Cerkev je predlozila 3000 zahtev za
vrnitev. Doslej je bilo pregledanih kakih 1400 (560 pozitivno resenih, 194 nega-
tivno, v drugih primerih so se dogovorili za druge vrste odskodnino).* Cerkvi je
bilo vrnjenih 250 stavb in 30.000 hektarov zemlje. V mnogih primerih vrnitev iz
razli¢nih razlogov ni bila ve¢ mogoca. Zato sta vlada in Cerkev ustanovili
cerkveni sklad, ki ga mora vladna stran podpirati. Iz tega vira naj bi svoje
karitativne in znanstvene dejavnosti financirale tudi druge verske skupnosti.
Vecino cerkvcncga sklada (60%) bo uporabljenega za pokojnine duhovnikov in
redovnikov.”

* Prim. A. Suhocka, Konkordat polski z 1993 r., v: Przeglad powszechny 9 (1994),
161.

% Prim. A. Suhocka, n. d., 171. Druge Cerkve podobnega sporazuma z drzavo niso
mogle skleniti, ker jih ne more obravnavati kot drzavo kot Vatikan. Razlika torej ni
7apostavljan]c. ampak posledica druga¢nega zakonskega polozaja katoliske Cerkve.

" Prim. T. Pieronek, Kosciol nie handluje konstytuciq i konkordatem, v: KAI 21
(1996), 7.

* Prim. E. Siellawa-Kolbowska, 28 sl.

* Pred vojno je imela Cerkey 400.000 hektarov zemlje. Predpostavljajo, da Cerkev
lahko dobi nazaj kakih 45 hektarov. Vecino vrnjenih stavb Cerkev uporablja za karita-
tivne namene; prim. Ponad 250 budnyké 30 tys. ha. ziemi zwrdcono Kosciotowi, v: KAI
14-15 (1966), 6.

? Prim. Zabor mienia koscielnego w ltach 1944-1988 i rewindykacje, v: KAI 20 (1996)
25l
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Ravnanje Cerkve ob vpra$anju lastnine kaze, da Cerkev moZnosti vracanja
uporablja skromno. Ne zahteva kakih zakonov o vracanju in se strinja, da jo
drzava obravnava enako kot druge Cerkve.” Spomnila se je J. Wankejevih
besed, da »nasi Cerkvi bodoénosti ne bodo dale $tevilke in denarna sredstva,
ampak duhovna mog¢, verska substanca, ki se bo v njej razvijala«.”> Zato mora
poljska Cerkev upostevati tudi tevilne nevarnosti, ki jih s seboj prinasajo
zahteve po vrnitvi. Kot prvo in najve¢jo med njimi moramo imenovati izgubo
verodostojnosti. Zato mora biti Cerkev pri zahtevah o vrnitvi previdna, kajti v
tej igri lahko ve¢ izgubi kot dobi.

4. Dogodki zadnjih dni

Iz novih parlamentarnih volitev je iz§la nova desno-sredinska vlada »Volilne
akcije Solidarnost« (AWS) in »Zveza svobode« (UW) pod protestantskim
ministrskim predsednikom J. Buzekom. Med dobrimi 35 milijoni katolicanov je
100.000 vernikov evangeli¢ansko-luteranske Cerkve, ki ji pripada Buzek, komaj
opaznih. Na Poljskem, kjer ve¢ kot 90% prebivalstva izpoveduje rimsko-
katolisko vero, je to imenovanje presenetljivo. Toliko bolj, ker AWS velja kot
strogo katoliska stranka. Novi ministrski predsednik je izjavil, da papeza ceni
kot najve¢jega zivecega Poljaka in da ima seveda podpisovanje konkordata za
svojo prvo nalogo.” Zvesta obljubi je nova vlada v parlamentu postavila
zahtevo, naj konkordat, kolikor je mogoce, hitro ratificira. Tako je bil kon-
kordat z glasovi koalicijskih strank v parlamentu sprejet in 25. marca 1998 bo
protestantski ministrski predsednik v Rimu papezu izro¢il ustrezne dokumente.

AWS, zmagovalka na volitvah, si je pri volitvah v sejm (460 sedezev)
pridobila 33,8% glasov in 201 sedez V senatu so bili volilni rezultati AWS se¢
boljsi; pridobila si je 51 od skupno 100 sedezev. Katoliska Cerkev zdaj lahko
prispeva k temu, da kroti katolisko-tradicionalisti¢ne sile v Volilni akeiji in tako
prispeva k nadaljevanju procesa reforme na Poljskem. Cerkev je zato
povabljena, naj opravi zrelostni izpit v pluralisti¢ni druzbi.

(Prevedel Marko Urbanija)

% Prim. Sprawa przywracania majgtkow koscielnych w sejmowej komisji, v: KAI 16
(1996), 2.

. Wanke, n. d., 17.

% Prim. Einheit de Gegenséitze, v: HK 12 (1997), 608.
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Pregled (1.04) UDK 232.1 »1997« (049.2)
268 (060.13) »1997« (049.2)

Alojzij Slavko Snoj SDB

Didakti¢ni in metodoloski izzivi za katehezo
v luci novejsih cerkvenih dokumentov

Uvod

Med pomembnejse cerkvene dogodke v letu 1997 sodi gotovo nova izdaja
(editio typica) Katekizma katoliske Cerkve (KKC) z nekaj dopolnili pet let po prvi
predstavitvi in povsem nova, dopolnjena izdaja Splosnega pravilnika za katehezo
(SPK). Novo izdajo KKC je potrdil papez Janez Pavel 1L z apostolskim pismom
Laetamur magnopere z dne 15. avgusta in je bila slovesno predstavljena 8. septem-
bra 1997 (ob dveh pomembnih Marijinih praznikih) v apostolski palaci v Castel-
gandolfu. Kongregacija za duhovséino, ki skrbi tudi za katehezo, pa je 18
septembra 1997 predstavila novi SPK (ki ga je papeZ prav tako potrdil 15.
avgusta). Zato sta Kongregacija za nauk vere in Kongregacija za duhoviéino v
Vatikanu oktobra 1997 priredili Mednarodni katehetski kongres. Tu Zelimo pred-
staviti pomen teh treh dogodkov in nakazati najaktualnej$e didaktiéne in
metodoloske izzive za nase oznanjevanje in $e zlasti za katehetsko dejavnost.

1. »Editio typica« KKC

Na tiskovni konferenci v Sala Stampa Vaticana jo je 9. septembra 1997 za
casnikarje predstavil kardinal J. Ratzinger, prefekt Kongregacije za nauk vere,
Prvo izdajo v francoscini (1992), ki smo jo prevedli tudi v slovenséino (1993), sedaj
dopolnjuje »editio typica« v latin¢ini. Gre za nad 100 manjsih sprememb besedila,
toda ¢asnikarji so se zanimali predvsem za nckatere dopolnjene ¢lene, ki so jih
komentirali v ¢asopisih naslednje dni, kot npr. o samozadovoljevanju, homo-
seksualnosti in smrtni kazni; pri slednji gre res za enega od pomembnejsih
dopolnil. Navedimo nekaj naslovov iz laiénega Casopisja: »Cerkev in smrtna
kazen: Papez je ponovno napisal katekizem. Bolj odlo¢ni ‘ne’ za rablje v latinskem
besedilu« (La Repubblica); »Novi katekizem in grehi leta 2000. Skoraj$nja odveza
za samozadovoljevanje, obsodba terorizma, smrtna kazen samo v izjemnih
primerih« (Corriere della Sera), »Vera in dovoljenje za uboj. Katekizem omejuje
smrtno kazen, ne pa upravi¢ene obrambe« (Avvenire). Nekateri ¢asopisi so §e bolj
pikri: »Novi katekizem? Bodimo previdni. Pocasno slovo od smrtne kazni.
[zvrsitev smrtne kazni ni vec¢ ‘legitimna’, pa vendar dovoljena. Potrjena obsodba
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homoseksualnosti zaradi ‘moralnega reda’. Novosti glede darovanja organov:
darovanije je zazeleno, ¢eprav je potrebna izrecna privolitev darovalca« (L'Unita);
»Katoliska morala za tretje tiso¢letje. Dovoljeno je uporabljati orozje za
upravi¢eno obrambo. Odloéno stalisée proti smrtni kazni. Cerkev je bolj strpna do
spolnosti. V novem katekizmu je zmanjsana ‘krivda’ za samozadovoljevanje in
homoseksualnost« (Il Messaggero). Par dni pozneje najdemo o smrtni kazni tudi
bolj trezno razlago: V ¢lenu 2267 nove izdaje je skoraj zgolj teoreti¢na moznost za
smrtno kazen - pod natan¢no dolo¢enimi pogoji, ko bi §lo za nujne primere, da bi
onemogoéili hudodelca; vendar takih primerov skoraj ni, saj so na voljo druga
sredstva, da se zavaruje zivljenje ljudi (prim. }vangdtj Zivljenja, 56) (prim. G.
Zincone, Corriere della Sera, 12. settembre 1997).!

1) Latinska izdaja KKC je izsla pri Vatikanski zalozbi To je prvi katekizem za
celotno katolisko Cerkev po slovitem Rimskem katekizmu,® ki ga je narogil Tri-
dentinski koncil. Od tega je Ze ve¢ kakor 400 let. Potreba po novem katehetskem
besedilu je vzniknila z Drugim vatikanskim cerkvenim zborom. Izrecno Zeljo pa so
izrazili sinodalni oéetje Janezu Pavlu II. na izredni sinodi leta 1985 ob 20-letnici
sklepa zadnjega koncila. Od 155 jih je 146 glasovalo za to, da naj se¢ pripravi
katekizem katoliSkega nauka glede vsega, kar zadeva vero in moralo, da bo
merodajno besedilo na voljo za pripravo katekizmov v raznih dezelah. Se je bilo
receno, da naj bo predstavitev nauka bibli¢na in liturgi¢na ter primerna za sedanje
krs¢ansko zivljenje.!

Papez je nato imenoval komisijo za sestavo katekizma: kardinale in $kofe,
predstavnike raznih $kofij, jezikov in podroéij; strokovnjake in svetovalce pod
vodstvom kardinala Ratzingerja. V vseh devetih fazah so zbirali pripombe iz
raznih delov sveta. Tudi slovenski Medskofijski katehetski svet je dobil osnutek
besedila in je poslal svoje pripombe.” Papez Janez Pavel 1L je 11. oktobra 1992
katekizem potrdil z apostolsko konstitucijo Fidei depositum. Bilo je ob 30-letnici
zacetka Drugega vatikanskega koncila. Katekizem je izSel v francos¢ini 8.
decembra 1992 (Marijin praznik), ob 30-letnici sklepa prvega obdobja koncila.
Prevodi so imeli povsod velik knjizni uspeh. Janez Pavel IL je uvrstil izdajo
katekizma med najpomembnejse dogodke novejse zgodovine Cerkve. Nato je
papez imenoval posebno meddikasterijsko komisijo, ki jo je vodil kardinal J.
Ratzinger. Ta naj bi skrbela za primerno $irjenje katekizma, za pregled prevodov
in pripomockov ter za latinski prevod in »editio typica«. V tej izdaji so upostevali
najnujnejse nove pripombe, zlasti glede natan¢nejse dolocitve nauka in boljse
katehetske formulacije. Pregledali pa so vse bibli¢ne, patristi¢ne, liturgi¢ne, hagio-
grafske navedke pod vsebinskim in metodoloskim vidikom, za kar jih je pred prvo
francosko izdajo - od papeza odobreno - prehitel ¢as. Ko je kardinal Ratzinger

' Prim. G. Marchesi, La »editio typica« del Catechismo della Chiesa cattolica, v: La
civilta cattolica 148 (1997), 487.

X Catechisimus Catholicae Ecclesiae, Libreria Editrice Vaticana, Citta del Vaticano 1997,
949 str. Tudi ta izdaja ima 2865 ¢lenov kakor prva v francodCini, ima pa obSirnejse stvarno
kazalo (Index thematicus) na 143 straneh.

* Catechismus Romanus, Romae 1566,

* Assemblea straordinaria del sinodo dei vescovi (1985), Relatio finalis, I1, B, 4.

3 Prim. Z. Strubelj, Predlog pripomb k novemu katekizmu, Arhiv MKS, Ljubljana 1989.
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predstavljal novo izdajo pred svetim ocetom, je mogel rec¢i: »Ta ‘editio typica’
uposteva mnoge predloge popravkov, ki so prispeli v zadnjih petih letih iz raznih
delov sveta .. Sedanje besedilo je izboljsano glede formulacije nekaterih odlom-
kov in tudi predstavitve virov, ki so po skrbnem pregledu zdaj bolj natanéni in
izCrpni ... Tudi analitiéno kazalo, ¢eprav z manj merodajnosti, bo v koristno pomo¢
za branje, razumevanje in sprejemanje katekizma .. Tu navzoéi $kofje Zelimo
danes predstavljati vse $kofe sveta, ko potrjujemo slovesno obljubo, da spreje-
mamo ta katekizem v obéestvenem duhu in da ga bomo vneto uporabljali kot
besedilo za gotovo in pristno sklicevanje pri pou¢evanju katoliskega nauka in $e
posebej pri pripravljanju krajevnih katekizmov.«’

2) »To dokon¢no in merodajno besedilo sedaj izrocam vsej Cerkvi raznih
Skofij po svetu,« je dejal papez in nadaljeval: »One so zares prednostni naslovniki
tega katekizma .. Danadnja slovesnost je pravzaprav ob zaZelenem cilju in hkrati
ob izhodis¢u, kajti zdaj dopolnjen katekizem bo mogoce bolje poznati, sprejeti in
Siriti, zlasti kot dragoceno sredstvo za vsakdanje delo v pastorali in pri evangeliza-
ciji .. Novi katekizem bo v primerno pomo¢ duhovnikom, merodajno izhodisée
nauka za teologe, dragoceni pripomocek za sistemati¢no poglabljanje tistih, ki
delajo na raznih podrogjih cerkvene dejavnosti. Se sirse, bo zelo koristen za trajno
oblikovanje vsakega kristjana .. v oporo ckumenskim prizadevanjem, ki jih preve-
va sveta Zelja po zdruZenju vseh kristjanov, ko bo natan¢no razodeval vsebino in
usklajeno doslednost katoliske vere. < I’dpe? je Se poudaril, da je katekizem lahko
v pomo¢ tudi tistim, ki i8¢ejo resnico, in tistim, ki ne verujejo. Posebni naslovniki
katekizma so Skofovske konference vsega sveta, da bi mogle pospesiti pripravo
krajevnih katekizmov. Ti naj bodo zvesti bistveni vsebini razodetja, prilagojeni pa
v metodoloskem pogledu. Tako bodo lahko vzgajali kricanske rodove novih ¢asov
v pristni veri. Katekizem lahko postane koristno sredstvo za uvajanje Cerkve in
vsakega vernika v vedno globlje ob¢udovanje skrivnosti Bozje besede, ki se je
u¢lovedila.

3) Omenimo $e nekaj pomembnejsih dopolnil. Poleg omenjenih dopolnil so v
katekizmu bolje opredeljeni odnosi v hierarhi¢ni ureditvi Cerkve. Recéeno je:
samo Skofje in duhovniki prejmejo poslanstvo in oblast, da delujejo v osebi Kris-
tusa Glave (in persona Christi Capitis); diakoni prejmejo pooblastilo za sluzenje
Bozjemu ljudstvu z diakonijo, pri bogosluzju in delih ljubezni, v obcestvu s §kofom
in njegovimi duhovniki (prim. 875). Dopolnila se nanasajo tudi na odnose med
vzhodnimi Cerkvami in katolisko Cerkvijo, zlasti kar zadeva zakramente (prim.
1289-1300; 1307, 1320, 1623). V novi izdaji so bolje opredeljene tako imenovane
cerkvene zapovedi glede na Zakonik cerkvenega prava (prim. 2042-2043). Deset
Bozjih zapovedi je navedenih v sinopsi besedil iz 2 Mz 202-17 in 5 Mz 5,6-21,
katehetska oblika pa je povzeta po katekizmu kardinala P. Gasparrija: Catechis-
mus Catholicus, 1933. Omenimo $e dve opredelitvi, ki bolje izrazata obcutljivost
Cerkve za vprasanja danasnjega ¢loveka. Prva pojasnjuje, da je darovanje organov

® J. Ratzinger, L'Editio typica del Catechismo della Chiesa cattolica, v: L'Osservatore
romano, 8.-9. settembre 1997, 5.

" Giovanni Paolo 11, Il Catechismo della Chiesa cattolica, v: L'Osservatore romano, 8.-9.
settembre 1997, 5.
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plemenito in zasluzno dejanje in ga je treba spodbujati kot izraz velikodusne
solidarnosti, éeprav je potrebno izrecno soglasje darovalca ali njegovih svojcev, ki
imajo pravico odlo¢ati o tem (prim. 2296). Nova je tudi opredelitev terorizma, ki
grozi, rani in ubija brez razlike in je v velikem nasprotju s pravi¢nostjo in
ljubeznijo (prim. 2297).

4) KKC je znamenje iste vere v razli¢nosti kultur. Na osnovi prve izdaje so ga
prevedli v kaksnih 30 jezikov - slovenska izdaja je bila med prvimi® -, v 20 pa ga
pripravljajo. Dosedanje prevode bo treba ustrezno dopolniti po »editio typica«.
Vse 1o naj bi sluzilo graditvi edinosti, ki je v svetu danes posebno cenjena
vrednota, znamenje upanja in hkrati moralna dolZznost. I8¢emo edinost med
lo¢enimi kristjani, med razli¢nimi religijami, med Severom in Jugom, med ljudmi
nasploh, da bi se mogli spoprijeti z nevarnostmi, ki nam grozijo in bi bili kos
skupnim izzivom. Hkrati pa se ¢uti tudi nekaksen strah pred poenotenostjo, pred
tako edinostjo, ki bi osiromasila bogastvo razli¢nosti. Tudi v Cerkvi je zaradi
razliénih vzrokov ¢utiti tak strah. Kritiki so KKC razlagali kot groznjo Zivosti in
razlicnosti, kot poskus, da bi z obrazci utesnili ali celo zavrli misli, ki se pogumno
usmerjajo v prihodnost; kot sredstvo nadzora in discipliniranja. Nekateri so menili,
da je katekizem usmerjen proti inkulturaciji, ki bi morala iskati nova pota in
oblike za izrazanje vere. S tem razmisljanjem je zacel kardinal J. Ratzinger na
Mednarodnem katehetskem kongresu (1997) sam odgovarjati na nekatere
ugovore ob izidu nove izdaje KKC in utemeljevati njegove prednosti.’

5) Graditev edinosti v resnici je pomembna lastnost katekizma. Vsi hocejo
edinost, toda ne kakr$nekoli. Ce naj bo katekizem sredstvo edinosti, se moramo
vprasati, kaksne. Odgovarjamo: Edinosti v resnici. Tu se odpre staro vprasanje:
Kaj je resnica in kako jo prepoznamo? Toda pojdimo po vrsti.

a) Najprej poudarimo, da nam je edinost in prav edinost v Cerkvi zelo pri sreu,
ker je izredna vrednota. Cerkey, ki bi bila razdeljena od znotraj, ne bi mogla biti
zdruzujoca sila navzven in ne bi mogla opravljati svojega poslanstva sprave in
miru. Za tako edinost pa potrebuje Cerkev konkretna sredstva. Ali je KKC lahko
eno takih sredstev? Da bi mogli odgovoriti na to vprasanije, se vprasajmo, kaksen
je bil postopek, ki je privedel Cerkev do enotnega katekizma. B. J. Hilberath,
teolog iz Tiibingena, je ocenil, da so katekizem pripravili vatikanski usluzbenci v
Rimu z nadutim namenom, da bi lahko obvladali vse iz enega samega sredis¢nega
polozaja. Ta teolog predstavi potem misel, da bi resni¢no katoliski katekizem
morali oblikovati predstavniki krajevnih Cerkva na osnovi pri¢evalne vere, kot
utopijo. Ratzinger dostojanstveno, preprosto in z veseljem, ki ga ne skriva, pravi:
Prav to utopijo smo uresnicili, saj so potrebo po katekizmu izrazili predstavniki
delnih Cerkva na sinodi (1985) in smo ga pripravili s Sirokim sodelovanjem in so-
glasiem skofov in strokovnjakov s celega sveta! Katekizem je sad sodelovanja
katoliskega episkopata ter mnogih strokovnjakov teoloskih in katehetskih
institutov. Ker je prava simfonija vecglasja, je tudi pristno pri¢evanje edinosti.

¥ Druzina, Ljubljana 1993.
Y Prim. J. Ratzinger, L'Editio typica: Strumento di unita nella verita, v: 1'Osservatore
romano, 15. ottobre 1997, 6.
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b) Ustavimo pa se $e ob misli, da je treba iskati edinost v resnici. Popperjevo
hipotezo, da bi odprli razpravo med ljudmi na svetovni ravni in se nato pocasi
osredinili na soglasjih o bistvenem, je to stoletje Ze samo postavilo pod vprasaj,
kajti ljudje nimamo zdruzevalne toc¢ke v nas samih, temve¢ zunaj nas, nadaljuje
Ratzinger. Da bi mogli dose¢i edinost v sebi in s seboj ter z bliznjim, moramo
stopiti iz samega, prese¢i samega scbe. Za ¢loveka kot osebo in za ¢lovestvo
nasploh je torej resnica le »extra nos«; v drugem, v Drugem. » Extra nos« za nas je
Sveto pismo z Zivim izro¢ilom .. z zakramentalno navzo¢im Kristusom, ki postaja
nase sredisce in zato hkrati nasa najgloblja notranja navzo¢nost, »interior intimo
meo, superior superiori meo«. Tako Cerkev prav v Bozji besedi in veri v Kristusa
prehaja iz »extra nos« v najglobljo »intra nos«. Ta vera nas ne vodi v meglo, v
kateri bi Cerkev postala le kraj medsebojnega razpravljanja. Katekizem zato ni
sredstvo za poenotenje razliénih mnenj, ampak pomembna pomoé in zagotovilo
edinosti v resnici, ki temelji na skupni veri; ta pa je bistvena razseznost liste
edinosti Cerkve, ki izvira iz edinosti Oceta, Sina in Svetega Duha."”

2. Nova izdaja SPK

Drugi pomenljivi dogodek leta 1997 za naSe oznanjevanje v oZjem pomenu pa
je nov SPK, ki ima Ze kar svojo zgodovino. Pravilnik ali direktorij za katehetsko
poucevanje BoZzjega ljudstva je bil izrecno naroc¢en Ze na Drugem vatikanskem
cerkvenem zboru (prim. § 44), katerega dokumenti so po besedah Pavla VL. veliki
katekizem modernih casov (SPK 3). Ze na koncilu so opredelili tudi naravo,
namene in naloge kateheze, vlogo katehumenata in kateheze za odrasle, vire
kateheze in potrebo po vkljuéevanju antropoloskih ved za ustrezno pripravo
katehetov (prim. S 14). Posebna komisija je pravilnik pripravila, papez Pavel VI.
ga je 11. aprila 1971 potrdil, in je izsel tudi v slovens¢ini.!' Nato je bilo se vec
izrednih in rednih Skofovskih sinod, se zlasti O evangelizaciji (1974) in O katehezi
(1977), ter drugih lepih dogodkov za katehezo, o ¢emer so izdane tudi pomembne
papeske in druge listine. Iz8lo je 12 papezevih okroznic, ki imajo mo¢no kate-
hetsko obelezje in Se zlasti KKC. Vse to je terjalo temeljito dopolnitev oziroma
povsem novo izdajo SPK."

1) Katera merila so vodila sestavljalce pri pripravi novega pravilnika? D.
Castrillon Hoyos navaja naslednje poglavitne sklope meril:"

- merila, ki katehezo uvri¢ajo v mnogo §irfo cerkveno dejavnost - evangelizaci-
10

- merila, ki opredeljujejo pojem kateheze, njen uvajalni znacaj in njeno katehu-
menatsko usmeritev;

- merila, ki dolo¢ajo vsebino kateheze, vplivajo na njen izbor in na njeno pred-
stavitev;

1 Prim. J. Ratzinger, n. d,, 6.

" Splosni katehetski pravilnik, Zadruga katoliskih duhovnikov, Ljubljana 1972,

2 Druzina, Ljubljana 1998.

" Prim. D. Castrillon Hoyos, Il Direttorio Generale per la Catechesi, Motivi e criteri
della revisione, v: L' Osservatore romano, 16. ottobre 1997, 16.



324 Bogoslovni vestnik 58 (1998) 3

- merila, ki zadevajo katehetsko metodo, zlasti Bozjo pedagogiko, zvestobo
Bogu in ¢loveku ter inkulturacijo kateheze;

- merila glede organizacije katehetske pastorale s tezis¢em in nalogami v del-
nih Cerkvah.

2) V ¢asu po prvi izdaji je bilo povsod veliko zavzetosti za prenovo kateheze in
katehetskih sredstev; bilo pa je tu pa tam tudi nekaj pomanjkljivosti v podajanju
nauka, kar je osiromasilo kakovost kateheze, ali neuravnotezenosti pri pojmova-
nju kateheze. Tako je zacel svoje razmisljanje nadSkof D. Castrillon Hoyos, pro-
prefekt Kongregacije za duhovscino (1998 kdldll‘la]) ki je na Mednarodnem kate-
hetskem kongresu v Vatikanu predstavil novi SPK." Da bi zagotovili kakovost in
uravnotezenost kateheze. Novi pravilnik pravi, da je treba posebej preuciti
nekatera vprasanja in nakazati ustrezne resitve:

- Katehezo je treba pojmovati kot $olo vere, kot uéenje in privajanje na celot-
no kri¢ansko Zivljenje, in to mora bolj priti v zavest katehetov.

- Sveto pismo je poveéini precej navzoce v katehezi, veliko manj pa dvatisoc-
letnem izroéilu Cerkve. Soodnosnost Svetega pisma, izrocila in cerkvenega ucitelj-
stva naj bolj uravnotezeno prispeva k podajanju vere.

- Glede katehetskega cilja, da je treba pospesevati obéestvo z Jezusom Kristu-
som, je rec¢eno: potrebno je uravnotezeno predstavljati vso resnico Kristusove
skrivnosti, njegovo bozanstvo in ué¢lovecenje.

- Glede vsebine kateheze so ponekod navzocée pomanjkljivosti v odnosu do
resnice 0 Bogu in ¢loveku (grehu, milosti, poslednjem cilju). Zato je pri katehezi
potrebno bolj trdno moralno oblikovanje katehizirancev ter ustreznej$a pred-
stavitev zgodovine Cerkve in njenega socialnega nauka.

- Kateheza je najtesneje povezana z bogosluzno in zakramentalno dejavnostjo
Cerkve, zato naj bo katehetski proces bolj povezan s cerkvenim letom.

- Bolj kakor metodam in tehnikam se je treba pri katehetskem podajanju
posvetiti zahtevam in posebnostim pedagogike, ki je primerna za versko vzgojo.

- Pred katehete je postavljen trajen izziv inkulturacije: kako podati evangelij v
doloé¢enih kulturnih razmerah posameznih narodov, da bi ga naslovniki resni¢no
sprejeli kot veselo oznanilo za osebno in druzbeno Zivljenje.

- Oblikovanje za apostolat in poslanstvo je ena temeljnih nalog kateheze. Ko
vedno bolj prodira v zavest potreba po oblikovanju laikov za kr¢ansko pricevanje
in za medverski dialog, je treba bolj poziviti tudi vzgojo za misijonsko poslanstvo
(30).

3) Cilji in vsebina novega pravilnika, ki ima 291 ¢lenov, so isti kakor poprej:
podati temeljna teoloska in pastoralna nacela, izvedena iz listin uciteljstva Cerkve,
posebno Drugega vatikanskega koncila, na osnovi katerih je mogoce primerneje
usklajevati in voditi pastoralno dejavnost oznanjevanja in kateheze. Temeljni na-
men pravilnika je predstaviti naravo kateheze in njena nacela, ne pa neposredne
ukrepe; te je treba iskati na ravni delnih in krajevnih Cerkva (9).

Pravilnik ima pet vsebinskih delov ter uvod, v katerem je kratek pregled diag-
noze danasnjih oznanjevalnih okolis¢in, in kratek sklep. V prvem delu je predstav-
lieno Sire podrogje, v katerega naj se véleni katehetski proces, to je siroko polje

' Prim, D. Castrillon Hoyos, n. d,, 16-17.
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evangelizacije. V drugem delu so podana mnoga temeljna na¢ela, merila in dolo¢-
be za katehezo v naSem ¢asu. Tretji del predstavlja bistvene poteze katehetskega
procesa, ki se zgleduje po Bozji pedagogiki dialoga in postopnosti s pomocjo
teoloskih in humanistiénih ved. Cetrti del obravnava razliéne okolis¢ine kateheze,
namenjene raznim naslovljencem. V petem delu so podana organizacijska nacela
in navodila za delne Cerkve ter razne dejavnike kateheze.

4) Prvi naslovniki pravilnika so $kofje in skofovske konference. Pravilnik izrec-
no nagovarja delne Cerkve, ki pa imajo zelo razli¢ne pastoralne potrebe, pa tudi
vse, ki imajo odgovorno poslanstvo na podroéju katehiziranja, zato je njegova
uporabnost §irSe in prakti¢ne narave. Gotovo je, da bo pravilnik lahko koristno
sredstvo tudi za oblikovanje pripravnikov na duhovnistvo, katehetov in katehistov
ter za nenehno katehetsko izpopolnjevanje duhovnikov (11-12). Pravilnik pa v
tretjem delu posebej naSteva nacela, naloge in oblike kateheze za razne
naslovnike: otroke in mlade v raznih obdobjih ter odrasle in ostarele (163-188).
Nekaj ¢lenov je posebej namenjenih katechezi za telesno in dusevno prizadete in
druge posebne skupine (189-192).

5) Poudarjeno je nacelo, da naj bo katcheza uvajalni proces s katehumenat-
skim obelezjem. Tako postaja bistveni - osrednji del evangelizacijskega procesa in
hkrati tudi vezni ¢len med zac¢etno misijonarsko dejavnostjo Cerkve, ki vabi k veri,
in njeno nadaljnjo pastoralno dejavnostjo, ki se nadaljuje v kri¢anskem obéestvu
(63-64). Nikakor ni neobvezna dejavnost, ampak temeljno sredstvo za graditev
krs¢anske osebnosti in ob¢estva. Vzorec vsake kateheze je katehumenat s $tirimi
stopnjami (88-90), ki so hkrati preizkusene katehetske stopnje, naravnan na
prejem zakramentov uvajanja v kri¢anstvo. Cetudi se kateheza nadaljuje po
prejemu zakramenta krsta (in drugih zakramentov), je njen cilj, da katehizirancem
po katehumenatskih stopnjah odkriva brezmejno bogastvo krsta in jim iz njega
pomaga ziveti, ne da bi jo kateheti oblikovali dobesedno po predkrstnem
katehumenatu (91)."” Kateheza tako postaja proces trajnega oblikovanja v veri za
posamcznika in za obcestvo (70).

0) Pomembna so tudi naéela za izbiro katehetske vsebine. Prvo nacelo pravi,
da naj bo vir vsake kateheze BoZja beseda, ki prihaja med ljudi po Svetem pismu
in izroc¢ilu Cerkve ter jo oznanjamo ljudem po sluzbi besede najprej z evange-
lizacijo (36-46; 94). Iz tega se izvajajo Se druga nacela, saj BoZja beseda prihaja do
ljudi po razliénih poteh, ki so tudi pomembne za katehezo: po veri, ki jo izpo-
veduje Bozje ljudstvo pod vodstvom cerkvenega uciteljstva; po bogosluzju, Kjer jo
vedno znova oznanjamo, posluSamo, ponotranjimo in razlagamo; po Zivljenju in
zgodovini Cerkve in $e posebno po pricevanju Kristjanov in svetnikov; po poglob-
ljenem teoloskem razglabljanju, ki vernim pomaga napredovati v dojemanju
skrivnosti vere; po pristnih verskih in moralnih vrednotah, ki so posejane v
¢loveski druzbi raznih kultur (95). Novi pravilnik podrobno ne doloc¢a katehetskih
vsebin, kakor je to bilo v prvi izdaji (1971). Zakaj? Ker imamo zdaj na voljo KKC
z bogato katehetsko vsebino, pravilnik pa ima namen metodolosko prispevati k

% KKC v ¢l. 1231 rabi izraz: pokrstni katehumenat. Gre pa dejansko za nadaljnji
katehetski proces.
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njegovi katehetski uporabnosti. Zato podrobneje razlozi, v kak$nem medseboj-
nem odnosu sta ti dve temeljni katehetski listini (120):

- KKC podaja katolisko vero in nauk, ki temelji na Svetem pismu, apostolskem
izrotilu in cerkvenem uciteljstvu.

- SPK pa daje temeljna teoloska in pastoralna nacela, Ki izhajajo iz cerkvenega
uciteljstva, zlasti Drugega vatikanskega cerkvenega zbora in imajo namen usmer-
jati in urejati katehetsko dejavnost Cerkve.

Dokumenta sta torej razlicna med seboj glede na zvrst in pomembnost, vendar
se dopolnjujeta:

- KKC je papeski dokument, ki v glavnih orisih in naSemu ¢asu primerno raz-
laga katolisko vero in to razlago nudi Cerkvam kot merodajno in pristno versko
vsebino, na katero se lahko z gotovostjo naslonimo in sklicujemo.

- SPK pa je merodajen uradni pripomocek za posredovanje evangeljskega spo-
rocila s katehetsko dejavnostjo, ki ga je izdalo osrednje cerkveno vodstvo. Glede
katehetske vsebine nas pravilnik usmerja povsem na KKC.

7) Jezus Kristus je sredidée evangeljskega oznanila in zato tudi katekizma ter iz
njega vzete katehetske vsebine (kristocentri¢na razseznost), ki pa po svoji naravi
in z uresni¢evanjem odreSenjskega naérta vodi v poglabljanje skrivnosti Troedi-
nega Boga (trinitari¢na razseznost) in ¢loveka, saj Kristus najgloblje razodeva ¢lo-
veku, kdo pravzaprav odkriva njegovo vzviseno poklicanost (antropoloska razsez-
nost) (123). Evangeljsko oznanilo izrocamo naprej v obéestvu Cerkve (eklezio-
loska razseznost), ki katehumene in katehizirance vodi k izpovedovanju iste vere.
Cerkev pa je vpletena v povsem dolocen prostor in ¢as, v katerem predstavlja in
uresni¢uje zgodovino odreSenja (historioloska razseznost). Katehetsko poslanstvo
opravlja s sistemati¢nim, organskim in integralnim podajanjem evangeljskega
sporoéila (125).

8) Nacela Bozje pedagogike in njene inkulturacije se nanasajo na katehetsko
metodologijo. Versko izroéilo in izku$nja nam pravita, da Bog ne govori ¢loveku
le prek stvarstva, ampak e zlasti kot oce sinu, kot prijatelj prijatelju, kot moz svoji
zeni .. Tako se prilagaja ¢loveski sposobnosti dojemanja v polnem spostovanju
njegove svobode. Temu Bozjemu ravnanju v razmerju do ¢loveka pravimo Bozja
pedagogika. Kateheza kot komunikacija Bozjega oznanila (to je njena temeljna
lastnost!) po Jezusovem vzorcu, ki nam ga izro¢a evangelij in po delovanju Svete-
ga Duha v Cerkvi, prevzema bistvene poteze Bozje pedagogike, modro sintetizira
njene sestavine in tako omogoca katchumenom in katehizirancem pristno versko
izkusnjo ter osebno srec¢anje z Bogom:

- kateheza je pedagogika vere, ki omogoca dialog med Bogom in ¢lovekom:
odkriva Bozjo pobudo, motivacijo ljubezni, njeno zastonjskost in zlasti spostova-
nje svobode, ¢loveku pa predstavlja dostojanstvo Bozjega daru in moznost, da
neprestano raste ob sprejemanju tega daru;

- kateheza uposteva nacelo postopnosti razodetja, njegovo transcendenco in
skrivnostnost, pa tudi lastnost, da se pribliza razliénim ljudem in kulturam;

- kateheza je pedagogika inkarnacije: osrednje mesto daje Jezusu Kristusu, ki
vstopa v zZivljenje posameznika;

- kateheza preverja obéestveno versko izkusnjo Bozjega ljudstva, Cerkve, in jo
izro¢a posamezniku prek medosebnih razmerij in v dialoSkem procesu;
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- kateheza je pedagogika znamenj, ki jih razodevajo dogodki, besede, pouce-
vanje in izkusnje o Bozji ljubezni; zato je kateheza proces - hoja za Kristusom
(143).

9) Krajsi del pravilnika je posve¢en metodoloskim nacelom, ki so primerna za
katehezo. Vse prvine, ki so sozvoéne z evangelijem, so koristne za oblikovanje
metod, razli¢nih glede na starostno obdobje in zrelost katehizirancev (148) in ni
samo ene veljavne katehetske metode. Zaradi zvestobe Bogu in ¢loveku ne sme
biti nasprotja med vsebino in metodo, temveé sta potrebni korelacija in inter-
akcija. Nekatere metode pa pravilnik izrecno omenja: neposreden stik s Svetim
pismom, verskimi simboli in znamenji, listinami cerkvenega uéiteljstva in uporabo
sredstev druzbenega obveséanja (149); induktivno in deduktivno metodo, ki se ne
izklju¢ujeta (150), upostevanje ¢loveske izkusnje - izkusenjska metoda (152-153)
in tudi uc¢enje nekaterih obrazcev na pamet - katekizemska metoda (154-155).
Posebej sta poudarjeni vloga in ustvarjalnost kateheta pri delu s temi in drugimi
skupinskimi in komunikacijskimi metodami, nekatera metodoloska nacela pa so
nasteta Se v delu o naslovljencih kateheze, kot npr. katehetska govorica, postopki
za inkulturacijo, sredstva za komunikacijo (206-210).

10) Katehetske naloge delne Cerkve in njenega voditelja so bolj poudarjene
(217 sl.) kakor v starem pravilniku. Katehetsko poslanstvo pa je ena od prednost-
nih sluzb, saj je neobhodno potrebna za rast Cerkve, pa naj jo opravljajo duhovni-
ki - kot pastirji in vzgojitelji, starsi - kot prvi vzgojitelji v veri, redovniki in
redovnice ali drugi ljudje. Velik poudarek je na njihovi teoloski, pedagoski in
duhovni pripravi ter nenehnem izpopolnjevanju. Proti koncu daje pravilnik vrsto
nacel in navodil za organizacijo, koordinacijo in uresni¢evanje katehetskih nalog v
gkofiji, nalog, ki bodo terjale veliko ve¢ usposobljenih sodelaveev, strokovnih
analiz in diagnoz pastoralne dejavnosti, nato pa pozitivnih vzgojnih in katehetskih
programov za razne vrste naslovnikov. Ce bo v §kofiji navzo¢e globoko prepri-
¢anje, kako pomembna je kateheza za kr§¢ansko Zivljenje, bodo dane tudi pristne
vzpodbude za katehezo in njeno ucinkovito izvajanje,

3. Mednarodni katehetski kongres

Da bi pozivili katehetsko dejavnost na pragu leta 2000, so ob izidu »editio
typica« KKC in SPK ter ob 20-letnici sinode o katechezi v naSem casu (v isti
sinodalni dvorani) v Vatikanu od 14. do 17. oktobra 1997 pripravili mednarodni
katehetski kongres z naslovom »7radidi vobis quod accepi« (1 Kor 15,3): Vera
Cerkve in njeno evangelizacijsko poslanstvo. Nosilki kongresa sta bili Kongre-
gacija za nauk vere in Kongregacija za duhovic¢ino ki je pristojna za Katehezo,
njena voditelja J. Ratzinger in D. Castrillon Hoyos pa sta imela tudi prva dva od
sestih poglavitnih referatov.'® Udelezencev je bilo okrog tristo (s petih celin in 72
dezel: osem kardinalov, 71 skofov, 140 duhovnikov, 41 redovnikov in redovnic ter

' Prim. op. 9 in 13.
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38 laikov."” Iz Slovenije smo bili tajnik Slovenskega katehetskega sveta Andrej
Sedej, predstojnik Pedagosko-katehetskega instituta na Teoloski fakulteti A.
Slavko Snoj in predstavnik Slovenske Skofovske konference skof Alojz Uran.
Poleg referatov je bilo tudi 36 predstavitev katehetskega dela po posameznih
celinah - dezelah, tudi iz Slovenije (A. Uran) in razprav po posameznih sklopih.
Glavni namen - poleg predstavitve obeh listin, je bil pregled sprejemanja in vioge
KKC doslej, vprasanja, ki se postavljajo glede evangelizacije in kateheze na pragu
tretjega tisocletja, preverjanje katehetskih pravilnikov in ucbenikov delnih
Cerkva, oblikovanje katehistov in pregled uc¢inkovitosti katehetske dejavnosti v
delnih Cerkvah.

Posebno so bili poudarjeni nekateri otezevalni dejavniki za katehezo danes:
sekularizem, ki je navzo¢ v vseh dezelah; dvoumna privlacnost new agea in sekt;
subjektivno in sinkretistiécno pojmovanje vere; pluralizem religij in kultur, ki je
izziv za evangeljsko oznanilo; marsikje je veliko rt.\fééme nasilja in teptanja clove-
kovih pravic, ki otezkoca sprejemanje evangelija.'® Je pa tudi veliko odraslih in
mladih, ki $e niso (ali pa so samo) krS¢eni in stopajo na pot vere. Zato je najpre;j
pomembna evangelizacija. Kakor je misijonsko poslanstvo (ad gentes) vzorec
misijonarske zavzetosti Cerkve, tako je katchumenatski itinerarij vzorec in spod-
bujevalec vsake katehetske dejavnosti. Na splosno je veliko pozitivnih odmevov
na KKC kot na besedilo za sklicevanje pri sestavljanju katehetskih ucbenikov in
pnroc‘,mkov Kjer pa teh primanjkuje, je katekizem dobro sredstvo Se zlasti za
pripravo katehistov in za nadaljnje katchetsko usposabljanje duhovnikov."”
Skupni imenovalec prispevkov razprave je lahko naslednji: veliko pomembne;jsi
kakor kateheza so kateheti; veliko prej kakor kateheti so cerkvena obcestva in
skupnosti! Za katehezo sta prednostnega pomena dve obdobji: predsolsko
obdobje (druzina) in obdobje ponovnega odkrivanja vere v zgodnji mladosti
(skupina). Nadskof Crescenzio Sepe, tajnik Kongregacije za duhovs¢ino na kratko
ocenjuje delo kongresa: »Biti moramo realisti. OkoliS¢ine so marsikje tezke.
Povsod pa je veliko pripravljenosti za delo. Katekizem in pravilnik nudita danes
vsem moznost za dobro katehezo.«*

V petek, ob sklepu kongresa, je bilo v baziliki sv. Petra pri glavnem oltarju
slovesno somasevanje, ki ga je vodil kardinal J. Ratzinger. V priloznostni homiliji,
v kateri je razvijal tematiko o eklezioloski zasidranosti katehetskega komunika-
cijskega procesa in njegovega odgovornbga voditelja - kateheta, je med drugim
dejal: »Ostanite trdni v Gospodu in bodite g__,la';mkl Kristusa!, kakor nam pravi
Ignacij Antiohijski, ¢igar spomin danes obhajamo. «

7 Prim. Relazioni e comunicazioni dei partecipanti provenienti dai cinque Continenti,
Catechismo della Chiesa Cattolica e Direttorio Generale per la Catechesi, v. L'Osservatore
romano, 17. ottobre 1997, 6.

¥ Prim. Le comunicazioni finali del Congresso, La fede della Chiesa e la sua missione
ewm%eftzzm‘nw v: I'Osservatore romano, 18, ottobre 1997, 5.

Prim. Le comunicazioni finali del Congresso, n. d., 5.

% Relazioni ¢ comunicazioni dei partecipanti provenienti dai cinque Continenti, n. d, 6.

2 Prim. L’homelia del Cardinale Joseph Ratzinger, Il catechista e »portavoce di Cristos,
v: L'Osservatore romano, 18. ottobre 1997, 5.
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Nato smo - po oblikovanju sklepnega sporocila - odsli v apostolsko palaco, kjer
nas je v Klementinski dvorani sprejel papez Janez Pavel II. Nadskof D. Castrillon
Hoyos ga je v imenu udeleZencev kongresa nagovoril z besedami: »Sveti oce, vi
ste prvi katehet Cerkvel« Papez pa je med drugim poudaril: »Odkritje celotne
skrivnosti odreSenja predpostavlja, da se sre¢amo s pri¢evanjem evangeljskega
zivljenja, ki nam ga daje cerkvena skupnost. Kateheza bolj u¢inkovito oznanja (le)
tisto, kar je uresni¢eno v vsakdanjem Zivljenju skupnosti. Katehet je tako reko¢
razlagalec Cerkve pred katehiziranci. On bere in uéi brati znamenja vere, od
katerih je prvo znamenje Cerkev sama.«**

Sporocilo kongresa se brez velikih in obvezujocih sklepov, a z veliko spodbud
za didakti¢no in metodolosko oblikovanje katehetske prakse, ki vejejo Se zlasti iz
novega katehetskega pravilnika, kon¢a z zahvalami za katehetsko delo Skofom,
duhovnikom in vzgojiteljem, o¢etom in materam, redovnikom in redovnicam ter
katehistom in katehistinjam. Katehetom in katehetskim strokovnjakom je
izre¢ena zahvala, da so v korelaciji teoloskih in vzgojnih ved obnovili katehetsko
gibanje po vsem svetu. NaloZena pa jim je tudi naloga, da znanstveno poglobijo
ter izro¢ijo bogastvo katekizma in pravilnika novi generaciji pripravnikov na
verskovzgojno in katehetsko poslanstvo.

Sklep

Kateri didakti¢ni, metodoloski in organizacijski izzivi spodbujajo uresni¢evanje
katehetskih nalog pri nas?

1) Opravljeno delo. Besedila KKC in SPK imamo na voljo tudi v slovens¢ini;
hkrati so vir zadovoljstva zaradi ze opravljenega dela in novih zadolzitev zaradi
velikih katehetskih nalog, ki so §e pred nami.

Vzporedno z nastajanjem KKC smo po zgoraj predstavljenih didakti¢no-
katehetskih nacelih v Medskofijskem, sedaj Slovenskem katehetskem svetu (SKS)
pripravili Nacrt za katehezo v Zupnijski skupnosti za prve §tiri razrede osnovne
Sole, ki ga je leta 1991 odobrila Slovenska skofovska konferenca® Po tem nacrtu
smo izdelali tudi nove katehetske priro¢nike, uébenike in pripomocke (seznam in
dnevnik, delovne in liturgi¢ne zvezke, kasete ...) Na voljo so tudi novejsi priro¢niki
za predsolsko katehezo in za pripravo na zakrament birme. Objavljenemu naértu
je sedaj dodan tudi osnutek naérta za katehezo v vi§jih razredih osnovne Sole, ki
ga bo treba dograditi, in tudi Ze zamisel za prilagoditev u¢benikov novi devetletni
osnovni $oli. To je tudi prva ve¢ja naloga za katehetske strokovnjake.

2) Didakti¢ni in metodoloski izzivi za prihodnost. Delo z u¢beniki ne sme
ostati na pol poti. Zato je predsednik Slovenske Skofovske konference leta 1997
projekt katehetskih u¢benikov za vi§jo osemletko zaupal dr. Stanku Gerjolju kot
tajniku Pedagosko-katehetskega instituta na Teoloski fakulteti. Ob tem se postav-

11 discorso di Giovanni Paolo II ai partecipanti al Congresso, Annunciare agli womini
di oggi la Parola di Dio nella sua integrita e nella sua purezza cosi che essa riesca loro
intelligibile ed anche avvincente, v: L' Osservatore romano, 18. ottobre 1997, 4.

¥ Naért je prvi¢ objavljen kot priloga v univerzitetnem uc¢beniku Didakticne osnove
Latehetike, DST, Ljubljana 1996; uc¢benik je pripravil A. Slavko Snoj, ki je bil v letih 1988-
1994 predsednik sveta in voditelj projekta.
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lja vprasanje, zakaj se vodstvo SKS v zadnjem ¢asu izmika dosedanjim nalogam in
bogatim delovnim izro¢ilom. Nekatere naloge so namreé¢ posebno perece:

- Dosedanje uc¢benike za vigje razrede osnovne $ole je treba nemudoma
»o€istiti« nekaterih neskladnosti z novimi razmerami, ker jih je preprosto »povozil
¢as«; izdelati vse nove ucbenike hkrati ni uresnicljivo.

- Posebna delovna skupina Ze izdeluje osnutek uébenika za 5. razred po vna-
prej izdelanem nacrtu; tudi $tudentje teologije so v zimskem semestru 1997/98 pri
vajah pripravljali za to ustrezno snov in jo dali na voljo. Z novim $olskim letom naj
bi bil nared za prve skupine katehizirancev in za preverjanje v praksi.

- Ce bi hoteli delo pospesiti, kar je nujno potrebno, bi lahko Slovenska $ko-
fovska konferenca zaupala srednjesolsko katehezo kaksni skupini, ki se v sozvocju
s svojo karizmo z vecjo pristojnostjo ukvar_]a z mladinsko problematiko, npr. sale-
zijanski Komisiji za mladinsko pastoralo™ ali kateri drugl izvedeni skupini. Kate-
hetski u¢beniki za katoliske srednje Sole so Se dodatna in ni¢ manj pereca naloga.

3) Katehetski urad. Katehetska dejavnost je osredinjena v $kofu in $kofiji, ki
naj skrb zanjo zaupa katehetskemu uradu (officium catechisticum); to je ze dolgo
zapovedana ustanova. Da bi mogla uresnic¢evati svoje naloge (navedenih je sedem
poglavitnejsih), naj jo sestavljajo posebno izvedeni in resni¢éno sposobni ljudje.
Kateheza je tako pomembna dejavnost v Zivljenju Cerkve, da v nobeni $kofiji ne
sme manjkati katehetski urad (SPK 265-267). Katehetsko poslanstvo Cerkve na
Slovenskem je treba v javnosti in v cerkveni skupnosti predstavljati kot eno tistih
temeljnih dejavnosti v sluzbi skupne blaginje kristjanov in vseh ljudi dobre volje,
ki potrebuje primerna gmotna sredstva, da bi Cerkev lahko Stipendirala in
zaposlovala ve¢je §tevilo lai¢nega osebja (predvsem na osnovi cerkvenega
premozenja!) in s tem zmanj$evala eno od druzbenih tegob.

4) Prenova kateheze. Vsi dejavniki kateheze potrebujejo novo goruénost - po
besedah Janeza Pavla IL, ki opredeljuje lastnosti nove evangelizacije” in po
spodbudah SPK. Te bodo skofe nagnile, da bodo - kot kateheti par exellence
(SPK 222) - bdeli nad katehezo v svoji $kofiji: ji dali dejansko prednost, ji namenili
ustrezne ljudi in potrebna sredstva ter spodbudili resni¢no ljubezen do kateheze
(passion de la catechese - SPK 223), ki bo postala ocitna v prenovljeni katehetski
dejavnosti.

% Prim. M. Lisec (ur.), Od Postojne do Pariza, Salve, Ljubljana 1996.
% Prim. Jean Paul 11, Pour une Nouvelle evangelisation de I'Amerique latine, v: La
Documentation catholiquie 65 (1983), 438.
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Alojzij Slavko Snoj SDB

Katehetski kongres v Wiirzburgu 1997 pod geslom
Glasovi hrepenenja

1. Namen in izvedba

Stiri leta so pretekla od evropskega katehetskega kongresa, ki so ga
pripravili v Freisingu (1993) pod geslom Verovati se ucimo - enodusno v mnogih
jezikih. Kljub nekaterim pomislekom (glede sorazmerja med stroski in koristmi
mnozi¢nih shodov) so Avstrijski religijsko-pedagoski indtituti, Nem$ko katehet-
sko drustvo in Svicarsko katehetsko drustvo spet pripravili veli¢astno medna-
rodno kongresno zborovanje v Wiirzburgu po binkostih, od 19. do 22. maja 1997
pod geslom Glasovi hrepenenja. UdeleZzenci naj bi poglobili spoznanja o teo-
loskih in antropoloskih razseznostih ¢loveskih hrepenenj, pa tudi njihov pomen
za religijsko-pedagosko in pastoralno-katehetsko dejavnost. Najgloblja izkusnja,
ki jo ima ¢lovek namre¢ o sebi in druzbi, ni svoboda, ampak nemo¢; najgloblja
izkusnja o uspelem ¢loveskem zivljenju ni izkusnja lastne moci, ampak milosti;
najgloblja izku$nja ¢loveka ni ¢lovek, temve¢ Bog. Zato je potrebno najprej
¢ute¢e dojemati ¢loveska hrepenenja, jih kriticno razlocevati in ljubece pod-
pirati. To so bili nameni kongresa, ki so narekovali vsebino predavanj, izmenjavo
izkusenj po skupinah in dejavnosti v popoldanskih delavnicah.

Povabljeni v omenjenih dezelah skrbijo za predsolsko versko vzgojo, verski
pouk, zupnijsko katehezo, mladinsko pastoralo in/ali versko oblikovanje odras-
lih. Nekaj predstavnikov je bilo tudi od drugod. Slovenske katehete sva
zastopala J. Ambrozi¢ in A. S. Snoj. Vseh nas je bilo nad 1200. V trgovskem
Solskem centru, v izvirno okraseni $portni dvorani Carl Diem (ime znamenitega
nemskega Sportnega organizatorja, so bile postavljene mize za udeleZence in oder
za nastopajoce ter glasbeno skupino. Prvi vecer je bil agape ob Zlahtnem ¢rnem
kruhu in domaéem vinu v glinenih ¢asah, ki so jih izdelali ucenci Sole s prila-
gojenim programom iz Wiirzburga, in so nam jih dali za spomin, ob sklepu pa je
biloa)rav tu slavnostno bogosluzje.

“ar takih kongresov ni le v dobrih referatih in izjemnih predavateljih, ampak v
medsebojnih srecanjih in v izmenjavi izkuSenj s tolikimi strokovnjaki, ki vsaj nekaj
dni izkusajo »mi-doZivetje« - tako redko v sodobnem ¢asu.
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2. Vsebinski prispevki za sodobno katehezo

Zivimo v ¢asu poduhovljenja ¢lovekovih hrepenenj, vendar to $e ne pomeni, da
je napocila ura vere. Potrebno je ponovno obuditi krs¢ansko kulturo hrepenenja:
molitev in praznovanje - obrnitev k Bogu; post in milo§¢ino - obrnitev k bliznjemu.
To se slisi starinsko, a te vrednote naj zopet zavzamejo mesto v druzini in ob-
¢estvu: nedelja je Zivljenjsko ozracje izpolnitve tega hrepenenja. Tudi pri verskem
pouku in katehezi je treba poudarjati nedeljo kot prvi dan v tednu, kot dan
Jezusovega vstajenja in zato praznovanja. Pa ne le otrokom in mladim, ampak
predvsem druzinam in odraslim. Kulturo prostega casa in pocitka je treba
evangelizirati in pokristjaniti. Tako je med ogrevanjem glasno razmisljal voditelj
Nemskega katehetskega drustva prof. Karl Heinz Schmitt (Paderborn). Obzaloval
je, da kateheti in veroucitelji tako malo dojemajo hrepenenja ljudi. Sola bi morala
imeti tudi glede tega izdelan program za medsebojno zblizevanje. Ucitelji verskega
pouka bi lahko bili tiste osebe, ki to zbliZzevanje spodbujajo. Zato morajo imeti
razna strokovna znanja. K temu pripomore tudi njihov ve¢predmetni Studij Naj-
bolj pa bi morali biti strokovnjaki za premagovanje nastajajoc¢ih nasprotij. Po
potrebi naj bi bili tudi branilci uéenceyv, saj si celo gospodarstvo zeli, da bi bil verski
pouk u¢encem v pomo¢, da bi postali dobri delojemalci. Zato se bodo ucitelji
verskega pouka morali nauéiti novega izrazja. Schmitt zase pravi, da svojih
komunikacijskih sposobnosti ne rabi ve¢ za boj proti neéemu ali nekomu, ampak
za graditev novih odnosov. Pri tem stavi na pedagogiko religije.

Regensburski $kof in predsednik komisije nemske Skofovske konference za
solo in vzgojo Manfred Miiller se je na zacetku kongresa zavzel za konfesorski
verski pouk v 3oli, ki ga brani tudi evangelicanska Cerkev: veroizpoved Kristjanov
mora biti razumna in razpoznavna v javnosti. Znano je, da so verouditelji za vero-
izpovedni verski pouk manj navduseni in bolj zagovarjajo njegovo mcdkulturno in
medversko obelezenost. UdeleZence kongresa je $kof zato povabil, naj vsebinsko
oblikujejo tiste moznosti, ki poveéujejo sodelovanje in dialog med veroizpovedmi
in jih navaja tudi izjava skofovske konference o konfesorskem verskem pouku
(1996). Treba je $e bolj spodbujati njegovo ekumensko razseznost. Kongresnike je
povabil, naj sodelujejo pri takem oblikovanju verskega pouka, da mu bo tudi v
prihodnje zagotovljeno mesto na $oli, saj je kljub vsemu razveseljivo, da je
religiozna izobrazba priznana kot neogibno potreben del celotnega izobrazevanja
v Soli. Religija torej ni izklju¢ena iz $ole. To je temeljno in pozitivno stalis¢e do
vere v nemskih dezelah. Na zalost pa je nase drzavno $olstvo podedovalo povsem
drugac¢no, ideolosko negativno stalis¢e do vere in je e vedno obremenjeno z njim.

Miiller sicer poudarja, da je posredovanje vere mladim v spreminjajoci se druz-
bi danes postalo tezje. Mnogi imajo le drobce znanja o veri in zelo picle verske iz-
kusnje. Veckrat se slisi mnenje, da je veroizpovedno dolo¢en verski pouk in lo¢eno
izvajanje (katoli¢ani in evangelicani posebej) v nasprotju z zahtevami Sole, ki mora
zagotavljati vzgojo za integracijo in strpnost. Toda veroizpovedni verski pouk v
povezavi z Ziveto religijo in z izoblikovano vsebino je posebna dobrina, ki lahko
nudi priloZnost za pogovor, medreligijska sre¢anja in medsebojno razumevanje.
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S temeljnimi in dobro sprejetimi predavanji so sodelovali $tirje predavatelji.
Novinar in pisatelj Peter Hértling (Morfelden-Waldorf) je razglabljal o sodobnih
¢loveskih hrepenenjih, zlasti hrepenenjih otrok, veroucencev, in iskal vstopna
mesta, Kjer bi jih kateheti mogli dojeti. Hrepenenje je pravzaprav boleca zelja po
potesitvi; je stremljenje, da bi zmanjsali ¢as od Zelje do njene izpolnitve ter tako
dospeli do zadnje postaje. Hrepenenje, ki ga ljudje dosegajo s silo, z izvedbo
revolucije, postane vdana potesitev in zato samovoljna omejitev. Ce pa dopuscajo
evolucijo, se hrepenenje odpira v brezmejnost. Pristno hrepenenje ni nikoli do
konca izpolnljivo: terja neumrljivost in neskonénost. Svet postaja preozek, prete-
sen in 8¢ nebo se zdi premajhno.

Dunajski pastoralist Paul Michael Zulehner je z naklonjeno Kkriti¢nostjo odsti-
ral hrepenenja in upanja kristjanov. Zanj to niso teoloska, temve¢ predvsem antro-
poloska vprasanja. Clovek hrepeni po samostojnosti, da bi si Zivljenjsko zgodbo
pisal sam in da ne bi bil omenjen le v opombi na dnu strani. Cloveka v druzbi ne
opredeljujejo veé glede na njegovo svobodo, temve¢ glede na interese in potrebe.
Predavatelj nasprotuje takemu banaliziranju ¢loveka. Zavzema se za zdruZenje
vseh mod¢i proti taki redukeiji. Pri tem zdruzevanju mo¢i naj imajo $ole in mediji
odlo¢ilno vlogo pri spreminjanju druzbe in njenem humaniziranju; naj zavarujejo
veli¢ino ¢loveka, ki hrepeni po svobodi. Toda po letu 1989, po letu obrata, narasca
zasvojenost, kajti ziveti z lastno svobodo je prenaporno. Clovek hrepeni po zavaro-
vanosti Zivljenja in sreée. Pri tem ga usmerja troje gesel: 1) doseéi jo Zeli s
pospeseno hitrostjo in ¢im ve¢ (npr. tudi s poligamijo), éeprav je zdravilo upocas-
nitev; 2) trenutke beZne srec¢e hoc¢e na vsak nacin podaljsati (npr. z reinkarnacijo),
zato si prizadeva za razne vescine, ki jih uvaja v Evropo iz azijatske kulture; 3) do-
seci hoce celosten in neokrnjen uzitek (npr. z omamami), ali ga ponovno doziveti:
psihi¢éno, ekonomsko, druzbeno, religiozno. Zulehner sklepa: bolj kakor za nemo-
ralo, gre za lov na rajsko srec¢o Ze tukaj in sedaj, saj je ¢lovek ustvarjen po Bogu (ki
hrepeni po ¢loveku), zato hrepeni po njem. Toda nebo se mu zdi vedno bolj zaprto,
zato hote doseci sre¢o na zemlji. Resni¢na tragedija ¢loveka pa bi bila le izguba
hrepenenja. Ni tako hudo, ¢e gredo Zelje po vodi, huje bi bilo, ¢e hrepenenja ne bi
bilo. A hrepenenje se vedno znova prebuja. »Ce sonca ni, odkod to hrepenenje ..?
O sonce je, ker ga ¢utimo, ker ga v globini duse ¢utimo« (O. Zupangic).

Profesor sistematicne teologije Medard Kehl DJ (Frankfurt) je razmisljal o
cloveskem hrepenenju in izpolnitvi Bozjih obljub. Teolosko mesto hrepenenja je
upanje na dopolnitev in dovisitev ¢loveske sreée (»Nasa domovina pa je v
nebesih« Flp 3,20). Toda verujo¢e hrepenenje v kulturno nasprotnem vetru ni veé
»vroca temag, ker je hrepenenje po Bogu filozofsko in religiozno zelo zahtevno. Pa
tudi zato, ker je v renesansi czoterike, antropozofije in teozofije v ospredju pred-
vsem iskanje samoodresenja, pa ¢eprav s pomocjo terapeviskih sredstev. Paradoks:
zgolj idealizirana podoba o sebi, ¢e§, »BoZja iskra je v nasl«, ¢loveka ne vodi k
Bogu ampak k njemu samemu in zato nujno v senco. Moramo biti zelo kritiéni: to
ni kraljevska pot k Bogu, ampak k samemu sebi. Sv. Avgustin pa pravi: »Nemirno
je nase srce, dokler se ne spocije v tebi« (ne »v sebi«). Hrepenenje po odresenju se
izpolnjuje le takrat, ko se ¢lovek obrne k drugemu in se dopolni z drugim (Dru-
gim!). Tu pa nastaja prostor za verujo¢e hrepenenje, ki naj ga 8iri prav kateheza:
naj odpira radovednost in neti Zelje, vsaj hrepenenje po hrepenenju. Hrepenenju
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mora kateheza dati tudi razpoznavno obliko in obleko (Rainer Maria Rilke). Ta
pa ne sme biti premajhna. Njene lastnosti so: 1) neutesnjenost, ki ljudem daje
obc¢utek zastonjskosti (gratuité) in ustvarja ozra¢je dobrodoslosti, kakor jo npr.
dozivljajo sodelavci v skupnostih gibanja Barka; 2) obdarjenost, kakor jo cutijo
ubogi v raznih preizkusnjah, ki skupaj z vsem stvarstvom hrepenijo in pri¢akujejo
svoje odresenje in poveli¢anje; 3) prazni¢nost: pripravljati moramo kakovostne
praznike, da se bo v praznovanje vrnilo veselje, pesem in rajanje.

Religijski pedagog Rudolf Englert (Essen) je nadaljeval razmiSljanje o nasih
katehetskih nalogah. Dejal je, da so ¢loveska hrepenenja svojevrstna govorica
vere. Kritiéno se sprasujemo: zakaj z oznanilom ne uspemo vzbuditi toliko
¢loveskih hrepenenj kot literatura, umetnost, $port .. Razvozlati moramo sedanja
hrepenenja in jih v katehetskem procesu usmerjati k veri. Koliko je povrSinskega
hrepenenja; kako potrebna je kritika hrepenenja sredi nase kulture in pri
duhovnem iskanju sodobnikov! Zato odkrivajmo znamenja, v katerih je Bozje
navzoce v hrepenenjih ljudi. Uvajajmo jih v kr$¢ansko razlago hrepenenja in naj se
vadijo v njem. Z njimi odkrivajmo prakti¢ne izkusnje premagovanja majhnih
odvisnosti od ugodja, hrane, omame .. Uvajajmo jih v molitev, smiselnost posta in
veselje pri opravljanju dobrih del. In $e enkrat je bilo poudarjeno: Gojimo kulturo
nedeljskega praznovanja! Kjer uspe praznovanje, kristjani s pomocjo simbolov,
kretenj in glasbe lahko dozivijo vsaj delno izpolnitev hrepenenj: v pocitku,
srecevanju in $e zlasti v praznovanju sredi druzine, med znanci in prijatelji ter v
obéestvu verujocih. Zato ohranjajmo nedeljo! Boljse: Naj nedelja ohranja nas!

3. Druge kongresne dejavnosti

Opazno in obzalovanja vredno je bilo, da med predavatelji ni bilo nobene
zenske, &eprav so bile mnoge med voditeljicami skupin in delavnic. Skupin je bilo
nad 50 in v skupini je lahko vsakdo prisel do besede in izmenjave izku$enj. Poleg
tega so bili udelezenci vkljuceni v delavnice. Na voljo jih je bilo 34 o najrazlicnejsih
temah: Abrahamovo hrepenenje po obljubljeni deZeli; svetopisemske podobe
¢loveskega hrepenenja; iskanje sledi hrepenenja v literaturi; oblikovanje podob za
ponazoritev hrepenenja; hrepenenje po Bogu; brez hrepenenja ni zakonskega
zivljenja; sre¢anje z Bogom v plesu; simboli hrepenenja pri verskem pouku; narava
- Sola hrepenenja; pa $e krstna, birmanska kateheza; didaktika simbolov,
pripovedovanja, plesa.

Preddverje Solskega centra, ki je bil te dni kongresni prostor, je bilo kraj srece-
vanja udeleZzencev. Pod njim pa je bil ogromen razstavni prostor s stojnicami
raznih katehetskih ustanov in zalozniskih his. Posebno je pritegnila domiselna
razstava o Zivljenju in delu velikega prenovitelja potridentinske Cerkve in avtorja
slovitih katekizmov Petra Kanizija, katerega Stiristoletnico smrti obhajamo (1597-
1997). Njegovi katekizmi so imeli velik vpliv tudi na oblikovanje nasih prvih
verouénih uc¢benikov.

Ce je bilo slisati sploh kaj kritiénih pripomb, potem so te bile na racun kate-
heze, ki naj se v svojih metodah ne da zapeljati od ezoteri¢nih mamil, ampak naj
krhkemu ¢loveskemu hrepenenju ponudi trdno oporo v osredinjenosti na Kristusa.
Bilo je sligati tudi to, da so kateheti (in Cerkev) kar premalo kriti¢ni do nekaterih
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bole¢ih druzbenih pojavov in problemov ljudi, kot so manipuliranje z brez-
poselnostjo, ozivljanje sovrastva do tujcev, izrabljanje otrok in Zensk .. Namre¢ tch
glasov hrepenenja po pravi¢nosti, miru in osebnem dostojanstvu $e posebej ne gre
prezreti, ko si prizadevamo zaznati glasove hrepenenja nasih katehizirancev s
severa in juga, vzhoda in zahoda: mogkih in Zensk, mladih in starih.

Ob jutrih smo obhajali evharistijo v bliznji cerkvi sv. Andreja, veceri pa so bili
zapolnjeni s kulturnimi in duhovnimi programi: srec¢anje s pesnikom (Gerhard
Schone), romanje in vodenje po starodavni wiirzburski stolnici, kabaretni (Stefan
Herok) in rokohitrski program (p. Hermann Bickel SVD). Glasbeno je animirala
kongres skupina »Saitenspriinge« (Bernward Holfmann).

Sklepno bogosluzje, ki ga je vodil priljubljeni in cenjeni predsednik nemske
Skofovske konference mainski $kof Karl Lehmann, je bilo ob ustvarjalnem
sodelovanju vseh navzocih svojevrstno dozivetje. Vijolicasti $ali (»§tole«), ki so jih
imele nekatere udelezenke v znamenje hrepenenja po cerkveni sluzbi, vecine
kongresnikov o¢itno niso motili. Bili pa so znamenje razli¢nosti ¢loveskih hrepe-
nenj, ki jih Cerkev kot ob¢estvo zaznava, in jim pomaga pri dozorevanju in
subliminaciji. V homiliji je Skof razmisljal v imenu verouciteljev in katehetov ter
zanje: Ljudem ne jemljimo njihove majhne sreée, ampak jih povabimo, naj is¢ejo
sreco, ki bo vecja in vse presegajoca. Tako bodo ob svojem ¢asu prisli do Boga, ¢e
le hrepenenje usmerjajo zunaj sebe. Mlade vabimo k zahtevnosti v hrepenenju.
Drama humanizma je v tem, da svoje cilje postavlja prenizko in s tem ¢loveku
prehitro pristrize peruti hrepenenja. To potrebuje dolgo ¢asa za ociscenje, da pride
do pravira. Tipati in iskati je treba vedno znova. Kadar si ¢lovek sam rezlja podobo
Boga, si ne potesi hrepenenja. Nadomestki odpadejo sami, kot nekaj nezadost-
nega, ¢lovekovo hrepenenje pa sega v daljave in visave, saj je Bog vedji od
¢loveskega srca (prim. 1 Jn 3,20).
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USenicnikov prispevek
k neosholasticnemu spoznavoslovju (3)

Zunanji svet in njegove kakovosti

Vse doslej smo se mudili skoraj izkljuéno na podro¢ju samega subjekta. Ni-
smo se izrecno zanimali za odnos subjekta do zunanjega sveta, ¢eprav je to na
ravni vsakdanje izkuSnje prvo. Naj takoj na zac¢etku povemo, da je ravno to
podro¢je nauka o spoznavanju najbolj kriti¢na tocka, saj se ¢loveski duh tukaj
dokoplje do refleksno najmanj izvestnih spoznav. Zato lahko tudi od Useniéni-
ka pricakujemo tukaj najmanj kategoricnosti in jasnosti in najve¢ protislovij.

Ze na samo vprasanje, ali zunanji svet je, ali obstaja zunaj nas, na vprasanje
o transcendenci zunanjega sveta filozofija ne nudi enotnega in jasnega od-
govora, kakor bi preprost ¢lovek na prvi pogled pri¢akoval. Pa¢ pa prica bezen
pregled zgodovine filozofije, posebno novejse, o veliki premoc¢i idealistiénih in
polidealisti¢nih sistemov, torej sistemov, ki zanikajo, da je svet, kakor ga
poznamo, isti zunanji svet, ki biva neodvisno od nas. Zunanji svet je res nas svet,
pa naj gre za Kantovo kriti¢no, idealisti¢no ali fenomenolo$ko umevanje nasega
spoznanja., Razlog za to je nesporno dejstvo, ki ga ob malo pozornej$em spozna-
voslovskem premisleku vsak uvidi, dejstvo namre¢, da pri zaznavanju zunanjega
sveta ne moremo iz sebe, temve¢ ostanemo v sebi in da torej dojemamo zunanji
svet iz svojega zornega kota.

Vendar reditev problema o sami eksistenci zunanjega sveta Se ni vse, je le
prvi del problema. Ostane 3¢ vedno vpraSanje, ali tvarni svet, za katerega bi
imeli jamstvo, da eksistira, res cksistira taksen, kakr§en se nam predstavlja ozi-
roma si ga mi predstavljamo. Gre za vprasanje o lastnostih tvarnega sveta.

Te lastnosti pa delijo modroslovei od Locka naprej v dvojne: primarne in
sekundarne. Primarne ali absolutne so razseznost, oblika in gibanje, sekundarne
ali relativne so pa barva, zvok, vonj itd. Sekundarne se imenujejo po Locku zato,
ker ima vsaka teh lastnosti v ¢loveku svoj ¢ut, ki je osposobljen za dojemanje
samo enc od teh sekundarnih lastnosti, medtem ko od primarnih zaznamo
vsako posebej z ve¢ c¢uti in ve¢ teh lastnosti z istim ¢utom. Poleg tega so
primarne lastnosti podlaga sekundarnim, saj si ne moremo misliti barve, zvoka
ali vonja brez necesa, kar je razsezno, ima obliko in se giblje.
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To razlikovanje med primarnimi in sekundarnimi lastnostmi je treba omeniti
zato, ker nekateri, ki sicer priznavajo transcendentno eksistenco zunanjega
svelta, zanikajo, da bi tudi nasim obc¢utkom sekundarnih lastnosti ustrezalo kaj
stvarnega zunaj ¢utov. To so pristasi neosholasti¢ne filozofske smeri, ki vidi
most med subjektom in zunanjim svetom v vzroénem nacelu in se lahko ponasa,
da spadajo med nje »tudi mnogi katoliski znanstveniki: Balmes, Mercier,
Gutberlet, Frobes idr. To je realizem s subjektivno primesjo«.'

Med pripadnike takega kavzalizma sodi tudi nas Usenic¢nik iz leta 1891. V
prvencu med spoznavoslovskimi razpravami pravi: »Ko pa duh opazuje sam
sebe, vidi tudi, da mnogim pojavom ni sam celotni vzrok in po nacelu zadost-
nega razloga in vzroc¢nosti, katero je razbral iz prvih pojavov, iS¢e vzroka teh
pojavov izven sebe, ter tako spozna bit vesmira. Zakaj mnogi pojavi so odvisni
od nas in nase volje, a ob¢uti ne. Ob¢uti se nas polaste ¢esto tudi proti nasi volji.
Kazejo se od nas razliéni, kazejo se razsezni, do¢im je dusa do cista enovita«.

Vendar je zanimivo, da Useni¢nik o tem nima Eopoinc razvidnosti in ¢uti za
potrebno, kakor navaja pod vplivom Tongiorgija,” da se za izvestnost obrne k
Bogu. »Z druge strani pa se je duh Ze po samosvesti, spoznavsi svojo omejenost
in pogojno svojo bit, dvignil do spoznanja vi§jega bitja, ki je bit sama, popolnost
sama. In to spoznanje mu je pridobilo tolazilno izvestnost, da ga ono dobrotno
bitje ne more varati. Tako se mu vtrdi izvestnost o biti vesmira, katero je izbral
7e sam iz sebe. Spozna paé, da ni prekoslovja v tem, da bi ono bitje ¢udeZno
kdaj premenilo ta naravni zakon - a da bi ga Bog vedno varal, in sicer tako
varal, da bi mu ne bilo mo¢i odkriti prevare, tega bozja resni¢nost ne more.«*
Vpliv Descartesa je tukaj jasen.

Kar pa zadeva sekundarne kakovosti tvarnega sveta, USeni¢nik meni, da
nacelo vzro¢nosti zadostuje. Zato lahko sodimo, da jih spoznamo formalno,
taksne, kakrsne so, oziroma obratno, da sekundarne lastnosti so na izkustvenih
bitjih to, za kar jih spoznavamo in ne samo nekaj, kar povzroc¢a v nas tak$ne in
takine obéutke. » A svest nam tudi svedoci, da ne spoznamo samo biti vesmira,
marveé i njega mnoga svojstva, ki se po njih nas§ um dviga do jasnejSega
spoznanja bistva samega. Ali pa vsa svojstva spoznavamo tako, kakor so sama
ob sebi, ali zaznava nekatera Sele v njih odnosu k nasim ¢utom, o tem brzcas Se
ni mo¢i modroslovecem izre¢i zadnje odloéilne besede. Pojem vzmoZnosti
nagiblje sicer mnenje na prvo plat, ker v pojmu vzmoZznosti leZi Ze semernost s
svojim predmetom, je li pa ta razlog dovolj moc¢an, o tem pac niso vsi edini. Pac
pa je lehko reci, da za vse Sirno obzorje nasega spoznanja to ni tolike vaznosti,
da li je rdec¢a boja na rozi sama ob sebi taka, kaker jo zaznamo, ali pa ima roza
le to kakovost, tako in tako odbijati valovanje in nihanje hlipa, da sledi ocem
ob¢ut rde¢e boje. O tem bode sodil razum, ko mu bo izkusnja podala dosti
dejstev, da bode mogel nanje opreti svoje razmatranje.<’

' A. Useniénik, Izbrani spisi III, 113.

2 A. Usenicnik, Izvestost cloveskega spoznanja, 36.

* A. Usenicnik, Izvestnost cloveskega spoznanja, 36.

* A. Useni¢nik, Izvestnost cloveskega spoznanja, 36.

* A. Usenicnik, Izvestnost cloveskega spoznanja, 36-37.
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Konéna sodba bi bila potem tale: USeni¢nik se pri vprasanju o eksistenci
zunanjega sveta opira v tej svoji prvi dobi na nacelo vzro¢nosti in tako sklepa
na »bit vesmira«, vendar svojo izvestnost podkrepi s prizivom na Bozjo
resnicoljubnost, kakor svojéas Descartes in za njim nekateri znani neosholastiki.
Kar pa zadeva sekundarne lastnosti tvarnega sveta, pusti USeni¢nik vprasanje
odprto, zdi se mu pa, da je dejstvo intencionalnosti, kar on imenuje »semernost
s svojim predmetome, dokaz veé¢ v korist tistim, ki zagovarjajo mnenje, da so
sekundarne kakovosti formalno na tvarnih bitjih.

Podobno vnet zagovornik vzroénega nacela v dokazovanju zunanjega sveta
je USeni¢nik Se leta 1906 v svoji razpravi Zadnja beseda nevere. »Odkod pa
vemo, da biva vnanji svet? Pri¢ajo nam ¢uti. Ako se ne zanesem na spontano
svedostvo ¢utov, temveé ho¢em svojo izvestnost o vnanjem svetu analizirati, kaj
najdem? To najdem, da brez nacela vzro¢nosti nikamor ne morem .. Kdo me
torej vodi do spoznanja vnanjega sveta? Nacelo vzroénosti. Ako ni resni¢no, da
mora imeti vsak pojav svoj vzrok, tedaj ne morem ve¢ vprasati: Odkod so ti
raznoteri dojmi in pojavi v moji dusi? tedaj ne morem vec vun iz sfere zavesti,
tedaj sedi moja dusa kakor zakleta kralji¢éna v moji zavesti, odkoder ne vodi
nobena steza, nobena sled v vnanji svet. Svet je tedaj le igra, le prikaz moje
dudevnosti, in ¢e jaz po svedostvu ¢utov sodim, da je zunaj mene pisan svel, je to
le slepilo in videz«® Mercier je bil kavzalist, v tej dobi je imel velik vpliv na
Useni¢nika tudi na drugih podrogjih spoznavoslovja. Sama od sebe se nam
ponuja misel, da je vplival na Useni¢nika tudi tukaj.’

Useni¢nik veliko razpravlja o izvestnosti ¢utnega zaznavanja v Uvodu v
filozofijo I. Glavna znacilnost stalis¢a v Uvodu v filozofijo je velika negotovost,
nejasnost in neodloénost glede vprasanja, ali zaznavamo zunanji svet, njegovo
eksistenco s pomocjo nacela vzro¢nosti ali pa naravnost. »To se pravi, brez
dojmov za nasa cutila jih sicer ne moremo zaznati (v tem smislu je spoznanje
posredno), toda dojmi ali ob¢uti niso tisto, kar spoznamo, ampak le sredstvo, po
¢emer spoznamo ne dojmov ali obéutov, marve¢ predmete same.«” To zadnje je
namre¢ mnenje Tomaza Akvinskega. Useni¢nik ubere srednjo pot in oba
nazora nckako zdruzi. Pridruzi se Tomazu, a se mu njegovo mnenje ne zdi
dovolj trdno, zato ga podkrepi z nacelom vzrocnosti. »Da so predmeti, ki jih
zaznavamo, o tem imamo najprej naravno izvestnost. A ta naravna izvestnost ni
drugega kot izraz razvidnosti. Vprasanje more biti samo to, ali je ta razvidnost
neposredna, ali je morda le posredna, dobljena po logi¢nem sklepanju. Sv.
Tomaz misli, da je neposredna. Izvestni smo, da so predmeti dejansko zunaj
na$e zavesti, ker jih vidimo, tipamo .. Izvestnost je dozivetje zavesti. Refleksno
pa res utrdimo izvestnost o vnanjem realnem svetu s sklepanjem po nacelu
vzroénosti: celo vrsto pojavov v zavesti moremo le umeti, ¢e biva zunaj nas

© A. Useni¢nik, Zadnja beseda nevere, v: Katoliski obzornik 10 (1906), 323-324.

7 yPlusieurs esprits se refussent a admettre qu'il faille reccurir au principe de causa-
lité pour s’assurer de I'existence du monde extérieur. Ils se persuadent volontiers que
nous avons de cette existence une intuition directe. Nous avons la conviction qu’ils font
erreur .. Mais il nous est imposible d’affirmer avec certitude I'existence d'une ou de
plusieurs réalitée« (D.-J. Mercier, n. d., 360).

% A. Usenicnik, Uvod v filozofijo I, 112-113.
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realni svet«’ V dobi, ko Useni¢nik zac¢ne loéiti naravno in znanstveno
izvestnost, svoj nauk uporabi tudi pri vprasanju o eksistenci zunanjega, tvarnega
sveta. Znanstveno izvestnost o tem vprasanju je v tej dobi po njegovem mogoce
dobiti s pomoc¢jo vzroénega nacela.

Kar zadeva zaznavanje sekundarnih lastnosti tvarnega sveta, je to vprasanje
v Uvodu v filozofijo najprej primerno poglobljeno. Razéis¢eni so pojmi in jasno
podana mnenja tistih, ki zagovarjajo ali formalno objektivno zaznavanje ¢utnih
kakovosti ali pa jim je to zaznavanje le vzroéno in odnosno.

Jedro mnenja tistih, ki priznavajo pri sekundarnih kakovostih le subjektivno
plat tega dozivljanja, se pravi, katerih barve, okusi in vonji kot taki niso zunaj
nas, temve¢ so le posebni nacini dozivljanja v nas samih, je po USeni¢niku
nekako v tem, da subjekt prevaja v svoj jezik Sifre od zunaj. Tvarni svet oddaja
iz sebe neke signale, ki povzrocijo v nas dolo¢ene ob¢utke barve, vonja in okusa, .
vendar te barve, vonji ipd. niso ni¢ formalno objektivnega na predmetu, ki jih
oddaja, niti kot »vtisk«, ki ga je cutilo sprejelo. »Vendar pravijo, je barva taka,
kakr$no zaznamo, samo v nas; zunaj je neka kombinacija realnih pogojev, v nas
je enovit ob¢ut barve ... Zlasti povdarjajo $e ta argument: Barve same na sebi ne
morejo biti taksne, kakrine zaznavamo, ker je to neredko protislovno: dostikrat
namre¢ se vidi temu rdece, kar se vidi drugemu zeleno, isti predmel pa ne more
biti obenem rde¢ in zelen. - Podobno govore o zvoku. Zvoka ni zunaj sub|ckta
Zunaj je le neko doloéeno valovanje zraka, ki povzroc¢a v sluhu tak obcut. <«

Ne smemo pa pricakovati, da bodo zagovorniki drugega mnenja trdili, da
¢utne kakovosti bivajo formalno kot pritike na izkustvenih bitjih. Vendar z dru-
ge strani zopet bivajo formalno zunaj ¢utila. Torej so barve in ostale sekundarne
lastnosti tisti »vtisk v ¢utilog, in sicer ga je treba pojmovati aktivno. »Seveda,
pravijo zagovorniki tega mnenja, ne smemo iskati barve zgolj v predmetu, ki ga
zremo. - Vnanje predmete zaznavamo, kolikor delujejo na nasa cutila. Odlogilni
za naSe zaznave so torej konéni vtiski, ki jih sprejmejo cutila ... Vse, kar uci
moderna fizika, priznavamo. Moderna fizika zahteva npr. za barve neko
osnovno svojstvo v predmetu samem, lahko reéemo, neko energijo, potem pa
neko svojsko valovanje etra. To dvoje povzroéi v ¢utilu neki vtisk, ki ga cutilo s
svojo specifiéno energijo izrazi z obéutom barve. Mi pa pravimo: predmet s
svojim posebnim vplivom na etersko valovanje, da namre¢ odbija take ali
drugaéne zarke, povzro¢i v o¢esu vtisk, ki je Zze objektivno in formalno barva.
Cut torej zazna predmet formalno tako, kakor se javi v svojem delovanju na
¢utilo. Barva je torej nekaj relativnega, a tista relativnost je vsa Ze realno zunaj
¢uta, ni Sele ¢ut, ki bi ji dodal nekaj svojega, ¢ut le zazna, kar se cutilu javi in
kakor se javi ... Vsa tezava je v tem, kaj je pravzaprav barva. Onemu mnenju je
valovanje etra .. Mi pa pravimo: barva je neka kakovost, ki nastane, ¢e kak
vzrok tako vpliva na eter, da povzro¢i v njem tako in tako delovanje. Onim je
barva zunaj le vzro¢no in resni¢no samo v ob¢utu, nam je barva Ze neodvisno od
uta resni¢no tako, kakor jo ¢ut zazna«'' Razlika bi torej bila v tem, da se po

 A. Usenicnik, Uvod v filozofijo I, 139-140.
" A. Usenicnik, Uvod v filozofijo I, 132.
" A. Usenicnik, Uvod v filozofijo 1, 133-134.
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mnenju prvih ¢utilo s svojo specificno energijo odzove na neki vtisk, ki ga je
prejelo od zunaj, medtem ko po mnenju drugih ¢utilo ze zazna dolo¢eno barvo,
ta ji je kot taka ze »vsiljena« od zunaj, tisti »vtisk«, ki ga ¢utilo sprejme, ni z ob-
¢utkom barve samo v vzro¢ni zvezi, temve¢ je Ze formalno in objektivno barva.

Lahko smo Ze opazili, da Useni¢nik kar spotoma, ko podaja drugo mnenje, ki
pravi, da kakovosti bivajo ze zunaj cutila, tudi samega sebe pristeva med
njegove pristase, ker govori kar v prvi osebi mnozine. Ko pa hoce kategoriéno,
izrecno in definitivno podati svoj nazor, opazimo zopet neko neodlo¢nost.
Princip vzro¢nosti ¢isto gotovo drzi, »najbrz« pa tudi nacelo o neposrednem
zaznavanju sekundarnih ¢utnih lastnosti. »Skupni predmet je brez dvoma zunaj
tak, kakr$nega cuti zaznavajo; svojski predmeti pa so najbrz tudi taksni zunaj,
vsekakor pa vsaj vzroctno in odnosno. Predmeti, ki jih ¢uti zaznavajo, so res
razsezni; imajo res neko obliko; tudi je res v realnem svetu gibanje. Barvam,
zvokom, vonjem in okusom pa odgovarjajo zunaj v realnem svetu vsaj neka
dolo¢ena svojstva, ki povzroéajo v ¢utih take vtise.«'> V Uvodu v filozofijo, torej
na drugi stopnji razvoja, je za UsSeni¢nika nacelo vzroénosti v zaznavanju
zunanjega sveta in njegovih kakovosti $e vedno vredno vsega zaupanja in glavni
argument, glavno oporis¢e v polemiki z idealisti, medtem ko se mu teorija o
neposrednem zaznavanju zdi le verjetna. Zdi se mu premalo prepricljiva in
dokazana, da bi lahko nanjo oprl svoje dokazovanje. Ce pa gledamo ta problem
v lu¢i celotnega spoznavoslovskega sistema, kakrsen je bil na drugi stopnji
razvoja, nam bo marsikaj bolj razumljivo. Spoznavoslovje je tukaj osnovano na
Cogito, ergo sum. Prakti¢no je edino ta resnica razvidna posledica popolne
refleksije in temelj vsega spoznavoslovja. 1z Cogito, ergo sum se izvajajo prav
nacela, vsi temelji kritike. Res, da ob tem temelju zagleda subjekt sebe tudi kot
prvo dejstvo, vendar je to dejstvo on sam, ostane pa Se vedno vprasanje, kako
priti tudi do zunanjega sveta. Ker je refleksija omejena na Cogito, ergo sum,
potem ni ¢udno, da Useni¢nik zapiSe: »Z refleksijo samo je pa tezko znanstveno
dognati brezpogojno realnost tega, kar cuti zaznavajo. Tezave dela vedno
pomislek, da b1 bil objekt, ¢e je realen, zunaj, a refleksija da je nujno omejena
na subjekt.«"? Ostane potem le $e nacelo vzroénosti, ki se ga je duh zavedel ob
Cogito, ergo sum. »Kakor sem svojemu hotenju bistveno poéelo jaz, tako je
vsemu, kar nastane, bistveno po¢elo svoj vzrok.«**

Kot se je izpopolnjevalo celotno ogrodje Useni¢nikovega spoznavoslovija, se
je vedno bolj izkristaliziral odgovor na vprasanje: Kako zaznamo zunanji svet?
Ze v prejsnjem poglaviu smo omenili, da Useniénik vidi resitev tudi tega vpra-
Sanja v popolni refleksiji kot sebevidnosti razuma, ki mu javlja, da je zmozen
spoznati resnico. »Iz te prve izvestnosti o objektivni vrednosti nasega spoznava-
nja izvira drugotno tudi izvestnost o vrednosti nasega ¢utnega zaznavanja.«'

Obsirno je Useni¢nik obravnaval vprasanje o spoznatnosti zunanjega sveta v
razpravi De cognoscibilitate mundi externi, ki je iz8la v Acta Pontificiae Acade-

2 A. Useni¢nik, Uvod v filozofijo I, 140.
"* A. Usenicnik, Problem izvestnosti, 57.
' A. Useni¢nik, Uvod v filozofijo 1, 90.

' A. Usenicnik, Izbrani spisi 111, 176.
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miae Romanae S. Thomae Aquinatis leta 1938. V tej razpravi si je postavil za
nalogo ne samo dokazati, da je idealizem napacen, temve¢ tudi pokazati, da
zunanjega sveta ne spoznavamo s pomocjo vzroénega nacela, kar bi nam ne
zadostovalo, temveé neposredno. Ze v Uvodu v filozofijo se Useni¢nik zaveda,
da imamo o eksistenci tvarnega vnanjega sveta naravno izvestnost. Da bi iz te
naravne izvestnosti dobil refleksno, znanstveno izvestnost, se posluzuje vzroc-
nega nacela. V omenjeni razpravi, ki je izsla v tretjem zvezku Izbranih spisov
tudi v slovenskem prevodu, pa utemeljuje znanstveno izvestnost z refleksijo,
¢eprav je v razpravi Problem izvestnosti iz leta 1921 zatrjeval, kakor smo videli,
da je problem o biti zunanjega sveta s pomocjo same refleksije tezko resiti.
Kako potem Useni¢nik zavraca kavzaliste?

Najprej zahteva od njih, da morajo, ¢e hocejo, da bo njihov dokaz sprejem-
ljiv, dokazati dve stvari: 1. da so pojavi v subjektu res pojavi nekih objektov
zunaj subjekta; 2. da je mogoce iz teh pojavov tiste vnanje objekte spoznali.Ils
Prvi pogoj se mu zdi izpolnjen. Kavzalisti priznavajo, da je subjekt v zaznavanju
materialnih kakovosti pasiven, da jih sprejema od zunaj in jih torej sam ne tvori,
da je v ¢utenju dolocen, torej mora subjekt iskati vzrok svojim ob¢utkom zunaj
subjekta. Tezave nastopijo pri drugi tocki. Useni¢nik ugotavlja, da so lahko
vzroki zunaj subjekta istovrstni ali vigjevrstni. Ce hoéemo zunanji svet res spo-
znati v polnem pomenu besede, moramo najprej ugotoviti, da je vzrok z ucin-
kom istovrsten, Kajti $ele tako bomo lahko iz u¢inka spoznali naravo vzroka, ga
bomo res spoznali. Toda tega ne moremo dognati samo z vzro¢nim nacelom.
»Kako torej vemo, da so vnanji vzroki pojavov v subjektu istovrstni? Ce tega ne
vemo, ali ne moremo dognati, je pravilen Kantov sklep, da mora biti vzrok teh
pojavov nekaj zunaj subjekta, a kaj je tisti ‘nekaj’, tega nikakor ne moremo
spoznati. Vnanji svet ostane neznanka X«.!” Potem ugotavlja: »Tudi ta teorija
torej ne more zadovoljiti duha. Iskati je treba drugega nacina, ki bi razlozil in
utemeljil nase prepri¢anje o vnanjem svetu«'® Nato podaja svojo teorijo o
neposrednem zaznavanju vnanjega sveta.

Najprej ugotavlja, da vsi preprosti ljudje mislijo in so prepric¢ani, da spo-
znavajo vnanji svet neposredno. To jim govori zavest, o tem imajo naravno
izvestnost. Zato preostane filozofu le Se naloga, da to refleksno dokaze. »To je
torej naravno in trdno prepri¢anje preprostih ljudi, ki jih $¢ ne motijo filozofski
pomisleki ... Ce je mogoée refleksno pokazati, da to prepri¢anje ni nobena pre-
vara, marveé¢ da je trdno osnovano, tedaj je tudi filozofsko neoporeé¢na trditev,
da vnanji svet naravnost zaznavamo in da smo zato tako trdno prepri¢ani o
njem.«"

Zato skusa analizirati zavest in ugotovi, da se razum »torej more obrniti tudi
na druge spoznavalne zmoznosti in kakor po povracanju nase spozna, da je
ustvarjen za dojemanje resni¢nosti, tako po refleksiji na druge spoznavalne

1% Prim. A. Usenic¢nik, Izbrani spisi 111, 170.
" A. Useniénik, Izbrani spisi II1, 172.
¥ A. Usenicnik, Izbrani spisi 111, 174.
Y A. Usenicnik, Izbrani spisi I, 175.
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zmoznosti spozna, da so tudi le-te naravnane na svojevrstno zaznavanje«.”’ Ta-
ko nastane s pomocjo refleksije zavest, da zaznavamo vnanje predmete. Tudi zi-
vali imajo neke vrste zavest, le da pri njih osrednji ¢ut opravlja vlogo refleksije.

Kako pa se to zaznavanje, o katerem nam refleksija nad ¢uti poroca in omo-
goca zavest, poteka, razlaga USeni¢nik s pomocjo fizicnega vtisa in intencional-
ne slike. Kajti, ¢e hoce biti neka stvar spoznana, mora biti na nek nacin v
subjektu, mora se subjektu prili¢iti; to se pa zgodi na omenjena dva nacina, ki
pa nista stvarno razli¢na, »Toda za ¢utno spoznanje je znacilno, da ta sli¢nost ni
zgolj intencionalna, temve¢ je osnovana v fiziénem, ne sicer substancionalnem,
temve¢ le akcidentalnem vtisu v subjektu«?’ »Da vidim kamen, mora biti
njegova fotokemiéna slika v ocesu.«** Da fizi¢ni vtis ter intencionalna slika nista
med sabo realno razli¢ni dejstvi, dokazuje Useni¢nik iz nauka o edinosti duse in
telesa. »Dusa je dej telesa in tvori s telesom eno popolno substanco. Zato je
fizi¢en vtis v kak telesni organ vtis v Ziv organ, v organ, udejstvovan po ¢utni
dusi. Tu ni torej nobenega vpradanja ve¢ o ‘preskakanju’ fizi¢nih vtisov v
duSevnost. Vsak fizi¢en vtis v primeren organ Zivega organizma, se v organizmu
ze tudi psihiéno izrazi .. Za nas ni tu nobene tezave. Po fizicnem vtisu je za-
znavajoc¢i subjekt realno zdruZen z vnanjim objektom kot bivajo¢im. Vnanji
objekt se subjektu dejansko predstavi. Zato ga pa tudi subjekt kot tak$nega, kot
dejansko navzogega naravnost in neposredno zazna.«* Tako utemeljuje Usenic-
nik svojo teorijo o neposrednem zaznavanju vnanjih predmetov.

Vendar znova, kakor v Uvodu v filozofijo, opozarja, da je tudi to zaznavanje
v nekem smislu le posredno in da nasi obcutki pripadajo objektu le kot
»dejansko navzocemu«. » Ako pravimo, da Cuteci subjekt vnanje predmete ne-
posredno zaznava, ni tega tako umeti, kakor da ne bi v nobenem primeru med
subjektom in objektom ni¢ ne posredovalo. Jasno je, da ni tako .. Smisel je le ta,
da ni morebitno sredstvo tisto, kar naravnost zaznamo, temve¢ da naravnost
zaznamo objekt, svetlo zvezdo, brne¢i zvon. Ni torej sredstvo najprej spoznano
in Sele po njem drugotno objekt, da bi bil v tem smislu tako objekt le ‘po-
sredno’ zaznan, Zopet nam to potrjuje tudi ravnanje Zivali. Opazovanje nam

2 A. Useniénik, Izbrani spisi 111, 176.

?' Na tem mestu se je v [zbranih spisih II vrinila napaka. Na strani 178 pise namrec¢
takole: »Toda za ¢utno spoznanje je znacilno, da ta sli¢nost ni zgolj intencionalna, tem-
ve¢ je osnovana v fizicnem, ne sicer substancialnem, temvec le akcidentalnem vtisu
objekta v objektu.« Ze samo po sebi je razumljivo in razvidno iz miselne zveze, da bi
moralo biti: » Akcidentalnem vtisu objekta v subjektu.« Omenjena razprava O spoznat-
nosti zunanjega sveta, ki se nahaja v Izbranih spisih I1I, 163-185, je le prevod in je
prvotno iz8la v latinskem jeziku v Acta Pontificiae Academiae Romanae S. Thomae
Aquinatis et Religionis Catholicae, vol. V, 1938, 115-135, pod naslovom: Dr. USeni¢nik
Alexius, De cognoscibilitate mundi externi. Ce pogledamo, kako se omenjeni stavek tam
glasi, vidimo, da potrjuje naso domnevo: »Attamen proprium est cognitionis sensitivae,
ut ista similitudo non sit pure intentionalis, verum fundata in physica impressione
obiecti, non quidem substantiali sed accidentali, in subiectum« (128).

2 A. Useniénik, Izbrani spisi III, 178.

= A. Useniénik, Izbrani spisi III, 179.
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kaze, da se zivalim predstavljajo naravnost vnanji predmeti. Macka skoci za
misko, pis¢anec kljune zrno, ¢ebelica zleti na pisan cvet.«

Useni¢nik pa ni tako naiven, da bi trdil, da so tudi drugotne lastnosti formal-
no na objektu, temvec le, da se barve ali druge sekundarne lastnosti kot take, to
je, formalno, predstavijo nasim o¢em po posredovanju medija in jih potem kot
taksne subjekt tudi zaznava. »Ce se barve po mediju spreminjajo, je tudi to
resniéno, a ni ni¢ proti nasi teoriji, ki ne trdi, da barve ‘lepe’ na objektih, marvec
le to, da se predmeti predstavljajo subjektu v barvah in da jih subjekt kot taksne
zaznava,«> medtem ko kavzalisti trdijo, da se barve niti oesu ne predstavljajo
kot barve, temve¢ le oko reagira v obliki barve na neke drazljaje od zunaj.

To je torej tretja stopnja v razvoju Useni¢nikovega nauka o zaznavanju zu-
nanjega sveta. Odlocilno vlogo ima tu zopet refleksija kot tista razvidnost, ki
javlja o neki spoznavalni zmozZnosti, da je le-ta virtus cognoscitiva. Tako pridejo
tudi ¢uti pod kontrolo refleksije. Ko je izsel Uvod v filozofijo med Izbranimi
spisi kot sedmi zvezek pod posebnim naslovom Filozofija I, je tudi glede zazna-
vanja zunanjega sveta Useni¢nik dopolnil Uvod v filozofijo v skladu z njegovim
tedanjim nazorom. Cela tretja tocka poglavja, ki nosi naslov Se druge spo-
znave,” je dodana in je ni v Uvodu v filozofijo. V njej avtor zaradi refleksije
nad ¢éuti, ki nam sporoc¢a, da ¢uti zaznavajo objekt taksen, kakrSen se jim javi,
dokazuje, da je mozno tudi spoznanje realnih predmetov. »Ce si namre¢ tako
mislimo, ni treba subjektu ‘iz koze skociti’: objekt je v subjektu ‘intencionalno’
in ‘idealno’, po neki sliki in priliki (metafori), ki duhu predstavlja objekt tak,
kakrien se je odtisnil v subjekt. - Refleksija nad ¢uti pa razodeva, da je res
tako,« pribije Useni¢nik svoj dokaz.”’

Poskusimo na koncu Useni¢énikov dokaz osvetliti Se s strani sodobnih neo-
sholasti¢nih filozofskih sistemov. Ne bo nasa iznajdba, ¢e povemo, da spravlja ta
njegov nazor Useni¢nika v najtesnej$o zvezo s takratnimi filozofskimi sistemi.
To priznavajo predstavniki teh sistemov pri nas, priznava pa tudi USeni¢nik. Od
prvih je pri nas najpomembnejsi France Veber. Ko se je ob Useni¢nikovi 70-
letnici ozrl na njegovo filozofijo v lu¢i sodobne filozofske problematike, ga sam
postavlja v tesno zvezo s predmetno teorijo, kakor jo je podal Meinong in ¢igar
cenjeni u¢enec je bil Veber sam. »Tem vaznejse je pa vprasanje posebne poti od
samega cutnega dojemanja, ki ni nobeno pravo spoznanje, do tega pravega
spoznanja samega. In tudi ob tem vaznem vprasanju stopa Usenicnik po stezah,
ki ga spravljajo v najve¢jo blizino z najnovejsimi filozofskimi pokreti in Se zlasti
s samo ‘predmetno teorijo’ in ‘fenomenologijo’.«”® »Useni¢nikova posebna
refleksna in povratna abstrakcija meri na enako posebno dejstvo - same splos-
nosti, samega bistva. In tudi Husserlova fenomenologija in Meinongova pred-
metna teorija sta in hoceta biti kar posebna nauka o ‘samih’ bistvih ali

2% A. Usenicnik, Izbrani spisi I11, 179-180.

5 A. Usenicnik, Izbrani spisi III, 182.

% A. Usenicnik, Izbrani spisi VII, Ljubljana 1941, 64.

7 A. Usenicnik, Izbrani spisi VII, 65-66.

X F. Veber, Ales Usenicnik in moderna filozofska problematika, v: Cas 32 (1937/38),
289.
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predmetih. Zato je prvi videz ta, da bi moral Useni¢nik te najnovejse pokrete
nekako 7e prej priznati in jih vsaj v na¢elu tudi dejansko prevzeti.«*’

¢ pa sedaj $e z druge strani pogledamo, kaj pravi Useni¢nik o Meinongovi
in Vebrovi filozofiji, vidimo, da se v marsi¢em strinja z njima. Ko je v Casu
ocenil razpravo Vebrovega u¢enca Hermana LeSanca Uber das unmittelbare
Gegebensein in der dusseren Wahrnehmung, pozitivno ocenjuje to razpravo in
tako Vebra samega. Najprej izjavlja, da se mu je pojmovanje o posrednem
zaznavanju vnanjega sveta, »ki je v tako vidnem nasprotju s preprosto zavestjo,
vedno upiralo«.” Potem pa pravi: »Biti mora torej nekak$no neposredno
zaznavanje in gre samo za to, kako ga razloziti. Vprav ta misel in vprav to
vprasanje se predstavlja tudi moderni filozofiji, seveda po nacinu modernega
pojmovanja in izraZzanja .. Prof. Veber je spoznal, da je treba priznati nekaksno
neposredno dojemanje vnanjih predmetov, nekako ‘zadevanje’. - To misel o
neposrednem zaznavanju vnanjih predmetov je povzel njegov uc¢enec Herman
LeSanc in jo sku$a v reéeni nemski razpravi po svoje natanéneje razloziti in
utemeljiti .. A razprava tudi stvarno odlikuje mladega znanstvenika-filozofa ..
Po nasem mnenju so osnovne izsleditve te analize neoporeéne.«™

Sklep

Videli smo, da si je Useni¢nik zadal vodilo: Ne nazaj, temve¢ naprej s sv.
Tomazem! To z ene strani razloZi sorazmerno odprtost USeni¢nikovega spozna-
voslovja in postopno opus¢anje dogmati¢nih stalis¢, po drugi strani pa razlozi
tudi, zakaj USeni¢nik ni bil bolj odprt fenomenologiji, ki je ravno v njegovem
¢asu za¢ela zavzemati vodilno mesto v evropski filozofski misli.

Namesto da bi se odkrito postavil na Husserlovo stalisce, je $el rajsi skupaj z
louvainsko neosholastiéno $olo na izrazito predkantovsko stalis¢e in je znova
zacel tam, kjer je zacel Descartes, s Cogito, ergo sum. Namen je jasen. Glede na
to, da novoveska filozofija, ki se zacenja z Descartesom, pripelje do Kantove
kritike vsake metafizike, se novosholastika vraca k Descartesu, da bi znova pre-
hodila njegovo pot in pot njegovih naslednikov, vendar tako, da bi zagotovila
moznost metafizike. Najpomembnejsi izsledek tega neosholasti¢nega prizadeva-
nja je prav gotovo monumentalno delo v petih zvezkih belgijskega jezuita J.
Maréchala Le point de départ de la métaphysique. Toda razlika med USeni¢ni-
kom in Maréchalom je o¢itna. Medtem ko je Maréchal nasprotoval Kantu s sa-
mim Kantom in tako zastavil transcendentalistiéno kritiko in metafiziko, ostaja
Useni¢nik zvest bolj tradicionalnim in racionalisti¢no-realistiénim tomisti¢nim
stalis¢em, zaradi ¢esar je ostalo njegovo razmerje do Meinongove predmetne
teorije in Husserlove fenomenologije zelo zadrzano in se ji nikoli ni toliko pri-

2 F. Veber, n. d., 291.

0 A. Useniénik, Herman Lesanc, Uber das unmittelbare Gegebensein in das ausseren
Wahrnehmung, v: Cas 33 (1938/39), 170.

AL Usenic¢nik, Herman Lesanc, Uber das unmittelbare Gegebensein in das ausseren
Wahrnehmung, 170-171.
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blizal, da bi sprejel tudi fenomenolosko metodo v celoti. To bi namre¢ pomeni-
lo, da bi popolnoma zapustil TomaZevo smer in zavzel do nje kriti¢no stalisce.
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T. Murugarathanam
Reinterpretacija hindujskih tradicij v sodobni Indiji'

Beseda religija se nanasa bolj na ideolosko-teoreti¢ne vidike, medtem ko
ima izraz religijska tradicija bolj prakti¢en prizvok. Obstaja veliko vrst tradicij:
religijska, druzbeno-politi¢na, gospodarska, umetnisko-literarna idr. Velika ver-
stva je mogoce razumeti samo v odnosu do drugih oblik tradicije. V tej razpravi
bomo pogledali nekaj vidikov tega vprasanja.

1. Kaj je hinduizem?

Izraz hinduizem so najprej uporabljali za oznacevanje neislamskih tradicij v
Indiji, ki so bile razsirjene vzhodno in juzno od reke Sindhu, to je Inda. Ker je
Indija vec¢kulturna in ve¢jezikovna podcelina, je povsem normalno, da je v njej
toliko razli¢nih tradicij. V kontekstu te pluralne kulture je hinduizem religija
religij ali zbirka religij. Sankaracarija (8. stoletje) je govoril o San matha, kar
pomeni $est religij pod enim deznikom; to je danes znano kot hinduizem. Zgod-
nje obdobje je vedizem ali brahmanizem. Ta vsebuje Stevilne misclne tokove z
velikim $tevilom obredov, ki so se razvijali tako s tokom zgodovine indijske
podceline kakor tudi v nasprotju z njim. Imenujemo jih arijski/nearijski elemen-
ti, agamske/neagamske prakse, velika in mala izrocila, itd. Kasnejse refor-
misti¢ne sekte in gibanja so tudi dala svoj prispevek pluralni podobi hinduizma.
Kakorkoli Ze, je pa vendarle nekaj skupnih prvin in vidikov v veliki agamski
religijski tradiciji Indije. Povezemo jih lahko z vedsko-brahmanskimi izro¢ili. Ta
izro¢ila obravnavamo v tej razpravi in pus¢amo ob strani mala neagamska
izroc¢ila preprostega podezelskega ljudstva.

2. Odsotnost organizacije v hinduizmu

V hinduizmu ni osrednje oblastne organizacije kot je cerkvena institucija za
kristjane. To je na prvi pogled zelo nenavadno. V hinduizmu obstaja obSirna
verska literatura in vendarle ni ene same obvezujoce literature ali svete knjige,
kakor je npr. Sveto pismo za Kristjane. Na splosno navajajo Stiri arijske Vede

' Razprava The Re-Interpretation of Hindu Traditions in Contemporary India je ob-
javljena v indijski reviji Jeevadhara 151, (vol. 26), Hermeneutics of Religious Traditions.
Prevedel in z razlagalnimi opombami (0. p.) dopolnil Drago Ocvirk.
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kot svete knjige hinduizma. Toda te niso dane vsem in tudi vsi jih ne spreje-
majo. V hinduizmu so tudi naasthikanci, to je tisti, ki ne verujejo Vedam.

Hinduizem nima ustanovitelja, ima pa veliko svetnikov. Vendar pa ne pozna
kanonizacije in njihovega ¢aséenja. Med laiki in kleriki ni jasne locitve. Pojma
verske pripadnosti ne pozna in ni uradnega skupnega zbiranja ali obcestva
vernih. V njem so duhovniki, ni pa za ta poklic ustrezne vzgoje; so mati, Sange in
Adi,: a so vsi sektaski po delovanju in naravi.

Kaj je potemtakem tisto, kar omogoca, da je tako imenovani hinduizem
religija? Edino kar zagotavlja, da je hinduizem res ena sama religija, so kaste s
svojo druzbeno dharmo.

3. Varnaasrama s kastno ureditvijo in njeni uinki

Najbolj ziv vidik hinduizma je njegovo oblikovanje druzbe. To dela z ustano-
vo varnaasrama, ki je moderna oblika kastnega sistema. Dejansko se je Stiri¢leni
varnski® sistem stare Indije razvil v sedanji kastni sistem. V hinduizmu deluje ta
druzbeno-religijska ustanova namesto Cerkve. Kastni sistem ne nadzoruje in ne
usmerja samo druzbe, to je druzbenih slojev, ampak tudi predpisuje pravila,
obrede in ceremonije ter doloéa religijske dejavnosti ljudi. Glavne znacilnosti
lega vseobsegajocega kastnega sistema so nastete v nadaljevanju.

a) Polozaj z rojstvom. Kastni sistem doloc¢a polozaj ljudi glede na njihovo
rojstvo, kar je zelo nenavadno in znanstveno nevzdrzno.

b) Hierarhija ljudstva. Med kastami obstaja hierarhija: visje kaste, nizje
kaste, zunaj-kaste ipd. To je dejansko zanikanje ¢loveskih vrednot in enotnosti
¢loveskega rodu. Vse to je hudo sprto z visoko cenjenima modernima pojmoma
enakosti in bratstva, z demokratiénimi vrednotami skratka.

¢) Pojem necistosti. V srcu kastnega sistema je napacna predstava o pojmih
Cistost - necistost, dotakljivost - nedotakljivost. Ljudje verujejo, da obstajajo te
lastnosti v ¢loveku.

d) Zaprta religija. Ker hinduizem temelji na kasti, ki je doloc¢ena z rojstvom,
ga ni mogoce oznanjati in §iriti tako kakor kri¢anstvo in islam. V tem smislu je
hinduizem zaprta religija.

Po hinduizmu je ¢lovekov zadnji cilj osvoboditev iz svetnih vezi in zlitje z
vesoljno duso paramatman. Tako se doseze Vsemogocni in v tem je vecna sreca.
Za dosego tega cilja so na razpolago doloc¢ena sredstva. Prvi korak je karma,
drugi je dharma in tretji je moksa. Delati dobro karmo, zasluziti dobro karmo
palo, iti skozi varna-asrama-dharma, - to je skozi asrame brahmacarjo, grhastho,
vaanaprastho in sanjaaso® - in postati svoboden, so sredstva in pota, s katerimi

2(0. p.) Adi so Hribovci, plemenske skupnosti tibetansko-burmanskega izvora, ki Zi-
vijo v glavnem ob reki Siang. Mati (math pomeni koliba) so meniske skupnosti, ki jih po
navadi vodi guru ali duhovni voditelj. Sange so budistiéne meniske skupnosti. Vsi ti izra-
7i se piSejo in izgovarjajo na ve¢ nacinov, ker so pac skupni razlicnim indijskim jezikom;
prim. L. Frédéric, Dictionnaire de la civilisation Indienne, Paris, Robert Laffont, 1987.

% (0. p.) Varna pomeni barva in na njej temeljijo stiri velike kaste.

* (0. p.) Karma je zakon dejanj, po katerem ima vsako dejanje ali misel ucinke na
duhovni $estevek bitja in to dolo¢a njegovo kozmi¢no usodo in prihodnje reinkarnacije.
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dosezemo Vsemogoc¢nega. Toda presenetljivo, pravico do asrama sanjaase ima-
jo samo brahmani, brez nje pa se ni mogoce odresiti (uresni¢iti mokse). Zaradi
tega moksa dejansko ni dosegljiva niti $irokim mnoZicam nebrahmanov niti
zenskam. To pa tudi pomeni, da ni enakosti, bratstva in svobode, ki so temeljna
nacela demokracije.

Juznoindijski zgodovinar N. Subrahmanian je v svojem znacilnem slogu krat-
ko razlozil ta vidik. »Odgovorni strokovnjaki ni¢ ve¢ resno ne dvomijo, da je
hindujska druzba tradicionalna, pluralna in statusno usmerjena (hicrarhi¢na),
ima pa tudi starodavno ureditev, ki je prestala preizkusnjo casa. Prav tako je
priznano, da osnovna nacela te druzbe niso spravljiva z zahodnimi ideali, to je s
posameznikovim dostojanstvom in svobodo, pravno enakostjo vseh in s huma-
nizmom. Ni tezko opaziti, da so bile kaste - to so bile snobske skupine v druzbi,
ki se ni razvijala od statusa k pogodbi, - antiteza egalitarizma in so predstavljale
ideale, ki so v nasprotju s cilji, za katere se 7av7ernaj0 liberalne demokracije. To
so bili ideali, na katerih je bil skrbno, dovr§eno in hote zgrajen hinduizem kol
druzben kompleks in so }lh opravmcvalc Dharme Sastre kot npr. Manujeve.«’

V indijski zgodovini je bilo veliko izzivov tej velikanski neenakosti. Buddha
je bil prvi in je odprl svojo religijo za vse, tudi zenske. V juzni Indiji je priSel
izziv od bhaktijcev, Sivinih najanmarcev, siddhajcev, St. Manickavashakarija,
alvarskih vijSnujcev Sri Ramanuja, Ramalinga Swamigal - vsi iz Tamil Nadu - in
Sri Basaveswara iz Karnatake. Na Severu so bili Kabir Dass, Raja Rammohan
Roy, Dhayananda Saraswathi,” ki so iz3li iz hinduizma in so zagovarjali ukinitev

Je pa tudi moralni kodeks, ki dolo¢a moralno obnasanje ljudi. Dharma je vec¢na dolz-
nost, celota naravnih pravil in pojavov, ki urejajo vse stvari, druzbo in ljudi. Moksa je
konéno odresenje iz ciklusa reinkarnacij, ko se ¢lovekova dula zdruzi z Brahmanom
(najvisjim bozanstvom). Varna-aSrama-dharma je eno od imen, ki ga uporabljajo hinduj-
ci za svojo religijo (drugo je Sanatana-dharma, starodavna pot Zivljenja), z njim pa ozna-
¢ujejo tudi stiri stopnje v Zivljenju brahmana. O teh je govor tu: brahmacarja je vzgoja in
izobrazevanje s Studijem Ved in disciplino; grhastha je aktivno svetno in druzinsko
zivljenje; vaanapraslha je umik v samoto in iz sveta; sanjaasa je pu$cavnisko zivljenje.
([ud1 v tem primeru imamo razli¢ne zapise in izgovarjave teh izrazov.)

5 N. Subrahmanian, Hinduism at the Cross Roads, v: The Hindu Tripod, Kudai publi-
shers, Madurai 1976, 169-170. (O. p.) Manu, tudi Manava, pomeni »¢loveski« in je ime
prvega ¢loveka v nasi kalpi (kozmi¢no obdobje, ki ustreza enemu dnevu Brahme in Steje
4 milijarde 300 milijonov let). Manu je oce ¢loveskega rodu in bi naj sestavil Manujeve
zakone, Manavadharmasastra.

% (O. p.) Bhaktijci so versko gibanje, ki povezuje vernika z bozanstvom po ljubezni;
Sivini najanmarci je ime za 63 pesnikov, ki so se posvetili Sivi in so se opirali na bhakti;
siddhajci so castilei ‘Uresnicenih’, tistih, ki so postali nesmrtni potem, ko so dosegli
odresenje; St. Maanickavaashakar je pesnik okoli 7.-9. stoletja; alvarski viSnujci so
pesniki od 6. do 10. st., ki so se opirali na bhakti; Sri Ramanuja (okrog 1050-1137),
filozof, zavracal ¢asCenje podob in sprejemal v svoje samostane - ustanovil jih je ¢ez 700
- ljudi zunaj kaste; Sri Basaveswara (1125-1167), ustanovitelj samostanov, kamor so
lahko vstopale tudi Zenske; Kabir Dass (1398-1448), pesnik in filozof, zagovornik
enakosti med ljudmi in verstvi; Raja Rammohan Roy (1772-1833), verski reformator in
politik; Dhayananda Saraswathi (1824-1883), filozof, ki je zavracal mnogobostvo, kastni
sistem in zapostavljanje Zensk.
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kastnega sistema. Sodobni izzivi so prisli od islama in kri¢anstva. Tu lahko
navedemo dobro misel sodobnega sociologa Yogendra Singha: »Medtem ko si
je velik del duhovne 3ole prizadeval, da bi $iril in ponavljal izbrane vrednote
velike hindujske tradicije (kar najdemo v oznanjevanju Chaitanya, Tulasidasa,
Tukarama’ idr.), pa je pomemben del te Sole, ki so ga vodili svetniki kakor
Ramananda, Kabir, Nanak® idr,, naravnost navdihovala skrb za uvajanje bolj
egalitarnega in nehierarhi¢nega vrednostnega sistema v hindujskem svetovnem
nazoru. Podobno je v njihovem razlaganju tradicije zavesten napor za libera-
lizacijo hindujske tradicije in njene sinteze z islamom.«”’

Odlomek iz N. Subrahmanian $e naprej razlozi to zadevo: »Ce pustimo ob
strani burkanje druzbenega ravnotezja zaradi spreobrnjenj, so se zdele nekatere
humanitarne zamisli, ki so jih oznanjali misijonarji, pametne vedno SirSemu
krogu izobrazenih hindujcev. Ti so ¢utili, da je potrebno na novo premisliti in
izraziti ljudske hindujske religijske zamisli. Literatura, ki je nastala v seram-
porskem misijonu, je imela tak u¢inek. Nekaj osnov novim zamislim sta dali
gibanji Brahmo SamadZ in Prarthana Samadz" Gibanje Arya Samadz, ki ni
bilo pripravljeno priznati nekaj bolecih sodobnih resnic o hinduizmu, je
izpeljevalo vsako spremembo iz starodavnih besedil in jih razlagalo po svoje, da
bi uskladilo svoje spremenjene poglede na hinduizem. PoskuSajo razmisljati
racionalno, vendar ne v odnosu do zahodnega razuma, temve¢ v odnosu do
starodavnih indijskih religijskih besedil, ki jih razlagajo.«'"

4. Individualizem hindujca in pomanjkanje druzbene odgovornosti

Vodilna pot k ¢lovekovemu zadnjemu cilju kot osnovna ideologija hindu-
izma je bila v glavnem individualisti¢na. Pot vodi skozi Stiri aSramske stopnje.
Tretji adrama, vaanaprastha, se uresnicuje v gozdu pro¢ od doma, od sorodnikov
in posvetnih zadev. getrta stopnja je ideal sanjasina, pus¢avnika, ki je v samoti,
dale¢ pro¢ od druzbe. Sanjasin bi naj meditiral in Zivel asketsko. Mokso je treba
doseéi z individualnimi napori. To je tudi boZja sluzba. DruZina in druzba nista
upostevani. Taksno vedenje velja za sebi¢no. Celo bhakti obredje, ki vsebuje
pevske skupine, bhadzan, tempeljsko ¢aicenje in festivale, je usmerjeno le v eno
smer - k osebnemu bozanstvu. Posledica tega je pomanjkanje druzbene
odgovornosti. Zapostavljeni, zatirani, obrobni, invalidi in sirote so prepusceni

7 (O. p.) Chaitanya (1486-1533), filozof, ustanovil sekto s svojim imenom; Tulasidas
(1532-1623), pesnil je o bhakti; Tukaram (1608-1649), pesnik in bhaktijski teolog.

f(o. p.) Ramananda (okrog 1400-1470?), filozof, poskusal je spraviti islam in hindui-
zem, zavracal je kaste. Nanak (1469-1538), pesnik in ustanovitelj sikhizma.

? Yogendra Singh, Modernization of Indian Tradition, Rawat publication, "86.

19 (0. p.) Brahmo Samadz je sinkretisti¢cno monoteisti¢no gibanje, ki ga je ustanovil
Ram Mohan Roy leta 1828 v Kalkuti in obnovil Debendranath Tagore. Prarthana
Samadz (Molitvena druzba) je ustanovil Keshab Chandra Sen v Bombaju leta 1867 in je
sinkretistiéno gibanje. Arya Samadz (Arijska druzba) je hindujska reformisti¢na sekta,
ki jo je ustanovil Dayananda Saraswati v Bombaju leta 1875. Zagovarjala je vrnitev k
izvirom, Vedam, kjer naj ne bi bilo kast in nedotakljivosti.

"'N. Subrahmanian, n. d., 175.



T. Murugarathanam, Reinterpretacija hindujskih tradicij v sodobni Indiji 351

samim sebi. Poleg tega jih ljudje zaniCujejo, ker so prepricani, da prestajajo
karmo palo, ki je sad njihovih slabih dejanj v prej$njih rojstvih.

Od prejsnjega stoletja dalje je izziv zahoda, $e zlasti kri¢anstva, prisilil
hindujske religijske voditelje, da so postali pozorni tudi na socialno skrb.
Misijon Ramakri$na, ki ga je navdihnil Vivekananda, je zacel skrbeti za prej
omenjene skupine ljudi. Bal Gangadhar Tilak'® in Gandhi sta preinterpretirala
Karmo jogo iz Bhagavat Gite kot sluzenje ljudstvu. V srednjeveskem Tamil
Nadu je dal Tirumuular, avtor znanega Sivajskega traktata Tirumantiram, novo
usmeritev pojmovanju Boga. Podértal je namre¢, da je Bog v ljudeh in da je
treba vse dejavnosti usmeriti v tega Boga. Zagovarjal je, da je treba ¢lovesko
telo nahraniti. To je vodilo k skrbi in zavzetosti za ljudi in nagibalo k socialni
razseznosti. Tiruvalluvar je dal veliko prednost dobrodelnosti in obsodil
beracenje. Ta tok so sledili tudi najanmarci, to je Sivajski svetniki, v 19. stoletju
pa Ramalinga Swamigal.”” Taksno razumevanije in vizija se ujemata s pojmom
enakosti in demokratsko ideologijo.

5. Odpoved in njeni druzbeni uéinki

Bistvo odpovedi je nenavezanost, to je iznicenje Zelja po otrokih, zdravju,
spolnosti in drugih uzitkih. Nobelovec dr. Albert Schweitzer' je to imenoval
teorija zanikanja zivljenja. Tako zahodni kakor indijski ekonomisti in sociologi
menijo, da bi lahko prakticiranje odpovedi in nenavezanosti negativno uc¢inko-
valo na gospodarski, znanstveni in socialni napredek, ki je tako pomembna
znacilnost modernega ¢asa. Nasprotno pa je Alfred Schweitzer cenil Tiruvallu-
varja za njegov pozitiven odnos do sveta. Tiruvalluvar je poudarjal druzinsko
Zivljenje in uzivanje v spolnosti, kar je mogo¢e videti v njegovem delu v
poglavju o Kami."” Govoril je o zlorabah odpovedi in svaril pred njimi.

No, ljudje v danasnji Indiji Zivijo nenavezanost in odpoved le $e v teoriji.
Danes ju nihée ne jemlje resno, razen tistih, ki se odlo¢ajo za vodstvo kaksnega
matha ali adrama. Tak primer je Sri Ramakridnov misijon, ki opravlja dolo¢ene
socialne dejavnosti. Navesti je $e treba Sivananda asram in Chinmaja misijon.

To dvojnost v hindujskem Zivljenju je mogoce premostiti, ¢e ¢lovek spozna,
da je sluZenje ljudem obenem sluzenje Bogu. Nenazadnje je misel, da je Bog
povsod in v vsakem Zivljenju, splodno sprejeta med hindujei.

6. Hinduizem in sekularizacija

Hinduizem pogosto opisujejo kot Zivljenjsko pot. To v glavnem drzi zaradi
kastnega sistema hindujske druzbe. Kasta prezema vse; dolo¢a Zivljenjski stil

'2 (0. p.) Bal Gangadhar Tilak (1856-1920), pisatelj in politik. Zavzemal se je za ne-
odvisnost Indije; bil je pravoveren in konservativen hindujec z velikim vplivom na
mlade.

(0. p.) Prim. op. 6.

' A. Schweitzer, Indian Thought and Its Development, Wilco 1960, 84-87.

'5 (0. p.) Kama je bozanstvo kozmi¢ne Zelje, telesne Ljubezni in njegovo delovanje
doloca zakone ponovnega rojevanja (samsara) bitij.
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ljudi in njihovo obnasanje. Samskare - religijske obrede - dolo¢ata varna dhar-
ma in asrama dharma. Po varni dharmi so ksatriji politi¢ni voditelji, kralji in gla-
varji. Nad njimi so brahmani, ki poucujejo ksatrije o dharmi in od njih prica-
kujejo, da utrjujejo varno dharmo. Tako so v hinduizmu urejene socialne,
politiéne, gospodarske in religijske dejavnosti.

Toda po prihodu Evropejeev v Indijo in zaradi njihovega vpliva je politicni
in gospodarski nadzor hinduizma popustil in konéno izginil. Neodvisna Indija se
razglasa za lai¢no drzavo, tako da so politika, ekonomija, izobrazevanje in
sociala pod drzavno upravo.

7. Mnogobostvo in malikovanje

Eden od izzivov za hinduizem, ki prihaja posebej od islama in krscanstva,
zadeva mnogobostvo in malikovanje. To dvoje verjetno izvira iz dejstva, da so v
dolgi zgodovini zdruzili pod istim deznikom veliko indijskih domacih in
plemenskih verstev. Ta niso bila prebrana, presejana, sistematizirana in Sele
nato vkljuéena v bistvo hinduizma. V vedskem verstvu ni bilo ¢as¢enja malikov
in vidimo, kako pogosto so religijski voditelji obsodili malikovanje. V Tamil
Nadu je bil Tirumuular prvi, ki je oznanjal, da je Bog ljubezen in da je njegovo
svetisée ¢lovekov duh, da je Bog znotraj in ne zunaj. To je pripeljalo do joge in
misti¢nih dejavnosti, da bi spoznali Boga v ¢loveku. Maanickavaachakar (9. st.)
je v nedvoumnih izrazih govoril o bozji brezobli¢nosti.

Drug miselni tok, ki razlaga ¢as¢enje podob, pravi, da so dolocene podobe
potrebne za neuke ljudi, da bi se lahko skoncentrirali in meditirali, ker si pa¢
Boga ne morejo predstavljati abstraktno. Za poducene in vesce ljudi pa
¢as¢enje podob ni potrebno in ga lahko razumejo kot iluzijo.

Cadéenje podob je pripeljalo do gradnje velikih templjev, dolgih in razkosnih
festivalov ter dodelanih obedov in ceremonij. V tovrstnih dejavnostih ljudje
zapravljajo tezko prisluZzeni denar in ga neproduktivno uporabijo. V okviru
sodobnega mestnega Zzivljenja, kjer zivijo skupaj ljudje z razli¢nimi ideologijami,
bo preprosto, osebno in mirno ¢as¢enje vodilo v harmoni¢no in integrirano
zivljenje. V tem bi morala biti nasa voditelja Tirumuular in Manickavachakar.

Sklep. Veliko tokov se pretaka v hindujski religiji. Nekateri so racionalni,
egalitarni, socutni, socialno odgovorni in preprosti. Tiruvalluvar, Tirumuular,
Tirunavukkaracar, Manickavachakar, Basaveswara in Ramalinga Swamigal in
skepti¢ni sidi so bili globoko religiozni, hkrati pa so reinterpretirali sVojo
religijo, da bi odstranili mrtve veje. Ti so vodilne bakle za sodobne Indijce, ko
gre za izzive, ki jih prinasajo druge velike religije, socialno-politi¢ne in liberalne
ideologije in moderna znanost.

Kot ustrezen sklep je lahko opazanje Percivala Speara: »Usodno vprasanje
za hinduizem danes je: ocistiti in obrezati ali vse nanovo posaditi, spremeniti ali
ne spremeniti. Ali je mogoce ccEili zahodne ideale na sedanji hindujski sistem
ali je treba vse znova posaditi?«'

(Iz angles¢ine prevedel Drago Ocvirk)

1% prim. N. Subrahmanian, n. d., 185-186.
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C. Kihler, Jesu Gleichnisse als
Poesie und Therapie, J. C. B. Mobhr,
Tiibingen 1995, ISBN 3-16-146233-5.

Kihlerjeva knjiga Jezusove prilike
kot poezija in terapija sicer spada med
svetopisemske Studije, vendar je
zaradi nekaterih razlogov tako uni-
verzalno delo, da ga smemo po pravici
Steti med dela, ki dajejo svoj prispe-
vek k celoviti oziroma k bolj terapevt-
ski razseznosti teologije. Ta vidik je
izpostavljen Ze v naslovu. Avtor bere
Jezusove prilike, kot da bi poslusal
Jezusovo pripovedovanje. Ugotavlja,
da je v ozadju prilik preprost smisel,
ki ga ima vsaka komunikacija. Iz tega
se je v zadnjih sto letih zelo povecalo
zanimanje za hermenevtiko, se pravi
za kompleksno metodo razlage, ki
uposteva razmerje med tistim, ki
govori, in tistim, ki poslusa.

C. Kihler se v prvem poglavju svo-
jega dela (1-80) posveti dosezkom na
tem podro¢ju v zadnjih sto letih in po-
stavi svoje izhodis¢e. To poglavje je
glede na druga sistemati¢no in zelo
raz¢lenjeno. Avtor ugotavlja, da prilik
ni mogoce razumeti samo kot pouce-
vanja, ¢ manj kot spretnosti v prere-
kanju; prilik tudi ni mogoée razumeti
brez posluSalcev, ¢ manj kot argu-
mentacijo v praktiénih sporih. Kdhler
svojo hipotezo postavi takole: prilika
je predvsem terapevtska pripoved.
Avtor se v tretjem oddelku prvega
poglavja sklicuje na §tevilne povezave
med metaforo in psihoterapijo in tudi
terapijo predstavi kot nekaksno ekse-
gezo, ki popolnoma uposteva dejan-
sko potekajoco komunikacijo. Avtor s
svojo hipotezo izzove prevladujoci na-
¢in branja prilik v dusnem pastirstvu,
ki po njegovem mnenju komunikacijo
morda nechote, toda vedno nekako
instrumentalizira.

S svojo metodo integracije med in-
terpretacijo prilik znotraj komunika-
cijsko teoretiénega nastavka je poka-
zal, da so Jezusove prilike ne le odpr-
te, saj so izraz komunikacije in vanjo
tudi vodijo, ampak da te v vsakem ca-
su na novo postavljajo vprasanje o
kontekstu, v katerem so se zgodile. To
je njihova moéna in hkrati §ibka stran:
mocna stran, ker je ¢as in prostor, v
katerem so nastale oziroma so bile
pripovedovane, relativno avtonomen
in se ni bilo treba sklicevati na
avtoriteto postave ali kaks$no drugo
avioriteto; Sibka stran, ker je prostor
individualiziran in sta tako dekompo-
zicija besedil (razlaga podobe) kakor
tudi rekonstrukcija dogodka praktic-
no nemogoc¢i. Kdhler je s predlogom-
hipotezo, naj bi Jezusove prilike, po-
dobe in pripovedi razumeli kot njego-
vo prakti¢no zdravljenje komunikacij-
skih motenj oziroma - kar se nam zdi
obi¢ajno samoumevno - pripravljanje
na priloZznost spreobrnjenja.

V drugem poglavju (81-210) C.
Kihler svoje gledanje ponazori oziro-
ma preveri na osmih evangeljskih be-
sedilih. Poleg natan¢nega tekstno-kri-
ticnega dela avtor postreze z zanimi-
vim navzkriznim branjem ter enostav-
nim razumevanjem, pac v smislu svoje
hipoteze, da imajo Jezusove prilike -
¢etudi morda vzete iz tedanjega oko-
lja oziroma iz zunaj kontekstualnega
podro¢ja - izrazito odprt znacaj, odprt
za poslusalca. Vsako od prilik oziroma
zgodb avtor predstavi v sledecem
zaporedju: analiza besedila, inter-
pretacija prilike/pripovedi, u¢inkova-
nje prilike/pripovedi. Jezusova prilika
o talentih (Mt 25,14-30) tako dozivi
povsem nov pristop. V zgodbi o dveh,
ki sta molila v templju (Lk 18,9-14; str.
190-210), je Jezusova trditev, da se je
»trkal na prsi« nekdo iz premoZnega
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sloja, zarisala meje med poslusalci
oziroma jim postavila vpraanje,
kaksna so bila razmerja med njimi, ki
so to zgodbo poslusali.

Tretje poglavje (211-221) je krat-
ko in je pravzaprav zakljuc¢ek raziska-
ve. Avtor se vprasuje o svetu Jezuso-
vih prilik. Ugotavlja, da je novost Je-
zusovih pripovedi v presenetljivih za-
sukih k svobodi oziroma k svetlobi
preprostega cloveka in c¢lovekove
preprostosti.

V ¢etrtem poglavju (222-231), ki
ima naslov Prilike pridigati - prilike
pripovedovati - prilike si izmisljati?,
avtor postavi pod vprasaj svoje lastno
delo oziroma se vpraduje, ali ni poanta
njegove hipoteze v spoznanju, da je
postavljanje komunikativnih struktur
v vsakem ¢asu bistvena predpostavka
za razumevanje podob in za iznaj-
dljivost v ustvarjalni domisljiji oziro-
ma da je svojevrstna past eksegeze v
tem, ¢e hoce razlagati zunaj tega ko-
munikacijskega prostora. To je po-
dobno, pravi avtor, kot ¢e bi kdo, ki je
povedal $alo, in se ni nih¢e nasmejal,
hotel sedaj doseci Zelen cilj tako, da bi
jo zacel razlagati. Cilj prilike, prispo-
dob in pripovedi je odkrivanje po-
membnosti medosebne komunikacije.
To poglavje je nekaksen dodatek in
navodilo, kako brati to delo in vprasa-
nje, ali je to delo pomagalo prestopiti
prag konteksta.

Jezusove prilike odkrivajo njegovo
bistrost v prepoznavanju ljudi, kate-
rim je govoril. Ni si jih samo izmisljal;
njegove zgodbe so komunikacija ozi-
roma terapija razdalj med ljudmi in
med njimi ter Bogom. Jezusove pri-
like se dogajajo v svetu, ki ni kozmos;
Jezusov svet je resnicen; je svet proti-
slovij, vendar ni svet brez perspektiv.
V vsaki priliki, pripovedi, prispodobi
je prostor ne le za tipi¢no teolosko

tezisce, ampak tudi za ¢loveka in za
njegovo okolje. Jezus v pripovedih
nikoli ne govori o sebi, ostaja pa blizu,
pri stvari. Ta vidik je pomemben zato,
ker je v pripovedih tako izrazit anti-
polemic¢en, celo humoren ton. To
prakti¢no pomeni, da je cilj terapevt-
ske poante krepitev sposobnosti za
razlikovanje, za ¢udenje, za spoznanje
resnice, za poetsko domisljijo itn. Po-
slusalec ni navzo¢ kot nasprotnik ali
kot objekt moralnih imperativov. Ti
so celo docela odsotni.

Tezis¢e pripovedi je komunikacija.
Ker se zdi skoraj normalno, kot pravi
avtor, da dusni pastir prilike in pripo-
vedi razume kot potrosni material za
oznanjevanje, je zelo verjetno, da iz-
gubi sredino. Dogaja se, da se srecuje
s tujim besedilom in da ni vstopil v
prostor zaupnosti. Kéhlerju je seveda
popolnoma jasno, da je kontekstual-
nost kriti¢na tocka domacnosti oziro-
ma tujosti dolo¢ene pripovedi. Zato je
poskus, da bi Jezusove pripovedi ra-
zumeli kot kvazi-objektivne zgodbe,
ki bi jih lahko razlagali kot umetniska
dela, sku$njava nevarne omejitve v
odnosu do najpomembnejsih vidikov
pripovedi, namre¢ do njihovega poe-
ticnega, terapevtskega in komunika-
cijskega znacaja.

To na neki nacin pomeni, da prilik
ni mogoce razlagati oziroma da jih ne
smemo razlagati, ker tvorijo celoto.
Ta vidik v Kihlerjevem delu se mi zdi
se posebno pomemben. Avtor ne pod-
¢rtava samo pomembnosti terapevt-
ske razseznosti teologije in oznanje-
vanja, ampak tudi pokaze, kaksne
posledice ima lahko sicer danes obi-
¢ajno prepricanje, da je diagnoza pred
terapijo, eksegeza pred pripovedova-
njem, zgodba pred komunikacijo.

Anton Mlinar
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S. Schwarz, The Moral Question of
Abortion, Loyola University 1990
(nemski prevod: Die verratene Men-
schenwiirde, Communio, Koln 1992,
308 str., ISBN 3-921204-07-0).

Stephen Schwarz je v knjigi Moral-
no vprasanje splava na novo zagrizel v
vpraSanje, ki se je v zadnjih 25 letih
spremenilo v eno najbolj morecih in
najbolj zamol¢anih stvari in ki ima
zaradi tega proste roke pri svojem
razdiralnem delu na mnogih ravneh
druzbenega in zasebnega Zivljenja.
Knjigo pregledujem v nemskem pre-
vodu, v katerem je uvod napisal Ro-
bert Spaemann, eden najveéjih pozna-
valcev filozofsko etiénih vprasanj v
sodobnem svetu. Splosen vtis ob bra-
nju te izvirne in nenavadno temeljite
knjige bi lahko opisal takole: Kaksne
bodo posledice miselnosti, ki je pripe-
ljala do splava, ¢ez 25 ali 50 let? Ne
gre samo za »kontrolo rojstev« ali
nadzorovanje populacijske rasti, am-
pak gre za neke vrste rasizem, katere-
ga posledice je Ze mogoce obéutiti,
mnoge pa - npr. s primerjanjem z le-
galnim suzenjstvom v Ameriki §e pred
dobrimi 120 leti - Sele pri¢akovati. Iz
posledic, ki jih je pustilo suZenjstvo na
ameriski druzbi, je mogoce sklepati na
to, kaj je to tedaj sploh bilo. Predvsem
je bilo z zakonom dovoljeno, legalizi-
rano suzenjstvo. Kaksne bodo torej
posledice splava, ¢e bomo splav prav
poimenovali?

Poleg na videz dobrega namena,
da se vprasanje splava zakonsko ure-
di, je legalizacija splava tudi imela na-
men poriniti iskanje pravi¢nih resitev
v neomejeno javno razpravo. V 90. le-
tih so se pokazale Ze mnoge posledice
zlorabe pojma »legalizacijag, saj je v
mnogih stvareh pravo dvignilo roke in
ni ve¢ hotelo sodelovati pri iskanju

praviénih resitev. Tradicionalnim po-
tem za uveljavitev prava/praviénosti
se danes ne verjame vec. Drzava/druz-
ba je tudi na drugih podrogjih zacela
odklapljati svoje tradicionalne obvez-
nosti obrambe najsibkejsih in jih je
zacela potiskati v privatno podrogje.
Belgija leta 1996 ni edina drZava/-
druzba, kjer je na zatozni klopi pravni
sistem, ki je nemoc¢en. Nemocen je, ko
gre za uveljavitev norm v odnosu do
tistih, ki so znotraj tega sistema njiho-
vi nosilci in poroki praviénosti. V
»razvitih« druzbah je z legalizacijo
splava prislo na povrsje ustvarjanje
nove elite, ki zlorablja pravni sistem
za preigravanje humanitarnih nacel in
doseganje lastnih koristi celo preko
drzavnih institucij. Razprava o zlorabi
otrok se je razsirila na ves svet, ven-
dar je to verjetno Sele vrh ledene
gore. Zdi se, da je Ze treba ra¢unati na
to, da bo pravo, kolikor bo sodelovalo
pri tej »preobrazbi« druzbe, delovalo
pod vplivom elit in pod moc¢nim
vtisom nenacelnosti in dejanj, ki jim je
bil prica razviti svet v 70. letih, ko je v
razvitih druzbah prislo do legalizacije
splava. Ta se je takoj spremenila v
liberalizacijo splava in tako postala
prvi korak k razpravi o evtanaziji, bolj
strasni razli¢ici nemskega holokavsta.
Kljub stra$ni izku$nji rasizma in ma-
sovnega umora je bila evtanazija v
Tretjem rajhu samo posredno legali-
ziran zlo¢in.

Javna razprava o splavu se je v 60.
in 70. letih raz3irila na ves svet. Cilj je
bil jasen. Ker je bilo iz narave stvari
nemogoce pri¢akovati, da bo prislo do
liberalizacije splava po »normalni«
poti (direktni splav ne more biti nikoli
medicinsko indiciran), so zagovorniki
splava domnevali, da bodo svoj cilj
dosegli s preigravanjem: nasprotna
stran, ki brani tradicionalne vrednote
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in zlasti neodtujljivo pravico do zivlje-
nja, bo pripravljena na kompromis, ¢e
bo v uzakonitvi splava zados¢eno tudi
njenim interesom. To se jim je posre-
¢ilo s tem, da so razpravo potisnili v
tako imenovano javnost, kjer tisti, o
katerih je tekla diskusija, nanjo niso
mogli vplivati. S tem je bilo v temelju
prizadeto pravno nacelo o zaSc¢iti naj-
Sibkejsega ¢lena. Pravo in pravi¢nost
ne poznata (ne bi smela poznati)
strankarstva in interesov. Nihée ne bi
pristal na svojo smrt samo zato, da bi
drugi s tem neovirano dosegel svoje
cilje. V pravnem redu, ki §¢iti najsib-
kejsi ¢len druzbe, je nerojeni Ze ne-
kdo. Ze rimsko pravo je priznavalo
o¢etovstvo in pravico do dedovanja
tistemu otroku, ki se je rodil do leto
pozneje po ocetovi smrti. Ce je nero-
jeni nekdo in s tem subjekt prava, po-
tem je stvar mogocega splava resena,
in sicer negativno. S tega vidika je
splav prepovedan. Prepovedan je tudi
7 vidika medicinske etike. Zdravnik
ve, da nosec¢nost ni bolezen in da ne
povzroca drugih bolezni. Zato so za-
govorniki splava v javnosti tudi trdili,
da nerojeni ni nekdo, ampak nihée, da
je »materino tkivo«.

Pred 25 leti so zagovorniki na
splosno povsod govorili, da nerojeni
ni ¢lovek. Stephen Schwarz je v svoji
knjigi o splavu zbral nekaj neverjetnih
podatkov o zanikanju statusa osebe in
o neopredeljenosti do porajajocega se
Zivljenja. Mnogi embriologi so o pora-
jajocem zivljenju v javnosti govorili
kot 0 malinam podobnih tvorbah. Mi-
slili so na embrij v prvih dneh Zivlje-
nja. Moderna genetika je nedvoumno
potrdila, da je nerojeni od zacetka
¢lovek in da je razvoj ¢loveskega bitja
od spocetja naprej nedvoumen. Zato
so zagovorniki splava zaceli trditi, da
je nerojeni sicer lahko ¢lovek, da pa

niso vsi ljudje osebe. Nerojeni so po
njihovem v vecini obdobja nosecnosti
predstavniki vrste »¢lovek« in so torej
generi¢en pojem. Nerojeni ¢lovek ni
oseba, ker ne uporablja pameti, ne
ravna po lastnem nagibu itn. Poleg te-
ga so zagovorniki splava status osebe
zaceli odrekati tudi dojen¢kom, debil-
nim/prizadetim in ostarelim ljudem, ki
so postali senilni. Kaj pa je z odraslimi
ljudmi, ko (¢e) spijo? Ker trenutno ne
razpolagajo s pametjo in zavestjo, se
pravi s tem, kar imajo P. Singer, H. T.
Engelhart, M. A. Warren in drugi za
kriterij osebe, bi jih lahko imeli za ne-
osebe? Tako se je razprava o splavu
7e v tem obdobju (pozna 70. leta) pre-
selila tudi na podrodje evtanazije.
Pred 25 leti se to nikomur niti sanjalo
ni, da bo to mogoée, razen morda ne-
katerim posameznikom, ki so ta »raz-
voj« slutili. Med njimi je bila tudi
Cerkev, ki se je odzvala z izjavo [ura
et bona (1980), s katero je pokazala na
dramati¢en polozaj sekularizacije v
bioetiki in liberalizma v tedanjih prav-
nih strukturah.

Zakaj razprava o splavu ni pripe-
ljala do soglasja, kot so prvotno mislili
zagovorniki splava, da bo to mozno?
Odgovor je preprost. Dogovor ni bil
nujen. Potrebno je bilo »spustiti me-
glo«, razvneti strasti, zanetiti spor in
razpravo nadzorovati iz ozadja. O
tem, kdo bo placal stroske interesov
»eliteg, se je odlocilo Ze prej v senci.
To ni bilo nikoli predmet razprave.
Vedelo se je, da bo to placal (naj)-
sibkejsi ¢len, nerojeni. Druzbeno tkivo
torej ni igralo nobene vloge ve¢. Z
razpravo o splavu je c¢lovek/vecina
spet postal »drzavna Zivina«. Odlo-
¢itev je torej padla Ze prej in drugod.
To dejstvo, da je odlocitev padla prej
in drugod, je tako imenovani moralni
problem splava in znamenje globoke
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krize na socialnem, medicinskem in
pravnem podroc¢ju. Moralni problem
je mnajbolj temeljni, mimo katerega
nikakor ne bi smeli iti, je pa precej
nepodoben drugim vidikom proble-
ma. S tem, ko se je tako imenovana
»vecina« odlo¢ila (na referendumu),
je ne glede na njen znacaj prislo do
absurdnega zanikanja statusa osebe
nerojenemu in do zameglitve bistve-
nih nalog, ki izhajajo (bi izhajale) iz
priznanja subjekta. Moralni problem
splava je v tem, da je splav hoten,
bodisi kot cilj bodisi kot dejanje. Mo-
ralni problem ni koné¢al razprave s
tem, da je argumente razkrinkal, am-
pak je Sele pokazal na posledice izbire
in na zacetek krize, ki jo je legalizacija
splava hotela na hitro zakrpati, v
resnici pa spremenila v eno najbolj
protislovnih »odloéitev« v zgodovini
¢lovestva, v absurdno pravno prazni-
no in v kriviénost v odnosu do neroje-
nega (nedolznega) ¢loveka, vseskozi z
»dobrim namenome, da bi zas¢itila in-
terese druge stranke. Najbolj absurd-
na interpretacija splava je tista, ki trdi,
da je splav lahko storjen v korist ne-
rojenega ali matere. Moralno so-
ocenje s problemom splava radikalno
odklanja argument sile in zlorabo
pravnega reda. Dejanje, ki je zavestno
storjeno proti ¢loveku, ne more biti
nikoli dobro. Kaksen je torej ¢lovek,
ki ima za utemeljeno dolo¢eno ravna-
nje, ki je neposredno usmerjeno proti
¢loveku?

Stephen Schwarz je v svojem delu
zbral izredno veliko argumentov iz
razprav o splavu v Zdruzenih drzavah,
vendar je njegovo delo reprezentativ-
no za ves svet. Sel je za »zavese« veci-
ne razprav in ugotovil, da so zagovor-
niki splava in nacrtovalci strategij ho-
teli dokazati to, kar so predpostavljali,
namre¢ da nerojeni niso ljudje, ¢e pa

so ze ljudje, niso osebe. Prepoved ubi-
janja namre¢ ni splosna, so menili, tu-
di ni splo$na na ravni ¢loveske vrste,
ampak absolutno prepoveduje le uboj
osebe. Schwarz je to razkrinkal tako
temeljito, da bi njegovo knjigo moral
brati vsak drzavljan, ki brani Zivljenje,
in vsak, ki se zahvaljuje za svoje Ziv-
ljenje tako, da brani Zivljenje neroje-
nih, da bi tudi oni nekoé¢ zagledali lu¢
sveta, Schwarz je knjigo posvetil svo-
jim starSem in se jim z njo zahvalil za
darovano zivljenje.

Vsebina knjige je zelo razvejana.
Ima 14 poglavij in zelo izérpen sez-
nam literature (za amerisko podroc-
je). Naslovi poglavij so preprosta
vprasanja, s katerimi hoc¢e biti avtor
¢imbolj prakti¢en. Samo eno od po-
glavij, peto, je bolj »teoretiéno«, ko
avtor govori o dveh stalis¢ih, agnostic-
nem in gradualistiénem, Ki sta obicaj-
no navzoci v zakulisju razprav o dovo-
ljenosti splava. V 1. poglavju se vpra-
Suje, ali je bitje v materinem telesu res
otrok in ob tem navede veliko znan-
stvenih dejstev, ki potrjujejo pritrdilni
odgovor: preden se mati v resnici zave
svoje nose¢nosti, je pri otroku ze
mogoce izmeriti EEG, kar pomeni, da
je to bitje virtualno sposobno zavest-
nih dejanj. V 2. poglavju se vpraduje,
ali je splav uboj, in odgovarja: z mo-
ralnega staliS¢a je splav uboj nedolz-
nega in je zato umor. V 3. poglaviju se
vprasuje, ali splav Zrtvi povzroc¢a bole-
¢ino, in odgovarja na osnovi podatkov
iz 1. poglavja, da se Zzivéni receptorji v
zarodku zaéno razvijati Ze v tretjem
tednu nosecnosti, konec Sestega tedna
pa otrok ¢uti podobno kot odrasel
¢lovek. V 4. poglavju odgovarja na
vprasanje, zakaj so zagovorniki splava
zaceli trditi, da zarodek ni oseba, am-
pak neke vrste ne-oseba. Najtezje
vprasanje na ravni identitete osebe od
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zacetka je razvoj dvojckov (trojckov
itn.). Peto poglavje kot re¢eno govori
o dveh stalis¢ih, agnostiénem in gra-
dualistiénem, na osnovi katerih se zdi,
da lahko zagovorniki splava reéejo:
Ne vemo, kdaj se zacne ¢lovekovo
zivljenje! in potem gladko spregleda-
jo, da s splavom potrjujejo, da vedo,
da se je Zze zacelo. V 6. poglavju avtor
obsirno govori o tem, kdaj se¢ zac¢ne
¢lovesko zivljenje. V 7. poglavju odgo-
varja na vprasanje, ali je bitje v mate-
rinem telesu oseba. V 8. poglavju od-
govarja na vprasanje, ali ima Zena/ma-
ti pravico do svojega telesa, in odgo-
varja, da do svojega gotovo, da pa
otrokovo telo ni njeno, ampak otroko-
vo. Mati ima pravico, da za to telo
skrbi, nima pa pravice, da ga uniéi.
Mati tudi nima pravice do svojega te-
lesa, ¢e bi to pomenilo, da bi imela
pravico vzeti si Zivljenje. V 9. poglavju
govori o tem, ali je splav kompleksen
problem ali barbarstvo. Zagovorniki
splava se namre¢ zatekajo k trditvi, da
je splav »nujno zlo«. Predstavljajo ga
kot zlo, a v resnici niso pripravljeni
razpravljati o tem, da splav ni nujno
zlo, ampak zavestno in hoteno deja-
nje. V 10. poglavju avtor odgovarja na
vpraSanje, ¢e bi morda bil splav dovo-
ljen v izjemnih primerih, npr. v nosec¢-
nosti zaradi posilstva ali incesta ali
kot tako imenovani terapevtiéni splav.
Avtor izjemo pojasni z zagozdo, ki
razpoke ne celi, ampak jo samo po-
vecuje. Umora ni mogoce dovoliti v
nobenem primeru. Prepoved ubijanja
je brezpogojna. V 11. poglavju avtor
razpravlja o cinizmu zagovornikov
splava, ko trdijo, da je splav lahko ko-
risten bodisi za mater bodisi za druzi-
no bodisi za druzbo. V 12. odgovarja
na vprasanje, ali bi nerojenega morali
za§€ititi z zakonom. Avtor namrec
meni, da bi bilo treba splav prepove-

dati, da pa je kon¢ni cilj take zakono-
daje zascita zivljenja, ne zgolj naspro-
tovanje sodobnim pravnim prazni-
nam. V 13. poglavju avtor zavraca
ugovore zagovornikov splava, ki trdi-
jo, da glede prepovedi splava ni mo-
goce priti do soglasja in da je boljse
ohraniti sedanji poloZzaj in na splav
gledati kot na »civilizacijsko pridobi-
tev«. Skrajni cinizem zagovornikov
splava potiska moralni problem spla-
va, to je neopredeljenost do Zivljenja
in do druzine, v privatno podrocje in
si za za§¢ito svojega hrbta izmislja naj-
bolj neverjetne izgovore. Avtor v zad-
njem poglavju obravnava tudi to, ka-
ko naj bi izgledal zakon o zas¢iti nero-
jenega zivljenja in katere kazenske
sankcije bi mu ustrezale.

Ne glede na pozitivne strani knjige
pa ni dobro spregledati dveh njenih
kritiénih to¢k. Prvi¢ je treba omeniti
Schwarzov racionalizem, ki njegovo
razpravo potiska dale¢ stran od reli-
gioznih in metafizi¢nih tehtanj vred-
not. Zdi se, da se avtor o tem boji
spregovoriti. Samo enkrat je v knjigi
mogoce zaslediti trditev, da bi imela o
tem kaj povedati tudi religija (228-
230). Dokler gre zgolj za pravico do
zivljenja, je to razumno, vendar je
prav tako razumno postaviti si vpra-
§anje, zakaj so razumu danes na pod-
ro¢ju bioetike pripravljeni slediti
predvsem religiozni ljudje, se pravi
ljudje, ki zivljenja niso ogrozali, se
proti njemu niso odlo¢ali, Se preden je
sploh zacelo ziveti, in ki na vpraSanja:
Od kod? in Kam? itn. ne odgovarjajo
na osnovi materialisticnih predsod-
kov, zaprtosti v ta svet, obupa nad
brezizhodnostjo smrti in vnaprej$njih
izbir. Celo Horkheimer in Adorno iz
frankfurtske socioloske Sole, ki velja
za »ateisti¢no, sta menila, da ima ¢lo-
vek proti umoru samo en resni ugo-
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vor, namre¢ religiozni ugovor. Temelj-
no priznanje nekoga, ki ga je treba (ki
ga je mogoce) spostovati samo brez-
pogojno, torej necesa, kar je sveto in
skrivnost, je Ze samo po sebi religiozni
predmet in religiozno dejanje. To
dejanje lahko napravi ¢lovek, ki ne sa-
mo ve, da je tako, ampak to tudi ver-
jame. Zdi se, da Schwarz religiozni dej
predpostavlja kot samoumevnega, ¢e-
prav ta ne more biti nikoli samoume-
ven, in da ga posebej ne imenuje zato,
ker navaja neverjeten izbor racional-
nih argumentov in ker je teh veé kot
dovolj. Druga krititna tocka pri
Schwarzu je razmerje med moralo in
pravom. Schwarz dokazuje, da sposto-
vanje dolgujemo vsakemu ¢loveske-
mu bitju in da je naloga prava, da vsa-
kemu omogoca kar najvi§jo stopnjo
varovanja pravic. Toda moralnega in
pravnega reda med seboj ni mogoce
primerjati tako, da bi morala drzava s
pravnim sistemom postati zagovorni-
ca ali izvajalka moralnega reda. Ob-
stajajo namre¢ moralne dolznosti, ki
brezpogojno zahtevajo, da necesa ne
naredimo, ni pa ustreznih brezpogoj-
nih dolznosti, ki bi narocale, da naj bi
storili ¢isto nekaj dolo¢enega. Storitev
dejanja vedno predpostavlja tehtanje
dobrin, ki bodo predmet dejanja. Zla-
sti gre za tehtanje najvecje izmed do-
brin, dejavne osebe, samega sebe, ter
osebe, na katero se bo dejanje nanada-
lo. Na moralnem podro¢ju se o neka-
terih dobrinah ni mogoce pogovarjati,
saj so brezpogojne. Zanje obstajajo
brezpogojne prepovedi, negativne za-
povedi, ki ne govorijo o tem, kaj je
treba storiti, ampak o tem, ¢esa nika-
kor ne smem storiti. Cetudi gre za
brezpogojno prepoved in za zaScito
brezpogojnih dobrin, se ¢lovek v mo-
ralnem dejanju ne more izogniti teh-
tanju vrednot. Brezpogojni dolZnosti,

da v vsakem primeru preprec¢imo di-
rektni in namerni splav, se pravi smrt
nedolznega ¢loveka (to je predmet
brezpogojne moralne prepovedi), ne
ustreza nobena brezpogojna dolznost
drzave/prava, da bi tako morebitno
smrt (uboj) moral tudi dejansko pre-
preciti (npr. ée bi v skrajnem primeru
pri indiciranem »terapevtskem spla-
vu«, ko medicina ne bi mogla rediti
zivljenja obeh, matere in otroka, zah-
tevala nadaljevanje nose¢nosti, ki bi
pomenila smrt obeh). Schwarz se zato
v razpravi o terapevticnem splavu,
kjer je zanj sporen izraz »splav« in
pojmovna povezava, malodane zaple-
te v nemogoc¢ polozaj, ko pojem splav
absolutno izkljucuje, ne more pa po-
vedati, kaj storiti v tem polozaju. Iz
naslova racionalne zahtevnosti bi bilo
utemeljeno pri¢akovati, da bo to vpra-
Sanje prepustil stroki. Ko v nadaljeva-
nju govori o pravnih sankcijah, pravi,
da ne glede na to, da je vsak splav
umor, vsakega splava ni mogoce sank-
cionirati podobno strogo kot umor.
Brezpogojna pozitivna norma ohra-
njanja zivljenja bi bila lahko ravno ta-
ko nedoumljivo nasilje, kot je »dovo-
lienje« splava. Na tej tocki je mogoce
videti, da pravni sistem tukaj ne igra
glavne vloge, in predvsem, da ni izva-
jalec nravnih norm. Nravnost/moral-
nost je svojevrstna in avtonomna res-
ni¢nost, ki velja tudi na podrogjih, ki
jih pravo §¢ ni doseglo in jih morda
nikoli ne bo. Pravo ne more dolocati
vsebine vrednot ali o njih razpravljati,
dolzno pa jih je &¢ititi. Dejanje je
nravno dobro 3ele tedaj, ko je tudi ho-
teno (predmet svobodne volje). Go-
voriti o dobrosti/moralnosti dejanj in
o pravnem redu v istem smislu je ne-
smiselno. Naloga prava/drzave ni v
dolo¢anju mer za eticno tehtanje
vrednot v skrajnem primeru, ampak v
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tem, da pravic nerojenega otroka ne
podredi neki drugi pravici, npr. pravici
do samoodloc¢be (referenduma) ali
pravici do lastnega telesa, in da norm
ne napravi bolj pomembnih, kot so
ljudje. Ne glede na to, kako pomemb-
na je vsebina dolo¢ene norme, ¢lovek
ne sme postati odvisen od nje. Zato
¢loveka moralno nikoli ne more opra-
vi¢iti sklicevanje na pozitivno normo,
ker take norme preprosto ni. Zato bi
pravo kljub morebitnim »dobrim na-
menom« bistveno okrnilo svoje dolz-
nosti, ¢e bi zaradi pozitivne norme ne-
koga izklju¢ilo od osebne odgovorno-
sti. Moralna in pravna vsebina se se-
veda dopolnjujeta, nista pa na isti rav-
ni. Zato si (prvi¢) ne moreta bistveno
nasprotovati in (drugi¢) ne moreta na-
domestiti druga druge. Moralno stalis-
¢e brezpogojno zahteva, da se v bi-
stvenih vprasanjih nihée ne more od-
locati po kriterijih socialno-politi¢ne-
ga soglasja in mimo svoje osebne od-
govornosti, ne glede na to, na kaj ra-
¢una; tudi ¢e racuna samo na socialni
mir, se za svoje kritje ne sme skliceva-
ti na pravne norme in se ne izogibati
moralni odgovornosti. Pravo zagovar-
ja pravice in dolZznosti vsakega ¢love-
ka, to se pravi predvsem splosne dolz-
nosti in predvsem najbolj izpostavlje-
nega (nedolznega, Sibkega) cloveka.
Takoj ko je kdo izkljucen iz razprave,
ne glede na to, kdo je in v kaksni meri
je izkljuéen, ni ve¢ enak. Tudi ¢e bi
hotel, ne more ve¢ artikulirati svojih
zahtev, in ¢etudi bi jih, mu to ne bi ni¢
pomagalo. Pomiritev po pravni poti je
podobna totalni okupaciji, kjer se nih-
¢e ne upa premakniti, niti okupator
niti okupirani. Drzava postane »impe-
rij« doma.

Tak je polozaj sedanje zakonodaje
na tem podro¢ju. Ljudje, ki pravno ni-
so brezpogojno zavarovani, niso svo-

bodni. Naj ponovim $e¢ enkrat: Nobe-
na norma, niti moralna, kaj 3ele prav-
na, ni pomembnej$a od ¢loveka. Ob-
¢estvo je tam, Kjer vsak clen prejme
svoje mesto na osnovi svoje lastne
pravice do Zivljenja. Obcestvo prene-
ha tam, kjer pravo/drzava postane
trgovina, v katero ne more§, ¢e nimas
denarja, ali tam, kjer se pravice delijo
za nazaj.

Vendar to v nekem pogledu pre-
napeto gledanje no¢e zmanjsati po-
mena knjige in stali§¢, ki jih je avtor
zbral kot ponazoritev logike razprav o
splavu v Zdruzenih drzavah. Knjiga je
namenjena vsem, ki dvomijo o neka-
terih razvidnih stvareh, tistim, ki se
zavzemajo za Zivljenje nerojenih in
jim za to manjka argumentov, in tis-
tim ki imajo splav za stvar proste izbi-
re. Namenjena je tudi javnosti ter zla-
sti tistim, ki so s filozofijo obupa stopi-
li na stran tistih, ki utemeljujejo upra-
vi¢enost splava, po njih pa tistim prav-
nikom, socialnim delavcem in zdravni-
kom, ki so izvajalci filozofije nica.
Knjiga ne predpostavlja nobene reli-
giozne opredeljenosti. Z nacelno reli-
giozno neopredeljenostjo hoce knjiga
doseci zlasti tiste, ki bi o vprasanju
splava radi prisli na jasno na moralno-
filozofski ravni. Ne glede na nerazum-
ljivost tega argumenta (zagovarjanje
brezpogojne pravice do Zivljenja je re-
ligiozno vpraSanje, obenem pa je
predpogoj verskega spoznanja zavze-
manje za nravne vrednote) knjiga ni
brez specificnih »religioznih« pred-
postavk, ki so npr. slede¢e: da je uboj
nedolznega moralno odvratno deja-
nje, da so ljudje med seboj bistveno
enaki ter da je ¢lovek oseba.

Anton Mlinar
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C. Tomi¢, Otkrivenje. Komentar.
Provincijalat  hrvatskih  franjevaca
konventualaca, Zagreb 1997, 343 str.

Potem ko je prof. Celestin Tomi¢
razlozil v 15 knjigah odresenjsko zgo-
dovino Svetega pisma - od teh devet
knjig posveca starozavezni odre$enjski
zgodovini, Sest pa novozavezni -, je na-
pisal $e razlago zadnje knjige Svetega
pisma, Razodetja. Knjigo je izdal, kakor
vse prejsnje, Provincijalat hrvaskih mi-
noritov; natisnila pa tiskarna Mato$ v
Samoboru. Knjiga ima 343 strani, tako
da je obseznejsa, kakor so v povpredju
knjige z razlago odresenjske zgodovine.
Izs8la je za njegov 80-letni zivljenjski
jubile;j.

Tako visoka starost kaze po eni
strani na neutrudljivo delo prof. Tomi-
¢a, po drugi pa je prav razlaga Raz-
odetja logi¢ni sklep njegovega razlaga-
nja Svetega pisma, kajti kakor cerkveni
stolp nudi pogled na vso okolico, tako
je Razodetje krona vsega Svetega pis-
ma in nudi pogled v neskonéne Sirjave,
pravi Albert Geiger, ki je napisal
izvrsten komentar te knjige za zbirko
Malih komentarjev Svetega pisma in jih
je izdala nemska katoliska svetopisem-
ska druzba Bibelwerk v Stuttgartu. V
nobeni svetopisemski knjigi ni Sveto
pismo tako navzoce kakor ravno v Ra-
zodetju. 'V 404 vrsticah, kolikor jih ima
Razodetje, se pisatelj okrog 600-krat
sklicuje na Sveto pismo stare zaveze,
uporablja njegovo izrazje in simbole,
¢eprav ga niti enkrat dobesedno ne na-
vaja. V njem je enako mnozi¢no zasto-
pana Nova zaveza, ¢eprav tudi nje pisa-
telj naravnost ne navaja. Njegovo spo-
ro¢ilo namre¢ v celoti sloni na Jezuso-
vem nauku, posebno na eshatoloskem
govoru (prim. Mt 24 - 25; Mr 13; Lk
21), in nauku drugih novozaveznih pi-
sateljev, posebno apostola Pavla. Zato

je samo tisti, ki pozna vse Sveto pismo,
sposoben napisati dober komentar Ra-
zodetja. Prof. Tomi¢ pa to je. To spri-
¢uje Ze njegovo razlaganje Razodetja.

Razodetje je namre¢ knjiga, v kateri
je vse polno nenavadnih dogodkov in
podob. V njej prevladujejo simboli, od
simbolov oseb (Sede¢i na prestolu je
simbol Boga) in krajev (Jeruzalem je
simbol nebes), prek simbolov barv, ¢rk
in Stevil do njenega simboli¢nega ver-
skega sporocila. Skratka, Razodetje je
napisano v govorici, ki je nam tuja in
skrivnostna. Re¢emo ji kar apokaliptic-
na. T'e ne smemo razumeti dobesedno,
kakor poc¢no razli¢ne lo¢ine in prihaja-
jo zato veckrat v brezizhoden polozaj.
144,000 ni aritmeti¢no stevilo, temvec
simboli¢no, zato 144.000 zaznamovanih
ni zakljuceno Stevilo, v katerem vidijo
Jehovine price sebe in se imajo zato za
razred cistih devic, temvec je skrivnost-
no Stevilo, ki pomeni polnost. V tem
primeru mnoZico, ki je nihée ne more
presteti (148).

Prva znacilnost Tomicevega razla-
ganja Razodetja je, da apokalipti¢ne
govorice ne razlaga dobesedno, temve¢
na osnovi ustaljenega svetopisemskega
izrazja in temeljitega poznanja svoj-
skosti apokalipti¢ne govorice sproti do-
lo¢a izrazom pravi pomen. Bela obleka
pomeni nebesko bitje, bozanski svet,
duhovnika; zlati venec na glavi je zna-
menje zmage in kraljevskega dostojan-
stva; sedem rogov je polnost moci, kajti
sedem pomeni polnost, celovitost; rog
pa mog, silo. S taksnim pojasnjevanjem
nareja besedilo razumljivo, njegovo
versko sporocilo pa dobiva tako svoj
polni pomen,

Ker je pravilno razumevanje apo-
kaliptiéne govorice kljuénega pomena
za pravilno razumevanje Razodetja,
Tomié¢ ze v uvodu (21-25) pojasnjuje
svojskost te govorice.
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Tomi¢ je knjigam vedno pisal uvo-
de. V njih je pojasnjeval tudi nacelna
vprasanja, na primer navdihnjenje, to-
krat pa je zozil uvod na vprasanja, ki
pojasnjujejo bistvo apokaliptiéne knji-
Zevne vrste in njene govorice. Tudi se-
daj pojasnjuje vse okolis¢ine, ki zago-
tavljajo verodostojnost Razodetja, od
avtorstva do njegove zgradbe, ¢eprav
vseh ne pojasnjuje enako obsezno. Ta-
ko se ne zgublja ob vprasanju, kdo je
tisti Janez, ki se Stirikrat tako predstavi
v Razodetju, pac pa prepric¢ljivo poka-
7e, da je Razodetje kanoni¢na in zato
prava svetopisemska knjiga. Prav tako
se ne zapleta ob vprasanju zgradbe Ra-
zodetja, ¢eprav mnogi sodobni komen-
tatorji posveéajo temu veliko prostora.
Vprasanja celovitosti (integritete) knji-
ge Tomi¢ niti ne omenja, pa¢ pa v smi-
slu naro¢ila Janezu, naj zapise to, »kar
je in kar se bo zgodilo poslej« (1,19),
smiselno deli knjigo v dva dela: v zgo-
dovinski (poglavja 1-3) in apokalipti¢ni
(poglavja 4-22). Notranja delitev apo-
kalipti¢nega dela pa se tako zelo ujema
z vedno ved¢jim odkrivanjem poslednjih
skrivnosti, da narava apokalipti¢nega
sporo¢ila najbolj opravicuje taksno de-
litev vsebine. Morda bi bilo prav, ¢e bi
Se bolj naglasil, da je Razodetje po
zgradbi pismo. Ima namre¢ vse prvine
anti¢nih in tudi Pavlovih pisem, kar po-
meni, da je Razodetje pismo z obseZno
vsebino. V tem je njegovo posebno
sporog¢ilo. Tako nujno ga moramo brati
in nanj odgovoriti, kakor preberemo
pismo in nanj odgovorimo, »zakaj cas
je blizu« (1,3).

Posebno poglobljeno, nazorno in
pou¢no pa pojasnjuje apokalipti¢no go-
vorico, zlasti simboliko ¢rk, barv in Ste-
vil v vseh njihovih kombinacijah (22-
25). V uvodu seznanja bralca s skriv-
nostjo apokalipti¢ne govorice in ga s

tem usposablja za pravilno razumeva-
nje Razodetja.

Ceprav drugi, apokalipti¢ni del (4,1-
22.5), napoveduje dogodke, ki se bodo
zgodili na koncu odreSenjske zgodovi-
ne, jih veckrat pripoveduje tako, kakor
da govori v na§ ¢as. Za podobami teh
dogodkov vidijo nekateri razlagalci Ra-
zodetja dogajanje nasih dni. Potem ko
je zatrobil peti angel, je padla zvezda
na zemljo in odprla Zrelo brezna. Iz
zrela se je vzdignil dim, iz dima pa so se
vsule kobilice na zemljo. Hrum njiho-
vih perutnic je bil kakor ropot bojnih
voz (prim. 9,1-9). Te kobilice, pravijo,
so podoba sodobnih bojnih letal: mi-
gov, mirageov, phantomov, ki trosijo
smrt. Hrup njihovih reaktivnih motor-
jev pa ropot bojnih voz. Ali: po troben-
tanju Sestega angela je prislo veliko ko-
njenikov, po §tevilu dvesto milijonov,
od Evfrata sem (prim. 9,13-19). V njih,
pravijo, je apokaliptik gledal motorizi-
rano artilerijo, tanke, gosenice in ok-
lopna vozila z jedrskimi naboji, kajti
»njihovi repi so podobni kacam in ima-
jo glave, s katerimi morejo Skodovati«
(9,19).

Taksna razlaga je zelo sugestivna.
Sveto pismo pridobi na aktualnosti,
vendar se ob njej takoj postavlja vpra-
Sanje, ¢e res drzi. Razodetje je napisano
za vse Case, zato bi njegovo sporogilo
presahnilo, ¢e bi ga omejili samo na
dolo¢en ¢as. Taksna razlaga jemlje Ra-
zodetju kon¢no veljavnost in univer-
zalnost. Tomi¢ ga nikdar ne razlaga ta-
ko. On nikdar ne konkretizira dogod-
kov in podob Razodetja. To je druga
znacilnost njegovega razlaganja. V zad-
njih dogodkih odresenjske zgodovine
le dosledno odkriva versko sporoéilo,
ki je odlo¢ilno tudi za nas, pa ceprav
apokaliptik ni mislil naravnost na nas.
Zato je velika razlika, ¢e Tomi¢ z
atomskim zar¢enjem, ki ga je povzro-
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¢ila eksplozija jedrske elektrarne v
Cernobilu (162) ponazarja Bozjo §ibo,
ki jo je povzrocil padec velike zvezde
in je ogrenila tretjino voda in izvirke.
Tomi¢ ne pravi, da je bila s padcem
zvezde, ki se imenuje pelin, napoveda-
na eksplozija v Cernobilu, niti da bi
bila ta cksplozija prerokovana, temve¢
z njenim Zaréenjem samo pojasnjuje
dusevne muke, ki jih bodo prestajali
zemljani zaradi padca zvezde, ki bo
ogrenila vode.

Pojasnilo podkrepi razlago, vendar
ne zozuje verskega sporocila na kon-
kreten primer in ne pravi, da je pre-
rokba izpolnjena. Véasih so res ¢asov-
ne razmere take, da se naravnost po-
krivajo s podobami in simboli, s kateri-
mi apokaliptik posreduje versko sporo-
gilo. Ce bi podobo zveri iz morja (13,1-
2) razlagal samo tako, da bi zver ¢im-
bolj natanc¢no opisal in opis podkrepil
Se z vzporednim videnjem pri Danielu
(prim. Dan 7,3-8), bi bila razlaga zelo
nedorecena. Ce pa razlagalec pojasnju-
je zver iz morja tako, da razloZi njene
pritike, ki so oznac¢ene s simboli, pa po-
stane njegova razlaga zaradi ¢asovnih
razmer tako doloéena, da je morda
razlagalec ne bo prezivel. V njegovi
razlagi bi diktatorji videli sebe, kajti
povedati bi moral, da je zmaj priklical
zver iz morja (12,17). Zmaj pa pomeni
satana. Ta pa je, po Jezusovih besedah,
»vladar tega sveta« (Jn 1231; 14,30;
16,11). Zver iz morja ima namrec¢ deset
rogov in sedem glav. Ker Stevilo deset
pomeni tako polnost (totalitas), da iz-
klju¢uje vsako drugaénost, jo zatira in ji
krati pravico do obstoja, in ker rog po-
meni oblast, mo¢, pomeni zver iz morja
taksno totalitaristicno oblast, ki izklju-
¢uje in zavraca vse, kar je njej nasprot-
no. In ker ima zver sedem glav, pome-
ni, da ta izkljucujoca oblast deluje do
kraja premisljeno (sedem pomeni po-

polnost, celovitost) in razumno. In ker
ta oblast deluje tako, da »preklinja Bo-
ga in zacenja vojno s svetimi« (prim.
13,6.7), se je res tezko ubraniti skusnja-
vi, da ne bi podobe zveri iz morja
poistil s totalitaristiénim rezimom, ki se
premisljeno vojskuje z vsem kar je
Bozjega. Prav zato je v krajih, kjer vla-
da totalitaristi¢ni rezim, tezko razlagati
Razodetje.

Gotovo, da taka razlaga popolnoma
ustreza podobam zveri iz morja, éeprav
je tezko reci, da je s tem misljen totali-
taristi¢ni komunisti¢ni rezim, ki je du-
hovno usuznjeval ali e usuZnjuje Ste-
vilne narode sveta, zato Tomié pravilno
razlaga te podobe tako, da izhaja iz
apokaliptikovih ¢asovnih razmer in pri
tem misli na kult rimskih cesarjev, ki so
zahtevali zase Bozje cascenje. Ker pa
apokaliptikovo versko sporocilo velja
za vso zgodovino Bozjega kraljestva na
zemlji, Cerkve, moremo v teh podobah
razbrati tudi danasnje totalitaristi¢ne
oblasti, ki izkljuéujejo vse, kar je Boz-
jega. Ker pa apokaliptik posebej meri
na eshatoloski ¢as, bi bilo nesmiselno,
¢e bi se ustavljali pri danasnjih totalita-
risticnih oblasteh, temve¢ se moramo
nujno usmerjati v prihodnost, ko bo
morda delovanje zveri iz morja $e bolj
izklju¢ujoce, nasilno in morilsko, tako
da bodo zaradi krvavega preganjanja
vsega, kar je Bozjega, dobile Jezusove
besede »bo Sin ¢lovekov, kadar pride,
nasel vero na zemlji?« (Lk 188) svoj
polni pomen.

Tretja odlika Tomicevega razlaga-
nja so pojasnjevanja temnih, a klju¢nih
podob Razodetja. Kdo so angeli sed-
mih Cerkva, katerim mora videc po-
slati pisma? (110). Kdo je Zena, ki se je
prikazala kakor veliko znamenje na
nebu? Ali je to Marija v nebeski slavi,
kakor jo je upodobil $panski slikar Mu-
rillo, ali pa je to podoba Cerkve? (204-
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206). Kdo je velika vlacuga, ki sedi nad
mnogimi vodami? (262-263). Kaj je ti-
socletno kraljestvo in kdaj bo nasto-
pilo? (291-297). Mnenja glede teh po-
dob se med razlagalci razhajajo. Tomic
kratko omenja vsa vaZnejSa. To so
pravzaprav povzetki muénih in razno-
vrstnih raziskovanj, tako da Ze z nava-
janjem le-teh pokaze, koliko nejasnosti
in tezkih vprasanj je v Razodetju. To-
mic¢ se izrecno ne opredeli za nobeno
razlago, vendar iz opozarjanja, kako so
le-te utemeljene, lahko razberemo,
kam se nagiba sam. Ne z besedami,
temve¢ z vsebino nakaze svojo usme-
ritev, tako da bralca ne pusca stati pred
vprasanjem.

Sicer pa je vse njegovo razlaganje
moé¢no dokumentirano. Pri branju ta-
koj opazimo, da vse razlaganje dosled-
no izhaja iz Svetega pisma. Tomi¢ raz-
laga Sveto pismo s Svetim pismom, za-
to je njegovo razlaganje zvesto, pre-
pri¢ljivo in duhovno bogato. Premnogi
navedki iz Svetega pisma, tako Stare
zaveze kakor Nove zaveze, potrjujejo,
da je njegovo razlaganje do kraja sve-
topisemsko. To po svoje spric¢uje tudi
statistika. Izredno veliko je je v njego-
vem komentarju Razodetja. Zdi se, da
ga je pisal s pomocjo racunalnika. V
Razodetju je 12-krat omenjeno naroci-
lo pisi (243), stevilo sedem je omenjeno
54-krat (24), Kristus je 36-krat oznacen
kot Jagnje (36) itd. S statistiko nazorno
pokaze navzoc¢nost posameznih resnic
v Razodetju in njegovo vsebinsko us-
megenosl.

“eprav so biblicisti na slovanskem
Jugu napisali Ze nekaj kvalitetnih ¢lan-
kov in razprav iz Razodetja, nam je
prof. Celestin Tomi¢ prvi poklonil celo-
vit sodoben komentar te knjige. Knjigo
je napisal v pravem casu. éim bolj se
priblizujemo letu 2000, tem bolj raste
zanimanje zanjo, ne samo med kato-

licani, $e bolj med lo¢inami, ki jo raz-
lagajo po svoje. Knjige ni napisal zato,
da bi jih odvrnil od zmot, temve¢ da bi
nas ubranil pred njimi in da bi spoznali
njeno sporocilo v luéi Svetega Duha, ki
je navdihoval Janeza pri pisanju te
edinstvene novozavezne knjige. Tomi-
¢ev komentar se odlikuje po temelji-
tem  poznanju  Svetega  pisma,
doslednem svetopisemskem razlaganju
Razodetja, treznem, prepri¢ljivem in
argumentiranem pripovedovanju. 'V
njem je zdruzeno veliko
zgodovinskega,  arheoloskega in
etnoloskega znanja. To daje knjigi, ki
miselno sega v neslutene Sirjave,
posebno verodostojnost. Prav tako mo-
ram opozoriti na dragocena duhovna
razmi§ljanja v knjigi, posebno po
razlagi pisem sedmim Cerkvam (110-
113). Ker vprasanja, kako se nase Ziv-
lienje ujema ali ne ujema s pohvalami
ali grajami v teh pismih, ki jih postavlja
Kristus, ki poveli¢an zivi v teh Cerk-
vah, so ta razmisljanja izvrsten obrazec
za dnevno spraSevanje vesti. V knjigi,
katere temeljni opomin se glasi »¢as je
blizu« (1.3), ne v smislu, da je tik pred
vrati, temve¢ da ne vemo ne ure ne
dneva, je tako sprasevanje vesti Se
kako na mestu.

Franceé Rozman
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W. Kirchschliger, Einfiihrung in
das Neue Testament. Katholisches Bi-
belwerk, Stuttgart 1995, 152 str., ISBN
3-460-33031-7.

Knjiga ni klasi¢ni uvod v Sveto pis-
mo nove zaveze. Ta namre¢ preucuje
vse okolis¢ine nastanka posameznih
novozaveznih knjig, s ¢imer zagotavlja
njihovo zgodovinsko verodostojnost. S
preucevanjem znacaja in zgradbe teh
knjig usposablja bralca za pravilen pri-
stop k Novi zavezi. Walter Kirchschli-
ger, profesor eksegeze Nove zaveze na
Teoloski fakulteti v Luzernu, pa je s
svojo knjigo, ki je sad dvajsetletnih
predavanj uvoda v Novo zavezo, ubral
drugac¢no pot. Nova zaveza je zgodo-
vinsko dejstvo, zato ne razpravlja o
zgodovinski verodostojnosti posamez-
nih novozaveznih knjig, temvec z Uvo-
dom v Novo zavezo usposablja bralca
za pravilno razumevanje Nove zaveze.
Njegova knjiga je »opora za bralc¢evo
osebno sre¢anje s knjigami Nove zave-
ze« (Predgovor). Temeljna misel nje-
govega Uvoda je, da je vsaka knjiga
Nove zaveze, da, celo vsak njen del, na-
stal z doloéenim namenom. Vsak del
Nove zaveze vsebuje dolo¢eno versko
ali moralno sporo¢ilo. To pa zaradi ca-
sovne razdalje njihovega nastanka in
posebnosti novozaveznih knjig veckrat
tezko razberemo. Sveti pisatelj je nam-
re¢ deloval v dolo¢enem kraju, v dolo-
¢enih ¢asovno-zgodovinskih okolis¢i-
nah in je imel pred oémi dolo¢ene ljudi,
katerim je posredoval dolo¢eno ver-
sko-moralno sporocilo, zato ne razu-
memo njegove govorice vedno tako,
kakor so jo razumeli prvi naslovljenci.
Vse te »doloc¢enosti« so vplivale na na-
stanek novozaveznih besedil. Cimbolj
jih poznamo, tembolj gotovo razbere-
mo iz njih sporoéilo, ki je bilo gonilna
sila za nastanck teh besedil. In kakor so

te »dolocenosti« priklicale novozavez-
na besedila v Zivljenje, tako nas z ena-
ko notranjo moéjo nagovarjajo danes,
¢e jih beremo iz zornega kota njihove-
ga nastanka. Ker je poglavitni Kirch-
schldgerjev namen usposobiti bralca za
tako branje Nove zaveze, da bo razu-
mel novozavezno sporocilo, kakor so
ga razumeli prvi naslovljenci, bi njego-
vo knjigo bolj smiselno imenovali Uva-
janje v novo zavezo. Z, njo namrec uva-
ja bralca v tako soocenje z novozavez-
nimi besedili, ¢éeprav so stara Ze malo
manj kot 2000 let, da bo iz njih razbral
versko sporoéilo v takem pomenu, ka-
kor ga je zapisal navdihnjeni pisatel].
Do te usposobljenosti vodi bralca prek
osem vsebinskih enot.

V prvi enoti govori o Posebnosti
Nove zaveze (1-14). Bralec se mora
najprej zavedati, da se pri branju Nove
zaveze srecuje s posebno knjigo. To ni
enovita knjiga, temve¢ zbirka 27 knjig,
ki so razliéne po vsebini, obliki in naci-
nu pripovedovanja. Nastale so neod-
visno druga od druge in niso zvrscene v
Novo zavezo niti po kronoloSkem redu
nastajanja niti po vsebini. Ceprav vse
oznanjajo Jezusa, ga vendar vsaka na
svoj nacin: drugace ga oznanjajo evan-
geliji kakor Pavlova pisma ali katoliski
listi in ti spet drugace kakor Razodetje
(Apokalipsa). Prav to edinost v razno-
liénosti mora upoStevati bralec Nove
zaveze, da bo v vsaki njeni knjigi dou-
mel Jezusovo odresenje na njej poseb-
ni nacin.

V drugi enoti govori, da je Nova
zaveza »Sveto pismo« Cerkve (15-20).
Nova zaveza je navdihnjena knjiga. Za-
radi navdihnjenja se tako kakor Stara
zaveza razlikuje od vseh drugih knjig
sveta. Zaradi navdihnjenja je Nova za-
veza sveta knjiga, je Sveto pismo. Bra-
lec se mora zato vselej zavedati, da se
pri branju ali preu¢evanju Nove zaveze
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srec¢uje s svetim, kar pomeni, da mora
pristopati k Novi zavezi drugace, kakor
sicer pristopa h knjigam. Prav navdih-
njenje nareja Novo zavezo, da je po
skoraj 2000 letih nastanka tako aktual-
na, kakor je bila ob svojem zacetku.
Nova zaveza ni mrtva ¢rka ali Castitljiv
spomenik preteklosti, temveé je Ziva
knjiga, ki danes tako nagovarja bralce,
kakor je ustno oznanjevanje novoza-
veznega sporocila nagovarjalo sodob-
nike, preden je bilo zapisano. Navdih-
njenje Nove zaveze potrjuje kanon. In
ker je Nova zaveza nastala na obmocju
kricanskih verskih obcestev in je bila
napisana za verske potrebe teh obces-
tev, je last Cerkve. O njeni vsebini in
njenem sporodilu ima najprej pravico
razsojati Cerkev, zato se Kirchschldger
pri razpravljanju o posebnosti Nove za-
veze pogosto sklicuje na dokumente
cerkvenega uéiteljstva. Kirchschldger v
tej enoti ni povedal pravzaprav ni¢ no-
vega, ¢eprav je stara pri¢evanja o nav-
dihnjenju razgrnil tako preéiséeno in
povezano med seboj, da se zdi, kakor
da bi bila prvi¢ povedana.

V tretji enoti govori o Delovanju
Jezusa iz Nazareta (21-66). Ker je Je-
zus osredje Nove zaveze, posveca nje-
mu, razumljivo, posebno mesto v knjigi.
Najprej spregovori o njegovi zgodovin-
ski verodostojnosti. Pri tem navaja tudi
stara, nekrs¢anska pri¢evanja, tako ju-
dovska kakor rimska, in pri¢evanja zu-
naj svetopisemske verske knjizevnosti.
Ker je Jezusovo delovanje vezano na
dolo¢en c¢as in prostor, zgosceno raz-
grne C¢asovno-zgodovinske okolis¢ine
Jezusovega casa (34-37) ter njegove
druzbene (37-38) in verske razmere
(38-39). Poznanje vsega tega omogoca
polno razumevanje evangeljskega spo-
rocila, kajti Jezus nikoli ni govoril v
prazno. Kakor evangelije tako tudi vso

Novo zavezo najbolje razumemo iz
zornega kota casa, v katerem je nastala.

Cetrta enota z naslovom Jezus, Kri-
stus (67-86) je osrednja in brez dvoma
najpomembnej$a za pravilno razume-
vanje tako Jezusove osebe kakor vse
Nove zaveze. V tej enoti govori o Jezu-
sovem vstajenju. To je navecji dogodek
v njegovem poslanstvu. Z njim je Jezus
do kraja razodel svoje bozanstvo in
smisel svojega poslanstva. Zaradi vsta-
jenja so njegovi sodobniki drugace
vrednotili vse Jezusovo Zivljenje. Vsaka
beseda ali dejanje njegovega zemelj-
skega zivljenja je dobilo nov pomen.
Vse je resnicno, kar je povedal, in sam
je skrivnostno navzo¢ v vsem, kar se
oznanja o njem. Zato najprej kratko
pokaze na bistvo vstajenja. To je edin-
stveni dogodek v vsej odredenjski zgo-
dovini in ga ni mogoce razbrati ne iz
starozaveznih namigovanj na vstajenje
(prim. 2 Mkb 7) ne iz starozaveznih
obujenj od mrtvih (prim. 1 Kr 17,17-
20). Verodostojnost vstajenja podkrepi
tako, da v iz¢rpni obliki navaja prastara
vstajenjska pricevanja, ki so krozila
med kristjani, preden so bila zapisana v
prvem napisanem evangeliju. Imenuje-
mo jih pred-Markova ustna izrocila. Z
veliko natanénostjo jih je razbral iz na-
pisanih evangelijev ekseget Rudolf
Pesch (68-69). Bralec Nove zaveze mo-
ra zato nujno upostevati, da ima vsako
porocilo v njej svojo utemeljitev v Je-
zusovem vstajenju. Nova zaveza ni naj-
prej porocilo ali zapis dogodkov, Ki jih
omenja, temve¢ oznanjevanje teh do-
godkov. Vsako njeno besedilo vsebuje
dolo¢eno duhovno sporoéilo. Vstajenje
je dalo vsemu novozaveznemu besedi-
lu versko in nadnaravno razseznost.

V peti enoti razpravlja o Oznanje-
vanju Jezusa, ki je Kristus (87-93). V
njej pripoveduje, kako je to, kar je Je-
zus uéil in naredil, preslo v ustno izroci-
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lo in kako je bilo to izro¢ilo pozneje za-
pisano. Prehajanje govorjene besede v
izro¢ilo in prehajanje izrocila v vpiso-
vanje pa ves ¢as spremlja vprasanje is-
tovetnosti. Ali je ustno izrocilo isto-
vetno s tem, kar je povedal Jezus, in ali
je ustno izrocilo zapisano tako, kakor
se je v resnici glasilo? Jezus sam ni ni¢
napisal. Iz novozaveznih spisov tudi ni
mogoce razbrati, da bi kdaj naro¢il, naj
njegovo oznanilo zapiSejo. Jezus je
samo ustno oznanjal Bozje kraljestvo.
Govoril pa je gotovo tako, da so ga
ljudje, ki so bili po vecini polpismeni,
razumeli, in si povedano lahko zapom-
nili. Vse evangeljsko oznanilo je bilo
povedano za poslusanje. Zapisovati so
ga zaceli zaradi spemenjenih okoliséin.
Ko so pripovedniki, ki so bili price, o¢i-
vidci vsega, kar je Jezus povedal ali sto-
ril, zaceli umirati in je bilo vedno manj
takih, ki so té Se sami slisali pripovedo-
vati, se je kazala potreba to tudi zapisa-
ti. Potreba je bila toliko ve¢ja, kolikor
bolj se je Cerkev po binkostih §irila v
svet. Pri opisovanju Jezusovega nauka
in opisu njegovih del so se opirali na iz-
kustva judovskih rabinov in na staro-
zavezno modrostno knjizevnost, kjer je
nauk povecini povedan v obliki pre-
govorov, Zivljenjskih navodil (maksim),
ukazov in prepovedi. Potemtakem je
popolnoma naravno, da razodevajo
evangeljske pripovedi lastnosti ustnega
sloga. Evangeliji so v pisno obliko pre-
lito ustno evangeljsko izrocilo. V njih ni
v ospredju najvi§ja mozna objektivnost
niti zgodovinska celovitost, temvec
predvsem pomen Jezusovega nauka in
delovanja. Vse to je povedano v slogu
ustnega izrocila, zato je v njih polno
ponazoril, izrekov in pripovedi z mod-
rostno in poucno vsebino. V njih je vse
povedano tako, da se je Jezusa mogoce
okleniti, verovati vanj in s tem postati
nova stvar (prim. 2 Kor 5,17).

V Sesti enoti Nastanek novozavez-
nih spisov (94-132) najprej razpravlja o
nastanku sinopti¢nih evangelijev, o nji-
hovi medsebojni odvisnosti in neodvis-
nosti (sinopti¢no vprasanje) in njiho-
vem odnosu do povsem drugacnega,
Janezovega evangelija. Nato kratko
razpravlja o vseh drugih knjigah, kakor
so zvr$¢ene v novozaveznem kanonu: o
Apostolskih  delih  (105), Pavlovih
pismih (106-124) in teh, ki so do
nedavno veljala za Pavlova (124-127),
o katoliskih pismih (128-130) in
Razodetju (130-132). V enoti kratko
povzema novej$a dognanja o nastanku
posameznih novozaveznih knjig, tako
da se v njej najbolj pribliza klasicni
obliki uvoda v Novo zavezo.

V sedmi enoti spregovori o novih
metodah razlaganja Svetega pisma
(133-146). Zadnja, osma, pa je Pogled
nazaj (147-148), ko v kratkih povzetkih
posreduje povedano, da bi bralec Nove
zaveze, obogaten s tem spoznanjem,
tako razumel sporoécilo njenih besedil,
kakor so ga razumeli prvi naslovljenci.
Ker se zaveda, da bi bilo treba posa-
mezne enote $e bolj poglobiti, navaja v
dodatku (148-151) veliko sodobne stro-
kovne literature, ki bo pomagala po-
glabljati tovrstno problematiko in tako
e bolj usposobiti za kar najbolj polno
razumevanje novozaveznega sporocila.

Enote so napisane zgoic¢eno. Polne
so novih spoznanj in dognanj. Tudi kar
sta dognali metoda zgodovinskih knji-
zevnih oblik (Formgeschichtliche Me-
thode) in redakcijska metoda (Redak-
tionsgeschichtliche Methode) o nasta-
janju ustnega evangeljskega izro¢ila in
njegovem prelivanju v knjige, kakor
tudi stara pri¢evanja o tem, je poveda-
no na novo, sveze, tako da odraza
Kirchschldgerjev Uvod v Novo zavezo
najnovejse stanje novozavezne uvodne
znanosti.
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Knjigo odlikuje tudi izvrsten didak-
ti¢ni pristop. Vse je povedano strokov-
no in graficno ponazorjeno. Vsebino
pogosto ponazarjajo grafikoni, skice,
sheme. Na koncu vsake enote vprasa-
nja povzemajo povedano, kar pripomo-
re k poglobljenemu osebnemu usvaja-
nju povedanega in utrjevanju le-tega.
Knjiga ima nesporno znanstveno in di-
dakti¢éno vrednost. V njej Se najbolj
moti nenchno razlo¢evanje Zensk od
moskih. Kirchschldger dosledno pravi
poslusalke in poslusalci, naslovljenke in
naslovljenci, pisateljice in pisatelji itd.
Tako dalec¢ gre v tem razloc¢evanju, da
govori tudi o pisateljicah novozaveznih
spisov. Trditev sicer podkrepi tako, da
vemo danes o vlogi Zensk v prvih
krscanskih obéestvih veé, kakor so ve-
deli nekoc¢ in zato sklepa, da so nekate-
re pisale tudi novozavezne knjige. Ce-
prav v prid temu ne navaja nobenega
dokaza, se vendar dosledno izraza ta-
ko, da pri avtorstvu novozaveznih knjig
govori tudi o pisateljicah. To razlikova-
nje postaja v knjigi kar motece, poseb-
no kadar je iz besedila nesporno jasno,
da so s skupnim imenom misljene tako
7enske kakor moski. Mar ni prav v
kri¢anstvu padla pregraja med Zenska-
mi in moskimi, tako da smo vsi eno v
Kristusu (prim. Gal 3,28).

Franceé Rozman

M. Limbeck, Mit Paulus Christ sein.
Sachbuch zur Person und Theologie
des Apostels Paulus. Katholisches Bi-
belwerk GmbH, Stuttgart 1989, 155
str., ISBN 3-460-32811-8.

Meinrad Limbeck, profesor biblic-
nih jezikov na Teoloski fakulteti v
Tiibingenu, je napisal Ze nekaj knjig za
nemsko katolisko biblicno ustanovo
Bibelwerk v Stuttgartu. Za vse njegove
knjige je znacilno, da so vedno aktual-
ne, polne novih spoznanj in prakticno
uporabne. Taka je tudi Mit Paulus
Christ sein (S Pavlom biti kristjan).
Knjiga je pravzaprav gradivo za pozna-
nje osebnosti in teologije apostola Pav-
la, kakor pravi Limbeck v podnaslovu.
V ¢asu, ko je vedno manj samoumev-
no, da smo kristjani, ima osebnost in
nauk apostola Pavla $e poseben po-
men. Pavel je namre¢ moral zavzeto
prepri¢evati rojake, zakaj je on, ki je
kot veren Jud in bolj gorel za postavo
kakor njegovi vrstniki (prim. Gal 1,14),
postal kristjan. Kaj je takega v krscan-
stvy, da je hotel pridobiti zanj Jude in
pogane po vsem svetu? Kak$no mo¢
ima Kristus, da je imel zaradi njega vse
drugo za smeti (prim. Flp 3,8)7 Z odgo-
vori na ta vprasanja more Pavel lju-
dem, ki se gibljejo med nihilizmom in
trzis¢em verskih ponudb, veliko pove-
dati. Njegovi odgovori so pravzaprav
vsebina knjige S Pavlom biti kristjan. 7.
njo tako osmisljuje temelje vere, da
tudi nihilist ne more ostati do njih veé
brezbrizen.

Pavlove odgovore je zajel v tri vse-
binske sklope: Pavel - Jud iz Tarza (9-
52), Pavel - sluZabnik Jezusa Kristusa
(53-98) in Pavel uci, kako je mogoce
biti kristjan (99-144). Knjiga ima Se
kratek uvod (7-8), kjer tako zgoSceno
uvede bralca v glavne misli knjige, da
je po prebranem uvodu zanesljivo ne
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bo pustil iz rok, in dodatek (145-146),
kjer s kronoloskim navajanjem najpo-
membnejsih dogodkov Pavlovega Ziv-
ljenja umesc¢a Pavla v prostor in ¢as.

Za polno razumevanje Pavlove ose-
be in njegove teologije je prvi sklop
Pavel - Jud iz Tarza kljuénega pomena.
Pavlove teologije ne moremo prav ra-
zumeli, ¢e ne poznamo njegovega Ziv-
lienja. Pavel ni abstraktno razpravljal o
kri¢anstvu. Njegova pisma tudi niso
summa theologica kricanstva. Pavel je
vedno izhajal iz stvarnih Zivljenjskih
osnov in vanje vgrajeval razodete res-
nice. Njegovo Zivljenje je klju¢ za razu-
mevanje njegove teologije. Malokdo
tako z Zivljenjem potrjuje bistvo ver-
skega sporocila kakor apostol Pavel.
Pri njem za¢nemo iz njegovih osnovnih
zivljenjskih danosti. Pavel je bil Jud in
rimski drzavljan, preganjalec kristjanov
in spet tako predan Kristusu, da mu je
Kristus pomenil toliko kot Zivljenje:
»Zakaj ziveti je zame Kristus in umreti
dobi¢ek« (Flp 1,21). Bil je kristjan in
apostol narodov. To so znane stvari.
Vendar jih Limbeck tako zaostri, da
niso vec samo znane stvari,

Pomislimo samo, da je bil Pavel
Jud. In ker je bolj gorel za postavo ka-
kor njegovi vrstniki, je v polnosti Zivel
judovstvo, Kako je mogel biti hkrati
tudi rimski drzavljan (prim. Apd 22,28),
kajti biti rimski drzavljan je pomenilo
ziveti tako, kakor so ziveli in mislili
pogani? To pa je bilo v diametralnem
nasprotju z judovstvom, zato se postav-
lja vprasanje, kako je mogel biti hkrati
Jud in pogan.

Se vec. Pavel je bil Jud in zato ¢lan
naroda, ki je vseskozi veroval v enega
in edinega Boga Jahveja (prim. S Mz
64). Judovski monoteizem je nekaj
edinstvenega v zgodovini narodov; Pa-
vel pa kot kristjan u¢i, da je Jezus Sin
Izraelovega Boga. Ima potemtakem

edini Bog Sina? Ali sta poslej dva
boga?

In judovsko ljudstvo je zavzeto pri-
¢akovalo Mesijo. Mesijanizem je glav-
na znacilnost zgodovine judovskega
ljudstva, zato tudi Pavla; ko pa je
Mesija prisel, ga je ljudstvo odklonilo
in tudi Pavel je zagrizeno preganjal
kristjane.

Pavel je potemtakem nasprotje te-
ga, kar je bil kot Jud. Vendar je bil to
nasprotje samo do srec¢anja s Kristu-
som pred Damaskom. Pavel je takrat
postal nov ¢lovek. V sre¢anju s Kristu-
som je spoznal, da je v Kristusu udeja-
njeno vse, kar je Bog obljubljal po pre-
rokih v zvezi z odresenjem. Kristus je
udejanjenje BoZzjega hotenja, da se
¢lovek resi in doseZe namen svojega bi-
vanja, zveliéanje. Kar je postava ob-
ljubljala, a ni mogla dati, je udejanjeno
v Kristusu, zato je Kristus konec posta-
ve in zacetek novega stvarjenja.

O tem razpravlja Limbeck v dru-
gem sklopu Pavel - sluZabnik Jezusa
Kristusa (53-98) in prepricljivo pojas-
njuje prejsnja vznemirljiva vprasanja.
Kristus je odresenik vsega ¢lovestva,
zato je tudi Pavel ucitelj in brat vseh
narodov. V Kristusu so padle pregrade
med narodi. V njem »ni ve¢ Juda ne
Grka, ni ve¢ suznja ne svobodnjaka, ni
ve¢ moskega ne 7Zenske; zakaj vsi ste
eno v Kristusu Jezusu« (Gal 3,28), zato
je tudi Pavel Rimljanom Rimljan.
Samo v luéi Kristusovega odresenja je
mogoce prav razumeti Pavlovo rimsko
drzavljanjstvo. Znacilno je, da o njem
pripoveduje Luka v Apostolskih delih
(prim. Apd 22,28), ¢igar temeljno ume-
vanje Kristusa je prav to, da je Kristus
vesoljni odresenik. Pavel tudi ni uéeno
razpravljal o razmerju oseb znotraj
Svete Trojice, temveé je le jasno uéil,
da je v Kristusu tako udejanjeno Bozje
hotenje odresiti ¢cloveka, da je to udeja-
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njenje poosebljeno v osebi nazareskega
Jezusa. Jezus ni novi bog, temve¢ na-
vzven razodeti Bog, ki reSuje. Rese-
vanje je namre¢ najbolj svojsko Bozje
delovanje. In kakor se je Izrael upiral
postavi, jo krsil in s tem odklanjal
Boga, tako se je obnasal tudi, ko se je
Bog razodel v Mesiju, ki pooseblja
postavo in preroke. Zavrnitev Mesije s
strani judovskega ljudstva ima svoje
korenine v tem, da je to ljudstvo krsilo
postavo in odklanjalo preroke.

V Pavlu je Kristusov nauk postal
stvarnost. V njem ni bil samo kot pre-
pricanje ali Zivljenjski nazor, temvec
tudi kot mo¢ od zgoraj, ki je prepri-
¢anje udejanjala; evangelij je postal
»Bozja mo¢, dana v resitev vsakomur,
ki veruje« (Rim 1,16), zato nas more
Pavel res najbolje pouciti, kako je
mogoce biti Kristjan.

France Rozman

A. Z. Ki§, Knjiga o Jobu u hrvat-
skoglagolskoj knjiZevnosti, Hrvatsko
filolosko drustvo, Zagreb 1997, 198
str.

Antonija Zaradija Kis je leta 1997
v Zagrebu izdala knjigo z naslovom
Knjiga o Jobu u hrvatskoglagolskoj
knjizevnosti in mi jo kot zavzetemu
bralcu Jobove knjige prijazno poslala,
da jo predstavim nasim bralcem. To
zdaj izpolnjujem s toliko vecjo zavze-
tostjo, kolikor vecja je zamuda.

Pojem ‘hrvaskoglagolska knjizev-
nost’ pomeni spise, ki so napisani v
glagolski pisavi, v glagolici, nanasa pa
se predvsem na §tevilne naboZne spise
iz 14. in 15. stoletja. Glagolica je pi-
sava, ki jo je za slovanski jezik sestavil
Konstantin, preden sta leta 863 z
bratom Metodom od§la na Moravsko.
Ime je dobila po glagolu ‘glagolati’, ki
pomeni ‘govoriti’. V njej so bile napi-
sane prve slovanske knjige, zlasti cer-
kvene (evangeliji, psalmi, obredniki,
homilije, Zivljenjepisi svetnikov in cer-
kvenih o¢etov), pa tudi nekatere svet-
ne knjige. Uporabljali so jih na Mo-
ravskem in v Spodnji Panoniji, po Me-
todovi smrti leta 885 in izgonu njego-
vih u¢encev pa so jih uporabljali in jih
Sirili v Makedoniji, v Hrvaskem pri-
morju, v Dalmaciji in na Kvarnerskih
otokih. V Makedoniji so po 12. sto-
letju glagolico zamenjali s cirilico, na
Hrvaskem pa so izvirno okroglo gla-
golico preoblikovali v oglato in z njo
napisali izredno veliko knjig.

Glagoljasi, to so katoliski duhovni-
ki, ki so opravljali bogosluzje v slo-
vanskem jeziku in uporabljali glagoli-
co, so prevajali in prepisovali razli¢ne
nabozne spise, pisavo pa so uporab-
ljali tudi za svetne listine in zapise. Od
druge polovice 14. stoletja so glagoli-
co v svetni uporabi spreminjali v veza-
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no pisavo in pisali z njo razli¢ne prav-
ne listine, mati¢ne knjige in tudi lepo-
slovne zbornike. Prva tiskana knjiga
pri juznih Slovanih je bil Misal (1483),
ki je bil tiskan v glagolici, prepisova-
nje bogosluznih knjig pa je nato zara-
di tiska pocasi prenehalo. V vsakdanji
rabi se je glagolica obdrzala do 19.
stoletja, pri bogosluzju pa so besedila
v glagolici uporabljali e v zacetku 20.
stoletja. Glagoljasi so bili zelo zavedni
in podjetni in so dosegli, da je papez
Inocenc IV. dovolil slovansko bogo-
sluzje in glagolico, namesto latinskega
in latinice, Senjski skofiji leta 1248,
Krski skofiji pa leta 1252.

Na Hrvaskem so bili glagoljasi
skozi skoraj celo tisocletje dusa ver-
skega in tudi narodnega Zivljenja, na
Slovenskem pa imamo le nekaj sledov
njihovega delovanja. Najbolj znani so
stevilni napisi po cerkvah (od srede
15. stoletja naprej) v §irSi okolici Ko-
pra (Predloka, Hrastovlje, Zanigrad),
na Vipavskem (Dornberk), na Krasu
(Stanjel), na Notranjskem (Ilirska
Bistrica), na Dolenjskem (Zunovec),
pa tudi na Gorenjskem (Stara FuZina,
Bodesce, Godesic). Najstarejsi glagol-
ski rokopis v Sloveniji je Ljubljanski
homiliar, iz srede 13. stoletja. Iz 17.
stoletja pa imamo ve¢ kot sto delno
ohranjenih brevirjev, misalov in homi-
liarjev, ki so prisli k nam s Hrvaskega.

In zdaj h Knjigi o Jobu. Obravna-
vana knjiga je sestavljena iz petih de-
lov. Prvi del prikazuje, kako so Jo-
bovo vprasanje, to je vprasanje trplje-
nja pravi¢nega, refevali Ze stari Su-
merci, Babilonci in Egipéani. Med
zapisi najstarejsih narodov so tudi bis-
troumni izreki, modrostne pesmi in
pouc¢ne zgodbe, ki odgovarjajo na raz-
na zivljenjska vprasanja in imajo svoj
izvor v §e starejSem ustnem izrocilu.
Ustno in nato pisno izrocilo so pre-

nasali iz roda v rod, pa tudi iz kraja v
kraj, zato so si Stevilna €asovno in
prostorsko oddaljena izrocila prese-
netljivo podobna. Izraclova modrost,
ki je imela svoje srediSée v Jeruzale-
mu in jo hranijo svete knjige stare za-
veze, pa je tako vzviSena in nravno
¢ista, da z njo ni mogoce enaciti nobe-
ne druge modrosti.

Drugi del obravnava hebrejsko
svetopisemsko knjigo o Jobu: ¢as in
kraj nastanka, pisatelja in zgradbo,
vsebino in pesniske prvine, mesto v
kanonu in prevode. Avtorica pred-
stavlja najbolj znane sodobne preva-
jalce in razlagalce. Vsi pisci se strinja-
jo, da Jobova knjiga obravnava vpra-
Sanje trpljenja pravi¢nega, zahajajo pa
v hude zadrege in kri¢ece razlike zla-
sti glede enotnosti in zgradbe knjige,
glede vsebine in vloge posameznih
govorov, glede razporeditve in poteka
razprave, in seveda glede resitev in
sklepov, ki jih Jobova knjiga prinasa.

Naj k temu dodam svoje mnenje.
Nacelno vidim resitev Jobovega vpra-
Sanja v znani izpovedi apostola Pavla:
»Ne zavedam se sicer nobene krivde,
vendar zato $e nisem opravicen, sodi
mi namre¢ Gospod« (1 Kor 44). Raz-
lika med Jobom pred preizkusnjo in
po njej je kakor razlika med farizejem
in cestninarjem, ki sta 8la v tempelj
molit (prim. Lk 18,9-14), in pot, ki jo
med preizkusnjo Job prehodi, je ka-
kor pot, ki jo je prehodil Savel-farizej,
da je postal Pavel-apostol (prim. Apd
9,1-19). Vsakemu, ki se ukvarja z Jo-
bom in ga omenjena vpraSanja Zulijo,
priporo¢am prevod in razlago Jobove
knjige v Sveto pismo (Ljubljana 1996),
kjer so nakazane Stevilne ugodne re-
Sitve, ki dale¢ presegajo obicajne
predloge razlagalcev. Najbolj viden
premik je razdelitev celotne razprave
na tri podrocja: forum externum (3,1-
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31.40); forum internum (32,6-37,24);
forum aeternum (38,1-42.6).

Tretji del je najbolj obsezen in
predstavlja jedro knjige. V njem je
najprej seznam 32 glagolskih brevir-
jev, s podatki o izvoru in sedanjem do-
movalis¢u, ki vsebujejo tudi prevode
Jobove knjige in so po veéini iz 14. in
15. stoletja. Dva izmed navedenih ko-
deksov vsebujeta celotno besedilo Jo-
bove knjige (Vatikanski in Moskovski
brevir), vsi ostali pa samo odlomke.
Primerjava prevodov z grikim in la-
tinskim prevodom kaze, da so nekate-
ri narejeni po grikem, ki je bil narejen
v 3. stoletju pred Kristusom (Septua-
ginta), nekateri pa po latinskem, ki je
bil narejen v 4. stoletju po Kristusu
(Hieronimova Vulgata).

Avtorica posebej obravnava dva
primerka: Moskovski brevir, ki je na-
rejen po Vulgati, in Virbniski 1. brevir,
ki je narejen po Septuaginti. Moskov-
ski brevir se tako imenuje, ker ga hra-
nijo v knjiznici v Moskvi, napisan pa
je bil sredi 15. stoletja, verjetno v kra-
ju Tribihoviéi v Liki. Omenjeni brevir
je S¢ posebej zanimiv, ker je izmed
vseh brevirjev najmanj znan in razis-
kan, obravnavana Jobova knjiga pa je
le del celotnega brevirja, Predstavitev
vsebuje utemeljeno domnevo o na-
stanku brevirja, znacilnosti pisave, ob-
likoslovja in besediséa, sloga in prevo-
da, in seveda celotno besedilo Jobove
knjige, izpisano v latinici. Bral sem ga
z velikim veseljem in hkrati obzaloval
svoje premajhno poznavanje slovan-
skih jezikov.

Vrbniski 1. brevir se tako imenuje,
ker so ga na$li v Vrbniku na otoku
Krku, napisan pa je bil na koncu 13. in
na zacetku 14. stoletja. Vsebuje samo
tri odlomke Jobove knjige: 1,1-22; 2,1-
13; 3,1-15. To je najstarejsi brevir; vse-
buje najvec starinskih oblik in se naj-

bolj priblizuje zacetni glagolici. Tudi
ta predstavitev vsebuje znacilnosti pi-
save, oblikoslovja in besedis¢a, sloga
in prevoda, in seveda celotne tri od-
lomke, izpisane v latinici.

Cetrti del predstavlja Joba v pari-
mejnikih. Parimejnik je knjiga, v kate-
ri so parimije, iz grike besede paroi-
mia, ki pomeni prilika, zgled, paroi-
miarion je knjiga beril. Na ozemlju
nekdanje Jugoslavije je ohranjenih in
znanih samo pet srbskih parimejnikov
in samo v dveh izmed njih so tudi od-
lomki Jobove knjige (v Hilandarskem
iz 13. stoletja in v Decanskem iz 13.
oziroma 14, stoletja). Vseh ohranjenih
parimejnikov je okrog 50 in v 12
izmed njih so ohranjeni tudi odlomki
Jobove knjige, ki govorijo o postu,
molitvi in pokori, in so jih brali pri
veéernicah v prvih petih dnevih veli-
kega tedna: ponedeljek (1,1-12), torek
(1,13-22), sreda (2,1-10), ¢cetrtek (38,1-
23 in 42,1-5), petek (42,12-17). Najbolj
znani parimejniki so: Zaharinski (hra-
njen v Petrogradu), Grigorovicev (v
Moskvi) in Lobkovski (v Moskvi), vsi
iz 13. stoletja. Parimejniki niso pisani
v glagolici, temve¢ v cirilici, pomemb-
ni pa so, ker izhajajo iz starejsega gla-
golskega izrocila in ohranjajo sledove
prevoda, ki sta ga naredila sveta brata
Ciril in Metod.

Avtorica posebej obravnava Zaha-
rinski parimejnik, ki se v izjemno Ste-
vilnih primerih ujema z glagolskimi
besedili, in ga primerja z Vrbniskim 1.
brevirjem in z Brevirjem Vida Omis-
ljana. Predstavitev vsebuje besedilo
stirih odlomkov Jobove knjige iz pari-
mejnika (1,1-12; 1,13-22; 2,1-10; 38,1-
23 in 42,1-5; manjka obicajni peti
42,12-17) izpisano v latinici in obdela-
vo oblikoslovnih in besednih razlic¢ic.
Primerjava parimejnika in brevirja
nakazuje, da se cirilski parimejnik opi-
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ra na glagolski brevir in da je brevir
vsekakor blizji prevodu svetih bratov
Cirila in Metoda.

Peti in sklepni del knjige obrav-
nava Joba kot ljudskega svetnika in
zavetnika ter opisuje njegovo podobo
v besedni in likovni umetnosti. Zaradi
hude bolezni, ki jo je Job prestal, so se
mu zlasti v srednjem veku in naprej
priporo¢ali v razliénih kuZnih in za-
vratnih boleznih, o ¢emer pricajo tudi
njemu posvecene prosnje v obliki za-
govorov. O njegovi preizku$nji in nje-
govi nagradi pripovedujejo Stevilne
zgodbe in pesmi.

Silno poué¢na je zgodba o Jobu in
sviloprejki, ki je prisla k nam iz Fur-
lanije in je nastala v 15. stoletju. Le-
genda govori o Jobu kot o sre¢nem
¢loveku, ki ni nikoli gresil in je vedno
spostoval Boga. Satan pa zacne, z
Bozjim dovoljenjem, Joba preizkusati
tako, da mu odvzame vse imetje in mu
poslje tezko bolezen. Ker pa Job kljub
temu ni preklinjal, je satan storil, da je
Job postal ¢rviv in ga je njegova Zena
odnesla na kup gnoja, kjer so ga vsi
zasmehovali, on pa je mol¢al. Na kupu
pa je raslo lepo drevo, ki ni imelo
sadu. Ko je Bog videl, da je Job res
pravi¢en, mu je povrnil pove¢ano vse
njegovo imetje in ga ozdravil, ¢rve iz
njegovega telesa pa je prestavil na le-
po murvino drevo in jih spremenil v
sviloprejke. Tako so prve sviloprejke
iz8le iz Jobovih ran, kar pomeni, da
tudi iz hudega pride kaj dobrega in je
zato treba tudi hudo vzeti za dobro.
Podoben je nauk nasih ljudskih pesmi
o Jobu in godcih, ki jih Job poplaca z
zlatniki, ¢udezno nastalimi iz njegovih
Crvov.

Zelo raznovrstne so tudi Jobove
upodobitve, po vsebini in po izdelavi:
na naslovnicah in v velikih za¢etnicah
v knjigah, na obic¢ajnih in okenskih

slikah, v kipih in dolbenih podobah, v
kapelah in cerkvah so prikazani raz-
liéni prizori iz Jobovih zgodb. Pri nas
je Job tudi zavetnik ¢ebelarjev, saj je
znanih okrog 2000 panjskih kon¢nic s
priblizno 700 razli¢nimi prizori iz Jo-
bovih zgodb. V ozadje Joba kot zavet-
nika ¢ebelarjev pa najbrz lahko po-
stavimo uganko, ki jo je sodnik Sam-
son zastavil Filistejcem: »1z pozeruha
je priSla jed, iz hudega je prislo slad-
ko« (Sod 14,14). Uganka se je nanasa-
la na leva, ki ga je Samson ubil in ¢ez
nekaj dni nasel v njegovem trupu roj
¢ebel z medom (prim. Sod 14.8): 1z
hudega pozeruha (leva) je prisla slad-
ka jed (med). Tako iz hudih ¢ebel pri-
haja sladek med in spet smo pri prvi
resnici Jobove knjige: tudi iz hudega
pride kaj dobrega, tudi hudo je treba
vzeli za dobro.

Glagolski Job je star skoraj 700 let.
Ceprav je od svojega slovanskega iz-
virnika oddaljen Ze priblizno 400 let,
je verjetno precej toéen prepis prevo-
da, ki sta ga naredila sv. Ciril in Me-
tod. Vsakdo, ki bi rad slisal, kako so
»glagolali« nasi davni predniki, bo z
veseljem bral predstavljeno knjigo, Se
posebej pa raziskovalci slovanskih
jezikov.

Jurij Bizjak
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M. Niki¢ (ur.), Reinkarnacija i/ili
uskrsnuce, Filozofsko-teoloski institut
Druzbe Isusove u Zagrebu, Zagreb
1998, 308 str.

V Biblioteki Filozofski niz je Filo-
zofsko-teoloski institut Druzbe Jezu-
sove v Zagrebu izdal zajeten zbornik
predavanj z znanstvenega-interdisci-
plinarnega simpozija Filozofske fakul-
tete Druzbe Jezusove, Filozofsko-teo-
loskega inStituta DJ v Zagrebu in
Teoloske fakultete Univerze v Inns-
brucku pod naslovom Reinkarnacija
in/ali vstajenje, ki je bil v Zagrebu 21.
in 22. novembra 1997.

Urednik Mijo Niki¢ zacenja pred-
govor s prikazom razlike med reinkar-
nacijo, ki pomeni vero v selitev duse,
in kri¢anstvom, ki poudarja enkratno
¢lovesko zemeljsko zivljenje in njego-
vo odloéitev za veénost. Tisti, ki spre-
jemajo reinkarnacijo, verujejo, da du-
§a potrebuje §tevilna zivljenja, da bi se
lahko o¢istila od nabranega karmana
(ali karme) oziroma slabih dejanj, ki ji
ne dovoljujejo vstopa v blazeno bo-
zansko stanje ali nirvano. Po telesni
smrti se tako dusa vraca v tostransko
Zivljenje v nekem drugem telesu, dok-
ler ne izstopi iz kroga prisilnih rojstev.
Zagovorniki reinkarnacijskega vero-
vanja trdijo, da je reinkarnacija po-
trebna zaradi pravic¢nosti. Bog bi bil
krivicen, ¢e ne bi bilo reinkarnacije,
saj bi nekaterim omogocal sreco, dru-
gim pa nesreco brez lastne krivde, Za-
kon karme naj bi reSeval problem pra-
vice in krivice na svetu: razlicne vrste
ponovnega rojstva naj bi ustrezale do-
lo¢eni lestvici zaslug na temelju stop-
nje zadoscenja (7).

V uvodnem nagovoru se je Marko
Mati¢ vprasal po razlogih simpozija in
po vzrokih vere v reinkarnacijo (9-10)
in omenil, da Zeli ta simpozij nada-

ljevati prejSnjega z naslovom Nova
religiozna gibanja. Prav nova duhovna
gibanja, kot so nova doba (new age),
teozofska in antropozofska zdruzenja,
zagovarjajo in razdirjajo idejo o re-
inkarnaciji. Ideja, da ¢lovek lahko po
smrti $e enkrat ali veckrat zacne ze-
meljsko zivljenje, ni ve¢ lastna samo
velikim verstvom Daljnega vzhoda
budizmu in hinduizmu, marve¢ se je v
zadnjih desetletjih vse bolj udomacila
tudi v Evropi in Ameriki. Raziskave
kazejo, da 25 % in 8¢ ve¢ prebivalstva
Evrope sprejema vero v reinkarnacijo
kot mozno in sprejemljivo. V prete-
klosti so reinkarnacijo sprejemali sa-
mo posamezni elitni krogi, kot Kant,
Lessing, Herder, Goethe, Schopen-
hauer in drugi, danes pa se zaradi ezo-
tericnega in okultnega slovstva ter
vzhodnih metod meditacije vse bolj
siri v vse sloje prebivalstva (9). Vzroki
za sprejemanje reinkarnacije so zelo
razli¢ni. Nekateri jo sprejemajo, ker
naj bi jim ponujala novo priloZnost za
boljse samouresni¢enje in mozZnost
popraviti grehe in neuspehe iz prejs-
njega zivljenja. Drugi vidijo v njej
moznost uresnic¢itve vseh ¢loveskih
zmoznosti, ki jih ni mogoce uresniciti
v enem samem Zivljenju. Spet drugi pa
si jo razlagajo tako, da si clovek z
vsakim dejanjem pripravlja moznosti
za prihodnja Zivljenja. Nekateri spre-
jemajo reinkarnacijo, ker naj bi uspes-
no odpravljala sovrastvo in rasizem in
pospesevala ljubezen in odprtost do
vseh ljudi. Ce namre¢ obstaja moz-
nost, da se ¢lovek reinkarnira iz ene v
drugo raso, iz ene v drugo narodnost,
potem smo dolzni ljubiti vse ljudi in
vse narode. Nekateri se navdudujejo
nad reinkarnacijo, ker bi prav rein-
karnacija dobro razlozila razlike med
ljudmi. Na vprasanje, zakaj so neka-
teri vedno revni, nemoc¢ni, drugi pa
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bogati in zdravi, privrzenci reinkar-
nacije odgovarjajo, da je nase sedanje
stanje rezultat naSega prejSnjega Ziv-
ljenja. V ta namen navajajo svojc iz-
kudnje iz prejsnjega zivljenja, ki naj bi
se jih spominjali. V ta namen so neka-
teri psihiatri celo uvedli reinkarnacij-
sko psihoterapijo. M. Mati¢ zakljucuje
svoj nagovor z razmislekom o razliki
med pojmovanjem reinkarnacije na
Vzhodu in Zahodu, saj na Zahodu ni
ohranila istega pomena in vloge, kot
jo ima na Vzhodu. Hinduizem in budi-
zem doZivljata reinkarnacijo kot ne-
kaj stranega, kot kazen in preklet-
stvo, kar povzroca srh in strah, ki ga
¢lovek dozivlja in se ga zeli resiti in
vstopiti v blazeno stanje brahmana ali
nirvane. Privrzenci reinkarnacije na
Zahodu pa vidijo v njej nekaj pozi-
tivnega, kar naj bi omogocalo ¢loveku,
da lahko dalje Zzivi in uresnicuje cilje
in Zelje, ki jih ni mogel uresniciti v
prejénjem zivljenju.

Zagrebski filozof Josip Curié¢ je v
predavanju Clovek - edino smrtno bit-
je na svetu (17-24) poudaril, da je clo-
vek po svoji naravi umrljivo bitje, ki
svojo smrt dozivlja samo enkrat, da je
¢lovekovo umiranje edinstven pojav v
stvarstvu, saj s smrtjo ¢lovekov Jaz
lahko dobi novi in celovitejsi odnos
do stvarstva. S pomoc¢jo Tomaza Ak-
vinskega in predvsem Karla Rahnerja
poudarja, da v smrti ¢lovekov duh ne
postaja »nesvetski« (akosmisch), mar-
vel wvsesvetski«, vsenavzoc (allkos-
misch). Smrt je najpomembnejse ¢lo-
vekovo dejanje, saj se ¢lovek prav v
smrti odlo¢a o sebi, podobno, kot so
se angeli odlocili o sebi. Predavanje
kontuje z mislijo pesnika Louisa
Veuillota na bolniski postelji: »Smrt je
najmocnejse dejanje naSega Zivljenja;
zato ga moramo dostojno opraviti«
(23). Metafizicna antropologija s po-

moc¢jo Svetega pisma poudarja, da je
smrt enkratna in pomembna. V 20.
stoletju pa je umiranje razvrednoteno,
kar po svoje pospesujejo tudi zago-
vorniki reinkarnacije, ki bi radi odvze-
li umiranju izvorno resnost in odgo-
vornost tudi zaradi prilagojene raz-
lage karme.

Filozof Ivan Koprek je imel preda-
vanje Problem reinkarnacije v sodobni
filozofiji (25-35). Najprej je navedel
nekatere vzroke za fascinacijo rein-
karnacije, nato naredil zgodovinski
prerez reinkarnacije v filozofiji in
koncal svojo razpravo o reinkarnaciji
v sodobni filozofiji. V evropski filozof-
ski misli je misel o moznosti reinkar-
nacije navzoca od vsega zacetka do
danes. Razlage za njeno privla¢nost ni
treba iskati le v oZivljanju ezoterike
(ki je gotovo reakcija na materializem
in biologizem do nedavnega casa),
marve¢ tudi v porasti ekoloSke zavesti
in »recycling« miselnosti. Idejo o rein-
karnaciji utrjuje tudi logika »katego-
ricnega komparativa«: hitreje, visje,
dalje. Gre za besedo o ve¢nem idealu,
ki neguje iluzijo o brezmejnem na-
predku. Koprek e posebej uposteva
problematiko odnosov duha in telesa
v tako imenovani Philosophy of Mind
in identiteti osebe, kjer razpoznava
nekatere prvine za pospesevanje in
zanikanje ideje o reinkarnaciji. Raz-
pravo konéuje z mislijo, da bo ¢lovek
ostal samo ¢lovek v nepopolnem sve-
tu, vendar to ni vzrok za pesimizem in
tragiko, marve¢ za resnost. »V nas, Ki
se imenujemo kristjani in potujemo
po tem svetu z besedo ‘velika no¢’ na
svojih ustnicah, Zivi resnica, da Bog
ljubi svet, ker je nepopoln. Mi smo
Bozja utopija - v nastajanju« (34).

Filozof Ivan Macan: Filozofska
kritika reinkarnacije (36-45). Po razlo-
Zitvi terminov poskusa Macan ugoto-
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viti predpostavke in razloge, ki so v
prid sprejetja tega nauka. V drugem
delu pa navaja razloge, ki so na te-
melju lastnega filozofskega razmislja-
nja proti sprejetju reinkarnacije kot
kon¢ne maksime lastnega Zivljenja in
delovanja. Eden od glavnih razlogov,
da reinkarnacije ne more sprejeti, je
ohranjanje lastne identitete in oseb-
nosti kot temelja moralnega Zivljenja,
kar ideja reinkarnacije odpravlja.
Sociolog in fenomenolog religije iz
Splita Jakov Juki¢, psevdonim za Zelj-
ka Mardesica, je dal naslov svojemu
predavanju Sociolosko ozadje idej o
reinkarnaciji danes (46-90). V iz¢rp-
nem in dolgem predavanju je govoril
o razlogih in izhodis¢ih ideje o rein-
karnaciji, zgodovini ideje o reinkarna-
ciji, ezoteriki in teozofiji o treh druz-
benih spodbudah verovanja v reinkar-
nacijo (sodobno tekmovanje v druzbi
med ljudmi, moZnost za osebno sreco
in zdravje, beg od smrti). Srecanje s
krs¢anstvom je spravilo idejo o rein-
karnaciji v sinkretistiéne vode in je
zato priSlo do metamorfoze te ideje.
Najprej v gnosticizmu, nato v razsvet-
ljenstvu. Kljub temu pa sta najvecjo
reinterpretacijo naredili ezoterika in
teozofija, ki postavlja reinkarnacijo na
popolnoma nove in drugacne temelje.
Druga metamorfoza se je zgodila v
novi religioznosti, tretja pa v naukih
new agea. Med staroindijskim pojmo-
vanjem reinkarnacije in danaSnjo
postmoderno razlago je veliko razlik
in nasprotij. Tako se je $e enkrat po-
kazalo, da religija ni samo sklop, am-
pak tudi sredstvo za zunajreligijske ci-
lje. Glede druzbenega ozadnja ideje o
reinkarnaciji avtor ugotavlja, da se na-
vezuje na omenjene tri metamorfoze.
Zato tudi sklepa, da moderni ¢lovek
bolj izkoris¢a to idejo, kakor da bi jo
sprejemal z vsemi posledicami. Jukic

navaja statisticne podatke glede vere
v reinkarnacijo iz leta 1990. Od 13 %
do 30 % Evropejcev veruje v reinkar-
nacijo. Odstotki za ZDA so mnogo
vi§ji, saj tam 21 % veruje v reinkarna-
cijo, 22 % pa ni popolnoma preprica-
nih, ¢eprav jo tudi sprejemajo. Tako je
odstotek tistih, ki verujejo v reinkar-
nacijo, v ZDA med 40-50 % (78-79).
Filozof in patrolog Anto Misic¢ je
imel prispevek z naslovom Smrt in
umiranje v zgodnjekrséanskem slov-
stvu (91-109). Smrt je bila veéno ¢lo-
vekovo vpraSanje, predvsem vpraSa-
nje, ali je po smrti moZnost Zivljenja,
in 0 odnosu telesa in dude. Kristjani so
svoj odnos do smrti in umrlih podedo-
vali iz judovskega izrocila in iz kultur,
ki so jih obdajale. Novost, ki jo prina-
Sa kr§canstvo v antiéni svet, je optimi-
zem kric¢anskega upanja na vstajenje,
v katerem sodeluje tudi ¢lovekovo te-
lo. Za kristjane je smrt boleca locitev,
¢eprav ni zlo samo po sebi, marvec
prehod v boljse in popolnejse Zivlje-
nje. Kr$¢anska drza poudarja ¢lovesko
celostnost, sestavljenost iz duSe in
telesa, ki sta delezna tudi prihodnjega
zivljenja. Tako kristjani zavracajo pla-
tonsko pojmovanje telesa kot jece, iz
katere je dusa s smrtjo reSena, prav
tako pa tudi preeksistenco duse in
njeno reinkarnacijo. Starejsi kric¢anski
pisatelji, predvsem apologeti iz 2.
stoletja, v duhu bibliéne tradicije po-
udarjajo mo¢no povezanost in enako-
vrednost duse in telesa, ki ohranjata
svojo istovetnost tudi po vstajenju.
Zgodnjekrscanski pisatelji, ki pisejo
po Origenu, kot npr. Gregor Niski, se
bolj naslanjajo na platonsko in neo-
platonsko tradicijo, v kateri je telo
manj vredno od duse. Toda tudi oni
ne postavljajo pod vprasaj dogme o
vstajenju telesa, ¢eprav ga vcasih isto-
vetijo s tistim pred smrtjo. Vstalo telo
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si predstavljajo kot spremenjeno, po-
duhovljeno in kot tako prilagojeno za
ponovno zdruzitev z duso.

Psihiater Miro Jakovljevié je pris-
peval Psihiatricni pogled na reinkar-
nacijo (110-120). V razpravi je najprej
govoril o ¢loveku in njegovem svetu
idej, ki ga razlikujejo od drugih ze-
meljskih bitij. Ideje (religijske, znan-
stvene, filozofske, politicne, umetniske
itd.) so v sluzbi razumevanja ¢loveko-
vega Zivljenja, njegovega mesta v sve-
tu in mu obenem pomagajo, da se v
svetu laze znajde. Zraven tega so ideje
moc¢na gibala ¢lovekovega vedenja in
obenem omogoéajo tudi manipulacijo.
Jakovljevi¢ priznava, da je religiozna
ideja o reinkarnaciji zelo zanimiva in
razirjena in lahko zelo vpliva na ljudi
in njihovo obnasanje, tako pri zdravih
kot bolnih osebah. Ker se psihiatrija
ukvarja s proucevanjem in zdravlje-
njem bolnega obnasanja, je Jakovlje-
vi¢ predstavil psihiatriéni pogled na
idejo reinkarnacije in moznost njene
uporabe pri zdravljenju dusevnih te-
zav. Govori tudi o tako imenovani re-
inkarnacijski terapiji. V neznanstveni
in neuradni psihiatriji obstajajo razli¢-
ne metode, ki jih nekateri psihiatri
prakticirajo, da bi aktualizirali prejs-
nje zivljenje. »Najbolj znane so ‘reso-
nan¢na’ metoda ali metoda odmeva,
razlicne vrste meditacije, metoda po-
novnega rojstva (rebirthing) in kanali-
ziranje (channeling), metoda vodene
regresije« (114). »Doslej ni znan-
stvenih dokazov, ki bi potrdili obstoj
spomina na prej$nja zivljenja in idejo
o reinkarnaciji« (119).

Teolog in psiholog Mijo Niki¢ je
predstavil Neizprosni zakon karme
(karmana) in krscansko odpuscanje
(121-139). Kr§¢anstvo veruje v enkrat-
nost zemeljskega Zivljenja in poudarja
pomembnost ¢lovekove odlocitve za

vecnost. Tisti, ki sprejemajo reinkar-
nacijo, verujejo, da dusa potrebuje
veliko zivljenj, da bi se lahko oéistila
od nakopi¢enega karmana, oziroma
od dejanj, ki ji ne dovolijo vstopa v
blazeno bozansko stanje ali nirvano.
Duso Zene nazaj v podzemeljsko Ziv-
lienje neizprosni zakon karmana ozi-
roma moralni zakon vzroka in posle-
dic. Karman je trojen: sanchita (nako-
pi¢ena dela): seStevek vseh karmanov
tega in preteklih Zivljenj; prarabdha
(zaceta dela, postavljena v gibanje);
kriyamana: karman, ki se ustvarja in
dodaja v tem zivljenju karmanu san-
chita z mislimi, besedami in dejanji.
Samo v ¢lovekovem polozaju je mo-
goce prekiniti karmi¢no verigo vzro-
kov in posledic in doseci osvoboditev.
Po modernem hinduistiénem katekiz-
mu gre za proces duse, podoben raz-
voju metulja, ki dozivlja metamorfozo.
Pojmovanje reinkarnacije je v razlic-
nih kulturah razli¢no razloZzeno. Na
Vzhodu je reinkarnacija nekaj, ¢esar
se je potrebno ¢imprej resiti, na Za-
hodu pa jo pojmujejo kot upanje, kot
pot progresivnega samoodresevanja.
V drugem delu je Niki¢ govoril o
kricanskem odpuscanju, ki je BoZzji
dar in spodbuja kristjana k odpusca-
nju bliznjemu. V kri¢anstvu je temelj
vsega Bog, ki je ljubezen.

Innsbruski profesor dogmatike in
ekumenizma, veliki poznavalec Orige-
na, Lothar Lies, je prispeval predava-
nje Origen in njegove omembe rein-
karnacije (140-147). Njegov prispevek
je zelo pomemben, saj se razlicne ver-
ske lo¢ine, ki zagovarjajo reinkarnaci-
jo, sklicujejo na Origena. Lies Ze pri
razlagi pojmov poudarja, da se danes
reinkarnacija ne pojmuje vec¢ samo
kot selitev du§, marvec pri antropozo-
fih predvsem kot procesno samona-
stajanje in rojevanje cloveskega jaza.
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Katoliski raziskovalci kot tudi antro-
pozofi so prepri¢ani, da Origen ni
zagovarjal selitve dus, ¢eprav si je ta
vpradanja postavljal in tudi na sebi
lasten nacin razlagal. Zal so Hieronim,
Justin in cerkveni nauk razglasili Ori-
gena, ki je bil zvest Svetemu pismu, za
heretika (147).

Profesor zgodovine in teologije
verstev A. Roest Crollius je Ze v nas-
lovu svojega predavanja zatrdil: Mo-
noteizem in reinkarnacija: nespravljiva
(148-152). Avtor nasteje dvanajst raz-
logov, zakaj sta monoteizem in rein-
karnacija nespravljiva. Obenem za-
kljucuje, da je idejo o reinkarnaciji la-
ze utemeljevati s filozofijo kot z
verstvi.

K. H. Neufeld, fundamentalni teo-
log iz Innsbrucka, ki je dal svojemu
predavanju naslov Verujem v vstajenje
telesa (153-159), je najprej govoril o
pojmih »resurrectio corporis«, »resur-
rectio carnis« in »resurrectio mortuo-
rum«, nato pa poudaril, da ima vse,
kar izhaja iz Boga, v njem trajnost.
Predavanje pa je koncal s smrtjo in
vstajenjem Jezusa Kristusa.

Alfred Schneider je prinesel nekaj
sti¢nih in razli¢nih toc¢k o vicah in re-
inkarnaciji in zato dal naslov predava-
nju Razmisljanje o vicah in reinkarna-
ciji. Tako vice kot reinkarnacija imata
skupno to, da je pred vstopom v do-
konéno blazeno stanje oziroma zdru-
zitev z Bogom potrebno o¢iséenje du-
e (160-167).

Predavatelj kristologije in teoloske
antropologije Ivan Karli¢ je predstavil
Jezusa Kristusa - odresenika clovestva
(168-185), dogmatik Marko Mati¢ Je-
zusovo vstajenje - temelj krscanske ve-
re (186-197) in Ladislav Nemet Esha-
tologija in pojem reinkarnacije v ka-
toliski teologiji XX. stoletja (198-212).

Profesor histologije in embriolo-
gije na Medicinski fakulteti v Zagrebu
Anton Svajger je govoril o moZnosti
reinkarnacije z bioloskega vidika in je
dal naslov predavanju Biologija in
reinkarnacija genom in klon (213-
235). Najprej je razlozil pojme »klong,
»kloniranje«, nato govoril o genetiki,
kromosomih in genih, prenasanju ge-
nov na potomstvo itd. Svajger je ostal
na svojem podro¢ju in se na podrocje
reinkarnacije pravzaprav ni spuscal.

Pietro Cantoni je prispeval razpra-
vo Biblija in reinkarnacija (254-271),
kjer je poudaril, da so ze v zgodnjem
krscanstvu - v gnosti¢nih krogih - ob-
stajali poskusi, da bi se vera v rein-
karnacijo utemeljila na Svetem pismu.
Avtor ugotavlja, da ni v Stari zavezi
ni¢ bolj protislovnega kot antropo-
logija, ki bi vklju¢evala reinkarnacijo,
saj je ¢lovekovo telo njegov bistveni
sestavni del. Prav tako ni v Novi zave-
zi nobenega besedila, ki bi vkljucevalo
vero v reinkarnacijo. Apostol Pavel
ne trdi, da bi ¢lovek hrepenel po tem,
da bi bil sle¢en, marveé, da bi se Se
oblekel, kar pomeni, da bi prejel po-
veli¢ano telo.

Islamski teolog Sevko Omerbasi¢
je imel predavanje DrZa islama glede
ideje reinkarnacije (243-253). Predava-
nje je sklenil s trditvijo, da med is-
lamsko drzo in reinkarnacijo soglasje
ni mogoce, saj islam govori o enem
¢loveku in eni dusi, o vstajenju, o sod-
nem dnevu, o posebnosti duse vsake-
ga posameznika. Zato sprejetje ideje
reinkarnacije ne bi ogrozilo samo te-
meljne predpostavke islamske teolo-
gije, temvec islam na splo$no.

Pastoralist Ton¢i Trstenjak si je
postavil vprasanje o pastoralni strate-
giji Cerkve danes. Zato je dal preda-
vanju naslov Reinkarnacija - pastoral-
ni izziv za Cerkev (236-242). Trste-
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njak ugotavlja, da Cerkev ob pojmu
reinkarnacije reagira v svojih doku-
mentih zadrzano, ker najbrz Zeli s tem
zmanjsati njen pomen. V pastoralnem
smislu pa je reinkarnacija vsekakor iz-
ziv Cerkvi, ki bi morala v svojem oz-
nanjevanju pogosteje govoriti o esha-
toloskih temah, ki so za sodobnega
¢loveka velika skrivnost in vse vecji
problem. T'o pa zahteva resen filozof-
ski, teoloski, psiholoski in kulturoloski
pristop.

Zbornik vsebuje tudi slovar poj-
mov (275-285), imensko kazalo (286-
292) in pojmovno kazalo (293-303),
zaradi ¢esar je Se bolj uporaben.

Vinko Skafar

379
M. Niki¢ (ur.), Novi religiozni
pokreti, Filozofsko-teoloski institut

Druzbe Isusove u Zagrebu, Zagreb
1997, 336 str.

V Biblioteki Filozofski niz je Filo-
zofsko-teoloski institut Druzbe Jezu-
sove v Zagrebu izdal zbornik preda-
van] z znanstvenega simpozija Filo-
zofske fakultete Druzbe Jezusove o
novih religioznih gibanjih Novi reli-
giozni pokreti, ki je bil v Zagrebu 15.
in 16. novembra 1996.

V predgovoru je Mijo Niki¢ ugoto-
vil, da sta Hrvaska in tudi Bosna in
Hercegovina pod vplivom moéne pro-
pagande novih duhovnih gibanj, psev-
doreligijskih organizacij, razli¢nih sekt
in gurujev, ki z veliko zagnanostjo in
goreénostjo pridobivajo neopredelje-
ne in tiste, ki so razocarani v svojih
tradicionalnih Cerkvah. »Metode pro-
pagande in pridobivanja novih ¢lanov
so dobro izdelane in se v praksi
opravljajo na razli¢ne nacine« (7).

Mijo Niki¢ je s shemo religiologa
Massima Introvigneja predstavil feno-
men novih religioznih gibanj vzhodne
in zahodne provenience (17-39). V
zadnjih treh desetletjih je prislo do
prebuditve in naglega razvoja novih
ali zgolj obnovljenih verskih locin, ki
jih imenuje nova religiozna gibanja.
Le-ta so velik izziv za Cerkev in véa-
sih tudi nevarna za samo druzbo, ne
glede na to, ali so ljudje verni ali ne, in
sicer zaradi razli¢nih umorov in samo-
morov znotraj novih duhovnih gibanj
(okultne in satanistiéne lo¢ine). Poleg
razdelitve po izhodis¢u (Vzhod, Za-
hod) predstavlja Niki¢ osebe, ki so e
posebej nagnjene k novim duhovnim
gibanjem, pa tudi razloge za razsir-
janje novih duhovnih gibanj in sekt.
Poskusa odgovoriti tudi na vprasanje,
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kak$no drzo naj zavzamemo do privr-
zencev novih duhovnih gibanj.

Fundamentalni teolog Tomislav
Ivanéi¢ je v svojem predavanju Credo
novih religioznih gibanj (40-57) anali-
ziral »credo« novih gibanj in so¢asno
predstavil Jezusa Kristusa kot ideal, h
kateremu teZi vsa zgodovina. Najprej
je predstavil globalni duhovni am-
bient novih duhovnih gibanj, kjer se je
pomudil ob evangelijsko-binkostnih,
ezoterijskih prvinah in konéno ob ve-
likih verstvih (hinduizem, budizem,
taoizem in islam) kot izhodis¢ih za
nova duhovna gibanja. Nato je pred-
stavil razloge za nova duhovna giba-
nja, ki po svoje izhajajo iz razliénih
psihologij in svetovnih nazorov. Ob
koncu je analiziral pet temeljnih poj-
mov, ki opredeljujejo nova duhovna
gibanja: podoba Boga, svet, razodetje,
odresenje in eshatologija.

Ton¢i Trstenjak je v svojem pre-
davanju Metode propagande in vzroki
uspehov novih religioznih gibanj (58-
67) izhajal iz dejstva, da so nova re-
ligiozna gibanja vse bolj dinamicna.
Med razlogi uspesnega Sirjenja je
omenil privatizacijo religije, sekulari-
zacijo druzbe, strah pred kozmic¢nimi
in drugimi nevarnostmi. Po opisu raz-
licnih tehnik za pridobivanje novih
¢lanov se je podrobneje zaustavil pri
Jehovovih pri¢ah, mormonih, Zdruzit-
veni cerkvi, Scientoloski cerkvi in boz-
jih otrocih (druzina).

Biblicist Ivan Spor¢i¢ je svoje pre-
davanje Biblija in nova religiozna gi-
banja razdelil na pet delov. V prvem
je govoril o Svetem pismu in nastanku
novih religioznih gibanj, kjer je po-
udaril, da Svetega pisma ni lahko ra-
zumeti, zaustavil se je pri reformaciji,
katoliski prenovi, se pomudil v Sever-
ni Ameriki, ki je zibelka novih reli-
gioznih gibanj. V drugem delu je

predstavil nova religiozna gibanja, ki
se sklicujejo na Sveto pismo (adventi-
sti sedmega dne, Jehovove price, bozji
otroci), primerjal Sveto pismo in nove
»svete knjige« in predstavil funda-
mentalisticen pristop k Svetemu pis-
mu. V tretjem delu je govoril o Sve-
tem pismu in gnosti¢éno-ezoterijskih in
okultistiénih gibanjih (Jakob Lorber,
Rudolf Steiner itd.). V cetrtem delu je
predstavil Sveto pismo v odnosu do
novih religioznih gibanj sinkretisti¢ne
naravnanosti Daljnega vzhoda (Sun
Myung Moon, bahajci, Osho). V pe-
tem delu je nakazal odnos med Sve-
tim pismom in novo dobo (new age).

Filozof in fenomenolog Anto Mi-
si¢ je govoril o sektah v zgodnjem
kri¢anstvue (94-107). Podrobno je ana-
liziral gnosticizem in predstavil zgod-
njekricanske sekte.

Sociolog in fenomenolog religije
Jakov Juki¢ (Zeljko Mardesi¢) je
predstavil nove druzbene razmere in
ezotericno-okulino religioznost (108-
149). Analiziral je druzbo in religijo v
dana$njem ¢asu. Nato je podrobno
analiziral ezoteriko in okultizem z
razli¢nih vidikov.

Stephan Djundja je dal predavanju
naslov Spiritizem in satanizem v »novi
religioznosti« (150-162). Najprej je
analiziral aktualnost okultnih proble-
mov danes, nato se ustavil pri spiri-
tizmu in satanizmu. Predstavil je tudi
notranje in zunanje motive nekaterih,
ki se navdusujejo nad spiritizmom in
satanizmom. Oba pojava je Kriti¢no
osvetlil s kri¢anskega in psiholoskega
vidika in nakazal potrebo po novih
pastoralnih prijemih.

Ivan Koprek je svoje predavanje
posvelil religijsko-eticni presoji giba-
nja »scientology« (163-172). V razpra-
vi je Koprek poskusal pokazati, da je
scientologija modernisti¢ni in sinkre-
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tisticni sklop idej z nepomembnimi
religijskimi in nevarnimi etiénimi ele-
menti. Ne glede na ocitno filozofsko-
teoloska mesta v scientoloskem giba-
nju so predvsem problemati¢ni ¢udna
povezava religiozne in filozofske po-
trebe po odreSenju, antropolosko-psi-
holoski konstrukti in metode te stra-
tegije »eti¢nih« predpisov, ki ¢loveka
popolnoma oropajo svobode in dosto-
janstva in ga razosebijo. Tako je vse
gibanje v bistvu ideologija z izrazito
totalitaristi¢nimi in celo fasSistoidnimi
lastnostmi.

Jadran Zalokar je govoril o izvirih
in dometih new agea (173-180). V
predavanju je Zelel poglobiti vedenje
o gibanju new age v kontekstu mislje-
nja planetarnega poligona oziroma
mnogoglasja.

Hrvoje Lasi¢ je imel predavanje
New age - ‘nova religija’ moderne do-
be. Najprej je predstavil osnove new
agea, nato nastanek in zgodovinski
razvoj in konéno razlozil bistvene poj-
me in oznacbe new agea. Oznacil ga je
kot izrazito sinkretisti¢no in eklektic-
no religijo, ki v bistvu zagovarja mo-
nisti¢éno panteisticno izhodis¢e poli-
teistiénega tipa, kar je v nasprotju z
judovsko-kri¢anskim monoteisti¢nim
izhodis¢em. New age lahko pritegne
in zapelje Stevilne ljudi veliko bolj v
duhovnem kot znanstvenem pogledu.

Sociolog Stipe Tadi¢ je v prispevku
Nova religiozna gibanja v sekularizi-
ranem svetu (201-212) najprej govoril
o fenomenu in procesu sekularizacije,
nejasnostih in problemih sekularizaci-
je, nato se je zaustavil ob pojmu anti-
sckularizacije in revitalizaciji religije
in predstavil druZbeno-kulturni kon-
tekst, v katerem nastajajo nova verska
gibanja.

Ivan Devé¢i¢ se je v predavanju
Antikrs¢anski znacaj nove religioz-

nosti (213-232) predvsem pomudil pri
gnosticizmu, Ki je najgloblja znacilnost
modernega in postmodernega casa.
Podrobno je analiziral gnosticizem
nove religioznosti in neognosticizem v
magicnih gibanjih in new ageu. Pojav
nove religioznosti je za Cerkev, po-
dobno kot prej ateizem, spodbuda za
izprasevanje lastnega creda, podobno
kot je to bil antiéni gnosticizem v
zgodnji Cerkvi. Treba pa je tudi raz-
misljati o dialogu z novo religioznost-
jo predvsem z razlo¢evanjem bistve-
nega od nebistvenega, resni¢nega od
laznega, notranje vsebine od embala-
ze. To pa je uresni¢ljivo, ¢e se bomo
sami osredinili na bistveno v krs¢an-
stvu,

Jure Bogdan je v prispevku Odgo-
vor katoliske Cerkve na nova religioz-
na gibanja - sekte (233-257) analiziral
konkretne svetovne razmere in opo-
zoril, da moramo biti ob¢utljivi za no-
va religiozna gibanja, ki so znamenja
¢asa. Omenil je dosedanje poskuse
odgovora Cerkve na veliki izziv novih
duhovnih gibanj, nakazal moZno sode-
lovanje z drzavo, predvsem ko gre za
nevarne sekte, in nato zadértal kon-
kretne smernice za pastoralo (ponov-
no najti in razvijati cerkveno obce-
stvo, iskati pota za osebno duhovno
vodstvo in nacrtna, predvsem bibli¢na
vzgoja v veri). Poudaril je $e jasno in
sistemati¢no razlaganje eshatoloskih
resnic vere.

Pierluigi Zoccatelli, ¢lan medna-
rodnega akademskega centra za pro-
uc¢evanje novih verstev, je v prispevku
MoZnosti dialoga z novimi religiozni-
mi gibanji (258-268) najprej postavil
nekaj splosnih nacel: Cerkev je po-
klicana k dialogu (ta ne sme biti im-
proviziran, marve¢ zahteva utemelji-
tev in pripravo), dialog z novimi reli-
gioznimi gibanji predstavlja tveganje,
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ki ga ne smemo podcenjevati, vendar
je Cerkev kljub tveganju poklicana k
dialogu, ki pa mora biti povezan z 0z-
nanjevanjem. Nato je oznacil model
dialoga, ki naj bi imel tri dimenzije:
horizontalno, strukturalno in vertikal-
no. V sklepu je omenil, da ima dialog
zapleteno mednarodno dimenzijo, ki
je ne smemo spregledati; vsak dialog
ima svoje meje, medreligijski dialog s

teolo$kimi razseznostmi je mogo¢
samo z majhnim §tevilom novih reli-
gioznih gibanj.

Juraj Kolari¢ pa je prispeval raz-
pravo Oznanjevalci novega sveta (269-
303). Na podlagi dokumentov je bilo
na Hrvaskem v letih 1980-1990 34
verskih skupnosti iz raznih gibanj in
sekt. Podrobneje je oznacil naslednje
sekte in gibanja: 1. Bozji otroci (druzi-
na), 2. Hare Krisna, 3. Transcenden-
talna meditacija, 4. Ananda Marga, 5.
Rosicrucianum, 6. Lectorium in Dark-
gibanje.

Na koncu sta dva predavatelja go-
vorila o reinkarnaciji: Eugenio Fizzot-
ti je imel predavanje Reinkarnacija -
izziv z ved razseznostmi (304-312), Al-
bino Ronco pa Reinkarnacija in oseb-
na identiteta (313-317).

Zbornik dokaj podrobno razgrinja
novodobna duhovna gibanja, nakazu-
je mozne pristope. Tudi slovenskemu
duhovniku in izobrazencu bi bil lahko
zelo koristen.

Vinko Skafar

J. Lipnik (ur.), Volkmerjev zbor-
nik, Referati s simpozija v Destrniku,
Slavisti¢no drustvo Maribor, Maribor
1998, 166 str.

Leta 1853 je lavantinski skof A. M.
Slom$ek v Drobtinicah predstavil
vzhodnostajerskega sekovskega (gra-
Skega) duhovnika Leopolda Volkmer-
ja (1741 Ljutomer - 1816 Destrnik pri
Ptuju) (Leopold Volkmer, slavni pes-
nik Slovenskih goric, v: Drobtinice 8
(1853), 107-126), ¢eprav ga je France
Preseren zavrnil in ozmerjal Antona
Murka, ki je leta 1836 v Gradcu izdal
Volkmerjeve pesmi. Anton Slodnjak
je poskusal dati v Slovenskem biograf-
skem leksikonu (Volkmer Leopold, v:
SBL 4, 571-573) objektivno oceno, ¢e-
prav so se $e tudi pozneje pojavljale
stereotipne predstavitve.

Ob 200-letnici Volkmerjevega pri-
hoda v Zupnijo Sv. Urbana (Destrnik)
pri Ptuju in ob 180-letnici njegove
smrti, so Oddelek za slovanske jezike
in knjizevnost na Pedagoski fakulteti
Univerze v Mariboru, Zgodovinski ar-
hiv na Ptuju in drugi pripravili znan-
stveni simpozij o tem narodnem budi-
telju, pesniku, duhovniku, ucitelju,
prevajalcu, skladatelju in vzgojitelju.
Predavanja s simpozija so izSla v
Volkmerjevem zborniku, ki ga je
uredil dr. JoZe Lipnik, profesor na Pe-
dagoski fakulteti, izdalo pa ga je Sla-
vistiéno drustvo Maribor kot prvo Ste-
vilko novoustanovljene zbirke Zora.

Uvodni referat in tudi prvo po-
glavje v zborniku je prispevala literar-
na zgodovinarka Majda Potrata, ki je
7e pred tem izdala knjigo o Volkmer-
ju (Pesnistvo Leopolda Volkmerja,
Maribor 1994). V svojem predavanju,
ki mu je dala naslov Leopold Volkmer
- zacetnik posvetnega pesnistva na slo-
venskem Stajerskem (9-27), je Potrala
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predstavila Volkmerja, ki »je bil po
pri¢evanju svojih sodobnikov in uc¢en-
cev priznan pridigar, prevajalec in av-
tor cerkvenih pesmi, kateheti¢nih in
drugih obrednih besedil ter posvetni
pesnik, e posebej pa je slovel kot uéi-
telj in vzgojitelj« (27). Majda Potrata
poudarja, da moramo na Volkmerjevo
delo »gledati iz specifi¢nih zgodovin-
skih razmer, v katerih se je z odlo¢it-
vijo za pokrajinski knjizni jezik uprl
prodirajo¢i germanizaciji in tudi kaj-
kavizaciji severovzhodne Slovenije,
¢eprav je njegovo pokrajinsko zazna-
movanost kasneje razvoj zavrnil« (27).

Teolog Marijan Smolik, ki se je s
cerkvenimi Volkmerjevimi pesmimi
srecal Ze pred letom 1963, ko je pri-
pravljal gradivo za disertacijo o starej-
81 slovenski cerkveni pesmi (Odmev
verskih resnic in kontroverz v sloven-
ski cerkveni pesmi od zacetkov do
konca 18. stoletja, Ljubljana 1963), je
dal svojemu predavanju naslov: Leo-
pold Volkmer, prevajalec obveznih
cerkvenih pesmi (28-34). Smolik je
najprej predstavil cerkvene razmere v
¢asu cesarice Marije Terezije in cesar-
ja Jozefa II, v katerih je zivel in delo-
val sekovski (graski) duhovnik Volk-
mer. Marija Terezija in Jozef II. sta
spodbujala petje v domacem jeziku
pri latinskih masah, Jozef IL je celo
leta 1783 predpisal, katero masno pe-
sem morajo peti povsod. »Zato je
Volkmer, prvi med razlicnimi sloven-
skimi prevajalci, pripravil in v Gradcu
1783 natisnil prevod Wir werfen uns
darnieder - Mi pademo na kolena.
Pozneje (1789) je objavil tudi prevod
druge predpisane pesmi Hier liegt vor
Deiner Majestit - Gospod pred tvojo
castjo. V svoji prvi pesmarici je poleg
masne pesmi ponudil tudi svoje pre-
vode pesmi pred pridigo, za advent, za
bozi¢, post, veliko no¢ in binkosti.

Pozneje je 1795 dal natisniti $e prevod
zahvalne pesmi Tebe, Bog, mi hvali-
mo. Vse pesmi imajo po veliko §tevilo
kitic, take so takrat res peli, ker so z
njimi hoteli ljudi poucevati v veri
Obe masni in zahvalno pesem so v is-
tem c¢asu prevedli tudi nekateri drugi
slovenski duhovniki, zato se Volkmer-
jevi prevodi, kolikor sem mogel ugo-
toviti, drugod niso raz8irili, najbrz tudi
zaradi krajevno obarvanega izraZza-
nja« (34).

Bernard Rajh s Pedagoske fakulte-
te iz Maribora je predstavil Nekatere
znacilnosti Volkmerjevega knjiznega
jezika (35-44). Po Rajhu Volkmer
predstavlja »pomemben ¢len pri raz-
voju vzhodnostajerske razlicice slo-
venskega knjiznega jezika na prehodu
18. v 19. stoletje, saj se je naslonil na
knjiznojezikovni vzorec tretje izdaje
katekizma iz leta 1777 (Knishiza spi-
tavanya teh pet glavnih shtiikov ker-
shanskoga naviika), s svojim slovstve-
nim delom (in jezikovnim modelom)
pa je spodbudno vplival predvsem na
Petra Dajnka« (44).

Slavistka Zinka Zorko je v razpra-
vi Leksika v Volkmerjevih pesmih
analizirala besedje petnajstih Volk-
merjevih pesmi, objavljenih v knjigi
Majde Potrata Pesnistvo Leopolda
Volkmerja (Maribor 1994) in ugotovi-
la, da je Volkmer v pesmih na vzhod-
nostajerskem oral ledino. »Volkmer
korenini v prleskem narec¢ju, z umet-
niskim navdihom pa se zavestno dviga
nad in ¢ez svoj prostor« (53).

Irena Stramlji¢c Breznik je obdelala
frazeologijo v Volkmerjevih fabulah
(54-61), predvsem didakti¢ni vidik, in
ugotovila, da Volkmer basni navadno
zakljuci »z izrecno izpostavljenim mo-
ralnim naukom, izrazajo¢im skozi ro-
dove potrjene izkusnje« (61). Na kon-
cu ugotovi, da je Volkmer »svoj indi-
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vidualen pesniski izraz zavestno pod-
redil ljudskemu z namenom, da pro-
dre in se zasidra v misljenju kmeckega
¢loveka« (61).

Marko Jesensek, predsednik Sla-
visticnega drustva Maribor, je pred-
stavil Volkmerjevo besedje v Pletersni-
kovem slovarju (62-71). Izvedenec za
kajkavsko knjizevnost Alojz Jembrih
iz Zagreba je zelo podrobno in anali-
ticno primerjal povezavo vzhodne
Stajerske in severne Hrvatske v Volk-
merjevem casu na kulturnem, Solskem
in gospodarskem podroé¢ju. Znano je,
da so se stevilni Slovenci, tudi Leo-
pold Volkmer, §olali v Varazdinu, ker
jim je bila tam najblizja gimnazija.
Jembrih je tudi predstavil doktorsko
disertacijo o Leopoldu Volkmerju, ka-
tero je pod mentorstvom Vatroslava
Jagica napisal Josef Matl leta 1921 na
dunajski univerzi.

Urednik zbornika dr. JoZe Lipnik
je v razpravi Sola in pomembni ljudje
domacega kraja (86-90) ugotovil, da je
usoda Leopolda Volkmerja v naSem
Solstvu  podobna mnogim drugim
osebnostim in dogodkom, ki so vpeti v
stereotipe. » Tako je bil dolga desetlet-
ja Jernej Kopitar v kontekstu Preser-
novega dela negativna osebnost in tu-
di o Volkmerju so uéenci zvedeli naj-
ve¢ v zvezi s Presernovim zabavljivim
napisom in sonetom Izdajalcu Volk-
mera fabul in pesmi. Cas je, da se ste-
reotipi premagajo« (90).

Zgodovinar in teolog Anton Ozin-
ger je prispeval politicni pregled Volk-
merjeve dobe (91-102), Viktor Vrb-
njak je dal svojemu izérpnemu preda-
vanju naslov Vzgoja in izobraZevanje
na slovenskem Stajerskem v Volkmer-
jevem casu (103-124), Jana Bezensek
je govorila o izobraZevalnih ciljih v
Volkmerjevem delu (125-135), Jakob

Emersi¢ pa je predstavil tevilne oseb-
nosti fare Svetega Urbana (136-163).

Zbornik je presegel in popravil
stereotipno predstavljanje narodnega
buditelja iz ¢asa slovenskega razsvet-
ljenstva, uéitelja, duhovnika in pesni-
ka Leopolda Volkmerja. Avtorji so
skusali postaviti Volkmerja na tisto
mesto, ki mu gre v slovenski kulturi,
in katerega mu doslej niso priznavali.
Slavisticnemu drustvu Maribor, ki je
bilo glavni organizator simpozija, lah-
ko samo ¢estitamo in zazelimo, da bi
nadaljevali z odkrivanjem pomemb-
nih in pozabljenih Slovencev na Sta-
jerskem, med katerimi so tudi Stevilni
duhovniki.

Vinko Skafar
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