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Janez: Jubant, Vojko Strahovnik
Ali je mozna empaticna druzba dialoga?

Povzetek: Zagovarjamo stalis¢e, da v sodobnem svetu stari modeli reSevanja na-
sprotij in vzpostavljene delitve niso vec ustrezni in da je zato nujno potreben
dialog za razreSevanje problemov ¢loveske skupnosti. Izpostavimo bremena in
usedline preteklosti, ki delujejo kot zaviralni mehanizmi v procesih iskanja od-
prtega in ustvarjalnega dialoSkega prostora. Pomembna je sprememba menta-
litete v smeri zavesti o nujnosti sodelovanja in zavedanja duhovnih temeljev.
Izhajamo iz predpostavke, da so integrativni procesi zapleteno, dolgoro¢no, ne
le politicno, ampak tudi ideolosko, kulturno, nacionalno, versko in socialno do-
gajanje. Zavedamo se dejstva, da so ljudje nekdanjih totalitarnih sistemov najbolj
ranljivi za razli¢cne manipulacije in za druge negativne tranzicijske fenomene.
Potrebno je preseganje enodimenzionalnega razumevanja identitete, pa tudi
premik k vecplastnosti ¢loveskih identitet. Prav tako je potrebna sodelovalna in
zavzeta in vsestranska dialoska politika. Zavest o skupni pripadnosti zahteva ne-
nehno izmenjavo druZbenega dialoga kot umetnosti osebnega in skupnega Zi-
vljenja.

Kijucne besede: dialog, identiteta, integracija, tranzicija, empatija
Is an empathic society of dialogue possible?

Abstract: We defend a view that in the modern world old models of solving con-
flicts and divisions in place are no longer appropriate and therefore a need for
dialogue to solve the problems of human communities. We point to burdens
and sediments of the past, which function as inhibitory mechanisms in the
process of finding an open and constructive dialogic space. It is important to
change the mentality (mindset) towards an awareness of the necessity of co-
operation and increased awareness of the spiritual foundations. We base our
arguments on the presupposition that integrative processes are not only com-
plex and long-term political process but also ideological, cultural, national, re-
ligious and social process. We highlight the fact that people of the former to-
talitarian systems are most vulnerable to a variety of manipulations and other
negative transitional phenomena. We must go beyond one-dimensional under-
standing of identity and move to the multi-layered and multi-faceted view of
human identity. It is also necessary to build a collaborative, dedicated and tho-
roughly dialogical politics. The consciousness of belonging together requires a
continuous exchange in social dialogue as an art of personal and common life.

Key words: dialogue, identity, integration, transition, empathy
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1. Hitre spremembe v svetovni skupnosti

Han s Kiing ugotavlja, da se danes politi¢ni procesi zaradi ve¢ okolis¢in zelo
spreminjajo. Praviloma velja, da se uveljavljajo namesto »prejsnjih konfron-
tacij, napadalnosti in mascevanj vzajemno sodelovanje, dogovor, uskladitev inte-
resov in integracija« (Kiing 2003). Drugace se posamezni deli sveta pod vplivom
zaostrenih druzbenih sporov, plemenskih nasprotij ali kakih drugih zelo zaostrenih
medsebojnih sporov, ki se dalj ¢asa niso razreSevali, odlo¢ajo Se vedno za vojne
spopade. TakSna primera sta vojna na tleh nekdanje Jugoslavije in v Ruandi. Zato
je »podrocje miru le relativno«, kakor ugotavlja Senghaas (2003, 75), saj vedno
znova nastajajo izbruhi, ki kaZejo na teZave in neuspesnost dialoskega resevanja
sporov v svetovni politi¢ni skupnosti. Razlogi za integrativno, sodelovalno strate-
gijo so predvsem gospodarske potrebe, oziroma kakor re¢emo: globalna strategi-
ja svetovnega gospodarstva. Spreminja se tudi prejsnja trojna delitev sveta v svet
OECD,! v drugi in v tretji svet. Drugi svet tako imenovanega realnega socializma
po razpadu Sovjetske zveze dobiva nove razseznosti. Tretjemu svetu (deZele v ra-
zvoju) se pridruzZuje Cetrti, postkolonialni svet. Po Senghaasu je tretji svet pred-
vsem svet Juzne Amerike in tudi drugod, kjer do neke mere Se delujejo drzavniske
funkcije, medtem ko Cetrti svet zaznamujejo Zgoc razpad sistemov, uveljavljanje
vojaske oblasti, korupcija in potreba po (nikoli dovolj u¢inkoviti) pomoci. To velja
tako za postkolonialno Afriko kakor za nekatere srednjeazijske postsocialisti¢ne
drzave (Senghaas 2003, 82-91).

Danes se zdi bolj utemeljena drugacna delitev: poleg Evropske unije (EU) se
hitro oblikuje vzhodnoazijska: ob Kitajski in Indiji se ji pridruzujejo tudi Rusija in
velje vzhodnoazijske drzave, ki skusajo ustvariti najvecje gospodarstvo in konku-
rirati ZDA in EZ. ZDA so za enakopravno gospodarsko tekmovanje prisiljene obli-
kovati tretjo gospodarsko amerisko skupnost skupaj z MERCOSUR (Spansko: Mer-
cado Comun del Sur oziroma anglesko: Common Southern Market, ustanovljen
leta 1991 in vklju€uje Argentino, Brazilijo, Paragvaj, Urugvaj in Venezuelo). Nova
skupnost naj bi postala tretji pomembni gospodarski partner sveta. Odprto osta-
ja, kako bo z Afriko oziroma kako se bodo razvijale in povezovale muslimanske
drzave, ki v zadnjem letu doZivljajo pomembne spremembe. Brez dvoma — kakor
potrjujejo finan¢na kriza, problem valut (evra) in tezave borznih Spekulacij, se ra-
zvoj sveta zelo zaostruje. Stari modeli reSevanja niso vec primerni ali pa so prene-
varni, kakor so bile v preteklosti vojske, saj ogroZajo usodo celotne ¢loveske sku-
pnosti. Kljub nujnosti dialoga za razreSevanje teh problemov ¢loveske skupnosti
se tudi v teh procesih oZivljajo stari in vstajajo novi zaviralni mehanizmi. Usedline
preteklosti, kakor so nacionalizmi, imperializmi in nove teZnje po tekmovalnosti
in izklju€evanju drugih, predvsem Sibkejsih, zavirajo odprtost dialoSkega prostora.
Posamezniki in skupnosti so ujeti v pretekla bremena, ki jim preprecujejo, da bi
nasli iz svojih ujetosti pot k drugemu ter ustvarjalno in uspesno razvijali medse-
bojne odnose.

1 Organizacija za ekonomsko sodelovanje in razvoj.
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2. Starein nove usedline

vropo in svet bremenijo usedline prve in Se bolj druge svetovne vojne, ki ju

lahko oznacimo kot najbolj razdiralni spor v zgodovin ¢lovestva. Katolisko kri-
Zarsko gibanje po prvi svetovni vojni je prav na pogoriscu in ob tragediji prve sve-
tovne vojne skusalo uveljaviti duhovno prenovo druzbe na krscanskih temeljih.
Tudi Evropsko zvezo so ustanovitelji Robert Schuman (1886—1963), Alcide De Ga-
speri (1881-1954) in Konrad Adenauer (1876—1967) zaceli oblikovati na pogoriscu
druge svetovne vojne. Drugo svetovno vojno smo Evropejci resda docakali kot
zmagovalci nad nacizmom in faSizmom, vendar notranje politi¢no razdeljeni, to
pa Se danes obremenjuje vsakdanje politicno Zivljenje. Usedline medvojnih in po-
vojnih travm $e vedno oteZujejo medsebojne odnose. V veliki meri je to tudi sve-
tovni problem, ki bremeni odnose med Kitajci in Japonci, med Rusi in zahodnim
svetom (NATO), da ne govorimo o Stevilnih kolonialnih usedlinah in travmah, ki
zaznamujejo ljudi bliznjega in daljnega Vzhoda (Azije) in Afrike. Po drugi svetovni
vojni je Evropa ostala razpeta in razdeljena na zahodni, demokrati¢ni del in na
vzhodni, avtoritarni oziroma totalitarni del. Usedline vojn in sistemskih pretresov,
tudi po letu 1989, ko je padel berlinski zid, so ostale, ¢eprav je EU krepila sodelo-
vanje in se je ekonomska rast v Evropi vecala. Kljub vklju¢evalnim procesom osta-
jajo prevladujoce ideoloske vezi polpreteklosti in Se danes oteZujejo uveljavljanje
vzorcev vrednotnih usmeritev. 20. stoletje je Evropo posredno ali neposredno
vpletlo v vse vecje vojaske spore, do zadnjih po letu 1991 prav na nevralgi¢nih
tockah Siritve EZ. Vse to je pustilo sledi nedemokrati¢nih, izkljucevalnih obrazcev,
ki oteZujejo resevanje politicnih sporov in zniZujejo razumne sile za uveljavljanje
mnozi¢ne in elitne politi¢ne kulture. Zadnje desetletje so se problemi zaradi glo-
balizacijskih razmerij znova zaostrili tako v svetovnem kakor v evropskem okviru.

Uveljavljeni misleci svetovne skupnosti govorijo o koncu sveta in ¢lovestva (F.
Fukuyama 1992, 2002). Poudarjajo, da so na vidiku trki civilizacij (S. P. Huntington
1996), in druzbeni procesi jih v marsicem potrjujejo. Vojne v Ruandi, v Sudanu in
celo v Evropi ob razpadu Jugoslavije in upori v muslimanskih drzavah puscajo po-
sledice, ki jih svetovna skupnost $e vedno ne obvladuje. Ceprav nas je vojna v
Evropi prizadela, Evropejci Se vedno nimamo resitev za neurejene posledice vojnih
sporov med narodnostmi v Srbiji (na Kosovu) in v BiH. Ocitno to niso le notranje
zadeve posameznih drzav, saj te vojne puscajo posledice, ki vplivajo na celotno
Clovesko skupnost. Neurejene razmere po vojnah bremenijo tudi svetovno sku-
pnost in v zvezi z Balkanom Se posebno Evropo oziroma EU in NATO. Neurejenost
problemov pa kaze, kako so integrativni procesi zapleten, dolgorocen, ne le poli-
ticen, ampak tudi ideoloski, kulturni, nacionalni, verski in socialni problem. Danes
so prefinjeno vpeti v zelo zapletene oblike terorizma, ki jih je tezko nadzorovati.

Teroristicni napadi na World Trade Centre v New Yorku in napadi v Londonu, v
Madridu in drugod ali nove groznje napadov v Evropi in v svetu so izziv za svetov-
no skupnost in za skupnosti posameznih delov sveta ter razodevajo zapletenost
in neurejenost razmer v svetovni in v evropski skupnosti. Padci reZimov na severu
Afrike, upori v Siriji in drugod le pripovedujejo, da razmere Se zdalec niso resene
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in da lahko pricakujemo samo novih izzivov. Nanje svetovna skupnost lahko od-
govarja le z notranjo homogenostjo, urejenostjo, integriranostjo in z operativno
usposobljenostjo. Posebej to velja za EU, ki lahko tako tudi sama postane model
za smernice in strategije, ki bodo uspesno in ucinkovito pomagale podroc¢jem v
SirSem svetu, kjer imajo probleme in jih sami ne zmorejo ali ne znajo razresevati.
Sedanje stanje pa tudi v EU razodeva slabosti, ki so ovira za njeno lastno integra-
cijo in usposobljenost, da bi resevala probleme SirSe svetovne skupnosti, saj ima
velike teZave sama s sabo. To je toliko vecji problem, ker ima EU namen Siriti svo-
je integrativne procese tudi navzven in pridobivati nove ¢lanice. Da bi to zmogla,
mora tudi sama izdelati in uveljaviti standarde demokrati¢énega poslovanja na vseh
ravneh.

Postavlja pa se vprasanje, na kakSnih duhovnih temeljih naj potekajo ti procesi.
Medtem ko na primer J. H. H. Weiler (2005) govori o krs¢anski Evropi, pa L. Sie-
dentop (2003, 261 sl.) poudarja pomen ustreznega odnosa med judovstvom, kr-
$¢anstvom in islamom za razvoj demokracije v Evropi. Ceprav so klju¢nega pome-
na za to ¢lovekove pravice, se postavlja vprasanje njihovih duhovnih podlag. Po
njegovem so te podlage pomemben del kri¢anskega izrocila Evrope. Clovekove
pravice so ne le pravni temelj, ampak pomemben moralni temelj, ki ima po Zim-
mermannu kantovsko, to je splosno veljavno moralno tezo (Zimmermann 2008).
Kako so utemeljene oziroma ali druzba potrebuje poleg njihove formalne posta-
vitve Se kako »vero« ali kake globlje temelje, da bi pravice imele svojo dejansko
veljavo pri razreSevanju omenjenih problemov, ostaja odprto. Po eni strani se je
ob sprejemanju Pogodbe o Ustavi za Evropo (2005) pokazalo, da EU njihovo ve-
ljavnost postavlja zgolj formalno in ne mara iskati njihovih globljih duhovnih te-
meljev. Po drugi strani pa se po sprejetju nove ustave tudi v EU kaZejo problemi,
kako razresevati medsebojne spore, uveljavljati Siritve in sploh zagotoviti temelje
medsebojnega delovanja EU. Toliko bolj so ti problemi pereci v Sirsi svetovni sku-
pnosti, kjer imamo opravka z razliénimi duhovnimi oziroma kulturnimi podlagami.
Hans Kiing (1990) ima zato za nujno, da te (razli¢ne) kulturne oziroma verske pod-
lage iSCejo skupne eticne temelje, ki jih oznacuje kot »svetovni etos«.

V EU se kazZe »Siritvena utrujenost«; same ¢lanice EU imajo teZave glede pod-
pore za nove Siritve zveze. Znotraj dosedanjih ¢lanic namrec nastajajo druzbene
napetosti, ki jih zapletene ekonomske razmere (kriza evra) le Se poglabljajo. Ob
skrhanem nezaupanju v delovanje financ¢nih in drugih ustanov raste tudi nezau-
panje v delovanje ustanov same EU. Drzavljani namre¢ dojemajo delovanje poli-
tike EU kot zagotovilo za uspesno servisiranje vseh njihovih interesov. Ce pa na-
stopijo pomanjkljivosti v delovanju politike, kakor to kaZe sedanja finan¢no-go-
spodarska kriza, drzavljani za¢nejo izgubljati zaupanje. Predvsem naj bi bila EU
ustanova stabilnih gospodarskih razmerij. To pa vklju€uje tudi zagotavljanje svo-
bode in spostovanja dostojanstva in ¢lovekovih pravic vsakega ¢lana in torej vseh
ljudi, Se posebno manjsin, in solidarnost (Pogodba o Ustavi za Evropo, Vrednote
—¢l. 1/2). Lahko rec¢emo, da je svoboda kot moznost vsestranskega vklju¢evanja v
procese celotne EU celo pogoj za pretok blaga in storitev (konkurencno socialno-
-trzno gospodarstvo, Cilji, ¢l. 1/4). Torej je vodenje ustrezne gospodarsko-finanéne
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politike odvisno od svobode in kulturne in socialne vkljucenosti, ki naj preprecu-
jejo vse »oblike socialne izklju¢enosti in diskriminacije« (Cilji, €. 1/3). Ce ni tako,
nastajajo napetosti med politiko in civilno druzbo, ki kaZejo na prepad med delo-
vanjem politi¢nih ustanov in zaupanjem drzavljanov (civilne druzbe) vanje. Zaskr-
bljujoce gospodarsko-socialne razmere krepijo napetosti med politiko in drzavljan-
sko druzbo in razodevajo neprepoznavanje drzavljanov v politi¢nih in drugih pra-
ksah EU. Posledice tega so bile demonstracije v drzavah EZ: Francija, Nizozemska,
Grdija, Italija itd. Kriza evropske valute je tako le vrh ledene gore zapletenih pro-
blemov druzbenega stanja v svetu in v EU, ki zahteva resen premislek in vsestran-
sko, poglobljeno in usklajeno preucevanje in delovanje. Tudi v kandidatkah za EU
(npr. Hrvaska in druge drzave, ki Zelijo priti v EU) se med drZavljani Sirijo dvomi o
upravicenosti naporov za vklju¢evanje, Se posebno raste nezaupanje v vrednostne
sisteme EU in s tem vera v »dodano vrednost« vkljucitve.

Ze leta 1986 je Ulrich Beck povedal, da svetovna druzba postaja druzba tvega-
nja, to pomeni, da je treba na vseh ravneh krepiti odgovornost za nadaljnji razvoj
(industrijske) druzbe (Jonas 1984) in napeti vse sile za zmanjSevanje tveganj in za
odpravljanje nasilnih razmerij in ekonomskega ropanja, ker se drugace napove-
duje Vojna svetovnega reda, kakor pravi Robert Kurz (2003). Problem je povezan
tudi z neurejenimi odnosi med spoloma, saj se je namesto partnerstva (Nussbaum
1999) — Zal — uveljavil »svetovni patriarhat« (Kurz 2003, 57). Problemov torej ni
mogoce reSevati sistemsko, ¢e ne delamo na tem, da bi se krepila skrb za uvelja-
vljanje ¢loveskega dostojanstvo vseh. Sistemske resitve praviloma nastajajo ob
Zrtvovanju posameznikov in zato je treba ob vsem nujnem sistemskem pristopu
poskrbeti za preprecevanje izklju¢evanja posameznikov in skupin iz gospodarskih
procesov, to pa je danes svetovni problem. Po porocilih Svetovne banke in drugih
virov na svetu 10 milijonov bogatasev upravlja 39 bilijonov dolarjev premoZzenja,
medtem ko ima 2,6 milijarde ljudi na voljo le 1,4 bilijona dolarjey, Zivijo z manj
kakor 2 dolarja na dan (Immel, Trankle 2011, 56). Ta grozljivi razpon ima posledi-
ce, ki se kaZejo v rasti revscine in v umrljivosti, kar osem milijonov otrok na leto
umre zaradi lakote. Ti trendi pa se — Zal — Sirijo tudi po svetu.

Vse to potrjuje, da zadev ni mogoce resevati z izkljucitvijo (ekonomsko: s pre-
vzemi, izrinjanjem s trga oziroma s popolnim marginaliziranjem nekaterih skupin),
ampak le z vklju¢evanjem in s trzno solidarnostjo. Zato potrebujemo vse bolj pre-
tanjeno in usklajeno delovanje; le tako bomo mogli razresiti socialne dileme so-
dobnega sveta s krepitvijo in z vklju¢evanjem vseh skupin, obeh spolov, posebno
mladih ljudi in vseh druzbenih skupin. Tudi problem staranja prebivalstva je treba
reSevali z vklju¢evanjem mladih in z vzajemnim sodelovanjem obojih. To je pot k
pravi¢nejsi druzbi, ki se ne more nadaljevati le ob vedno ve¢jem nalaganju bremen
razvoja prihodnjim rodovom. EU lahko samo ob naporih za razresitev nastalih od-
prtih svojih lastnih problemov postane zgled vkljucevanja in pomoc¢ drugim drza-
vam in celotni svetovni politi¢ni skupnosti pri reSevanju perecih druzbenokriti¢nih
vprasanj. Evropska povezava je bila model za povezovanje v Aziji in v Ameriki in
ima kot eno najvecjih gospodarstev sveta tudi moralno odgovornost, da opravlja
to nalogo.
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3. Sprememba mentalitete

azreSevanje teh vprasanj pa zahteva novo miselnost, ki se po mnenju Hansa

Kiing v svetu dejansko Ze uveljavlja. To so spremembe mentalitete, ki gredo
dalec prek obic¢ajev dosedanje politike oziroma druzbene prakse v najsirSem smi-
slu. Potrebni so bolj koreniti posegi v dosedanje medcloveske odnose, tudi na
druzbenopoliticnem podrocju. Kiing te procese vidi v prakti¢ni razsiritvi in v izved-
bi ideje svetovnega etosa, ki tako lahko postane vodilo vseh druzbenih in seveda
tudi politi¢nih procesov v prihodnosti. Za to so po njegovem potrebne naslednje
smernice:

1. Ne zadostujejo nove organizacije, potrebni so novi nacini misljenja (mind-set).

2. Nacionalne, eticne in religijske razlicnosti ne smemo razumeti kot ogrozanje,
ampak kot mozno obogatitev.

3. Spremeniti je treba razmerja, tako da ne bo v medsebojnih sporih vec sovrazni-
kov, kve¢jemu samo Se tekmeci in partnerji; namesto vojaskega razmisljanja mora
nastopiti ekonomsko.

4. Razvijati moramo potrebo po reSevanju zadev ne z vojno, toda s sodelovanjem
vpletenih v spore.

5. Krepiti je treba zavest: spori so resljivi pod pogojem, da za reSevanje pridobimo
vse vpletene.

6. V politi¢nih procesih razreSevanja morajo diplomati iz tajnih posrednikov in ova-
duhov postati politi¢ni svetovalci in krizni managerji (Kiing 2003, 21-22).

Razseznost globalnih problemov torej pospeseno zahteva zavest o nujnosti so-
delovanja, ne le na gospodarsko-financnem in na politicnem podrocju, ampak tudi
v krepitvi demokraticne kulture, deleznega (participativnega) sodelovanja in ma-
ksimalne pripravljenosti za vkljucitev vseh v razmisljanje, v nacrtovanje in v odlo-
Canje o stanju v svetovni skupnosti, v kateri posamezniki in skupnosti prevzemajo
svoj del odgovornosti. Ker postajamo druzba tveganja (Beck 1986), se pravi: ker
se zgos$c€ujejo energetski, podnebno-ekoloski in finanéno-gospodarski problemi,
ker se krepijo socialne zaostritve in kaZejo teZave partnerskih odnosov, je potreb-
na krepitev najsirSega vzajemnega druzbenega dialoga in vkljucitev ¢imvec skupin
civilne druzbe (Kiing 1990; Hiinermann, Juhant, Zalec, ur., 2007; Beck, Juhant,
Zalec, ur., 2010). EU pozna program politiénega dialodkega redevanja, prek OZN
ga uveljavlja tudi svetovna skupnost, a se zdi, da je pogosto nemocen spri¢o novih
zahtevnih druzbenih izzivov, ki povzrocajo padec zaupanja v ustanove in pomanj-
kanje motivacije oziroma eti¢cno-duhovnih podlag za sodelovanje in vklju¢evanje.
Govorimo torej o iskanju globljih socialnih motivov, ki bi omogocili preseganje
preteklih in novih omejevalnih mentalitet: usedlin preteklih sistemov, posledic
vojn, kulturnih in verskih razlik, privilegiranih in deprivilegiranih. Drugace lahko
nastopi tudi uveljavljanje tezenj po »unic¢enju drugih« (Kurz 2003, 71). Zaradi Po-
litikverdrossenheit (slaba volja zaradi politike) zahtevajo druzbenopoliticni napo-
ri globlje motive oziroma utemeljitve: na primer »pribliZevanje« politike ljudem
oziroma posluh politikov za stiske ljudi, Se bolj pa oblikovanje kulture oziroma
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mentalitete sodelovanja, da bi ¢immanj ljudi »padlo skozi« reseto politi¢nih pro-
cesov.

4, Tezave pri spremembi mentalitete v tranzicijah in
posledice za svetovno skupnost

I ako teZavne so spremembe mentalitete, potrjujejo zgodbe tranzicijskih drzav,

med katerimi izstopata posebno Slovenija in Rusija, ¢eprav jih razodevajo
tudi druge drZave. Na posvetu nemske izobraZevalne akademije ustanove Hans-
-Seidel smo leta 1992 z eksperti razpravljali o demokratizaciji po letu 1989. Nem-
ki diplomat je menil, da bo proces v deZelah nekdanje Vzhodne Nemcije z nem-
Skim denarjem stekel zelo hitro. Odgovoril sem (J. J.), da bo proces zelo dolgotra-
jen in zahteven. Po nekaj letih je ob ponovnem srecanju to samo potrdil. Konec
devetdesetih let prejSnjega stoletja so se napetosti tako zaostrile, da je grozil celo
razpad drzave. Se danes je dialog med »Osis« in »Wesis« zelo zahteven. TeZave so
v razlikah, posebno v ostankih totalitarne miselnosti. Ta miselnost hrani tudi ne-
onacisti¢na gibanja oziroma stranke, ki se kot usedlina nekdanjega sistema Sirijo
predvsem na tem podrocju.

Podobno opaZzamo, da so ljudje nekdanjih totalitarnih sistemov najbolj ranljivi
za razli¢ne manipulacije, s katerimi spretnezi pridobivajo ljudi v financne mreze,
v religiozne ali sektaske skupnosti, ali preprosto: za svoje — navadno medijsko
spretno zakrite — volilne prevare. Danes po besedah Toma Schimmecka (2010) to
postaja vedno bolj splosna formula medijskega zavajanja ljudi v danasnjem svetu.
Berlusconi in Putin sta le bolj izrazita primera tega delovanja, ki ga medijski spre-
tneZi skusajo uveljaviti kot model druzbenopoliticnega manipuliranja. Rupert Mur-
doch je znacilen primer taksnih manipulacij (Schimmeck 2010, 199-203); George
Soros, donator in pospesevalec zasebnega Solstva v tranzicijah, ki je prav tako svoj
finan¢ni imperij ustvaril s finanénimi Spekulacijami, je Ze leta 1998 opozarjal, da
bo nastopil zlom sistema, ¢e bo Slo tako naprej (Schimmeck 2010, 226). Ranljivost
tranzicijskih druzb se zaradi nekonsistentne in nekontrolirane financne politike
(zaradi nemoci etike oziroma neodgovornosti v politiki, kakor to zahteva Kiing
(2003, 23)) Siri v svetovne razseznosti. Goljufi v denarnih mrezah ali drugih mani-
pulacijah s posamezniki ali skupinami ljudi izkoriS¢ajo nesamostojnost oziroma
vrzenost ljudi v prazen tranzicijski prostor: ti ljudje iS¢ejo opore v osebah, »ki zna-
jo« ali nzmorejog, ker se sami ne znajdejo, zaupajo takSnim. Zelo izrazita je ta te-
Znja v tranzicijskih drzavah, Siri pa se tudi po svetu, kjer se posamezniki, ki so bili
v preteklosti vpeti v sistemske okvire tradicionalne — ali zaradi tranzicije — totali-
tarne druzbe, nenadoma znajdejo v praznem prostoru. Zanimivo, da to stisko lju-
di znajo spretno izrabiti praviloma ljudje, ki nimajo moralnih nagibov za pomo¢
oziroma sodelovanje; prav malo je ljudi, ki bi zmogli v tem stanju ljudem omogo-
Citi, da bi se znasli v novem praznem prostoru. To je tudi pomemben izziv vsem
verskim ustanovam, ki bi lahko s svojim delovanjem — taksne zglede imamo, na
primer delovanje Pedra Opeka ali drugih misijonarjev in ¢lovekoljubov—, iz verskih
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ali ¢lovekoljubnih nagibov lajsali stisko ljudi v teh razmerah. To bi pri¢akovali tudi
od politikov, vendar se zdi, kakor dokazuje Schimmeck (2010), da se, zal, tudi po-
litiki prilagajajo zunanjim potrosniskim zakonitostim, ki Zrtvujejo ¢loveka. Taksna
politiéna (ne)odgovornost vodi v vedno vecjo neprosojnost in tudi v krizo.

Kar zadeva nase bistveno vprasanje, ali je moZna sprememba mentalitete, pa
se zdi, da sprememba prihaja zelo pocasi in da manjka tudi dejavnikov, ki bi jo
pospesevali. Mnogi pri¢akujejo taksne spodbude od ustanov, kakor so vzgojne
institucije in Cerkve, in posebno od kriti¢nih intelektualcev. Kakor potrjujejo raz-
mere v Sloveniji in v drugih tranzicijskih drzavah, pa so tudi te ustanove oziroma
njihovi ljudje okuZeni z mentaliteto nekdanjega sistema, zato tezko delujejo v
smeri sprememb. Kakor je bilo Ze opisano na drugem mestu (Juhant 2009), velja
isto tudi za katolisko Cerkevy, ki je v teh spremembah zelo zaposlena sama s seboj
in se zelo tezko prilagaja globalnim spremembam. Spremembe mentalitete v po-
liti¢nih sistemih tranzicij so sistemsko zahtevne, saj obstajajo nevarnosti spopadov
in novih sporov. Vojna v Iraku in politicne spremembe v drugih arabskih dezelah
v zadnjem letu potrjujejo, kako tezki so procesi demokratizacije in druzbenega
dialoga in koliko Zrtev zahtevajo. Ceprav smo torej neucakani ob pocasnosti spre-
memb v tranzicijah (npr. Kitajska in Rusija, tudi Slovenija), je nekrvavi (brez revo-
lucije) nacin odstranjevanja ljudi z oblasti edina pot demokracije. Z njo pa je po-
vezana tezavna pot sprememb nacina razmisljanja, iskanja novih (duhovnih?) pod-
lag in Sirjenja dialoske kulture v druzbi.

5. Obstojajo duhovne podlage?

Druibe vedno potrebujejo politiéne okvire za ohranjanje, delovanje in prezi-
vetje njihovega lastnega sistema oziroma Zivljenja drzavljanov. To niso le
okviri, ampak tudi to, kar imenujemo druzbenopoliti¢na kultura kot umna, dogo-
vorna in izrocilna podlaga in moZnost delovanja druzbe. To vklju¢uje druzbenopo-
liticno klimo, v kateri se oblikujejo zakoni in ki dolo¢a tudi »uspesno« stanje in
delovanje politiénega sistema vsake druzbe. Obenem naj bi bil to druzbeno skla-
den, za drZavljane sprejemljiv in obenem usmerjevalen temelj skupnega Zivljenja.
Ti okviri imajo svoje izrocilo oziroma so neke vrste ustaljeni (obredi) rituali (Bellah
2011), ki pozitivno ali negativno vplivajo na potek druzbenih procesov. Ob spre-
membah ti okviri, kakor smo videli, izgubijo svojo dolocevalno (regulativno) velja-
vo in v praznem druzbenem prostoru se lahko oblikuje marsikaj poljubnega, pa
seveda tudi neurejenega (kaoti¢nega) in neskladnega.

Zato je pomembno, kakor pravijo Bellah in drugi (npr. Girard 2006), da ti druz-
beni okviri odsevajo zavezanost resnici ¢loveka oziroma druzbe. Slaba volja se po-
kaZe prav zaradi neprepoznavnosti oziroma celo izklju¢enosti posameznikov in sku-
pin drzavljanov iz druzbenopoliti¢nih procesov. V tranzicijah in — Zal tudi — v SirSi
svetovni skupnosti (tudi EU) se vedno vec ljudi ne prepoznava v »resni¢nosti« sis-
temov oziroma procesov, ki obvladujejo druzbeno polje. Nekako lahko re¢emo, da
niso (vec) v zgodbi teh sistemov. Kakor pravi A. Giddens (1999, 75), pa je treba
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gledati na »svoje lastno (jaz) kot na refleksivni projekt«, ki se oblikuje v obdelavi
zgodovinske in osebne zgodbe in je vpet v vse procese, zato je pomembno, da jih
zavestno sprejema in sooblikuje, drugace se dogajajo frustracije, ki kot posledica
vsega pomenijo bumerang (npr. demonstracije) za celotni sistem. Amartya Sen
(2009) govori o vecplastnosti ¢loveskih identitet, ki omogocajo posamezniku delo-
vanje oziroma vkljucevanje v druZzbene procese, v katerih ¢lovek dobi potrditev
svoje osebne identitete. TakSna vecplastnost presega enodimenzionalno razume-
vanje identitete, ki vodi do nasilja. Navaja Oscarja Wilda, ki je izrekel »begajoci
stavek: »Ljudje so ve€inoma nekdo drug.« To morda zveni kot ena njegovih bolj ne-
zasliSanih domislic, vendar je Wilde v tem primeru precej prepricljivo branil svoje
mnenje: >Njihove misli so mnenja nekoga drugega, njihovo Zivljenje oponasanje,
njihove strasti citat. <« Dejansko na nas prav osupljivo mocno vplivajo ljudje, s kate-
rimi se istovetimo.« Tako Sen (2009, XlII) glede nujnosti (razli¢nih) istovetnosti, v
katere smo vpeti ljudje in po katerih oblikujemo svoje Zivljenje. Iz tega naniza Sen
v svojem delu Identiteta in nasilje moZnosti prizadevanja za pobude za »boljSe«
svetove, ki naj jih oblikujejo moc¢ni posamezniki in skupine tako, da bi krepili iden-
titetne povezave oziroma SirSe sodelovanje, v katerem bi se ljudje prepoznali kot
vklju€eni v te procese. Kakor ugotavlja Sen, z zgolj cenenim multikulturalizmom ne
moremo priti dalec pri doseganju teh povezav, treba se je resno soociti s posame-
znimi identitetami, ne pa jih jemati zgolj kot sredstvo za poenotenje, kakor so to
skusali storiti britanski oblastniki z Gandijem (Sen 2003, 157) ali kakor to delajo
razli¢ni spretnezi, ki na hitro poenotijo ljudi za svoje politicne, financne ali celo ver-
ske (sektaske) cilje. Ta zapletena druzbena uganka je po prepri¢anju Sena in Hansa
Kinga resljiva v druzbeno dogovornem in odgovornem delovanju in tako torej,
kakor se izrazi Kiing, tudi v »odgovornosti za svet« (Kiing 2003, 23).

Ker smo vsi vpeti v zgodovinske procese, v katerih igrajo identitete pomembno
vlogo, so makro- oziroma objektivni (sistemski) dejavniki kot zgodovina oziroma
preostale kulturne usedline posameznih skupin, narodov ali globalne druzbe po-
membni ustvarjalci identitet in vplivajo na drzavotvornost, na geopoliti¢ni polozaj
in na razvoj politi¢nih ustanov, kot posledica tega pa tudi na blaginjo drzavljanov.
Koncno so identitete pripadnosti tiste krepilne sile, ki omogocajo preZivetje, po-
sebno v tezavah in v preizkusnjah. Zato je seveda pomembno, te identitete prepo-
znavati in priznati, saj drugace nastajajo druzbene napetosti Ze v samih izhodiscih.
Taksno prepoznavanje je problem tako imenovane tranzicijske levicarske istove-
tnosti. Najprej imajo postkomunisti teZzavo s priznanjem svoje istovetnosti z revo-
lucionarno prakso, dalje pa je za njihovo identiteto problem celo sama kriza levice.

Priznanje oziroma poimenovanje istovetnostnih okvirov omogoca uravnoteze-
nost sredobeznih in sredoteznih sil v druzbi, ohranjanje pomena in vloge zgodo-
vinskega spomina in omogoca, posebno v tranzicijah, ohranjanje zavesti o neki
doloceni skupni pripadnosti. Seveda je to v tranzicijah problem, ker te istovetno-
sti niso dogovorjene oziroma sprejete. Tako je znano, da so mnogi nekdanji komu-
nisti postali izraziti nacionalisti, to pa pomeni vprasaj njihovi istovetnosti, pomeni,
da so z njihovo istovetnostjo tezave. Seveda imajo nacionalne in druge — na primer
verske oziroma cerkvene — skupnosti oziroma verska zgodovina in vsi druzbeni
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rituali pomembno vlogo pri oblikovanju ¢lovekove identitete. Ti zunanji okviri so
neke vrste nosilna jedra, ki povezujejo posameznike in skupnosti. Po drugi strani
pa so nerazCis€eni zgodovinski okviri in Zivljenjske razmere tudi breme za druzbe-
nopolitiéno kulturo v sedanjosti. Giddens (1999, 215) v tem smislu nasteje tri po-
goje emancipacije druzbenega razvoja oziroma politike v posebnem smislu. Prvi
je »osvoboditev druzbenega Zivljenja od prilepljenosti (fiksacij) na izrocila in na-
vade««, temu sledi »politicno odlo¢anje, ki poteka vstran od svobode izbire in
razvojne moci (moc¢ kot sposobnost preoblikovanja«. Okostenelost sistema je tre-
ba premagovati z Zivljenjsko silo svobodnega delovanja. Zgodovinske okolis¢ine
in izroCila so torej breme odprte politike, saj so se jih drZijo usedline dolgotrajne-
ga in navadno protislovnega zgodovinskega razvoja; le pocasi se spreminjajo z
osvescenostjo in z dejavnostjo prebivalstva. Nastajajo lahko tudi nove okostene-
losti sistema, kakor je problem v tako veliki povezavi drzav, kakrsna je EU, saj go-
vorimo o razseznih sistemsko-zgodovinskih prepletenostih in ujetostih, o usedlinah
razli¢cnih nepresezenih preteklosti. Prinasajo jih tudi novi izzivi kot posledica stran-
poti razvoja sveta in druzbe. Nezadostnost zgolj formalnih demokrati¢nih procesov
razkriva letargija ustaljenih (etabliranih) ideoloskih, kulturno-regionalnih, nacio-
nalnih, socialnih, verskih in subkulturnih mentalitet. Se delujo¢a avtoritativnost,
netekmovalnost, juridicnoprakti¢na nekonsistetnost (Stevilne pritoZbe na sodstvo),
predvsem pa gospodarsko-socialne izkljucitve ovirajo povezovalne (integrativne)
procese na poti k skupnemu (npr. evropskemu) duhu, ki je po Weilerju (2005) za
zdaj Se bolj predstava kakor resni¢nost. Taksne izzive pomeni tudi Ze omenjeni
»multikulturalizem«, na primer odnos krscanskega in islamskega izrocila, ¢eprav
so v teh usedlinah bolj odlocilne socialne in nacionalne kakor religiozne napetosti,
dalje tako pravi tudi Giddens (1999: 215): »ZoZenje ali odstranitev izkoris¢anja,
neenakosti ali primerne porazdelitve izvorov moci« ima za posledico »nastanek
moralno utemeljenih oblik Zivljenja, ki bodo spodbujale samouresnicenje v glo-
balnem kontekstu« in »spostovanje napotkov, ki nam jih daje etika pravi¢nosti,
enakopravnosti in udelezenosti«; »razvija etiko, ki postavlja vprasanje o tem, kako
naj Zivimo v posttradicionalnem redu in nasproti zastorom bistvenih vprasanj«.

Nujne so torej poglobitev in razsiritev pravno-politi¢ne kulture in ugotovitev
Cutenja (mentalitete) razli¢nih skupin v politi¢nih skupnostih in tako presoja sto-
pnje uveljavljanja pravi¢nosti za vecino drzavljanov (Rawls 1999). Le politicno de-
lovanje, ki spostuje in Siri pravi¢nost, lahko ra¢una na dolgoroc¢no soglasje drza-
vljanov. Ce torej stvari ne potekajo v skladu s tem, se v svetovnih globalnih in re-
gionalnih tranzicijskih procesih skozi gospodarsko-financ¢ne krize razodeva kriza
sistemov ali »kriza vrednot« oziroma duhovna kriza, ki vpliva na gospodarsko-fi-
nancne in na splosno druzbene razmere, to pa je tudi nasa hipoteza.

6. Dialoski temelji?

D Tsleci (Weiler 2005) so prepricani, da je krs¢ansko izrocilo (poleg grsko-rim-
ske racionalne kulture in prava) pomemben izvor za nastanek drzav, za de-
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lovanje celotne EU in SirSe svetovne skupnosti, saj je dalo tudi naravo drzavotvor-
nega vedenja. Eden kljucni prispevkov tega je pojem cloveka kot osebe in z njim
povezana nujnost dialoga (Boetij 1999). To liberalno izroCilo (Galston 2008) se
ocitno v marsi¢em izgublja, nadomestil pa ne ustvarjamo, zato je toliko bolj treba
utrjevati ta zgodovinski spomin in ga obnavljati. Poleg tega je v njem tudi menta-
litetno Se marsikaj neizéis¢enega v kolektivnem spominu Evropejcev in drzavljanov
tega globalnega sveta. Iz tega izvirajo tudi (ne)usklajenosti demokrati¢nih podlag
kot moZnosti za uveljavljanje integracij. Posebno ob krizah ti dejavniki postanejo
predmet dnevnopoliticnih sporov in vzrok zaostrovanja ob socialnih trenjih (prim.
Gr¢cija) in so bolj ovire za sodelovanju kakor pa dejavniki povezanosti prebivalstva.
Zavest o skupni pripadnosti zahteva nenehno izmenjavo druzbenega dialoga kot
umetnosti osebnega in skupnega Zivljenja. V zaostrenih ali celo spornih stanjih
druzb je toliko bolj pomembno, gojiti kulturo (in si prizadevati zanjo) (Demencho-
nock 2009) oziroma moralo (Zimmermann 2008) ¢lovekovih pravic. V zvezi s tem
se postavlja tudi vprasanje globalne tranzicijske pravi¢nosti in njenih ucinkov na
posamezne skupine, pokrajine ali drzave, in to v primerjalni perspektivi med po-
sameznimi drzavami. Zgodovinski modeli sprave in povezanosti med Francijo in
Nemc¢ijo, v novejsem ¢asu med Nemcijo in Poljsko, pa tudi Cesko ostajajo vzor
evropske politine kulture sodelovanja. Taksno resevanje je hkrati izziv za Balkan,
ker nastete ovire za vzpostavljanje pravi¢nosti in sodelovanje v tej smeri oteZuje-
jo posledice vojne konec 20. stoletja. Podobno velja za vsa druga podrocja na sve-
tu, kjer so bile skupine ali posamezniki prikrajsani zaradi kratkorocnih strateskih
ali drugih politi¢nih razlogov.

Zgodovinske usedline torej ne vplivajo samo pozitivno na sodobne politi¢éne pro-
cese in na politiéno kulturo v smislu konsolidacije demokrati¢nih procesov in uve-
ljavljanja ¢lovekovih pravic za vse, ampak jih tudi ovirajo. Splo$no zgodovinsko ozad-
je neke politi¢ne skupnosti je pravzaprav obca podlaga, ki se na ta ali oni nacin za-
sidra v zgodovinsko zavest prebivalcev in pri oblikovanje politicne kulture pomeni
tako spodbujevalni kakor zaviralni dejavnik stabilnega demokrati¢nega razvoja. Re-
lativna raznolikost evropskega ozemlja, posebno pa tudi zelo razlicna dediscina v tej
zgodovini z usedlinami polpreteklosti ali celo daljsih zgodovinskih ozadij ne deluje-
ta samo razvojno spodbujevalno. Tudi kri¢anska dedisc¢ina in izroCilo delovanja Cer-
kva v Evropi imata v marsi¢em Se neraziskane usedline, kakor so ekumenske nape-
tosti med kristjani, pretekli odnos med kristjani in Judi ter odnosi med muslimani in
kristjani. Tudi sama vloga katoliske in evangeli¢anske ali pravoslavnih Cerkva v po-
sameznih drZzavah v tem smislu ni le spodbuda k demokratizaciji, ampak vsebuje
marsikatere usedline, ki jih bo treba zgodovinsko-dialoske preveriti, da bi se lahko
dogovorili o celovitih usedlinah krs¢anstva v Evropi in seveda tudi SirSe v svetu.

Ena takSnih in danes znova zelo aktualnih prvin kr$¢anske preteklosti v Evropi
je odnos krs¢anskih Cerkva do delavstva, ki je pustil marsikatere posledice v pro-
cesu emancipacije evropske druzbe (Redaktion 2011). Podobno je z vztrajanjem
katoliske Cerkve pri oviranju svobode veroizpovedi, saj je Sele Izjava o verski svo-
bodi (Dignitatis humanae) drugega vatikanskega cerkvenega zbora (1980) potrdi-
la pravico do svobode veroizpovedi. Enako velja Se za nekatera stalisca Cerkve do
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drugih problemov ¢loveka in druzbe. Konéno je to pomembno tudi za uveljavljanje
dialoga v Cerkvi in posredno v druzbi, v kateri Zivijo katoli¢ani; tudi to je Cerkev
potrdila Sele na drugem vatikanskem cerkvenem zboru in je zapisano v vecini do-
kumentov omenjenega zbora.

Kljub temu da je EU nastala na temeljih demokrati¢ne in integrativne kulture,
ta nacela zaradi negativnih usedlin ne delujejo v polni meri. Vsi ti dejavniki moc¢no
ucinkujejo tudi na subjektivno razseznost politike in na politicno kulturo drzavlja-
nov in politi¢nih elit, ki brez konsolidiranih demokrati¢nih ustanov samo s svojim
lastnim racionalizacijskim potencialom ne morejo preseci zgodovinskih okolis¢in
in determinant. Zgodovinske okoli¢ine za ugoden razvoj demokracije in za kon-
solidacijo demokrati¢nih ustanov ponavadi nastajajo cela stoletja. Po nasem pre-
pricanju je zato teolosko, filozofsko, psiholosko, pravno, politolosko in ekonomsko-
-socialno preucevanje teh problemov nujni pogoj za razreSevanje sedanjih kriz in
za nadaljevanje prihodnjih Siritev EU. Kakor je zapisal Safranski, se v odprti druzbi
odpirajo tudi druzbene rane, medtem ko se v totalitarni druzbi zloCinskost seli v
sam drZavni aparat (Safranski 1999, 272). Z drugimi besedami: sodelovalna in di-
aloska politika vkljucuje ne le vse osebke, ampak tudi njihove dobre in slabe stra-
ni z vsemi usedlinami, ki so jih prevzeli iz preteklosti. Zato so procesi integracije,
dialoga in sodelovanja toliko bolj zahtevni in zapleteni.

7. Clovek, dialog in empatija — mistika in politika

I er usedline preteklosti pri posameznikih, pri skupinah in narodih zavirajo so-

delovanje in vkljucevanje, posredno pa tudi dialog, se postavlja vprasanje,
kako doseci druzbeni napredek spri¢o »padanja nazaj v stare paradigme« oziroma
kliseje (Kiing 2003, 39). Zdi se, da je to klju¢ni problem napredovanja spreminjanja
druzbenih razmer v smer dialoske in sodelovalne druzbe. Nastajajo celo masovne
histerije, ki smo jim pric¢a ob volitvah ali drugih priloznostih. Kljub teZavnosti spre-
minjanja trdi Gerhard Schulze, da je mogoce doseci spremembe paradigem, ¢e so
ljudje pripravljeni uvideti zapletenost nasega polozaja oziroma omejenost razvo-
ja svetovne druzbe na razli¢nih podrocjih, od ekologije do virov (Schulze 2003, 144
sl.). Priznati meje pa pomeni: uvideti svojo odvisnost, o kateri govorimo. Ta odvi-
snost je najprej odvisnost ¢loveka kot bitja. »Metafizika se dogaja v eti¢nih odno-
sih.« (Lévinas 1976, 64; Klun 2000, 173) Ljudje smo vpeti v medsebojne odnose
in zato je naSe izhodisce iz ni¢elnega poloZaja dialog. To je vprasanje preZivetja
tako posameznika kakor tudi skupin. Nihce ni samemu sebi zadosten. Glede na
svetovni poloZaj je danes zato po Schulzeju potreben ¢imbolj natancen, informa-
tiven in celovit dialog (Schulze 2003, 144 sl.). Skratka, preprediti je treba vsakrsne
manipulacije. Sprico tega, da so danes reklamni sistemi, propagiranje strank in
celo politi¢ni »uspehi« plod medijskega manipuliranja (158 sl.), je razumljivo, kako
zahteven je ta proces. Le zavzeta in vsestranska dialoska razprava vseh odloc¢ujocih
dejavnikov, znanstvenikov, gospodarstvenikov, politikov in civilne druzbe, lahko
utrjuje objektivne kriterije razvoja druzbenega sistema.
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Drugace od mrtvega teka imamo v teh procesih opraviti predvsem z ljudmi, ki
so odlodilni dejavnik te procesov. Za spremembo mentalitete je treba predvsem
delati z ljudmi. Ze Erik Fromm je postavil dilemo biti — imeti (Fromm 1979). Vsi
procesi v sodobni druzbi so zelo mo¢no usmerjeni v zunanje dejavnosti, manj pa
v to, kako delujemo ljudje. Kakor pravi Schulze, se, Zal, vedemo, kakor da bi bili vsi
le kraljevi glasniki in kakor da ne bi bilo nobenega kralja (nobenih kraljev). Potre-
bujemo torej tudi kralje, ki bodo razmislili in ukrepali, kako naj potekajo procesi
(Schulze 2003, 201). Zato je danes potrebno kolektivho uéenje (309), predvsem
na polju povezave moci (ustaljenega obvladovanja druzbenopoliti¢nih procesov
razvoja sveta) in resni¢ne biti (325). Kakor sklene Schulze: pomembna je dobese-
dno uveljavitev sposobnosti ¢loveske biti, in to v poudarjanju tistih Gardinerjevih
tipov inteligence ¢loveka, ki krepijo predvsem »interpersonalno in intrapersonal-
no inteligenco«. (370) Zasledovati je torej treba celovito resnico o ¢loveku in pred-
vsem resnico o ¢loveskih odnosih. Girard (2006, 123 sl.) ugotavlja, da je krs¢anstvo
nakazalo pot iz izrivanja v sodelovanje in vkljuevanje in s tem razkrilo resnico o
¢loveku in druzbi.

Danes smo pred usodnimi odlocitvami, ki vkljucujejo zelo zahtevne posege v
bit ¢lovestva oziroma cloveskega druzbenoekonomskega in politi¢nega Zivljenja.
Resitve po nasem prepri¢anju ne bodo na vidiku, dokler ne bodo sprejete temelj-
ne postavke o ¢loveku, ki jih zgodovina pozna, a so se v glavhem toku razvoja iz-
gubile. Na podlagi opisanih smernic jih je treba priklicati v zavest ¢loveka in ¢lo-
vestva. To je bistvena preobrazba (metamorfoza), ki jo moramo napraviti. Inter-
personalno in intrapersonalno inteligenco lahko krepimo le ljudje v zavzetem vse-
stranskem in predvsem empati¢nem dialogu. Rifkin je prepri¢an, da se ¢lovestvo
razvija h »globalni zavesti empati¢ne civilizacije« (Rifkin 2009). Prepricani smo, da
proces ni mozen brez globljih uvidov, brez velike prisebnosti vseh ali vsaj vecine
vpletenih in brez pripravljenosti za medsebojni dialog (Zalec 2010). Ta dialog lah-
ko stece le ob krepitvi zavesti, da nismo utemeljeni zunaj, ampak v globinah duha,
zato je po nasem prepricanju takSna interpersonalna in intrapersonalna kultura
mozna — kakor pravi Dietmar Mieth — ob spoju duhovnega in politicnega. Po nje-
govem je torej nujno razvijati diskurze s stalis¢a religiozne ali svetovnonazorske
etike. Tudi po njem se tu postavlja nujnost »distance do (politicne) moci« (Mieth
2002, 504). Bistveno je, da »nihce ne more shajati brez vere in zaupanja, se pravi
brez zaupanja v nekaj, kar se ne da dokazati« (Mieth 2004, 184). To pa pomeni,
da danes ljudje (Clovestvo) toliko bolj potrebujemo v nasih vsakdanjih zadevah
»duha tenkocCutnosti«, kakor je dejal Pascal (1986, 35), da bi stvari lahko postavi-
li v celovit, ne le osebni, ampak tudi druzbeni kontekst. Brez empatije, dialoga in
dialoga z Bogom (mistike) bo pot tezka.?

2 Prispevek je nastal v okviru razvojnega projekta Dialog v globalni multikulturni druzbi (J6—4139), ki ga

financira ARRS.
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vprasanje samemu sebi, zato je njegova podoba odprta in izpostavljena manipu-
lacijam, kar se pozna tudi v njegovem danasnjem odnosu do sveta. Vedno gre za
(omejen) pogled na cloveka, ki ga pogojujejo znanstvena, ideoloska, verska gledi-
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njegovih osebnih in druzbenih zadev.
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Zusammenfassung: Die Bedeutung des Theologen und der Theologie fiir die ganze
Gemeinschaft der Glaubenden ist auf dem Zweiten Vatikanum in einer neuen
Weise sichtbar geworden. Um die Wurzeln der Kirchlicheit des Theologen Jo-
seph Ratzinger zu verstehen, ist es gut, seinen Werdegang zu kennen. Joseph
Ratzingers theologisches Denken wird in seinen autobiographischen Veroffent-
lichungen allseitig beleuchtet. Es fand aus verschiedenen Perspektiven statt, so
der des Studenten, des Universitatsprofessors, des Konzilstheologen, des Bi-
schofs und des Prafekten der Kongregation fiir die Glaubenslehre. SchlieRlich
widmet er als Nachfolger Petri und Oberhirte der Universalkirche seine kost-
bare Zeit ebenfalls der Theologie, was seine hervorragenden und »klassischen«
Jesus-Blicher bezeugen. Am Abschluss der Abhandlung sind die Worte unseres
Papstes Benedikts XVI. angeflhrt, die er freundlicherweise dem slowenischen
Theologieprofessor Dr. Anton Strle in Ehrerbietung gewidmet hat. In seinem
Geleitwort schreibt Kardinal Ratzinger: »Professor Strle habe ich 1974 kennen-
lernen dirfen, als wir zusammen Mitglieder der Internationalen Theologen-
kommission waren. Ich glaube sagen zu kdnnen, dass die Begegnung mit ihm
bei allen Mitgliedern dieser Gemeinschaft von dreilig Gelehrten aus den ver-
schiedensten Landern der Welt einen groRen Eindruck hinterlassen hat... Die-
ses Leben und Denken in der Gemeinschaft mit Christus gab Professor Strle
jene Urteilskraft und jene Unterscheidungsfahigkeit, die aus bloRer Gelehrsam-
keit nicht kommen kénnen. Er hatte einen scharfen Blick flir das Rechte und fiir
das Abwegige, flir das, was Glauben reinigt und wachsen 1aRt, und fir das, was
ihn zersetzt; er wulRte — mit einem Wort — die Geister zu unterscheiden, und
deshalb war sein Urteil wertvoll und gewichtig.«

Schliisselworter: Christus, Kirche, Glaube, Gemeinschaft, Lehramt, Wesen und
Auftrag der Theologie, kirchliche Berufung des Theologen, Freiheit

Povzetek: Cerkvenost teologa — v luci papeZa Benedikta XVI.

Pomen teologa in teologije za vso skupnost verujocih se je na novo pokazal na
drugem vatikanskem cerkvenem zboru. Da bi razumeli cerkvenostno zakoreni-
njenost teologa Josepha Ratzingerja, je dobro poznati njegovo znanstveno pot.
Ratzingerjeva teoloSka misel je vsestransko predstavljena v avtobiografskih ob-
javah. V teologijo se je poglabljal kot Student, kot univerzitetni profesor, kot
koncilski teolog, kot Skof in kot prefekt kongregacije za verski nauk. Konéno kot
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Petrov naslednik in vrhovni pastir vesoljne Cerkve nadaljuje svoje teolosko
ustvarjanje; o tem pricujeta njegovi odli¢ni »klasi¢ni« knjigi o Jezusu. Ob sklepu
razprave so navedene besede, ki jih je nas papez Benedikt XVI. zapisal v svoji
spremni besedi za knjigo prof. dr. Antona Strleta. S tem je pokazal na zgled cer-
kvenega teologa oziroma cerkvenosti teologije: »Profesorja Strleta sem smel
spoznati leta 1974, ko smo se shajali ¢lani Mednarodne teoloske komisije. Mi-
slim, da morem reci, da je sre€anje z njim zapustilo velik vtis pri vseh ¢lanih te
skupnosti tridesetih u€enjakov iz najrazli¢nejsSih deZel sveta... To Zivljenje in
misljenje v obcestvu s Kristusom je dajalo profesorju Strletu tisto moc¢ presoje
in tisto zmoZnost razloCevanja, ki ne moreta prihajati iz gole ucenosti. Imel je
oster pogled za pravilno in za zgreSeno, za to, kar vero ociscuje in ji daje rast,
in za to, kar jo rusi; znal je — z eno besedo — razlocevati duhove, in zaradi tega
je bila njegova sodba dragocena in pomembna.«

Kljuine besede: Kristus, Cerkev, vera, ob&estvo, cerkveno uciteljstvo, bistvo in po-
slanstvo teologije, cerkvena poklicanost teologa, svoboda

Abstract: Ecclesiality of a Theologian — in the Light of Pope Benedict XVI

The importance of theologians and theology for the whole community of the
faithful became newly visible at the Second Vatican Council. In order to under-
stand the ecclesial rootedness of the theologian Joseph Ratzinger, it is good to
know his scientific career. Ratzinger’s theological thought has been well pre-
sented in his autobiographical writings. He looked upon theology from the
perspective of the student, the theology professor, the council theologian and
the Prefect of the Congregation for the Doctrine of the Faith. Finally, as Peter’s
successor and the leader of the universal Church he continues his theological
work, which is shown by his excellent and classic Jesus books.

The treatise ends with the words written by our Pope Benedict XVI in his pre-
face to the book of the Slovenian theology professor Anton Strle. He pointed
to the example of an ecclesial theologian: »l got acquainted with Professor
Strle in 1974 when we were together members of the International Theological
Commission. | believe | can say that all members of this community of thirty
scholars from all over the world were greatly impressed when they met him...
Living and thinking in community with Jesus Christ gave Professor Strle the
power of judgement and discernment that cannot result just from learning. He
had a good eye for what is right and what is erroneous, for what cleanses the
faith and what subverts it; he could —to put it in a nutshell — discern the spirits,
therefore his judgement was valuable and weighty.«

Key words: Christ, Church, faith, community, magisterium, essence and task of
theology, ecclesial vocation of the theologian, freedom
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Unser Heiliger Vater Benedikt XVI. feiert dieses Jahr sein Diamantenes Prister-
jubildum. Als Neupriester, am 29. Juni 1951, lieR er auf sein Primizbild
drucken: »Nicht Herren eueres Glaubens sind wir, sondern Diener eurer Freude.«
(2 Kor 1,24) Diener eurer Freude — so heil3t auch sein Buch mit den Meditationen
tiber die priesterliche Spiritualitat (Ratzinger 2010a; Strukelj 2009).

Wenn wir uns mit der Thematik »Spiritualitat der Theologie« beschéftigen,
dirfte unser begnadeter Meister und zuverlassiger Wegbegleiter Papst Benedikt
XVI. sein — wohl der grofite lebende Theologe und der kiinftige Kirchenlehrer. Er
selber ist ein Theologe, der nun seit 65 Jahren sein Theologiestudium und seine
wissenschaftlichen Untersuchungen in den Dienst der Kirche stellt, beseelt von
der Uberzeugung, dass Theologie von unbeirrbarer Kirchlichkeit geprégt sein muss.
Theologie muss, seiner Ansicht nach, eng mit der Spiritualitat verbunden sein, um
echte Tiefe und Wirksamkeit zu haben. Die Spiritualitat verringert nicht den wis-
senschaftlichen Charakter und Inhalt, sondern verleiht den theologischen Studien
jene Methode, die zu richtigem Verstehen und Interpretieren fuhrt.

Papst Benedikt XVI. begriindete selbst die Ausrufung eines Priesterjahres bei
dessen Eroffnung 2009. Er formulierte in seiner eigenen, unnachahmlichen Art
das Ziel, zu dem auch meine Uberlegungen heute morgen hinfiihren méchten:
»Um Diener im Dienst des Evangeliums zu sein, ist das Studium, verbunden mit
einer sorgfaltigen und standigen theologischen und pastoralen Bildung, gewil3
natzlich und notwendig. Noch notwendiger aber ist jene ‘Wissenschaft der Liebe’,
die man nur im ‘Herz-an-Herz-Sein’ mit Christus erlernt. Er ndmlich ist es, der uns
ruft, das Brot seiner Liebe zu brechen, die Stinden nachzulassen und die Herde in
seinem Namen zu fiihren. Gerade deshalb diirfen wir uns nie von der Quelle der
Liebe entfernen: von seinem am Kreuz durchbohrten Herzen.«

Zum Abschluf’ des Priesterjahres, am 11. Juni 2010, waren etwa 15.000 Priester
aus der ganzen Welt auf dem Petersplatz versammelt. Der Papst hat seine wun-
derbare Homilie mit den folgenen Worten abgeschlossen, die nun auch am Ge-
dachtnisbild zu seinem 60-jahrigen Priesterjubildums stehen: »Herr Jesus Christus,
wir danken dir, dass du uns dein Herz ge6ffnet hast. Durch deinen Tod und deine
Auferstehung bist du zur Quelle des Lebens geworden. Hilf uns, lebendige Men-
schen zu sein, die aus dieser Quelle schépfen. Schenke uns die Gnade, dass auch
wir selbst zur Quelle werden, um unserer Zeit Wasser des Lebens zu geben. Wir
danken dir fir die Gnade des priesterlichen Dienstes. Herr, segne uns und alle
Menschen in unserer Zeit, die auf der Suche nach Dir sind.«

1. Joseph Ratzinger - Kirchliche Existenz und
existenzielle Theologie

er neue Abt vom Zisterzienserkloster Heiligenkreuz bei Wien, P. Maximilian
Heinrich Heim, zeigt in seiner kenntnisreichen Dissertation Joseph Ratzinger
— Kirchliche Existenz und existenzielle Theologie (2005) das ekklesiologische Den-
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ken und Wirken des Heiligen Vaters Benedikt XVI., der das gelungene Werk mit
seinem Geleitwort gewiirdigt hat.

Um die Wurzel der Kirchlicheit des Theologen Joseph Ratzinger zu verstehen,
ist es gut seinen Werdegang zu kennen. Joseph Ratzingers theologisches Denken
wird durch die autobiographischen Veroffentlichungen in ein aufhellendes Licht
gesetzt. (Ratzinger 1996; 1998; 2000; 2010) Seine Reflexionen werden aus den
verschiedenen Perspektiven vorgenommen wie der des Universitatsprofessors,
des Konzilstheologen, des Bischofs und des Prafekten der Kongregation fiir die
Glaubenslehre. Schlief3lich als Nachfolger Petri und Oberhirte der Universalkirche
widmet er seine kostbare Zeit ebenfalls der Theologie, was seine hervorragenden
und »klassischen« Jesus-Bilicher bezeugen. (Ratzinger 2007; 2011)

Es ist charakteristisch, dass der Theologe Joseph Ratzinger nicht nur von der
Identifikation mit der Kirche (Ratzinger 2010c) spricht, sondern sehr stark auch
die Kirchlichkeit betont, die in der gelebten Liebe zur Kirche und im Fihlen mit
der Kirche (sentire cum Eccleisa) zum Ausdruck kommt. Wir sollen »die Kirche
lieben«. (Balthasar 1974, 162-200; Schonborn 1997) Als Christ soll man vom pri-
vaten Ich zum ekklesialen Ich hinlibergehen: »Trinitarischer Glaube ist communio,
trinitarisch glauben heifft: communio werden. Historisch besagt dies, dass das Ich
der Credo-Formeln ein kollektives Ich ist, das Ich der glaubenden Kirche, dem das
einzelne Ich zugehért, soweit es glaubend ist. Das Ich des Credo schlieRt den Uber-
gang vom privaten Ich zum ekklesialen Ich ein. In der Subjektform ist demgemal
das Ich der Kirche vom Credo strukturell vorausgesetzt: Nur in der communio der
Kirche spricht sich dieses Ich aus; die Einheit des bekennenden Subjekts ist die
notwendige Entsprechung und Folge des bekannten ‘Objekts’, des glaubend be-
kannten Gegenuber, das darin aufhort, bloRes Gegenliber zu sein«. (Ratzinger
1973, 23)

Dementsprechend glaubt der Einzelne nicht aus seinem Eigenen heraus, son-
dern, wie Joseph Ratzinger betont, immer »mitglaubend mit der ganzen Kirche«
(36). »Glauben ist seinem Wesen nach immer Mitglauben mit der ganzen Kirche.
Das ‘Ich glaube’ des Bekenntnisses verweist nicht auf irgendein privates Ich, son-
dern auf das gemeinsame Ich der Kirche. Glaube wird moglich im MaR meines
Einswerdens mit diesem gemeinsamen Ich, das mein eigenes Ich nicht aufhebt,
sondern ausweitet und so erst ganz zu sich selber bringt«. (Ratzinger 1993, 82)

Im Interviewbuch Salz der Erde sagt er: »Das Mitglauben mit der Kirche und
das Wissen, dass ich mich diesem Wissen anvertrauen darf und dass die Ubrigen
Erkenntnisse von ihm her Licht empfangen und umgekehrt ihn [den Glauben] ver-
tiefen kdnnen, das halt doch zusammen. Vor allen Dingen ist es so, dass der grund-
legende Akt des Glaubens an Christus und der Versuch, von daher das Leben zur
Einheit zu bringen, die Spannungen vereint, so dass sie nicht zum Riss, zum Bruch
werden«. (Ratzinger 1996, 36)

Auf die Frage von Peter Seewald: »Was wiirden Sie selbst als das Spezifische
an lhrer Theologie sehen oder an der Art, wie Sie Theologie betreiben?« — ant-
wortet Kardinal Ratzinger: »lch bin vom Thema Kirche ausgegangen, und es ist
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in allem prasent. Nur war mir dabei wichtig und ist mir immer wichtiger gewor-
den, dass die Kirche kein Selbstzweck ist, sondern dass sie da ist, damit Gott
gesehen wird. Insofern wiirde ich sagen, ich betreibe das Thema Kirche in dem
Sinn, dass der Ausblick auf Gott entsteht. Und in diesem Sinne ist Gott die ei-
gentliche Zentralthematik meines Bemiihens.

Ich habe nie versucht, ein eigenes System, eine Sondertheologie zu schaffen.
Spezifisch ist, wenn man es so nennen will, dass ich einfach mit dem Glauben der
Kirche mitdenken will, und das heil3t vor allem mitdenken mit den groRen Denkern
des Glaubens. Das ist keine isolierte, aus mir selbst herausgezogene Theologie,
sondern eine, die moglichst breit sich 6ffnet in den gemeinsamen Denkweg des
Glaubens hinein. Deshalb war fiir mich die Exegese immer sehr wichtig. Ich kon-
nte mir keine rein philosophische Theologie denken. Der Ausgangspunkt ist
zunachst einmal das Wort. Dass wir das Wort Gottes glauben, dass wir versuchen,
es wirklich kennenzulernen und zu verstehen und dann eben mitdenken mit den
groBen Meistern des Glaubens. Von daher hat meine Theologie eine etwas bibli-
sche Pragung und eine Pragung von den Vatern, besonders von Augustinus. Aber
ich versuche nattrlich, nicht Halt zu machen in der alten Kirche, sondern die
groBen Hohepunkte des Denkens festzuhalten und zugleich das zeitgendssische
Denken mit ins Gesprach hereinzuziehen«. (69f.)

Das Thema »Kirche« kann man gewissermassen als Herzstlick seiner Theologie
bezeichnen, obwohl natirlich auch alle anderen theologischen »Traktate« und
Facher auf eine selbststandige, tiefgreifende und meisterhafte Art und Weise be-
handelt werden. Ein Blick auf das Gesamtverzeichnis seiner Veroffentlichungen
bis zur Papstwahl bestatigt es ausreichend: Das Werk (2009) — Bibliographisches
Hilfsmittel zur ErschlieBung des literatisch-theologischen Werkes von Joseph Rat-
zinger bis zur Papstwahl bringt auf 445 Seiten die Angaben seiner Schriften mit
den Ubersetzungen in 28 (30) Sprachen. (Ratzinger 2009) Die gesamte Fiille seiner
allumfassenden wissenschaftlichen und pastoralen Lehrtatigkeit veranschaulicht
uns die Herausgabe Joseph Ratzinger — Gesammelte Schriften (JRGS) in 16 Ban-
den.?

Der jetzige Papst hatte seine »eigentliche Berufung eigentlich darin gesehen ...
Professor zu sein«; sein Werdegang vom Lehrstuhl Giber die Seelsorge nach Rom
scharfte bei ihm das Gespdr fir »die innere Einheit von theologischer Forschung,
theologischer Lehre und Arbeit und Hirtendienst in der Kirche.« Gern zerrt er des-
wegen die Theologen aus dem Elfenbeinturm hinaus in das groRere Ganze der
Kirche hinein: Sie sollen ihre Arbeit mit Gebet begleiten, »Modeerscheinungen«
meiden und nicht vor lauter Betonung ihrer Wissenschaftlichkeit dazu beitragen,
dass »vom Christentum nur ein armseliges Fragmentstiick brigbleibt«. » Wenn
dies allein die ganze Wissenschaft ist, dann wird der Mensch selbst dabei ver-
kirzt«. Aus den »Verknotungen ... unserer europdischen Wirklichkeiten« sind die
Fragen und Antworten der Theologie weiterhin nicht wegzudenken; tUber die
»strenge Wissenschaftlichkeit« hinaus kann sie vor allem immer wieder die sie

Von den geplanten 16 Bdanden sind 5 Bdande schon erschienen im Herder Verlag, Freiburg i. Br.
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»durchbrechende, grofRere Frage nach der Wahrheit« stellen. Mit diesem »Mut
des Fragens« (und der »Demut, auf die Antworten zu héren, die uns der christli-
che Glaube gibt«) ist Theologie nicht nur ein wichtiger Bestandteil von dem, was
die Universitat ausmacht, sondern kann den Menschen »helfen, zu leben«. Sub-
jekt der Theologie sollte darum aber nicht der Theologe sein, sondern Gott, und
die Theologen sollten auf eigene Wortmacherei verzichten, damit stattdessen
»das Sprechen Gottes« zu horen ist. Zu einem »Mund der Wahrheit« sollen sie
werden, »damit nicht wir es sind, die in diesem Wortschwall der heutigen Zeit
sprechen«.

In Wirklichkeit gehort Theologie »nicht nur als historische und humanwissen-
schaftliche Disziplin, sondern als eigentliche Theologie, als Frage nach der Vernunft
des Glaubens an die Universitdt und in ihren weiten Dialog der Wissenschaften
hinein«.

Die Theologie will und soll etwas anderes sein als Religionswissenschaft. Sie ist
mehr »als ein methodisch geordnetes Nachdenken tiber die Fragen der Religion,
weil »sie von einer Antwort ausgeht, die wir nicht selbst erfunden haben«. Auf-
gabe der Theologie ist es, das Wort, das Gott uns geschenkt hat, zu verstehen,
und darum kann auch der einfachste Glaubige, selbst wenn er das wollte, nicht
ganz ohne Theologie auskommen. Der Papst bekennt, ihm sei »dieses Voraussein
von Gottes Wort, dem wir denkend nachgehen, in iber flinfzig Jahren Theolo-
genleben »immer mehr zu ganz personlicher Erfahrung geworden«. Als er mit
dem Studium begonnen habe, glaubten viele Theologen — vor allem Exegeten —,
eigentlich sei jetzt alles fertig erforscht. Mittlerweile aber, so Joseph Ratzinger,
finde sich die Theologie wieder auf einer weiten »Wanderschaft voller Geheim-
nisse und VerheiBungen«, und sie entdecke, dass das »Land des Glaubens
unermesslich« ist. Allerdings, so warnt der Papst, muss das theologische Suchen
die Autoritdt der Vorgaben, u. a. des Lehramtes, respektieren. Und die »Unruhe
des Denkens« kann durchaus auch »vom Glauben wegfiihren - wir sehen es«.
Theologische Arbeit hat flr ihn »nur innerhalb der kirchlichen Gemeinschaft ...
einen Sinn«; sie verlangt nicht nur »wissenschaftliche Kompetenz, sondern auch
und in nicht geringerem MaRe den Geist des Glaubens und die Demut dessen,
der weiB, dass der lebendige und wahre Gott ... alle menschlichen Fahigkeiten
unendlich Gbersteigt.« (Kempis 2007, 232-234 [s.v. Theologie]; Ratzinger 2002)

2. Wesen und Gestalt der Theologie

as ist Theologie? Theologie ist ein spezifisch christliches Phdanomen... Na-

herhin ergibt sich Theologie notwendig aus der Verschmelzung von bibli-
schem Glauben und griechischer Rationalitdt .. Wenn das Johannes-Evangelium
Christus als den Logos bezeichnet, so kommt diese Verschmelzung sehr deutlich
zum Vorschein... »Theologie beruht auf der Voraussetzung, dass das Geglaubte,
namlich der eigene Grund, verniinftig ist, ja, die Vernunft selbst. Daher gehort es
zum Glauben, dass er seinen Grund und seinen Gehalt zu verstehn sucht, und ge-
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nau dieses Unternehmen nennen wir Theologie; genauerhin sprechen wir von
Theologie, wenn dieses Unterfangen in geordneter Form und unter gemeinschaf-
tlich anerkannen, begriindeten Regeln geschieht, die wir als Methode bezeich-
nen.« (Ratzinger 1987; siehe eine gelungene Darstellung Kurt Koch 2010)

Glaube und Vernunft gehéren zusammen. Glaube ist nicht richtig, wenn er nicht
zu einer wenigstens rudimentaren vernilinftigen Einsicht fiihrt, aber auch die Ver-
nunft entzieht sich den Boden, wenn sie den Glauben auflost.

Im Vorwort zu seinem Buch Wesen und Auftrag der Theologie schreibt Kardinal
Ratzinger: »Theologie und Theologen sind zu einem o6ffentlichen und zugleich
zu einem kontroversen Thema in der Kirche, ja in der westlichen Gesellschaft
geworden ... In dieser Situation ist das Gesprach lber die Theologie, die Kldarung
ihrer Wege, ihres Auftrags wie ihrer Grenzen dringlich geworden.« Seine Uberle-
gungen »konnen hilfreich sein, um die theologischen Arbeit in den Bedingungen
unserer Zeit besser zu verstehen und um sie in ihrer wesentlichen Aufgabe zu
unterstiitzen, der Erkenntnis der Wahrheit der Offenbarung und von ihr her der
Einheit in der Kirche zu dienen« (Ratzinger 1993, 7-8).

Im Abschnitt vom Vom geistlichen Grund und vom kirchlichen Ort der Theolo-
gie schreibt der Autor: »Wenn Kirche und kirchliche Autoritat fiir Theologie ein
wissenschaftsfremder Faktor ist, dann sind Theologie und Kirche gleichermalen
gefahrdet. Denn eine Kirche ohne Theologie verarmt und erblindet; eine Theolo-
gie ohne Kirche aber |6st sich ins Beliebige auf. Deswegen muR die Frage nach
dem inneren Zusammenhang beider von Grund auf neu bedacht und zur Evidenz
geflhrt werden; nicht um Interessenspharen abzugrenzen; nicht um Macht zu
erhalten oder zu beseitigen, sondern um der Redlichkeit der Theologie und
schlieBlich um der Redlichkeit unseres Glaubens selber willen.« (41f.)

Joseph Ratzinger will zuerst das eigentlich Grundlegende kldren: den inneren
Zusammenhang, der Kirche und Theologie miteinander verbindet. Es gibt viele
Wege, diesen Zusammenhang darzustellen. Kardinal Ratzinger nennt folgende
Theologen, die dies getan haben: Romano Guardini, Erik Peterson, Karl Barth,
Heinrich Schlier. Am Denken dieser vier groRen Gestalten ware es reizvoll, das
Thema Kirchlichkeit der Theologie zu beleuchten und zu bedenken. (42f)?

Um das Entscheidende an der Frage der Kirchlichkeit des Theologen richtig zu
verstehen, behandelt Kardinal Ratzinger »das neue Subjekt als Voraussetzung und
Grund aller Theologie«. Dabei meint er das Wort des Galater-Briefes, in dem Pau-
lus das unterscheidend Christliche zugleich als umstiirzende personliche Erfahrung
und als objektive Realitdt beschreibt: »ich lebe, doch nicht mehr ich, sondern
Christus lebt in mir.« (Gal 2,20) »Dieses innere Ereignis in der geistlichen Autobi-
ographie des Apostels ist zugleich ganz personlich und ganz objektiv. Es ist eigen-
ste Erfahrung, und es sagt doch aus, was das Wesen des Christentums fiir einen
jedenist ... Bekehrung in paulinischem Sinn ist etwas sehr viel Radikaleres als etwa
Revision einiger Meinungen und Einstellungen. Sie ist ein Todesvorgang. Anders

Aus dem franzésischen Sprachraum miusste mit gleichem Gewicht auch Louis Bouyer hinzugefligt wer-
den (Bouyer 1980).
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ausgedruickt: Sie ist ein Subjektwechsel. Das Ich hort auf, autonomes, in sich selbst
stehendes Subjekt zu sein. Das Ich geht nicht einfach unter, aber es mul sich in
der Tat einmal ganz fallen lassen, um sich dann in einem grofReren Ich und zusam-
men mit diesem neu zu empfangen.« (Ratzinger 1993, 44)

Der Subjektwechsel schlief3t ein Passivum ein, das Paulus mit Recht als Tod, als
Beteiligung am Kreuzesgeschehen bezeichnet. Es geht um einen sakramentalen,
d.h. einen ekklesialen Vorgang. Das Passiv des Christwerdens verlangt das Aktiv
der handelnden Kirche. Nur von hier aus kann man das paulinische Wort von der
Kirche als dem »Leib Christix angemessen verstehen. Es ist mit dem Christus-An-
ziehen bzw. Mit-Christus-liberkleidet-Werden identisch, wobei das neue Kleid, das
die Christen zugleich verhillt und freimacht, die neue Leiblichkeit, der Leib des
auferstandenen Christus ist.

Was bedeutet das fiir unser Thema? »Zur Theologie gehort Glauben, und zur
Theologie gehort Denken. Das bedeutet: Theologie setzt einen neuen Anfang im
Denken voraus, der nicht Produkt unserer eigenen Reflexion ist, sondern aus der
Begegnung mit einem Wort kommt, das uns immer vorangeht. Diesen neuen An-
fang anzunehmen, nennen wir ‘Bekehrung’. Weil es Theologie ohne Glaube nicht
gibt, gibt es sie nicht ohne Bekehrung. Bekehrung kann viele Formen haben. Sie
mufd nicht immer in einem punktuellen Ereignis geschehen wie bei Augustinus
oder bei Pascal, bei Newman oder bei Guardini. Aber in irgendeiner Form muf}
dieses Ja zu diesem neuen Anfang bewul$t ibernommen, muf die Wende vom
Ich zum Nicht-mehr-Ich vollzogen sein. Es leuchtet von daher wohl ohne weiteres
ein, dass die Chance zu schopferischer Theologie um so groRer ist, je mehr Glau-
be wirklich zur Erfahrung wurde; je mehr Bekehrung in einem schmerzhaften
ProzeR der Verwandlung innere Evidenz erhielt; je mehr sie als der unerldBliche
Weg erkannt wurde, in die Wahrheit des eigenen Seins vorzudringen. Deswegen
kann sich an den Bekehrten immer wieder der Weg zum Glauben orientieren.
Deswegen helfen sie uns am meisten darin, die Vernunft der Hoffnung zu erken-
nen und zu bezeugen, die in uns ist (1 Petr 3,15). Der Zusammenhang von Theo-
logie und Heiligkeit ist daher nicht irgendein sentimentales oder pietistisches Ge-
rede, sondern folgt aus der Logik der Sache und bestatigt sich die ganze Geschi-
chte hindurch. Athanasius ist nicht denkbar ohne die neue Christuserfahrung des
Monchsvaters Antonius; Augustinus nicht ohne die Passion seines Weges zur chri-
stlichen Radikalitdt; Bonaventura und die franziskanische Theologie des 13. Jahr-
hunderts nicht ohne die ungeheuere neue Vergegenwartigung Christi in der Ge-
stalt des heiligen Franz von Assisi; Thomas von Aquin nicht ohne den Durchbruch
zum Evangelium und zur Evangelisation bei Dominikus, und so kdnnte man fort-
fahren, die ganze Geschichte der Theologie hindurch. Die blofRe Rationalitat reicht
nicht aus, um grofe christliche Theologie hervorzubringen. (Ratzinger 1993, 49f.)

Kardinal Joseph Ratzinger, unser Heiliger Vater Benedikt XVI. wiirdigte den cha-
rismatischen Impuls der christlichen Prophetie, indem er wegweisend sagte:
»Hans Urs von Balthasar ist undenkbar ohne Adrienne von Speyr. Ich glaube, man
konnte bei allen wirklich groRen theologischen Gestalten zeigen, dass neue the-
ologische Aufbriiche nur dann ermdglicht werden, wenn zuerst ein prophetischer
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Durchbruch da ist. Solange man nur rational weiterarbeitet, kommt nichts wesen-
tlich Neues. Es wird vielleicht immer genauer systematisiert, es werden immer
subtilere Fragen erfunden, aber die eigentlichen Durchbriiche, in denen dann
wieder grofRe Theologie neu entsteht, kommen nicht einfach aus dem rationalen
Geschaft der Theologie, sondern aus einem charismatischen, prophetischen An-
stoB heraus. Insofern — glaube ich — gehéren Prophetie und Theologie eng zusam-
men. Die Theologie als wissenschaftliche Theologie im strengen Sinn ist nicht
prophetisch, aber sie wird nur wirklich lebendige Theologie, wenn sie von einem
prophetischen Impuls angeschoben und erleuchtet ist.« (Ratzinger 1999, 183)

3. Diekirchliche Berufung des Theologen

m 24. Mai 1990 veréffentlichte die Kongregation fir die Glaubenslehre die

Instruktion lber die kirchliche Berufung des Theologen. Der damalige Prafekt
der Glaubenskongregation, Kardinal Joseph Ratzinger, hat seinerzeit vor der Pres-
se Aufbau und Absicht des Dokumentes erklart. In seiner Prasentation stellte er
fest: »Die Bedeutung des Theologen und der Theologie fiir die ganze Gemeinschaft
der Glaubenden ist auf dem Zweiten Vatikanum in einer neuen Weise sichtbar
geworden. Vorher hatte man Theologie als eine Beschaftigung eines kleinen Kre-
ises von Klerikern angesehen, als eine elitare und abstrakte Angelegenheit, die
fur die kirchliche Offentlichkeit kaum Interesse beanspruchen konnte. Die neue
Weise, den Glauben zu sehen und zu sagen, die sich auf dem Konzil durchsetzte,
war Frucht des vorher kaum beachteten Dramas einer theologischen Neubesin-
nung ... Liturgische Bewegung, Biblische und Okumenische Bewegung, schlieRlich
starke Marianische Bewegung gestalteten ein neues geistiges Klima, in dem auch
eine neue Theologie aufwuchs, die im Zweiten Vatikanum fir die ganze Kirche
fruchtbar wurde«. (Ratzinger 1993, 89f.)

Nach dem Konzil ging die Dynamik der Entwicklung weiter: die Theologen fi-
hlten sich mehr und mehr als die eigentlichen Lehrer der Kirche; tiberdies waren
sie von den Massenmedien entdeckt und fir sie interessant geworden. Das Le-
hramt des Heiligen Stuhls erschien nun zusehends als ein letzter Rest eines ver-
fehlten Autoritarismus ... »So ist eine Neubesinnung auf die Stellung der Theolo-
gie und des Theologen wie auf deren Verhaltnis zum Lehramt notwendig gewor-
den, die beides aus ihrer inneren Logik zu verstehen versucht und damit nicht nur
dem Frieden in der Kirche dient, sondern vor allem auch einer rechten Weise der
Verbindung von Glaube und Vernunft. Dieser Aufgabe versucht die Instruktion zu
dienen«. (90)

»Die Instruktion stellt das Thema Theologie in den groBen Horizont der Frage
von Wahrheitsfahigkeit und von wahrer Freiheit des Menschen: Der christliche
Glaube ist nicht eine Freizeitbeschaftigung und die Kirche nicht ein Club, neben
dem andere dhnliche oder auch undhnliche stehen. Der Glaube antwortet viel-
mehr auf die Urfrage des Menschen nach seinem Woher und nach seinem Wohin.
Er bezieht sich auf jene Grundprobleme, die Kant als Kernpunkt der Philosophie
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bezeichnet hat: Was kann ich wissen? Was soll ich tun? Was darf ich hoffen? Was
ist der Mensch? Mit anderen Worten: der Glaube hat es mit Wahrheit zu tun, und
nur wenn der Mensch wahrheitsfahig ist, kann man auch sagen, er sei zur Freiheit
berufen.

Im Alphabet des Glaubens steht an erster Stelle die Aussage: Im Anfang war
der Logos. Der Glaube zeigt uns, dass die ewige Vernunft der Grund aller Dinge
ist bzw. dass die Dinge vom Grund her verniinftig sind. Der Glaube will dem Men-
schen nicht irgendeine Art von Psychotherapie anbieten, seine Psychotherapie ist
die Wahrheit. Deswegen ist er universal und seinem Wesen nach missionarisch.
Deshalb auch ist der Glaube von innen her, wie die Vater sagen, quaerens intel-
lectum, auf der Suche nach Verstehen. Das Verstehen, also die rationale Beschéafti-
gung mit dem vorgegebenen Wort, gehdrt zum christlichen Glauben konstitutiv.
Er bringt notwendigerweise Theologie hervor; das unterscheidet librigens den
christlichen Glauben auch rein religionsgeschichtlich von allen tbrigen Religionen.
Theologie ist ein spezifisch christliches Phanomen, das aus der Struktur dieses
Glaubens folgt«. (90f.)

Die Instruktion behandelt die Aufgabe des Theologen in diesem weiten Rahmen
und macht damit die GroRRe der Sendung des Theologen sichtbar. »An der Gliede-
rung wird auffallen, dass am Anfang nicht das Lehramt steht, sondern die Darstel-
lung der Wahrheit als einer Gabe Gottes an sein Volk: Die Wahrheit des Glaubens
ist nicht dem isolierten einzelnen gegeben, sondern Gott hat mit ihr Geschichte
und Gemeinschaft bauen wollen. Sie hat ihren Ort in dem gemeinschaftlichen
Subjekt des Volkes Gottes, der Kirche. Dann wird die Berufung des Theologen
dargestellt. Erst darauf folgt das Lehramt und beider Beziehung zueinander. Das
bedeutet zweierlei:

a) Die Theologie ist nicht einfach und ausschlieRlich eine Hilfsfunktion des Le-
hramtes ... Theologie hat ihren eigenen Ursprung; das Dokument nennt im Ansc-
hluB an den heiligen Bonaventura zwei Wurzeln der Theologie in der Kirche: zum
einen die Dynamik auf Wahrheit und Verstehen hin, die im Glauben ist; zum an-
deren auch die Dynamik der Liebe, die den ndaher kennen will, den sie liebt. Dem
entsprechen zwei Richtungen der Theologie, die sich aber gegenseitig durchdrin-
gen: eine mehr nach aullen hin gehende, die sich um den Dialog mit allem ver-
nlnftigen Suchen nach Wahrheit in der Welt miht; eine mehr nach innen gehen-
de Richtung, die die innere Logik und Tiefe des Glaubens ergriinden will.

b) Das Dokument behandelt die Frage der kirchlichen Sendung des Theologen
nicht in dem Dualismus Lehramt — Theologie, sondern in dem Dreiecksverhaltnis:
Volk Gottes als Trager des Glaubenssinnes und als gemeinsamer Ort allen Glau-
bens, Lehramt und Theologie. Die Dogmenentwicklung der letzten 150 Jahre
verweist ganz deutlich auf diesen Zusammenhang: Die Dogmen von 1854, 1870,
1950 wurden moglich, weil der Glaubenssinn sie gefunden hatte, Lehramt und
Theologie waren von ihm gefiihrt und haben ihn langsam einzuholen versucht.

Damit ist dann auch die wesentliche Kirchlichkeit der Theologie schon ausge-
sagt. Theologie ist nie einfach die Privatidee eines Theologen. Als solche kénnte
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sie wenig zdhlen; sie sinkt dann schnell ins Bedeutungslose ab. Die Kirche als le-
bendiges und in den Wandlungen der Geschichte bestdandiges Subjekt ist vielme-
hr der Lebensraum des Theologen; in ihr sind die Erfahrungen des Glaubens mit
Gott verwahrt. Theologie kann nur dann geschichtlich bedeutsam bleiben, wenn
sie diesen ihren Lebensraum anerkennt, sich in ihn einsenkt und von innen her
an ihm Anteil gewinnt. Deswegen ist die Kirche fir den Theologen nicht eine dem
Denken duRerliche und fremde Organisation. Sie ist als gemeinsames, die Enge
der einzelnen Gberschreitendes Subjekt die Bedingung der Moglichkeit, dass The-
ologie Uberhaupt wirksam werden kann. So versteht man, dass fir den Theologen
zweierlei wesentlich ist: zum einen die methodische Strenge, die zum Geschaft
der Wissenschaft gehort; das Dokument verweist dabei auf Philosophie, histori-
sche Wissenschaften und Humanwissenschaften als privilegierte Partner des The-
ologen. Zum anderen braucht sie aber auch das innere Teilnehmen am Lebensge-
flge der Kirche; den Glauben, der Gebet, Betrachtung, Leben ist. Erst in diesem
Zusammenspiel wird Theologie.« (92f.)

»Von da aus ergibt sich auch ein organisches Verstandnis des Lehramtes. Zur
Theologie gehort Kirche, sagten wir. Kirche ist aber nur dann mehr als eine dulRe-
re Organisation der Glaubenden, wenn sie eine eigene Stimme hat. Der Glaube
geht der Theologie voraus; sie ist Suche nach dem Verstehen des nicht von uns
erdachten Wortes, das unser Denken herausfordert, aber nie in ihm versinkt. Di-
eses dem theologischen Forschen vorausgehende Wort ist MaR der Theologie und
braucht sein eigenes Organ — das Lehramt, das Christus den Aposteln und durch
sie ihren Nachfolgern Gbergeben hat.« (93; Muller 2002) Der damalige Prafekt der
Glaubenskongregation zeigt in seiner Prasentation, wie das Dokument das Verhal-
tnis von Lehramt und Theologie entfaltet. Unter dem Titel Die gegenseitige Zusam-
menarbeit stellt es die eigene Aufgabe beider und die rechten Formen ihres Mi-
teinander dar. Die Uberordnung des Glaubens, die dem Lehramt Autoritit und ein
letztes Entscheidungsrecht gibt, 16scht die Eigenstandigkeit theologischen For-
schens nicht aus, sondern gibt ihr erst ihren festen Grund. Das Dokument ver-
schweigt nicht, dass es auch im giinstigsten Fall Spannungen geben kann, die aber
fruchtbar sind, wenn sie von beiden Seiten in der Anerkennung der inneren Zuor-
dnung ihrer Funktionen bestanden werden. Der Text sagt — wohl erstmalig in di-
eser Offenheit —, dass es Entscheidungen des Lehramtes gibt, die nicht ein letztes
Wort in der Sache als solcher sein kénnen, sondern zunachst auch ein Signal pa-
storaler Klugheit. Ihr Kern bleibt glltig, aber die von den Umstanden gepragten
Einzelheiten konnen korrekturbedurftig sein.

Im zweiten Teil des letzten Kapitels wird gegeniber diesen gesunden Formen
von Spannung auch eine Fehlform unter dem Titel Dissens behandelt. Wo die
Theologie ein »Gegenlehramt« aufbaut, das den Glaubigen alternative Handlun-
gsweisen anbietet, verfehlt sie ihr Wesen. Mit dem Abriicken vom Lehramt verli-
ert sie den Boden unter den FiiRen, der sie tragt.

Abschliefend sagt Kardinal Ratzinger: »Die Instruktion wurde veroffentlicht in
der Hoffnung, dass die Unterscheidung zwischen sinnvollen Weisen der Spannung
und einer verkehrten und unannehmbaren Form der Entgegensetzung von The-
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ologie und Lehramt hilfreich sein kann, um das Klima in der Kirche wieder zu ent-
krampfen. Die Kirche braucht eine gesunde Theologie. Die Theologie braucht die
lebendige Stimme des Lehramtes. Die Instruktion soll zu einem erneuerten Dialog
zwischen Lehramt und Theologie beitragen.« (Ratzinger 1993, 94f.)

An einer anderen Stelle schildert der Kardinalprafekt hervorragend das Lehramt
und zeigt dabei die innere Haltung der kirchlichen Autoritat. »Der Auftrag des
Lehramtes ist es, sich nicht dem Denken entgegenzusetzen, sondern die Autoritat
der Antwort, die uns geschenkt ist, zur Sprache zu bringen und so der hereintre-
tenden Wahrheit selbst Raum zu schaffen. In solchem Auftrag zu stehen, ist auf-
regend und gefahrlich. Es verlangt die Demut der Unterwerfung, des Hérens und
des Gehorchens. Es geht darum, nicht das Eigene zur Geltung zu bringen, sondern
den Raum fiir das Sprechen des Anderen offen zu halten, ohne dessen gegenwar-
tiges Wort alles Ubrige ins Leere fillt. Das recht verstandene Lehramt muR ein
demdiitiger Dienst dafiir sein, dass wahre Theologie mdglich bleibt und dass also
so die Antworten vernehmlich werden, ohne die wir nicht recht leben kdnnen.«
(Ratzinger 2002, 33)

4, Weiterfiihrende Perspektiven

us der behandelten Thematik werden, so hoffe ich, zwei grundsatzliche Ge-

danken ersichtlich. Zum einen die Uberzeugung des Papstes, dass wir der
Kirche Christi dienen, und zum zweiten, dass wir die Mitarbeiter der Wahrheit
sind.

Zum Abschluss mochte ich die Worte von unserem Papst Benedikt XVI. anfiih-
ren, die er freundlicherweise dem slowenischen Theologieprofessor Dr. Anton
Strle in Ehrerbietung gewidmet hat. In einem Geleitwort zu dessen Buch Gloria
Dei —vivens homo. Theologische Anthropologie schreibt Joseph Kardinal Ratzinger
(Rom, am Fest des hl. Apostels Jakobus 1991):

»Professor Strle habe ich 1974 kennenlernen dirfen, als wir zusammen Mit-
glieder der Internationalen Theologenkommission waren. Ich glaube sagen zu
kénnen, dass die Begegnung mit ihm bei allen Mitgliedern dieser Gemeinschaft
von dreiRig Gelehrten aus den verschiedensten Landern der Welt einen grofRen
Eindruck hinterlassen hat. Professor Strle ist zwar immer bescheiden im Hinter-
grund geblieben; er wollte gern ein Lernender sein und selber nur sprechen, wenn
er etwas wirklich Eigenes, von anderen nicht Gesehenes zu sagen hatte. Aber ge-
rade diese Bereitschaft, sich selbst zurlickzunehmen und einzig der besseren Er-
kenntnis der Wahrheit unseres Glaubens den Vortritt zu geben, hat auf ihn auf-
merksam werden lassen. Von seiner demitigen und glitigen Personlichkeit ging
ein grofRes inneres Licht aus; man spirte einfach, dass dieser hagere Mann ganz
von der Berlihrung mit Gott gepragt war. Wenn man ihm auch eine tief asketische
Lebensfiihrung ansehen konnte, so sprach doch diese Askese vom Positiven: von
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einer inneren Ndhe zum Herrn, die alles andere zweitrangig werden lie8. Dieses
Leben und Denken in der Gemeinschaft mit Christus gab Professor Strle jene Ur-
teilskraft und jene Unterscheidungsfahigkeit, die aus bloRer Gelehrsamkeit nicht
kommen kénnen. Er hatte einen scharfen Blick fiir das Rechte und fiir das Abwe-
gige, flr das, was Glauben reinigt und wachsen 1&Rt und fiir das, was ihn zersetzt;
er wuRte — mit einem Wort — die Geister zu unterscheiden, und deshalb war sein
Urteil wertvoll und gewichtig.

Ich freue mich darum, dass hier ein Band mit seinen anthropologischen Auf-
satzen veroffentlicht wird, durch den sein Beitrag zum Ringen um das rechte Bild
des Menschen groRere Verbreitung und Wirksamkeit erlangen kann. Der Weg der
Kirche ist der Mensch, hat unser Heiliger Vater gesagt; er hat aber auch hinzuge-
flgt, dass der Weg des Menschen Christus ist. Wie der Mensch seinen Weg finde,
ist in den Wirren unserer Zeit unsere gemeinsame Frage. Sie ist eigentlich gleich-
bedeutend mit der Frage, wie der Mensch heute Christus neu begegnen kdnne.
Zu solcher integraler Anthropologie leistet Professor Strle in diesem Buch einen

wichtigen Beitrag, dem ich viele Leser wiinsche.«
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Abstract: At the occasion of the first translation of the Essay on the Development
of Christian Doctrine in Slovene, the author attempts to outline the biographi-
cal and historical background of the Essay, its central propositions and its many-
-sided importance. The idea of development was the most important single
idea which Newman contributed to the thought of the Christian Church, being
an expression of that shift from static to dynamic conceptions of Christianity
which was characteristic of the period. It is worth noticing that the Development
was published fourteen years before Darwin’s Origin of Species (1859). Nearly
every study of doctrinal development continues to ackowledge the seminal
influence of the book and its creative view of the problem of change and con-
tinuity in Christian doctrine. The Essay, written immediately before Newman
entered the Roman Catholic Church (1845), was intended to give his reasons
for becoming a Roman Catholic and to help others in the same position as him-
self. The theory of development was »an hypothesis to account for a difficulty«,
the difference between the teaching of the primitive and the ninteenth-centu-
ry Church. Newman drew out seven pragmatic tests for distinguishing legitima-
te developments from corruptions: fidelity to the original idea; continuity of
principles; power to assimilate ideas from outside; early anticipations of later
teaching; logical sequence discernible when developments were examined;
preservation of earlier teaching; continuance in a state of chronic vigour. The
book shows Newman’s sense of history. His theory was the result of a critical
study of Patristic writings themselves.

Keywords: doctrine, dogma, development, corruption, change, continuity, Roman
Catholic Church, Anglican Church, conversion, Fathers, Oxford

Povzetek: Newmanov Esej o razvoju krscanskega nauka: njegov nastanek in tra-
jni pomen

Ob izidu prvega prevoda Newmanovega Eseja o razvoju krs¢anskega nauka v
slovenscino pisec razprave osvetljuje biografsko in zgodovinsko ozadje Eseja,
njegove osrednje trditve in daljnosezni pomen. Ideja razvoja je bila najpomemb-
nejSa posamicna ideja, s katero je Newman obogatil misel kr§¢anske Cerkve.
Izraza premik od staticnega k dinami¢nemu pojmovanju krs¢anstva, ki je bilo
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znacilno za njegovo obdobje. Vredno je omeniti, da je Esej o razvoju izSel stiri-
najst let pred Darwinovim /zvorom vrst (1859). Studije o doktrinalnem razvoju
skoraj brez izjeme priznavajo plodoviti vpliv knjige in njen ustvarjalni pogled na
vprasanje spreminjanja in kontinuitete v krs¢anskem nauku. Esej je bil napisan,
neposredno preden je avtor prestopil v rimskokatolisko Cerkev (1845). Navaja
razloge za ta korak in Zeli pomagati tistim, ki so se znasli v podobnem poloZaju.
Teorija o razvoju je bila zanj »hipoteza, ki naj bi razlozZila dolo¢eno tezavo, raz-
like namre¢, ki so obstajale v nauku med prvotno Cerkvijo in Cerkvijo 19. sto-
letja. Newman je formuliral naslednjih sedem pragmati¢nih »preizkusov« ali
»razpoznavnih znakov«, ob katerih je mogoce razlikovati zakoniti razvoj nauka
od popacenja: zvestoba izvirni ideji; trajna veljava nacel; sposobnost prilicenja
idej od zunaj; zgodnje anticipacije poznejSega nauka; logi¢no sosledje v razvo-
ju; ohranjanje prejSnjega nauka; ohranjanje ¢vrstosti skozi ¢as. Knjiga razodeva
Newmanov zgodovinski ¢ut. Njegova teorija je bila predvsem sad kriticnega
Studija patristi¢nih spisov.

Kljuine besede: nauk (doktrina), dogma (verska resnica), razvoj, pokvarjenje, spre-
memba, kontinuiteta, anglikanska Cerkev, konverzija (spreobrnitev), rimskoka-
toliSka Cerkev, cerkveni ocetje, Oxford

No one can understand Newman without studying
the Essay.
Owen Chadwick

troversial, far-seeing figures of the nineteenth century. His influence has spread
r beyond the country of his birth, the century in which he lived, and the Church
in which he ended his life: he is not only of great importance in the history of reli-
gious thought but is known to a much wider circle for his hymns, his books, the
text of Elgar’s The Dream of Gerontius and the Oratories he founded in Birmingham
and London. »He is widely loved and remembered — by Catholics and non-Catho-
lics alike — as a saintly and gentle figure: yet his conversion to the Church of Rome
sparked off one of the bitterest and most divisive controversies of the Victorian
age, and one which lost him friends and respect, and was, for many years, to sever
him from his beloved university of Oxford. He is important in the history of Roman
Catholicism because many of his ideas disregarded under the pontificate of Pius IX
but more favoured under Leo XllI, were, in the end, to be adopted by the second
Vatican Council almost a century later in the 1960s.« (Martin 1982, 7)

J’ohn Henry, Cardinal Newman (1801-1890) was one of the most brilliant, con-
a

Newman was born with the nineteenth century and died at the beginning of
its last decade; he was to see the whole face of his country change, and he was
one of the few who foresaw something of the century to come. Not that he was
a prophet of events, but his profound insight into the conflict of ideas behind the
transformation enabled him to forecast the trend things were likely to take. »His
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was the century of evolutionary theories which shattered men’s idea of a static
world, just as the astronomical theories of the sixteenth had shattered the image
of a static earth. Newman often compared these two revolutions of thought, whi-
ch have radically altered the human perspective and seemed at first destructive
of all traditional beliefs and values. But from his study of early Christian history
Newman thought out a theory of the development of ideas which antedated the
theory of the biological development of mankind: his mind had already made the
transition from the static to the dynamic view of the world which his contempo-
raries found it so hard to make.« (Trevor 1974, 11) lan Ker comes to a similar con-
clusion: »The book (i.e. An Essay on Development) is the theological counterpart
of the Origin of Species, which it pre-dates by over a decade.« (Ker 1988, 300)

1. The biographical context of the Essay - a struggle for
certitude

efore 1839, Newman had not doubted that the Church of England was a

branch, or local embodiment, of the Church of Christ. However defective and
corrupt that English Church which the participants in the Oxford Movement sou-
ght to restore to its former purity and independence from state control, it was
not in schism. That it was not was of vital importance to one who believed that
the saving grace of God was communicated to man in and through the commu-
nity of the visible church. The more convinced he became that the Church of En-
gland was in schism, the more he believed his personal salvation to be imperilled
(Lash 1979, 7-8).

This conviction only came slowly. In July 1841, he could still write: »We are ne-
ither accusing Rome of being idolatrous nor ourselves of being schismatical, we
think neither charge tenable.« (Ess. 11 1919, 367; quoted in: Apo. 1982, 75) In the
Advent of that year, his diminishing confidence in the anglican Church’s possessi-
on of the »visible Notes« of a true Church led him to emphasize the »inward«
signs of holiness that nevertheless pointed to the presence of Christ within it (SD
1869, 308—-380).

Part IV of the Apologia begins: »From the end of 1841, | was on my death-bed,
as regards my membership with the Anglican Church, though at the time | became
aware of it only by degrees.« (Apo. 1982, 99) In 1842, following his decision, and
his promise to Bagot (his bishop), not to take part publicly in Church affairs, apart
from carrying out his duties at St Marys, he retired from Oxford to Littlemore. It
was there that he embarked on his study of Athanasius, and began to attract a
number of young men around him, sympathizers who liked the cloistered life
(Martin 1982,69).

Before the end of 1842 Newman began to turn his thoughts to the problem of
the development of doctrine, to which he was to devote the last of the university
sermons he was now preparing for publication. In January 1843 he was »much
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plagued« with the final university sermon, which he was due to deliver on 2 Fe-
bruary. »l have now for 12 years been working out a theory, and whether it is true
or not, it has this recommendation, that it is consistent. | have kept to the same
views and arguments for 12 years. They are not theological or ecclesiastical, tho-
ugh they bear immediately upon the most intimate and practical religious questi-
ons.« (To Mrs J. Mozley, 23 Jan. 1843; quoted in: Ker 1988, 257)

If there is one work of Newman which may truly be called »seminalg, it is su-
rely the Oxford University Sermons, where he first explores some of his most bril-
liantly original ideas. The last two sermons, in fact, contain respectively the gene-
sis of the Idea of a University and of the Development of Christian Doctrine. The
last and most brilliant of the sermons is »The Theory of Developments in Religi-
ous Doctrine«, preached on 2 February 1843. Taking as his text »Mary kept all
these things, and pondered them in her heart«, Newman points to the Virgin Mary
as »our pattern of Faith, both in the reception and in the study of Divine Truth.
She does not think it enough to accept, she dwells uponiit ... not enough to assent,
she developes it.« (US 1970, 312)

Newman now turns to consider the actual process of development: »Theolo-
gical dogmas are propositions expressive of the judgments which the mind forms,
or the impressions which it receives, of Revealed truth. Revelation sets before it
certain supernatural facts and actions, beings and principles; these make a certa-
in impression or image upon it; and this impression spontaneously, or even ne-
cessarily, becomes the subject of reflection on the part of the mind itself.« The
development is »but the carrying out of the idea into its consequences, so that,
for example, penance may be seen as a development of baptism, and »yet still is
a distinct doctrine.« The sermon would soon be developed into the full-length
book on the development of doctrine that is one of the great classics of theology
(Ker 1988, 269).

In March 1943 Newman contacted John Keble! about the possibility of retiring
from St Mary’s. He confessed that his »feeling« about Rome, »though fading and
reviving, has been on the whole becoming stronger and deeper«. »As far as | can
realize my own convictions, | consider the Roman Catholic Communion the Church
of the Apostles. ...  am very far more sure that England is in schism, than that the
Roman additions to the Primitive Creed may not be developments, arising out of
a keen and vivid realizing of the Divine Depositum of faith.« (To J. Keble, 4 May
1843; quoted in: Ker 1988, 274)

In 1844 Newman took two significant and dramatic steps. He had gradually
come to see, as he wrote himself, »that the Anglican Church was formally in the
wrong; on the other (hand), that the Church of Rome was formally in the right,
then that no valid reason could be assigned for continuing in the Anglican, and

1 JohnKeble (1792-1866), Tractarian leader, Fellow of Oriel College since 1811. In 1816 he was ordained

priest. In 1831 he was elected professor of poetry at Oxford. He took a leading part in the Oxford Mo-
vement and cooperated with Newman in the issue of the Tracts for the Times. In 1838, with Newman
and E. B. Pusey, he became one of the editors of the Library of the Fathers. After the cessation of the
Tracts, he continued the close friend and adviser of Newman.
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again that no valid objections could be taken to joining the Roman.« Firstly, in Fe-
bruary he published in the Conservative Journal under the heading Oxford and
Rome an anonymous Retraction of Anti-Catholic Statements. There was no doubt
in anybody’s mind that the author was Newman. He explained to his sister that
he was merely negating any abuse which he might have levelled at Rome: he was
not pronouncing at all on doctrines. He was, it is obvious, clearing his conscience.
Secondly, he decided to take a step which he had been considering for three ye-
ars: he resigned the living of St Mary’s. He preached his last sermon at St Mary’s
on 25 September 1844. A friend of him wrote asking why he had resigned. The
answer was »because | think the Church of Rome the Catholic Church, and ours
not a part of the Catholic Church, because not in communion with Rome, and |
felt | could not honestly be a teacher in it any longer.« (Martin 1982,71-73)

In June 1844 Newman wrote Mrs Froude? a long letter on the development of
doctrine in which, he explained, he had always believed, although he had limited
it to the Apostolic, or at least to the primitive, Church. However, the idea he had
formulated in his Lectures on the Prophetical Office of a »Prophetical Tradition«
existing within the Church had allowed for the possibility of development »at any
time«. Then, in the last of his University Sermons, he had gone even further, by
saying that »developments are not only explanations of the sense of the Creed,
but further doctrines involved in and arising from its articles.« It was an »argument
or theory« which he had been trying to put into words for years, at least since 1836.
He was »far more certain« that they (i.e. Anglicans) were in schism than that Ro-
man Catholic developments in doctrine were »not true ones«. Granted they were
»not found drawn out in the early Church, still there was »sufficient trace of them
in it, to recommend and prove them, on the hypothesis of the Church having a di-
vine guidance, though not sufficient to prove them by itself«. Moreover, there »was
more evidence in Antiquity« for some Roman doctrines than there was for certain
doctrines which Anglicans also held — for instance, »for the necessity of Unity...,
for the supremacy of the See of Rome..., for the practice of the Invocation... (To
Mrs W. Froude, 9 June; 15 July 1844; quoted in: Ker 1988, 287)

At the end of October 1844 he set down on paper an account of his religious
position for Henry Wilberforce?. He felt very strongly that he had a responsibility
towards people who had been influenced by his writings. After once again reco-
unting the events of the summer of 1839, he went on to say that he could not
resist the conclusion that it was »irrational to believe so much« as Anglo-Catho-
lics did without believing »more«. He had long wondered on what ground Angli-
cans only accepted the first Councils: why was Trent »not a true council also«? If
it was because the first Councils were »scriptural«, then they were not really re-
ceiving these Councils as Councils. With regard to individual doctrines, he could
not »see why prayers for the dead are primitive, and not the Pope’s Supremacy«.

2 The wife of Richard H. Froude (1803—-1836), Tractarian, Fellow and tutor of Oriel. Intimacy with his

colleague, J. H. Newman, greatly influenced both.

Henry William Wilberforce (1807—1873), a friend of Newman's, who was his tutor in Oriel College. He
was ordained priest and followed Newman to the Catholic Church in 1850.
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He thus found himself in the position that he »must either believe all or none«
(To H. Wilberforce, 30 Oct. 1844; quoted in: Ker 1988, 292).

About that time, he wrote to H. E. Manning®* he was »going through what must
be gone through«. It was »like drinking a cup out« —and »the more of it the so-
oner over«. He had only one real reason for joining the Roman Church, and that
was his belief that the Church of England was in schism. »And this most serious
feeling is growing on me ... that the reasons, for which | believe as much as our
system teaches, must lead me to believe more —and not to believe more, is to fall
back into scepticism.« (To H. E. Manning, 16 Nov. 1844; to Mrs J. Mozley, 30 Nov.
1844; quoted in: Ker 1988, 293)

He was by now on the defensive and, in November 1844, he could say that »A
clear conviction of the substantial identity of Christianity and the Roman system
has now been on my mind for a full three years«. In the previous month, he had
written that he »saw more in the early Church to convince me that separation
from the See of Peter was the token of heresy and schism, than that the additions
which that great body ... has received upon the primitive faith were innovations«
(KC 1917, 21; quoted in: Lash 1979, 8).

In March 1845 he explained in a letter he was planning to publish a book after
giving up his fellowship, which would give his reasons for becoming a Roman
Catholic and which might help others in the same position as himself. In fact, as
he explains in the Apologia, he had decided at the end of 1844 to write »an Essay
on Doctrinal Development; and then, if at the end of it, my convictions in favour
of the Roman Church were not weaker, of taking the necessary steps for admissi-
on into her fold« (Apo. 1982, 153).

At the beginning of 1845, he started to write his Essay on the Development of
Christian Doctrine, although he did not want this to be known. As he worked ste-
adily at it his reservations about the Roman Church gradually disappeared. He
wrote in the Apologia: »As | advanced my view so cleared that instead of speaking
any more of ‘the Roman Catholics’, | boldly called them Catholics. Before | got to
the end, | resolved to be received.« (Apo. 1982, 158) In August (1845) he warned
his sister Jemima that the publication of his book would be »the signal of my go-
ing — and people must take it as such«. But still it was not finished and he was
unable to »arrange the last and most important chapter«, which he had written
»several times in vain«. Never before had he written and rewritten anything so
many times (To Mrs J. Mozley, 17 Aug. 1845; quoted in: Ker 1988, 301).

Newman’s move was foreseen by those who knew him. On 3 October 1845 he
wrote to the Provost of Oriel (Oxford) resigning his Fellowship. To the very end his
progress was to be made difficult: his unhappy mind and troubled soul was not to

Henry Edward Manning (1808-1892), studied at Oxford, where he was ordained deacon (1832). In 1841
he became Archdeacon of Chichester. Manning, who had begun life as an Evangelical, now gradually
swung round to the Tractarian side. After Newman's secession he was looked on as one of the leaders
of the Oxford Movement. In 1851 he was received into the Roman Catholic Church. In 1865 he succeeded
N. Wiseman as Archbishop of Westminster. In 1875 he was made a cardinal.
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receive comfort from any University quarter. Yet he was resolute: the Essay on the
Development of Christian Doctrine, whose composition had carried him rationally
through the last stages towards Rome, was left unfinished, mid-sentence. One of
Newman'’s close friends had asked Father Dominic Barberi of the Passionist Con-
gregation, who was passing through Oxford, to visit Littlemore. On 8 October
Newman wrote to his numerous friends telling them what was about to happen.
One of those letters said: »| am this night expecting Father Dominic the Passionist,
whom | shall ask to admit me into the One True Fold.« (Martin 1982, 73)

The Advertisement to the book is dated 6 October, with a Postscript which in-
forms the reader that »Since the above was written, the Author has joined the
Catholic Church. It was his intention and wish to have carried his Volume through
the Press before deciding finally on this step. But when he had got some way in
the printing, he recognized in himself a conviction of the truth of the conclusion
to which the discussion leads, so clear as to supersede further deliberation.« Ac-
cording to the Advertisement, the book is not »a finished composition« (Dev.
1960, vii-viii), and in the Apologia Newman explains why: »Before | got to the
end, | resolved to be received, and the book remains in the state in which it was
then, unfinished« (Apo. 1982, 158). Two months after his change of allegiance he
wrote: »My book attempts to show that so much may be said for the consistency
of the Roman system, which is the outward token and test of its infallibility, that
it is safest and best to submit to it.« (LD XI, 69)

2. An antecedent probability for developments

hristianity has been long enough in the world to justify us in dealing with
)) it as a fact in the world’s history.« (Dev. 1960, 3) So begins the Essay on the
Development of Christian Doctrine, which, its author tells us, »is directed towards
a solution of the difficulty ... of our using in controversy the testimony of our most
natural informant concerning the doctrine and worship of Christianity, viz. the
history of eighteen hundred years.« (Dev. 1960, 21)

The »difficulty« is that Christianity has apparently undergone so many changes
and variations over the centuries that the question arises whether there has been
any »real continuity of doctrine« since the time of the Apostles (Dev. 1960, 4).
This has led to Protestants »dispensing with historical Christianity altogether, and
of forming a Christianity from the Bible alone« (Dev. 1960, 6). Anglicans, on the
other hand, have traditionally appealed to the famous dictum of Vincent of Lerins
that »Christianity is what has been held always, everywhere, and by all«, a rule
which »is irresistible against Protestantism, and in one sense indeed it is irresisti-
ble against Rome also, but in the same sense it is irresistible against England. It
strikes at Rome through England ...« (Dev. 1960, 9)

Newman'’s idea of development cannot be understood without first understan-
ding his concept of a »living idea«. Ideas such as mathematical ones are »real« eno-
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ugh, but can »hardly properly be called living«: »When an idea, whether real or not,
is of a nature to arrest and possess the mind, it may be said to have life, that is, to
live in the mind which is its recipient ... then it is not merely received passively in
this or that form into many minds, but it becomes an active principle within them,
leading them to an ever-new contemplation of itself, to an application of it in vari-
ous directions, and a propagation of it on every side.« (Dev. 1960, 27)

A living idea grows gradually into a »body of thought«, which »will after all be
little more than the proper representative of one idea, being in substance what
that idea meant from the first, its complete image as seen in a combination of
diversified aspects, with the suggestions and corrections of many minds, and the
illustration of many experiences. It is the »process ... by which the aspects of an
idea are brought into consistency and form« which Newman calls »its deve-
lopment, being the germination and maturation of some truth or apparent truth
on a large mental field... The development then of an idea is not like an investiga-
tion worked out on paper, in which each successive advance is a pure evolution
from a foregoing, but it is carried on through and by means of communities of
men and their leaders and guides; and it employs their minds as its instruments,
and depends upon them, while it uses them.« (Dev. 1960, 28-29)

As usual, Newman portrays the intellectual life in terms of conflict and conquest:
»lt is the warfare of ideas under their various aspects...« The context, too, is not
unimportant: »An idea not only modifies, but is modified, or at least influenced,
by the state of things in which it is carried out, and is dependent in various ways
on the circumstances which surround it.« There may be »the risk of corruption
from intercourse with the world around«, but »such a risk must be encountered
if a great idea is duly to be understood, and much more if it is to be fully exhibi-
ted. It is elicited and expanded by trial, and battles into perfection and suprema-
cy.« In other words, an idea is brought out rather than obscured by development,
as Newman argues in a classic passage, which concludes with one of the most
frequently quoted sentences from his writings: »lt is indeed sometimes said that
the stream is clearest near the spring. Whatever use may fairly be made of this
image, it does not apply to the history of a philosophy or belief, which on the con-
trary is more equable, and purer, and stronger, when its bed has become deep,
and broad, and full. ... From time to time it makes essays which fail, and are in
consequence abandoned. It seems in suspense which way to go; it wavers, and
at length strikes out in one definite direction. In time it enters upon strange ter-
ritory; points of controversy alter their bearing; dangers and hopes appear in new
relations; and old principles reappear under new forms. It changes with them in
order to remain the same. In a higher world it is otherwise, but here below to live
is to change, and to be perfect is to have changed often.« (Dev. 1960, 28—30)

Far from being unexpected, there is an »antecedent probability« in favour of
developments in doctrine. After all, »If Christianity is a fact, and impresses an idea
of itself on our minds and is a subject-matter of exercises of the reason, that idea
will in course of time expand into a multitude of ideas, and aspects of ideas, con-
nected and harmonious with one another, and in themselves determinate and
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immutable, as is the objective fact itself which is thus represented.« The more an
idea claims to be »living, the more various will be its aspects«. Since Christianity
in particular is not a local but a universal religion, »it cannot but vary in its relati-
ons and dealings towards the world around it, that is, it will develope,« for »Prin-
ciples require a very various application according as persons and circumstances
vary, and must be thrown into new shapes according to the form of society which
they are to influence.« New problems and questions arise which »must be answe-
red, and, unless we suppose a new revelation, answered by means of the revela-
tion which we have, that is, by development«. Scripture, for instance, does not
solve the difficulties which are raised about its own authority and interpretation,
but »in matter of fact the decision has been left to time, to the slow process of
thought, to the influence of mind upon mind, the issues of controversy, and the
growth of opinion«. And the fact that »Scripture needs completion« suggests that
the »defect or inchoateness in its doctrines« constitutes »an antecedent proba-
bility in favour of a development of them«. In the Bible itself we find a »prophetic
Revelation« in the form of »a process of development, in which »the earlier
prophecies are pregnant texts out of which the succeeding announcements grow;
they are types. It is not that first one truth is told, then another; but the whole
truth or large portions of it are told at once, yet only in rudiments, or in miniatu-
re, and they are expanded and finished in their parts, as the course of revelation
proceeds.« (Dev. 1960, 41-47)

The truth is that »the whole Bible, not its prophetical portions only, is written
on the principle of development. As the Revelation proceeds, it is ever new, yet
ever old.« Moreover, the sayings of Christ and the Apostles »are of a typical struc-
ture... predictions as well as injunctions of doctrine. If then the prophetic senten-
ces have had that development which has really been given them, first by succe-
eding revelations, and then by the event, it is probable antecedently that those
doctrinal, political, ritual, and ethical sentences, which have the same structure,
should admit the same expansion.« (Dev. 1960, 48—-49) It is not surprising that
after the Ascension it is impossible »to fix an historical point at which the growth
of doctrine ceased, and the rule of faith was once for all settled«, or to find »one
doctrine... which starts complete at first, and gains nothing afterwards from the
investigations of faith and the attacks of heresy« (Dev. 1960, 50).

If there is an antecedent probability for developments, then »this is a strong
antecedent argument in favour of a provision in the Dispensation for putting a
seal of authority upon those developments«. After all, Christianity »is a revelation
which comes to us as a revelation, as a whole, objectively, and with a profession
of infallibility«, for ... »[it] is an objective religion, or a revelation with credentials«
(Dev. 1960, 58). »The common sense of mankind ... feels that the very idea of re-
velation implies a present informant and guide, and that an infallible one. ... The
inspired volume is not adapted or intended to subserve that purpose. ... We are
told that God has spoken. Where? In a book? ... The Ethiopian’s reply, when St.
Philip asked him if he understood what he was reading, is the voice of nature:
‘How can |, unless some man shall guide me?’ The Church undertakes that office;
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she does what none else can do, and this is the secret of her power.« (Dev. 1960,
64)

Again, »a revelation is not given, if there be no authority to decide what it is
that is given.« And so, in order to distinguish true from false developments, a
»supreme authority« is necessary. Nor is »the notion of development under in-
fallible authority« an implausible »hypothesis ... to account for the rise of Christi-
anity and the formation of its theology.« (Dev. 1960, 65-67)

The various developments of doctrine that took place in the East and West are
»suggestive, or correlative, or confirmatory, or illustrative of each other«; where-
as »the heretical doctrines were confessedly barren and short-lived, and could
not stand their ground against Catholicism«. It would have to be generally accep-
ted that, »of all existing systems, the present communion of Rome is the nearest
approximation in fact to the Church of the Fathers.« There follows one of the most
rhetorically daring passages in Newman’s writings, as eloquent and evocative as
it is pointed and specific: »Did St. Athanasius or St. Ambrose come suddenly to
life, it cannot be doubted what communion he would take to be his own. All su-
rely will agree that these Fathers, with whatever opinions of their own, whatever
protests, if we will, would find themselves more at home with such men as St.
Bernard or St. Ignatius Loyola, or with the lonely priest in his lodging, or the holy
sisterhood of mercy, or the unlettered crowd before the altar, than with the tea-
chers or with the members of any other creed.« (Dev. 1960,68—-71)

The general point that there has existed since Apostolic times a continuous
developing body of doctrine called Catholicism becomes vividly real for Newman
through the concretely personal argument that it is »the nearest ... to say the le-
ast, to the religious sentiment, and what is called ethos, of the early Church, nay,
to that of the Apostles and Prophets« (Dev. 1960, 73).

3. Seven Notes of a faithful development of an Idea

[though it is undeniable that modern Catholicism is »the historical continu-

ation« of early Christianity, it may still be objected that the »expansion«
which has taken place consists not of developments but of corruptions. It is the-
refore »necessary ... to assign certain characteristics of faithful developments ...
as a test to discriminate between them and corruptions«. But it is important first
to understand what the word »corruption« means »when used literally of mate-
rial substances«. It cannot, for example, be used of »a stone«, which »may be
crushed to powder, but ... cannot be corrupted«. On the other hand, it can be
applied to the human body, when it signifies »the breaking up of life, preparatory
to its termination«. On the basis of this »analogy«, Newman proposes seven »Te-
sts« or »Notes« »of varying cogency, independence and applicability, to discrimi-
nate healthy developments of an idea from its state of corruption and decay, as
follows: — There is no corruption if it retains one and the same type, the same
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principles, the same organization; if its beginnings anticipate its subsequent pha-
ses, and its later phenomena protect and subserve its earlier; if it has a power of
assimilation and revival, and a vigorous action from first to last. (Dev. 1960, 124)

1.

»Preservation of type« —The first characteristic or mark, that of »unity of type,
»must not be pressed to the extent of denying all variation, nay, considerable
alteration of proportion and relation, as time goes on, in the parts or aspects of
an idea. Great changes in outward appearance and internal harmony occur in
the instance of the animal creation itself. The fledged bird differs much from its
rudimental form in the egg. The butterfly is the development, but not in any
sense the image, of the grub.« The »variations« in »political and religious deve-
lopments« are more »subtle still and mysterious«. A familiar »cause of corrup-
tion in religion is the refusal to follow the course of doctrine as it moves on, and
an obstinacy in the notions of the past« (Dev. 1960, 125-129).

»Continuity of principles« — In explaining his second »Note«, Newman distin-
guishes doctrines from the »principle which they embody« and according to
which they develop: »Principles are abstract and general, doctrines relate to
facts; doctrines develope, and principles at first sight do not; doctrines grow and
are enlarged, principles are permanent; doctrines are intellectual, and principles
are more immediately ethical and practical.« The same doctrine will develop
differently according to different principles: »Doctrines are developed by the
operation of principles, and develope variously according to those principles.«
In order to be »faithful«, a development »must retain both the doctrine and the
principle with which it started. Doctrine without its correspondent principle re-
mains barren, if not lifeless, of which the Greek Church seems an instance ...
Principle is a better test of heresy than doctrine.« (Dev. 1960, 129-132)

»Power of assimilation« — For his third »Note«, Newman argues that because
»doctrines and views which relate to man are not placed in a void, but in the
crowded world«, they »make way for themselves by interpenetration, and de-
velope by absorption«. »Facts and opinions, which have hitherto been regarded
in other relations and grouped round other centres, henceforth are gradually
attracted to a new influence and subjected to a new sovereign. ... A new element
of order and composition has come among them; and its life is proved by this
capacity of expansion, without disarrangement or dissolution. An eclectic, con-
servative, assimilating, healing, moulding process, a unitive power, is of the es-
sence, and a third test, of a faithful development. ... Development is a process
of incorporation. ... The power to incorporate [is] thus recognized as a property
of life.« (Dev. 1960, 135-136)

»Logical sequence« — Fourthly, although development is not »a logical opera-
tion« in the sense that it is »a conscious reasoning from premisses to conclusi-
ong, and »the spontaneous process which goes on within the mind itself is hig-
her and choicer than that which is logical, still the »rules« of logic »must not
be transgressed«, and the »logical character which the whole wears becomes a
test that the process has been a true development, not a perversion or corrup-
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tion«. »Logical Sequence, then, includes »any progress of the mind from one
judgment to another«. »Logic is the organization of thought, and, as being such,
is a security for the faithfulness of intellectual developments« (Dev. 1960, 137—
142).

5. »Anticipation of its future« — Fifthly, since developments are in great measure
only aspects of the idea from which they proceed, and all of them are natural
consequences of it, it is often a matter of accident in what order they are carri-
ed out in individual minds; and it is in no wise strange that here and there defi-
nite specimens of advanced teaching should very early occur, which in the hi-
storical course are not found till a late day. The fact, then, of such early or recur-
ring intimations of tendencies which afterwards are fully realized, is a sort of
evidence that those later and more systematic fulfilments are only in accordan-
ce with the original idea. ... Another evidence, then, of the faithfulness of an
ultimate development is its definite anticipation at an early period in the histo-
ry of the idea to which it belongs.« (Dev. 1960, 142-144)

6. »Conservative action upon its past« — Sixthly, a true development is »one whi-
ch is conservative of the course of antecedent developments being really those
antecedents and something besides them: it is an addition which illustrates, not
obscures, corroborates, not corrects, the body of thought from which it proceeds;
and this is its characteristic as contrasted with a corruption.« Thus, for example,
»a gradual conversion from a false to a true religion, plainly, has much of the cha-
racter of a continuous process, or a development, in the mind itself«, inasmuch
as »such a change consists in addition and increase chiefly, not in destruction«.
»True conversion is ever of a positive, not a negative character. ... Vincentius of
Lerins ... speaks of the development of Christian doctrine, as profectus fidei non
permutatio. And so as regards the Jewish Law, our Lord said that He came ‘not
to destroy, but to fulfil” ... And thus a sixth test of a true development is that it
is of a tendency conservative of what has gone before it.« (Dev. 1960, 144-147)

7. »Chronic vigour« — The seventh and final »Note« is that of »chronic vigour«:
»Since the corruption of an idea, as far as the appearance goes, is a sort of acci-
dent or affection of its development, being the end of a course, and a transition-
-state leading to a crisis, it is ... a brief and rapid process. While ideas live in men’s
minds, they are ever enlarging into fuller development: they will not be statio-
nary in their corruption any more than before it; and dissolution is that further
state to which corruption tends. Corruption cannot, therefore, be of long stan-
ding; and thus duration is another test of a faithful development. ... Revolutions
are generally violent and swift; now, in fact, they are the course of a corruption«
A heresy is always short-lived, because »it is an intermediate state between life
and death« — although »an heretical principle will continue in life many years,
first running one way, then another«. »Decay« is a »form of corruption« which
is »slow«. »While a corruption is distinguishable from decay by its energetic ac-
tion, it is distinguished from a development by its transitory character.« (Dev.
1960, 147-149)
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The rest of the Essay is concerned with applying the seven »Notes« to the ac-
tual historical development of Christian doctrine. By far the largest space is devo-
ted to the first, not surprisingly: for of course, it was the recognition of the essen-
tial identity of contemporary Catholicism and early Christianity which was the
cause of Newman’s own conversion. There are several rhetorical passages where
Newman delineates, vividly and tersely, the various general features of the con-
tinuing Church, of which the first serves as an introduction to the lengthy chapter
on the first of the »Notes«: »There is a religious communion claiming a divine
commission. ... It is well-organized, well-disciplined body. ... It is spread over the
known world; it may be weak or insignificant locally, but it is strong on the whole
from its continuity; it may be smaller than all other religious bodies together, but
is larger than each separately. It is a natural enemy to governments external to
itself... and tends to a new modelling of society... And there is but one communi-
on such.« (Dev. 1960, 150)

The conclusion to this chapter offers the most explicit and dramatic identifica-
tion: »If then there is now a form of Christianity such, that it extends throughout
the world, though with varying measures of prominence or prosperity in separa-
te places; — that it lies under the power of sovereigns and magistrates, in various
ways alien to its faith; ... — that it has been altogether or almost driven from some
countries; ... and that amid its disorders and fears there is but one Voice for who-
se decisions the peoples wait with trust, one Name and one See to which they
look with hope, and that name Peter, and that see Rome; — such a religion is not
unlike the Christianity of the fifth and sixth Centuries.« (Dev. 1960, 177-178)

At the beginning of the chapter on the sixth »Note«, Newman had remarked:
»This Essay has so far exceeded its proposed limits, that both reader and writer
may well be weary, and may content themselves with a brief consideration of the
portions of the subject which remain.« He now ends on a personal note of appe-
al to the reader: »And now, dear Reader, time is short, eternity is long. Put not
from you what you have here found; regard it not as a mere matter of present
controversy; set not out resolved to refute it, and looking about for the best way
of doing so; seduce not yourself with the imagination that it comes of disappo-
intment, or disgust, or restlessness, or wounded feeling, or undue sensibility, or
other weakness. Wrap not yourself round in the associations of years past; nor
determine that to be truth which you wish to be so, nor make an idol of cherished
anticipations. Time is short, eternity is long. Nunc dimittis servum tuum, Domine,
secundum verbum tuum in pace: Quia viderunt oculi mei salutare tuum.« (Dev.
1960, 319-320)

4. The enduringimportance and ecumenical relevance of
the Essay

I ouis Bouyer of the Oratory, a great Newman scholar, underlines the »deep
organic unity and the equilibrium of his work«. In his doctrine on deve-
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lopment, he did not yield to the temptation of integrism and remained »far from
opposing genuine ecumenism«. Bouyer writes: »He has been misinterpreted by
the modernists first, and later by interpreters like Jean Guitton, as a champion of
the idea that development for its own sake is the chief characteristic of the life of
the Catholic Church, while all the distortions of Christianity in the most varied
heresies were imagined to be sterile. No greater mistake could be made not only
about the real intention of Newman, but about what he himself stated most ex-
plicitly. For him, development as a characteristic of every living thing, healthy or
unhealthy, leads either to the fulfillment of life or to the decomposition of irre-
versible death. Calvinism itself, he said, and all the possible Christian ‘isms’, are
either stillborn or develop; their development either leads to lasting life oris a
deadly decomposition. He disappointed the modernists precisely because he is
not interested in development for development’s sake, but in how to distinguish
a development that leads to death and decomposition from the development that
retains the integrity of its germ.

Therefore, his attempt will not be to demonstrate how abundantly, how glori-
ously the Catholic tradition has developed, as compared to spurious or partial
traditions of Christianity, but to elaborate a series of ‘Notes’ which may enable us
to distinguish genuine, faithful developments from the more or less unhealthy
ones.

Here again we catch Newman in the same search for integrity which animated
his unswerving fidelity to rational consistency as well as to authentic obedience
to God, the two complementary aspects of the right use of reason, above all con-
cerning ultimate truth. The integrity of Newman'’s reflection on aspects of Chri-
stian belief and practice (and also in opposition to all forms of integrism ...), far
from opposing genuine ecumenism, brought him to see how and in what manner
authentic Catholicism and ecumenism are mutually inclusive, rather than contra-
dictory. From this perspective his often neglected Lectures on Justification has
been acknowledged by such an ecumenist as Archbishop Michael Ramsey as a
model for realistic ecumenism.« (Bouyer 1989, 166-167)

John Courtney Murray, the American Jesuit who is well-known for his contri-
bution to the Second Vatican Council’s decree on religious freedom, has written:
»| consider that the parting of the ways between the two Christian communities
[Catholicism and Protestantism] takes place on the issue of development of doc-
trine. That development has taken place in both communities cannot possibly be
denied. The question is, what is legitimate development, what is organic in the
understanding of the original deposit of faith, what is a warranted extension of
the primitive discipline of the Church, and what, on the other hand, is accretion,
additive increment, adulteration of the deposit, distortion of true Christian disci-
pline?« (Murray 1964, 53).

The issue of development of doctrine, then, enjoys a many-sided importance.
It raises issues of specific concern for Orthodoxy, Catholicism, Anglicanism, and
for the Churches of the Reformation. It confronts Catholics with the demand to
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show that later dogmas are not importations into, but rather genuine unfoldings
of, the once-for-all revelation, and so a veritable witness to the liveliness of reve-
lation and its unfathomable riches (Eph 3,8-9).

»John Henry Newman was not the first theologian to address the theological
issue, but he was and still is, undeniably, the first theologian to pay sustained at-
tention to the problem. His Essay on Development is not only the starting point
for the study of doctrinal development, but so far as Catholic theology is concer-
ned, it is still the last word on the subject, to the extent that no other theologian
has yet attempted anything on the same scale or of similar scope, while more
recent Catholic theologians, who have rejected the logical scholastic theory as
unhistorical and unreal, have looked to Newman as their main inspiration and
source. The theologians of the Catholic Church feel more and more the very same
difficulties that Newman had to address in the last century.« (Norris 1995, 478)

In 1848 Newman insisted that »my Essay on development ... is not written to
prove the truth of Catholicism, as it distinctly observes (e. g., in the first four pa-
ges), but to answer an objection against Catholicism« (LD XII, 332). It does not
offer a »theory« of doctrinal development in the sense in which such a theory is
understood in contemporary theology. What it does provide is a »view« of reve-
lation and faith in the concrete circumstances of history, guided by the superin-
tendence of an infallible authority whose credentials are provided in revelation,
and consistent with the conviction that, while divine revelation is complete with
the death of the last apostle, it is a deposit to be assimilated by the Church until
the end of time. His Essay is »an hypothesis to account for a difficulty«, as he put
it in the preface to the third edition in 1878; it is »not in the first instance written
to prove the divinity of the Catholic religion ... but to explain certain difficulties in
its history.« (Dev. 1960, 7)

Th. Norris writes: »Newman offers in the Essay not an explanatory theory for
the derivation of doctrine from the Christian idea in revelation, but rather a com-
prehensive ‘view’, a description of a dynamic continuity avoiding the Scyla of cor-
ruptive innovation and the Charybdis of a statuesque immobility.« (Norris 1995,
486)

The Essay »does not pretend to be a dogmatic work« (LD XlI, 170), but an »ob-
scure philosophical work ... to advertise people how things stood with me« (KC
1917, 379). Newman’s aim in writing the Essay was apologetic, but the apology
does not claim to be a »demonstration«. Indeed, »the main object of the Essay«
is to show that »the grounds a person gives for his conversion cannot be expres-
sed in a formula« (LD XI, 109).

The question of development of doctrine »touched on a great matter which
Christendom had only lately begun to face. Everyone felt the movement of time,
the changing nature of society. Everyone saw that all societies move in history,
Churches just like States. Christendom, whether Protestant or Catholic, awoke to
the crux of history; a gospel, given for all time, and then understood inside a ce-
aselessly changing environment with always new intellectual habits and always
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new moral predicaments. And Newman came along and honestly and openly re-
cognised the impact of history upon the Churches.

The idea of development was the most important single idea which Newman
contributed to the thought of the Christian Church. This was not because the idea
of development did not exist already. But it was a very restricted idea, so restric-
ted that it posed insuperable problems for anyone who studied history with open
eyes. Newman made it wider and vaguer, and thereby far more fertile in concep-
tion, and more useful to anyone who cared about intellectual honesty, or the re-
conciliation of faith with the evidence of the past which history finds.« (Chadwick
1983, 48)

According to N. Lash, the Essay is undoubtedly »a work, the pioneering status of
which is widely acknowledged.« The author continues: »Newman was one of the
first catholic theologians seriously to attempt to hold in tension the demands of
historical consciousness and the Christian conviction that the gospel of Jesus Christ
is ireplaceable and unchengeable. ... Nearly every study of doctrinal development
continues to ackowledge the seminal influence of the Essay.« (Lash 1975, 2)

All Newman scholars would agree that »Newman anticipates the main findin-
gs of the Second Vatican Council« (Coulson 1970, 239). He is often called »the
invisible father of the Second Vatican Council«, because so many of his views on
the nature of the Church and its relation to the world then received formal and
collegiate ratification (Trevor 1974, 9). lan Ker comes to the same conclusion, as
he writes: »When studying theology, | came to appreciate the ways in which he
anticipated so many of the central themes of the Ecumenical Council (Vatican Il)
which he predicted and which opened a new era in Christian history. ... My rea-
ding and re-reading of his writings over the years has only deepened my convic-
tion that John Henry Newman is to be numbered among the Doctors of the
Church.« (Ker 1988, viii—ix)
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Two Exceptional Saints of Kievan Rus’!

Abstract: From the christianization of Kievan Rus’ in 988 until the capture of Kiev
by the Tatars in 1240, the dynasty of Chernigov was blessed with the largest
number of canonized saints. These included four princes and one princess. Two
of these dynastic saints, namely Prince Svyatoslav (Svyatosha) and Princess
Feodula (Evfrosinia), were exceptional. Contrary to tradition, they voluntarily
chose to enter monasteries at a young age. Moreover, they were among the
first dynasts of Rus’ to become renowned for either writing spiritual treatises
or for commissioning the translation of classical theological texts in defence of
Christian doctrine.

Key words: Svyatoslav, Svyatosha, Feodula, Evfrosinia, Caves Monastery, Rizpolo-
zhenskiy monastyr’, Paterik, Zhitie, translation, books

Povzetek: Dva izredna svetnika Kijevske Rusije

Od pokristjanjenja Kijevske Rusije leta 988 do tatarskega zavzetja Kijeva leta
1240 je bila ¢ernigovska dinastija blagoslovljena z najvecjim stevilom kanonizi-
ranih svetnikov. Mednje so spadali Stirje princi in princesa. Dva od teh dinastic-
nih svetnikov, namre¢ princ Svjatoslav (Svjatosa) in princesa Feodula (Evfrozi-
nija), sta bila izjemna. V nasprotju s tradicijo sta se Ze mlada prostovoljno od-
locila za vstop v samostan. Poleg tega sta bila med prvimi dinasti Kijevske Ru-
sije, ki sta zaslovela po pisanju duhovnih razprav ali po narocilu prevajanja
klasicnih teoloskih besedil za obrambo krs¢anskega nauka.

Kljuine besede: Svjatoslav, Svjatosa, Feodula, Evfrozinija, Pecerska lavra, Rizopolo-
Fenski samostan, Paterik, Zitje, prevod, knjige

rom the Christianization of Kievan Rus’ in 988 until the capture of Kiev by the

Tatars in 1240, the dynasty of Chernigov, a town located on the Desna River
some 150 km northeast of Kiev, was blessed with the largest number of canonized
saints. These included four princes: David Svyatoslavich who died in 1123 as a
layman in Chernigov; his son Svyatoslav, nicknamed Svyatosha, who died in 1143
as a monk in Kiev; Igor’ Ol’govich who was killed by a Kievan mob in 1147 and
became a »passion sufferer« (strastoterpets); and Mikhail Vsevolodovich who as
prince of Kiev was martyred in 1246 by the Tatars at Saray. Also included among
the number of canonized Chernigov saints was Mikhail’s daughter Feodula who

1 This article is a revised and expanded version of the article Dimnik 2007.
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died in 1250 as a nun in Suzdal’. Two of these dynastic saints, namely Svyatosha
and Feodula, were exceptional for their interest in theological and spiritual texts.

The princes of Kievan Rus’ almost never voluntarily chose the monastic habit
as their life’s vocation. Nevertheless, many took monastic vows on their deathbeds
so that they died as monks. From the evidence of a handful of recorded instances
for the period from the ninth to the middle of the thirteenth century, however,
most princes who became monks earlier in life were tonsured against their wills.
2The only prince in Kievan Rus’ who is known to have chosen the life of a monk
early in life as a vocation was Svyatoslav (Svyatosha) Davidovich. Like princes,
princesses also customarily entered monasteries shortly before their deaths. Fe-
odula, whose existence is not reported by the chronicles but about whom we
learn from her Life (Zhitie), was an exception. She chose to live the life of a nun
in preference to living the worldly life of a mother and the wife of a ruling prince.
The purpose of this article is to examine the exceptional monastic lives of these
two Chernigov dynasts. Contrary to tradition, they voluntarily chose to enter mo-
nasteries at a young age and they were among the first dynasts of Rus’ who be-
came renowned for either writing or commissioning the translation of spiritual
and theological texts.

1. Svyatosha

he chronicles tell us the little that we know about Svyatosha’s early life. The

Paterik of the Kievan Caves Monastery, written at the beginning of the thir-
teenth century, records anecdotes from his life as a monk. It has been suggested
that, given the detailed description of a number of events, the authors of the Pa-
terik perhaps had access to a Life (Zhitie) of Svyatosha that has been lost (Heppe-
I1 1989, xli). Finally, as we shall see, a sermon written in the middle of the twelfth
century holds him up as a model for princely conduct.

Svyatoslav was born around 1080. In baptism he was given the name of either
Nicholas or Pankraty (Zotov 1892, 261; Filaret 1882, 222). His mother, whose name
was probably Feodosia, may have been a Greek. His father David Svyatoslavich, a
grandson of Yaroslav the Wise, ruled the dynasty’s capital of Chernigov. At some
unspecified date before 1100 David arranged for his son to marry Anna, the dau-
ghter of Svyatopolk lzyaslavich, prince of Kiev at that time. They had one daughter
(Zotov 1892, 258; 261-262). Svyatoslav was the eldest of five brothers and pro-
bably had the usual upbringing for his day (Dimnik 1994, 178; 252-253). According
to custom he would have been placed on a horse at the age of three. At the age
of seven he would have been taught how to read and write. Indeed, as we shall
see, he developed a great fondness for books. At the age of twelve his father

2 The chronicles report the earliest known instance under the year 1035 when Yaroslav the Wise

incarcerated his brother Sudislav in a monastery (Ipat’evskaya letopis’ 1962, 151; Lavrent’evskaya letopis’
1926, 162). In 1204 Ryurik Rostislavich of Kiev was forcibly tonsured by his son-in-law Roman Mstislavich
(Moskovskiy letopisniy svod 1949, 101).
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would have sent him on his first military campaign. At that time he was probably
also given a domain to govern under the watchful eye of a governor (posadnik).
Significantly, he demonstrated an exceptional inclination towards piety from an
early age. This can be inferred from his nickname Svyatosha a diminutive form of
Svyatoslav, which can be interpreted as »Holy One« or »Holy Man«. Later, his de-
cision to become a monk further testified to his great love of piety and his deter-
mination to pursue it.

Svyatosha would have been exposed to holiness through the pious example of
his father, whose sanctity is attested to by the miracles that allegedly accompa-
nied his burial (Dimnik 1994, 301-302). He would also have learnt to revere the
Church from the examples of his princely relatives who founded monasteries and
built churches. His father David built the Church of SS Gleb and Boris in Chernigov
(Dimnik 1994, 262-264). His uncle Oleg rebuilt the Church of SS. Boris and Gleb
in Vyshgorod north of Kiev; he probably founded a monastery dedicated to the
two saints in Tmutarakan’ located on the Taman’ peninsula on the Black Sea; and
he built the Assumption Cathedral in the Eletskiy Monastery of Chernigov (Dimnik
1988, 361-363; 1994, 261-264; 419-421). His grandfather Svyatoslav founded
the dynasty’s patrimonial monastery of St. Simeon in Kiev and the Eletskiy Mona-
stery in Chernigov. Moreover, he probably completed constructing the St. Saviour
Cathedral in Chernigov and founded the Church of SS. Boris and Gleb in Vyshgorod
(Dimnik 1994, 24; 102-104; 111-115; Dimnik 1988, 351-352). He also donated
the plot of land on which Abbot Feodosy built the Church of the Assumption in
the Caves Monastery of Kiev, and gave 100 grivny of gold towards its construction
(Ipat’evskaya letopis’ 1962, 173; Kotkov 1971, 124). What is more, on his death-
bed, Abbot Feodosy entrusted the monastery into Svyatoslav’s care. He requested
that it be supervised by Svyatoslav and after him by his descendants (Dimnik 1994,
120-121). The most illustrious descendant to patronize the Caves Monastery was
to be his grandson Svyatosha. Indeed, Svyatoslav’s promise to the abbot may have
influenced his grandson to enter the Caves Monastery as a monk.

Nevertheless, additional considerations also must have prompted Svyatosha
to choose the Caves Monastery. It was the most renowned monastery in Rus’. As
the main center of spirituality it had produced many holy monks. Its founder, the
anchorite St. Antony of Chernigov, and its great abbot, St. Feodosy, had been ca-
nonized. Many of its monks had become abbots of other monasteries and bishops
of many towns in Rus’. Moreover, the young prince may have been attracted to
the coenobitic style of life that St. Feodosy had introduced to the Caves Monaste-
ry in imitation of that lived at the Studion Monastery of Constantinople.

The Caves Monastery was also renowned for its literary tradition. It had the
best collection of books and manuscripts in the land. It had a scriptorium for co-
pying, translating, and writing original works. Its monks produced chronicles such
as The Tale of Bygone Years (Povest’ vremennykh let), wrote Lives (Zhitiya) of such
eminent monks as SS. Antony and Feodosy, and after Svyatosha’s death compiled
the monastery’s Paterik which also recorded episodes from his life. The monaste-
ry boasted such celebrated authors as Metropolitan Hilarion, and the monks Ne-



546 Bogoslovni vestnik 71 (2011) « 4

stor, Sylvester, and Nikon. These considerations — renown, sanctity, and learning
— must have all played a part in Svyatosha’s decision to join the Caves Monastery
in Kiev.

On 17 February 1106, some six years after marrying Anna and when he was in
his mid twenties, Svyatosha left his wife and daughter, became a monk, and adop-
ted the religious name Nikola (Ipat’evskaya letopis’ 1962, 258, note 30). His deci-
sion was novel because it went counter to the tradition of princely self-aggrandi-
zement. He renounced all earthly honours and all princely prerogatives. He beca-
me politically dead, as it were, and the right of succession to political seniority in
the dynasty passed to his younger brother.

In the monastery Svyatosha became celebrated for his piety and humility. The
Paterik describes how he subjected himself to all manner of mortification. He
spent three years working in the kitchen. He chopped wood and often carried it
up the hill from the Dnepr River on his shoulders. Later he was appointed porter
at the monastery’s main gate, a duty he also performed for three years. Although
he had many possessions he gave them away to provide for the needs of stran-
gers, beggars, and for the upkeep of church buildings. He also bequeathed some
of his property in the Chernigov lands to the Caves Monastery. 3 According to tra-
dition the so-called »Holy Gates« (Svyatye vorota) and the Trinity Chapel above
them, that is, the main entrance to the monastery where he was the porter, were
constructed at his expense. ¢ It is believed by some that the chapel also served
as the first infirmary of Rus’. By giving benefactions to the Caves Monastery, Svya-
tosha lived up to the promise of his grandfather Svyatoslav to Abbot Feodosy that
his descendants would patronize the monastery. In recognition of his piety he was
allowed to build a separate cell and to plant a garden. When the prince-monk
earned the privilege of having a private cell, it is possible that he also took the
vows of the great habit (skhima), the strictest monastic observance in the Ortho-
dox Church. It would seem, however, that he was never ordained a priest.

Svyatosha’s Syrian physician, Peter, accompanied him to the Caves. But on se-
eing the prince’s voluntary poverty and the way he performed menial tasks, Peter
moved to nearby Kiev. After the death of their father David, Svyatosha’s brothers
Izyaslav and Vladimir wanted him to assume his place as the political head of the
family. Consequently, Peter frequently visited Svyatosha to beseech him to aban-
don the monastery and return to his court. His brothers, Peter explained, had to
endure great humiliation from their retainers because of his self-imposed pover-
ty. Peter declared: »People think you have gone out of your mind. What prince
has ever done this?« Svyatosha remained unmoved by these entreaties and re-

3 Svyatosha evidently owned a residence in the suburb of Leskovitsa located between the Eletskiy

Monastery and the later Trinity Monastery. On becoming a monk he gave Leskovitsa to the Caves
Monastery (Markov 1847, 24). Others suggest that he owned the districts of Navoz and Pakul’ near the
Dnepr, which he also gave to the Caves (Filaret 1882, 223).

Archaeological evidence shows that the construction techniques used in building the chapel were typical
for the end of the eleventh and the beginning of the twelfth century, that is, for the period when
Svyatosha lived in the monastery (Aseev 1982, 93).
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plied: »l have left all [worldly] ... things for Christ’s sake — wife, children, home,
power, kinsmen, friends, servants, and estates, and because of this | hope to in-
herit eternal life.« (Heppell 1989, 132-133.)

The prince-monk was also a lover of learning and his manuscripts formed an
important part of the monastery’s library. Bishop Simeon of Vladimir and Suzdal’,
who wrote about Svyatosha in the Paterik, reported that many of his books were
still being used in the monastery in his day, that is, almost a hundred years after
Svyatosha’s death (Heppell 1989, 131-132). The best known was the translation
that he directed a certain monk named Feodosy to make of a fifth century Greek
letter. This was the so-called Epistle that Pope Leo | (440-461) wrote to Bishop
Flavian of Constantinople against the monk Eutyches who espoused the Mo-
nophysite heresy. This held that Christ had only one nature, the divine (Dimnik
1994, 427). Svyatosha’s knowledge of the letter suggests that he had studied pa-
tristic texts and had knowledge of theological disputes in the early Church. We
have no record however, that he instructed monks from his books. Nor are we
told that he himself wrote any treatises. Just the same, he was evidently the first
prince who made the study of theological and spiritual books a vocation.

We are not told why Svyatosha wanted the letter translated. But since his order
for the translation was recorded by his contemporaries, they evidently considered
the text to be relevant for their beliefs. Perhaps there was a resurgence of the
Monophysite heresy in Kievan Rus’ and Svyatosha hoped to combat it with the
letter. This is suggested by the evidence that the letter became an aid to Kievan
preachers and polemicists. When the translation was finally completed after Svya-
tosha died, one of the first clerics to use it was Klim Smolyatich, who became
metropolitan of Kiev four years after Svyatosha’s death (Franklin 1991, Ixxi). In
ordering the translation, Svyatosha imitated his grandfather Svyatoslav who had
two miscellanies (izborniki) translated from Bulgarian anthologies that Tsar Sime-
on had commissioned. Svyatoslav’s collections of texts served as models for many
later Slavic copies, and Svyatosha probably had copies made as well.

For helping us to determine the types of books Svyatosha had in his library and
would have read, his grandfather’s two Izborniki serve as good guides. The first,
the so-called Izbornik of 1073, was a collection of Greek texts from the ninth and
tenth centuries. It contained many excerpts from books of the Bible and treatises
by Greek theologians, preachers, and Fathers of the Church. These included works
by Basil the Great, John Chrysostom, Gregory of Nyssa, Maksim the Confessor,
and Cyril of Alexandria. The Izbornik had the oldest surviving list of apocryphal
books from Rus’. It contained historical essays on the ecumenical councils and on
cathedrals in various lands. It also had a handbook on rhetoric written by George
Choiroboskos (Concerning Figures of Speech), which served as a manual of poe-
tics in Rus’. All together, the Izbornik of 1073 contained over 380 entries written
by 25 authors (Tvorogov 1987, 194-196).

The so-called Izbornik of 1076 also contained a variety of texts. It began with
an introduction on the benefits of reading; it had three different »Precepts« by
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parents for children (Instruction from a Father to a Son and the instructions of
Xenophon and St. Theodore); it had excerpts from two uncanonical books of the
Bible (The Book of Wisdom and Sirach); it had religious treatises by Fathers of the
Church such as John Chrysostom and Basil the Great; and it had the discourse
(Athanasius’ Replies), which explained difficult Scriptural passages. Of special in-
terest were its compilations of religious and moral advice for laymen, its directives
for practicing charity to the poor (the treatise Advice to the Rich and the story The
Charitable Sozomenus), its cautions against opposing the powerful of the world,
and its warnings against drunkenness. It also had a series of quotations, phrases,
and proverbs (One Hundred Maxims). The miscellany was of special value as an
example of the philanthropic ideology in Rus’, and a model of Christian demands
on the layman (Chyzhevs’kyi 1975, 97-98).

Although Svyatosha spent his entire life as a monk in the monastery, the year
before his death his cousin Prince Vsevolod Ol’govich of Kiev summoned him to
act as mediator in a dynastic dispute. He therefore left his cell to entreat his
brothers, the Davidovichi, and his cousins, the Ol’govichi, to be reconciled with
Vsevolod. He succeeded. He therewith demonstrated his dedication to that virtue
of brotherly love that their great-grandfather Yaroslav the Wise had advocated in
his so-called testament (Dimnik 1987, 373).

To judge from the available information the prince-monk did not leave the mo-
nastery on any other occasion although two in particular would have beckoned
to him. In 1123 his father David died in Chernigov. In the same year, his only re-
ported offspring, a daughter, married Prince Vsevolod Mstislavich of Novgorod
(Dimnik 1994, 253). We have no record that he left his cell either to visit his dying
father or to attend his daughter’s wedding. On 14 October 1143, Svyatosha-Niko-
la died in the Caves Monastery and, according to popular tradition, was buried in
the Nearer Caves or St. Antony’s Caves (Golubinsky 1903, 203-204). He had been
a monk for some thirty-seven years and was probably in his early sixties when he
died.

Soon after, miracles were recorded happening through his intercession. Accor-
ding to the Paterik, demons fled from the wooden bench on which he had sat as
porter at the Holy Gates. When Svyatosha’s younger brother Izyaslav became
mortally ill he requested his retainers to bring water from the well of the Caves
Monastery. The abbot sent him water with which the monks had washed the re-
lics of St. Feodosy, and he sent Svyatosha’s hairshirt. Izyaslav drank the water, put
on his brother’s garment, and was cured. After that, we are told, he always don-
ned the hairshirt when he went into battle to ensure his safe return. According to
pious tradition, lzyaslav was killed on one campaign because he failed to take that
precaution (Heppell 1989, 135-136).

In 1156 Bishop Nifont of Novgorod travelled to Kiev where he fell ill and died.
Three days before his illness he dreamt that he was in Svyatosha’s stall in the
Church of the Assumption in the Caves Monastery beseeching the Mother of God
to let him see Abbot Feodosy. In answer to his prayers one of the monks led him
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to the altar and showed him the abbot’s body. The saint arose from his tomb,
blessed him, and foretold his death (Ipat’evskaya letopis’ 1962, 483-484). From
this chance reference to Svyatosha in Nifont’s dream we see that his memory as
a holy monk was flourishing thirteen years after his death. This is confirmed by
the news that after Svyatosha’s death his contemporaries considered his stall and
his cell to be hallowed places. The bishop’s testimony to Svyatosha’s sanctity
further fortified his cult. Moreover, it is noteworthy that in the two recorded in-
stances of Svyatosha’s posthumous interventions - Izyaslav’s cure and Nifont’s
dream - he is associated with Abbot Feodosy, the holy founder of the monastery.
This association suggests that the Orthodox faithful attributed to Svyatosha a spi-
ritual eminence comparable to that of Abbot Feodosy.

In addition to the cult at the Caves Monastery in Kiev, Svyatosha was also ve-
nerated in his dynasty’s capital of Chernigov. In the Caves Monastery of that town
located on the Boldiniy Hills near the Church of St. Elias, the monks dedicated an
underground chapel to St. Nikola, which was Svyatosha’s monastic name (Rude-
nok 1990, 68).

The prince-monk was also held up as a model for other princes. This is testified
to by the so-called Sermon on princes (Slovo o knyaz’yakh) (Loparev 1894, 1-30;
Hollingsworth 1992, 219-228). The unidentified preacher was addressing princes
embroiled in an internecine conflict. He urged them to imitate SS Boris and Gleb,
who had refused to raise a hand against their brother Svyatopolk when he depri-
ved them not only of their domains but also of their lives. Moreover, he singled
out Svyatosha’s father David as an ideal prince who pardoned those who offended
him and forgave those who broke their oaths. Finally, the preacher encouraged
his listeners to emulate David’s son Svyatosha who had renounced his princely
position and had chosen to live the life of a monk. The sermon was probably given
some thirty years after Svyatosha’s death. Since the Orthodox Church was formal-
ly promoting Svyatosha as a saintly model, it appears that he had been canonized
by that time. The day of his death, 14 October, became celebrated as his feast
(Eristov 1836, 208-209).

2. Feodula

ust as Svyatosha of Chernigov was exceptional as a monk from among the prin-
Jces of Kievan Rus’, some hundred years later Feodula, the eldest daughter of
ikhail Vsevolodovich and his wife Elena of Chernigov was also exceptional from
among the princesses. The chronicles never mention her. One source, however,
the Zhitie of St. Evfrosinia written in the second quarter of the sixteenth century,
tells us that Mikhail and Elena’s first child and daughter, born in 1212, was named
Feodula (Filaret 1882, 120-121; Dimnik 1981, 11, 23). At fifteen years of age she
was betrothed to a certain Prince Mina Ivanovich who is also not mentioned by
the chronicles. Before she arrived in Suzdal’ for the wedding, however, Mina died.
Instead of returning to Chernigov to her parents she entered the convent in Suz-
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dal’ dedicated to the Deposition of the Precious Robe of the Mother of God at
Blachernae (Rizpolozhenskiy monastyr’). There she adopted the religious name
of Evfrosinia (Georgievsky 1899, 73-172; Klyuchevsky 1871, 283-286). In this way
Feodula, unlike the other princesses of Kievan Rus’, voluntarily renounced the
vocation of motherhood and chose to devote her life to religious chastity.

According to the Zhitie Feodula was favoured by God from birth. Her parents,
unable to have children, made a pilgrimage from Chernigov to the Caves Mona-
stery in Kiev where they prayed to Mary the Mother of God and to the holy foun-
ders of that monastery, SS. Antony and Feodosy, that they be blessed with a child.
Later, Mary appeared to Mikhail and Elena and foretold the birth of a daughter
whom they were to name Feodula (Georgievsky 1899, 83-85). As a young girl Fe-
odula had a vision of Mary who showed her heaven and hell. In another vision an
angel counseled her to seek salvation in a monastery (89-90). As a nun she beca-
me renowned for her piety, healing powers, and apparitions. She had visions of
Mary, the infant Jesus, and the Holy Cross (95; 111-112). In 1238, through her
intervention, fire from heaven prevented the Tatars from attacking her monaste-
ry, and on another occasion Suzdal’ was saved from an earthquake (112-113;
126-127). Her visions also included visitations from the devil who tempted her
under various guises. As her reputation for sanctity grew, many women came to
her to be instructed in the life of holiness (95-105).

According to the Zhitie, she demonstrated a love of learning from her childho-
od. When she was nine years of age her father Mikhail taught her to read and
instructed her in other »wisdom« (premudrosti) (Georgievsky 1899, 88). Although
these may be pious topoi, Feodula, probably developed a love for the written
word as a young girl. The author of the Zhitie reports that in 1246 when she was
in her convent in Suzdal’ she was informed of her father’s trial at the khan’s court
in Saray. She learnt that he was being cajoled by the Tatars and by his grandson
Boris of Rostov into apostatizing and succumbing to the khan’s demands to wor-
ship a golden idol. Horrified lest her father weaken in his resolve to remain faithful
to his Orthodox beliefs, she wrote »books« (knigi) to him. She endeavoured to
dissuade him from capitulating to the pagan demands by entreating him to per-
severe in his faith. She implored him that he refuse to listen to the »friend of the
devil«, her nephew Prince Boris Vasil’kovich of Rostov, but heed the true counsel
of his boyar Fedor, who was a »philosopher’s philosopher.« Mikhail, the author
of the Zhitie explains, received his daughter’s »books« before he was put to death
and, inspired by her admonition, persevered in the Orthodox faith (116-118). The
account therefore implies that in her »books« she expounded Christian doctrine
in which she was well versed. Nevertheless, despite the claim of Evfrosinia’s ha-
giographer that she was a spiritual counselor to nuns and lay women and that she
wrote »books«, no manuscripts have survived to confirm that she wrote treatises
on theological themes for instruction to women.

The Zhitie gives additional evidence of Evfrosinia’s close association with her
father. It describes how, after their deaths, Mikhail and his boyar Fedor who was
executed with him appeared to her in numerous visions, but most significantly,
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twice: once to report their own martyrdom and once to foretell her death
(119-120; 121; 127). Accordingly, it is reasonable to assume that, after her father’s
saintly defence of his faith with the help of spiritual »books« that she had written,
she also promoted his cult. Indeed, a seventeenth-century account reports the
existence of a wooden chapel in Suzdal’ dedicated to the two Miracle-Workers of
Chernigov, as Mikhail and his boyar Fedor became known (Arkhivnye materialy
1900, 7). We have no way of determining if Evfrosinia founded the chapel, but
she evidently had the means to do so. She undoubtedly had entered the mona-
stery with the dowry that her father had given her for her marriage.

Evfrosinia died on 25 September 1250 and was buried at the Rizpolozhenskiy
monastyr’. She was the only princess of Chernigov to be canonized. The Orthodox
Church honoured her with a Zhitie, a canon (kanon), and canticles (stikhiry). Her
feast day on 25 September is celebrated to this day (Georgievsky 1899, 132-142;
Barsukov 1882, 179-181; Bushkovitch 1992, 98).

3. Conclusion

In conclusion we have seen that Svyatosha was exceptional in the history of Ki-
evan Rus’. He was the only prince who merited official recognition as a saint by
the Orthodox Church because early in life he voluntarily discarded the prince’s
mantle and donned the monk’s habit out of devotion to God. In giving up his fa-
mily and his princely status, he set an example to other princes. In the monastery
he became a model of piety, poverty, humility, and obedience. In his charity he
gave away his wealth to the poor and to the Church. The chapel that he built for
the Caves Monastery evidently also served as the first infirmary of Rus’. As the
mediator between warring relatives he became a model for brotherly love. Abo-
ve all he was exceptional in that he patronized learning by assembling a library
and by commissioning the translation of polemical religious texts in defence of
correct Christian doctrine.

Feodula was also an exceptional dynastic saint. She was the only known prin-
cess in Kievan Rus’ to renounce her worldly privileges in her youth and dedicate
herself to a life of monastic piety. Even though raising a family and heirs for her
husband was looked upon as the ideal vocation for a princess, Feodula chose to
forsake that calling and devote herself to religious chastity. She was a visionary
from her youth. In the monastery she became renowned for her sanctity and for
her healing powers. She also acted as a spiritual director by counseling nuns and
lay women in the life of holiness and, according to her hagiographer, wrote »bo-
oks« on spiritual subjects. Thus we see that owing to the exemplary monastic lives
led by Svyatosha and Feodula, who were also the first reported lettered dynasts
of the House of Chernigov, the Orthodox Church deemed them to be worthy of
canonization.
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Marija Stanonik
Teologija besede v slovenskem kulturnem
in duhovnem prostoru

Povzetek: Kot uvod v razpravo o razmerju beseda : Beseda, so v ¢lanku predsta-
vljeni temeljni pojmi in predvsem »beseda« na splosno z antropoloskega, s fi-
lozofskega in s filoloSkega vidika in seveda razlika med Zivo, govorjeno besedo
in besedo zgolj na papirju. Nakazano je kr§¢ansko teolosko izhodis¢e za premi-
slek o razodetju Besede, ki se je uclovecila. Te Besede ne moremo brati s ¢rka-
mi iz knjige. »Beremo« jo v stiku z Osebo v njeni zgodovinski navzo¢nosti. Ab-
solutno merilo krs¢anstva ni (judovsko in krs¢ansko) Sveto pismo, temvec Jezus
Kristus, ki neizmerno presega, kar je o njem zapisano v Evangelijih. Kljub priza-
devaniju Stevilnih filozofov tudi »besedi« Se ni bilo mogoce prodreti do dna. S
filoloskega vidika pa so med drugim na enem mestu zbrani zaznamki gesla be-
seda/Bozja beseda v prvih slovarjih slovenskega (knjiznega) jezika.

Kljuine besede: beseda, Beseda, logos, débar Jahvéh, pisava, kultura, slovenski je-
zik, antropologija, filozofija, filologija, zgodovina

Abstract: Theology of the Word in Slovenian Cultural and Spiritual Space

As an introduction to the discussion about the relation word v. Word, the arti-
cle presents the basic terms and especially the »word« from the anthropolo-
gical, philosophical and philological aspects as well as the difference between
the spoken word and the word on paper. It briefly mentions the Christian the-
ological starting point about the revelation of the Word, who became flesh.
This Word cannot be read by using letters from a book. It is »read« in contact
with the Person in his historical presence. The absolute criterion of christianity
is not the (Jewish and Christian) Bible, but Jesus Christ, who immeasurably
transcends everything that is written about him in the Gospels. In spite of the
efforts of numerous philosophers, it has not been possible to get to the bottom
of the »word« either. From the philological point of view, the occurrences of
the headword word/God’s word in the first dictionaries of the Slovenian lan-
guage are collected.

Key words: word, Word, Logos, débar Jahvéh, script, culture, Slovenian language,
anthropology, philosophy, philology, history
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1. Splosno o besedi

Po besedi smo ljudje, po besedi smo Slovenci, po Besedi smo kristjani. Razpra-
va na to témo Zeli spodbuditi premislek o posameznih sestavinah te triade:
predvsem o razmerju med besedo kot taksno, slovensko besedo in bozjo besedo
oziroma ucloveceno Besedo. Metodolosko ni mogoce prezreti filoloskega pomena
besede, toda razprava meri predvsem na Besedo, ki je osrednja téma obravnave.

Brez besede v vsakdanjem, antropoloskem pomenu ne gre. Kako bi brez nje
govorili o Besedi. Ta pa nastopa v treh pomenih:?

1. nasploSno pomenivse duhovno berivo, ki se navezuje na krs¢anski kulturni krog;

2. kot poimenovanje za Sveto pismo nasploh, zato mu je tu posvecena precejsSnja
pozornost;

3. Beseda kot druga boZja oseba v Sveti Trojici.

»Teologijo lahko primerjamo z Zivim jezikom, katerega besedni zaklad in slov-
nica sta odprta za jezikovno ustvarjalne talente. Podobno je z vero, ki ima obliko
in vsebino. Sdmo versko dejanje hoce biti ustvarjalno. Zato je svoboda prvi pogoj
za moznost verskega Zivljenja.« (Haring 2001, 228) V teh beseda is¢em zaledje in
opravicilo za teologijo v svoji obravnavi.

StarejSa besedna zveza »slovensko etni¢no ozemlje«? je veljala za fizi¢ni prostor,
naseljen s Slovenci ne le v danasnji drzavi Sloveniji, temvec tudi v sosednjih, v Av-
striji, v Italiji, na Hrvaskem in na MadzZarskem. Besedna zveza »slovenski kulturni
prostor« prav tako zajema omenjene Slovence, toda Ceprav je v njej leksikolosko
prostor celo naveden, je pomensko (semanti¢no) zanemarjen, saj je za njene upo-
rabnike vprasanje »etni¢nega ozemlja« enkrat za vselej odpravljeno in merijo le
na taksno jezikovno in kulturno sodelovanje z rojaki v sosednjih drzavah, da bi jim
bila zagotovljena slovenska narodna identiteta.

Sintagma »duhovni prostor« laicno lahko zamenjuje »kulturni prostor, le da
ima tedaj Sirsi pomen, saj lahko zajame tudi slovenske izseljence oziroma Sloven-
ce po svetu. Toda tokrat omenjena besedna zveza Zeli izrecno poudariti teoloski
pomen besede, torej Besede, in duhovno zgodovino, ki jo obkroZa. Kljub osredo-
tocenosti na sdmo in samo besedo se je izkazalo, da to ni prazna beseda, saj po-
sreduje Besedo. Prav na razmerju med njima — med besedo kot filoloskim pojmom
in ucloveceno Besedo, ki seveda ni zgolj pojem, temvec dejstvo — je bila zasnova-
nain upam, da je tudi vsebina omenjene obravnave.

Uvodno poglavje povzema hipoteze in dognanja kompetentnih avtorjev o na-
stanku in razvoju besede/govora/jezika. Edvard Kocbek je eden redkih, ki je nave-
dene tri pojme samostojno opredelil in razmejil na enem mestu:

Ves Cas pisanja sem bila v zadregi, kdaj pisati in kaj pisati, kadar je navzo¢ pridevnik, z véliko zacetnico.
Pri navajanju drugih avtorjev in njihovih prevodov sem praviloma spostovala njihovo odlotitev. Cas mi
ni dopuscal, da bi se v problematiko poglobila in morda nasla resitey, ki bi jo mogla vsestransko zago-
varjati.

Kakor je razvidno iz naslednje povedi, danes obstaja zadrZanost do nje: »Kartografsko gradivo kaze
geografske razseZnosti slovenskega govornega podrocja, ki ga splosna in deloma tudi strokovna javnost
pojmujeta kot slovensko etni¢no ozemlje.« (Miskovi¢ 2010, 3)
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— Jezik v ozjem pomenu? je sistem Elovekovega besednega izrazanja, kakor ga
utemeljujeta besednjak in slovnica.

— Govor je sposobnost ¢lovekovega besednega izrazanja na podlagi njegovih
psihofizioloskih lastnosti.

— Beseda je skupno, izvirno in enako imenovanje pojmov in pojavov; v besedi
se javlja ¢lovekova resni¢nost, z njo se ¢lovek uresnicuje. (Kocbek 1978, 231)

Clovek se bistveno lo¢i od drugih Zivih bitij po jeziku, po jeziku v filoloskem, oz-
jem pomenu besede. Nebesedno se sporazumevajo tudi Zivalske vrste (Zorz 2005,
113). Paleontologija prihaja do istega sklepa precej drugace kakor Gregor iz Nise,
vendar prav tako kakor on govori o »spros¢anju«, ko spremlja »razvoj k vrhovom
¢loveske zavesti« (Leroi-Gourhan 1987, 33-34).

Gesla beseda/Beseda v Splosnem religijskem leksikonu ni, najdemo pa BoZja be-
seda, najprej v hebrejskem (débar Jahvéh) in nato v grskem (logos) pomenu (Splosni
religijski leksikon 2007, 153). Kazalo enobesednih terminov v slovarju krs¢anske
terminologije od BriZinskih spomenikov do srede 19. stoletja pod geslom beseda po
enkrat omenja besedo v navedenem gradivu brez prilastka (Legan Ravnikar 2008,
39), enkrat s prilastkom z véliko zacetnico: sBoshjo belledo, 1580 (21), in nekajkrat
z malo zacetnico v levo- ali desnoprilastkovnih zvezah (28; 54, 107, 111, 112) inv
prekmurski varianti: re¢ bozja (54; 112). Vse kaZe, da v kazalu, ki zajema kr$¢ansko
liturgi¢no ali obredno besedis¢e od 10. stoletja do srede 19. stoletja, niso uposte-
vane vse podobne besedne zveze, na primer: belséjde Chrifltulove, 1715 (41). Kljub
temu se je s tem drobnim pregledom izkristalizirala izredno pomembna ugotovitev:
od treh omenjenih leksemov se je terminologizirala samo beseda. V omenjenem
kazalu ni ne govora ne jezika. Tega Dalmatin v Registru na koncu znamenite Biblije
(1584) ne navaja, medtem ko bellede ne zgresi; govora ne pozna, ima pa glagol go-
voriti (kranjsko) s korosko varianto marnjevati.*

Premisleka vredno je, po kakSnem kljucu je omenjeni »seznam« nastajal, saj je
iz monografsko temeljite predstavitve jezika (jezik, jezig) v poskusnem snopicu
jezikovnega slovarja slovenskih protestantskih piscev iz 16. stoletja (MerSe, Novak,
Premk 2001, 68-71) razvidno, da je bil samostalnik rabljen pogosto in Ze takrat v
razvejenem pomenu. V skladu z zamisljeno sestavo gesla je najprej sistemati¢no
po sklonih predstavljena raba samostalnika v slovenski protestantiki. Po doseda-
njih ugotovitvah se najde »jezik« 673-krat; prvi¢ Ze v Trubarjevem prvem delu

3 Jezik v Siréem pomenu besede ne zajema le »verbalnega jezika (govorjena beseda), ampak vse oblike

izrazanja, ki na razli¢cne in komplementarne nacine vstopajo v proces komuniciranja. Od nad-jezika
(geste, izrazi telesa, resnicnosti kot nosilke sporocil) do pod-jezika, ki je bolj ali manj podzavesten in
spremlja ter izrazi smisel naSemu komuniciranju (vzgibi ¢loveskega hrepenenja, oblike tiSine, poloZaji),
vse do kolateralnih jezikov (jezik prostora, zvoka, glasbe barv in artisti¢ni jezik). V tem pomenu je torej
jezik: sistem znamenj/simbolov znotraj katerega se nahaja in zZivi vsak izmed nas in ki ga v kompleksnem
vzgojnem procesu dozorevanja (organsko — vrednostno — kulturno) privzamemo, da bi mogli dati izrazno
obliko svojemu jazu, znotraj pripadnosti neki socialni skupini; tako postanemo sposobni stopiti v komu-
nikacijo z drugimi in uresniciti nase bivanje na avtenti¢no ¢loveski nacin.« (Turnsek 2003, 163—-164)
Tukaj$nja razprava se omejuje na jezik v filoloskem pomenu, medtem ko se jeziku v semioti¢nem smislu
zavestno odpoveduje.

Ki Zivi $e danes: »S srcem smo »marnvali< ...« (Franc Kattnig, Nedelja, 30. januar 2011, 13)
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Catechifmus iz leta 1550. Na podlagi zbranega gradiva sledijo v skladu z zasnovo
slovarja kategorialni podatki, iz katerih izhaja, da je imel Zze v 16. stoletju samo-
stalnik »jezik« bogato pomensko polje: 1. misi¢ast govorni organ v ustni votlini z
veC podpomeni; 2. v smislu zamenjave dela s celoto metafora za ¢loveka glede na
dejavnost, ki jo opravlja jezik; 3. podoben organ pri Zivalih. Najpomembnejsi za
tukajsnjo obravnavo je 6. pomen: (jezik kot) »glasoslovni sistem za govorno in pi-
sno izraZzanje«. Sledijo Se pomeni govor, govorica in izrazni sistem (70-71).

Seveda so z izrecno slovni¢nimi opredelitvami upoStevani izrazi beseda, govor
in jezik z njihovimi nadaljnjimi oblikami in stranskimi pomeni vklju¢eni v popoln
popis besedja iz 16. stoletja (prim. Ahacic idr. 2011, 44; 131, 164).

Kot geslo se »jelik« najde v vecjezitlnem Megiserjevem slovarju (Thesaurus
Polyglottus) iz leta 1603, vendar $e ne v danasnjem tudi abstraktnem pomenu,
temvec kot sinonim za besedo in za telesni organ. V primerjavi z Dalmatinom pa
ima poleg glagola govoriti tudi samostalnik govorjenje (Stabej 1977, 40; 53), ki
zadeva konkretno dejavnost.

Prvotna zamisel, da bi razprava izhajala iz znamenite desaussurovske formule
langue (jezik) : parole (govor, govorica), se je hitro izkazala za neucinkovito. TezZis¢e
problema je tako s filoloSkega kakor s teoloSkega vidika na ravnini parole (torej
govor, govorica) ali tega, kar je Louis Hjelmslev (1971) poimenoval »uzus« Ni po-
memben sistem (Ferdinand de Saussure), ampak beseda v obtoku, Ziva, Ziva be-
seda, beseda kot Oseba.

V 20. stoletju je bila ¢loveska govorica zelo pogosto predmet razprav iz najra-
zlicnejsih (fenomenoloskih, analiti¢nih, psihoanaliti¢nih) predpostavk. Toda vse
jezikoslovne teorije druzi nenavadna pomanjkljivost: »Nasedajo naivnemu prepri-
¢anju, da je svet vidnega edino okolje, v katerem se kaZe prava, resnicna resnic-
nost, torej je tudi edini predmet znanosti in jezika. Tako je v nasi kulturi zazijala
velikanska vrzel.« (Henry 2008, 87) »Kolikor Kristus nagovarja ljudi v njihovem
jeziku, ima lastnosti ¢loveske govorice,« je vklju¢eno v omenjene analize. »Ob
predpostavki, da boZja Beseda govori popolnoma drug jezik, drugacen od ¢love-
Skega, pa njegova Beseda presega okvir omenjenih pojmovanj jezika.« (8)

Michel Henry skusa vrzel odpraviti s skrajno preciznim lo¢evanjem, kdaj je Je-
zusova beseda ¢loveska in kdaj boZzja in kaj se na tej podlagi v izjavljanju spreme-
ni. »Kdo pravzaprav govori iz vsake od Kristusovih besed? Clovek Jezus, ki nima
kam poloZiti svoje glave in Samarijanko prosi pijace? Ali pa govori Logos, beseda
Boga samega, Beseda vecnega Boga, ki o lastnih besedah pravi: >Nebo in zemlja
bosta presla, moje besede pa nikakor ne bodo presle (Lk 21,33).<« (Henry 2008,
8-9) Bistveno je ugotoviti, »v ¢em je ta Beseda boZja po izvoru in bistvu, s tem pa
tudi neizpodbitno ugotoviti, da res prihaja od Boga — in nikogar drugega« (12—13).
Drugo nacelno vprasanje je: Ali ¢lovek sploh more slisati v svojem jeziku besedo,
ki govori v drugem jeziku, namrec v jeziku Boga® — njegovo Besedo, njegov Logos?

»Stoletja so ljudje BozZjo Besedo dozivljali neposredno, kot resni¢no besedo Boga. V novem veku je ta
izkusnja popolnoma oslabela, pa ne le zato, ker je bilo poucevanje te besede — ki je nujno za prenos iz
roda v rod — v neusmiljenem boju, ki ga proti kr$¢anstvu bije totalitarni dogmatizem, t.i. ‘demokrati¢nih’
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Odgovor je v Kristusovih besedah:

1. Kristusove besede kot besede ¢loveka, ki govori ljudem v njihovem jeziku, o
njih (16-26).

2. Kristusove besede kot besede ¢loveka, ki govori ljudem v njihovem jeziku o
sebi (50-59).

3. Kristusove besede kot besede Boga, ki jih govori ljudem o sebi (60-70).

Medtem ko Michel Henry ob boZji besedi vzpostavlja svoj lastni in prepricljivi
filozofski sistem, sta drugi dve deli (Fran Feder, Zywe Sfowa, 2002; Tomasz M. Da-
bek 0SB, Mowa w Pismie Swietym, 2004) — v polj$¢ini — teolodki, eksegeti¢ni. Kljub
temu da nista neposredno vplivali na mojo nalogo, sta (mi) bili v pripravi nanjo v
veliko notranjo spodbudo.

»Zdi se, da sta konkurenca in prosti trg razli¢nih ponudb tisto, kar opredeljuje
postmoderni ¢as. Vse je tako mogoce, samo monopol nad resnico je izkljucen.
Najbolj pravzaprav uspevajo >Cocktails po ¢lovekovem okusu prirejenih vrednot.
... Se veg, is¢e se naslednik ¢loveka. ... Napredek v to smer more pripeljati tudi v
postmoderni Evropi do naveli¢anosti igranja vloge subjekta, do izgube spomina,
do zanemarjanja govorjene in pisane besede in predvsem do distanciranja do
zgodovine.« (Sorc¢ 2008, 37)

Obravnava skusa spodbuditi premislek, ali ne ugasa sijaj Besede tudi zato, ker
danes beseda izgublja globinski pomen, saj v javnosti celd kroZi stereotip: inflaci-
ja besed. Kdaj se je zacel ta proces destrukcije besede in kaj je vplivalo nanjo? Je
(Se) mogoce povrniti besedi njeno izvirno in prvotno dostojanstvo? Posploseno
stalis¢e, da slika pove vec, daje prednost televiziji in njej podobnim vizualnim ko-
munikacijam, medtem ko branje nazaduje. KaZe se nova nepismenost, besedisce
se siromasi in s tem upadajo mozZnosti za precizno pojmovno izrazanje, ki krepi
intelektualni razvoj posameznika.

Od tod vprasanje o razmerju med besedo in Besedo. Navdihnjena beseda Sve-
tega pisma Stare in Nove zaveze je beseda Boga samega. Njegova beseda se uclo-
veci v Jezusu Kristusu in od uc¢loveéene Besede (Logos) je odvisna identiteta vsa-
kega kristjana.

Blazeni Anton Martin Slomsek se v znameniti pridigi v Blatogradu na Koroskem
leta 1838 klasi¢no navezuje na dva svetopisemska motiva: na zidanje babilonske-
ga stolpa v Stari zavezi (1 Mz 11,1-9) in na prihod Svetega Duha v Novi zavezi (Apd
2,1-13). Tam zmesnjava (enega) jezika, ki postane vir nerazumevanja, tu Sveti Duh,
ki obdari navzoce z razumevanjem, ¢eprav so apostoli ljudem v mnozici govorili v
njihovih (Stevilnih) jezikih. Tudi v tem je novost Jezusovega nauka in evangeliji so
resnic¢no veselo oznanilo. Doslej se aktualnost Slomskovih besed ni zmanjsala, ker
slovenski jezik danes ni manj ogroZen, kakor je bil v njegovem ¢asu. Na vseh Stirih
straneh se rojaki v sosednjih drzavah zgledno trudijo zanj, v mati¢ni domovini pa
zanj vlada prevelika brezbriznost.

drzav, izob¢eno iz javnega Solstva in izobraZevanja na splosno.« (Henry 2008, 13)
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Zato skusa tukajSnja obravnava na enem mestu zbrati tisto motiviko besede (in
jezika), ki zadeva narodno pripadnost. Po orisu teoloskega in pastoralnega ozadja
starocerkvenoslovanske pismenosti, ki je pri slovanskih narodih utemeljila krs¢an-
sko duhovno tradicijo, v nadaljevanju na podlagi rokopisne ostaline prvih doku-
mentiranih fenomenov slovenskega jezika pretehtava njihovo teolosko-pastoralno
vlogo in hkrati opredeljuje, kaksen deleZ ima slovenska beseda kot nosilka krs¢an-
skega sporocila v konstituiranju slovenskega naroda. Ni mogoce prezreti, da se Se
dandanes zatekajo tudi v teolosko zaledje pripadniki slovenskih manjsin, ko raz-
pravljajo o upravi¢enosti do svojega lastnega jezika kot najocitnejSem znamenju
narodne prepoznavnosti.

2. Jezik kot antropolosko dejstvo

.....

bogata mitologija z raznoterimi bitji in silami iz bajk, ki naj bi ¢loveka nauci-
li govoriti. Ze v 19. stoletju se je nakopicilo toliko domneyv, kdo je prvi »vigal ne-
besko iskro v ¢loveski dusi«, da je za resne znanstvenike glotogonija postala po-
stranska zadeva. Koncno sta se vmesala Se etnocentri¢nost in evropocentrizem in
pridruZzilo se je vsiljevanje hierarhi¢nosti na lestvici »primitivnih« in »razvitih,
»neciviliziranih« in »kulturnih« jezikov (Juzni¢ 1983, 68).

Povezanost jezika in kulture je vsestranska in mnogotera. Ce upo$tevamo ko-
relate francoskega kulturnega antropologa (etnologa) Clauda Lévi-Straussa, govo-
rimo o treh vrstah razmerij:

— jezik je proizvod kulture: posreduje splo$no kulturo tistih, ki ga konkretno
govorijo, in njeno »aromox, »je brz€as najbolj standardizirani vidik kulture«;

— jezik je del kulture: ni le kazalo in merilo kulture in njena pasivna, avtomatic-
na sestavina; tako kakor druge sestavine jezik Se prav posebno oblikuje celoto, ki
ji pripada, njegova raba v katerikoli obliki je nacin kulturnega vedénija, kulture pa
se razlikujejo po vrednotenju jezika, to je dodatno merilo o njegovi vlogi v posa-
mezni kulturi; jezik ima v kulturi posebno vlogo glede na pogostost govorjenja,
glede na koli¢ino povedanega in glede na kakovost besede.

Po vsem tem lahko sklenemo:
— jezik je pogoj za kulturo (152; 153).

Politicna pooblaséenost in jezikovna pristojnost sta praviloma vzajemni. Kakor
je bila beseda oblika moci pri Indijancih in je Se danes pri Melanezijcih v Tihem
Oceanu (»sef in beseda sta eno in isto«; Juzni¢ 1983, 240). Kulturna antropologi-
ja Ze pri prvotnih ljudstvih ugotavlja simbiozo jezika in politicne moci. George
Orwell poudarja, da pri tako imenovanih razvitih druzbah totalitarizem izhaja iz
sprevracanja besed (Petkovsek 2010, 3), to pa je v obdobju medijsko obdelanih
govoric ocitno e toliko bolj.
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3. Jezik kot filozofsko dejstvo

Mitiéna razlaga jezika ne razlocuje besed in fenomenov, ker po njenem mne-
nju ime vsakega fenomena vsebuje bit in magi¢na dejstva so neposredno
povezana z besedo. Beseda Se ni nikakrsen oznacevalec in imenovalec, ni duhov-
ni simbol bistva, ampak njegov realni del (Kasirer 1985, 61-62).

3.1 Od sofistike k filozofiji

ilozofski problem govorice je sprasevanje po temeljih, na katerih Ze delujemo.

Medtem ko anti¢na sofistika pri besedah ceni ve€pomenskost in samovoljo,
poudarja Sokrat njihovo enopomenskost, a to ni dejstvo, temvec latentna zahteva
(Juhant 2006, 263; 36—67).

Krscansko razodetje je razodetje Besede, vendar ne na (Mojzesovi) plosci ali
papirju, temvec Besede, ki je postala meso, ki se je u€lovedila. Te Besede ne mo-
remo brati kot knjigo. »Beremo« jo tako, da se sre€amo z Osebo v njeni zgodovin-
ski navzocénosti. V tem smislu ni absolutno merilo kr$¢anstva (judovsko in krs¢an-
sko) Sveto pismo, temvec Jezus Kristus, ki neizmerno presega, kar je o njem zapi-
sano v Evangelijih (KerZze 2008, 229-230).

Sv. Tomaz Akvinski razodetje razume tako v pomenu svetopisemskega zapisa
kakor v pomenu osebnega sre¢anja z Bogom, v pomenu dogodka. Drugace od
nauka o navdihnjenosti Svetega pisma v katoliski Cerkvi za sunite, ki v islamu pre-
vladujejo, Koran ni Mohamedovo, ampak neposredno bozZje delo in njegov dobe-
sedni pomen je absolutno merilo vsega. Islamski vpliv je samemu sebi odtujil kr-
$¢anstvo in sproZil propad srednjega veka. Novoveski »fanatizem razumac je raz-
cepil umin vero in vpeljal »fideizem, ki je bil v kr§¢anstvu edino mogo¢: protestan-
tizem«. Lutrova zamisel »sola Scriptura« odklanja Cerkev in njeno izrocilo (233;
235-236).

Spanski jezuit Francisek Suarez velja za glavnega posrednika med srednjevesko
(sholasti¢no) in novovesko mislijo: njegovo razumevanje bivajocega je tomisti¢no,
kolikor razume bivajoce relativno povezano s stvarnim bistvom, in skotisti¢no (ute-
meljitelj Duns Skot), kolikor bivajo¢e razume relativno neodvisno od stvarnega
bistva. Ta Suarezova misel vsebuje »svojevrstno hkratnost prvenstva biti in prven-
stva bistva v bivajo¢emg, to pa je med 16. in 18. stoletjem z ignacijansko duhov-
nostjo prodrlo v barok kot miselno, umetnisko in zgodovinsko dogajanje v katoli-
Skem predelu Evrope. Iz empiri¢ne filozofske analize sledi, da se vzajemnost ba-
roka in bistva slovenskega jezika kot bistva slovenstva nasploh v obdobju katoliske
obnove najbolj izkaZe pri Matiju Kastelcu (Nebeski cilj,1684). Vzrok za to ni le Ka-
stel¢eva naklonjenost ontologiji, temvec Sirsi duhovnozgodovinski kontekst, saj je
sledove tega premika mogoce odkriti celo v nekaterih slovenskih cerkvenih ljudskih
pesmih (KerZze 2008, 73; 121-123).

Ivo KerZe se veliko posveca jeziku in njegovi funkciji za narod(-nost), besedi pa
le, kolikor zadeva tuje avtorje, na primer pri Mojstru Echkartu. Vec se ustavlja ob
drugih pojmih, ki potrjujejo zacetek filozofije pri Slovencih v tem ¢asu. Presene-
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tljivo je, da njegov indeks filozofskih terminov iz korpusa slovenskega srednjeve-
Skega pismenstva vsebuje besedo (Wesseyda), medtem ko je ni v indeksu filozof-
skih terminov iz korpusa slovenske protestantske knjizevnosti. Ali ob njej ni mo-
goce redi nic filozofskega? Skoda, da ni podobnega indeksa tudi za terminoloko
besedje iz filozofije iz katoliske prenove.

3.2 Od filozofije k znanosti

ichel E. Montaigne dosledno razlikuje ucenost (scientia) in modrost (pru-

dentia). Obe se zdruZujeta v nelocljivo intelektualno-moralno enoto — pre-
sojo (jugement). Jean J. Rousseau (1999, 15-16) na podlagi poznavanja najstarej-
Sih orientalskih jezikov trdi: Ne potrebe, temvec ¢ustva so rodila jezik. Nasprotno
se Johann G. Herder (2004, 18; 26-27; 40) upira staliscu, da bi bili obcutki povod
za nastanek ¢loveskega jezika. Zivali dajejo od sebe ob&utkom ustrezne glasove,
toda nobena nima sposobnosti za ¢loveku podoben jezik. Zanj je nujen raz-um,
zavest o sebi. Wilhelm Humboldt (2006, 56; 58) ima govorico za samostojno en-
titeto v dialogu. »Artikulirani zvoki«, to je fonemi, so podlaga in bistvo govorjenja.
Govorica je ve¢no ponavljajoce se »delo duha, ki artikulirani zvok usposablja za
izraz misli«. VzdrZevanje govorice s pisavo je zgolj »nepopolno, mumijasto shra-
njevanje«. Uc¢enje jezika ni mehansko, temvec je to razvijanje jezikovne sposob-
nosti, kakor dokazuje dejstvo, da otroci v najrazlicnejsih razmerah spregovorijo in
zaCenjajo razumevati ob priblizno isti starosti. Georg W. Friedrich Hegel vpelje
pojem »metafizicne besede«: pojem (notranje, v sebi ostajajoce, identi¢no, ide-
alno) je ena plat besede, druga plat je glas (vnanjost, postajajoce, razlicno, dejan-
sko). Prvega brez drugega ni. Misljenje samo v sebi ne more vzpostaviti razmerja
do samega sebe (Hribar 1970, 28).

Ernst Cassirer ne dvomi, da se vsaka reforma filozofije snuje na kritiki jezika.
Naj se ta dojema kot neposredni rezultat uma in njegov nujni organ ali velja za
omot, ki prikriva vsebine spoznanja, vedno veljata za cilj jezika teoreti¢no znanje
in izraZzanje tega znanja. Jezik ni proizvod gole konvencije, samovoljno sprejeta
zbirka predpisov in dogovorov, ampak hkrati naravno in neposredno obcutje. Ne
V spoznanju ne v opazovanju jezika ni mogoce potegniti ostre meje med podro-
¢jem Cutnega in intelektualnega. Nobeno poimenovanje ni neposredno upora-
bljeno za izraZanje stvari same, temvec izraza idejo, duha in predstavo govorca o
njej. Besede so znamenja idej in se razumejo kot objektivne ali nujne vsebine
spoznanja ali kot subjektivne »predstave«, toda tudi znamenja za ¢ustva in nagon
(Kasirer 1985, 75-78; 87; 131).

Ludwig Wittgenstein je »'¢vekanju' Stevilnih filozofov« navkljub skusal priti »do
meja jezika«: kaj je v ¢loveski govorici zares mogoce povedati. Rdeca nit njegove-
ga zivljenja in ustvarjanja je bila zavest, da obstaja poleg metodi¢no ugotovljivega
znanstvenega spoznanja na Cisto drugi ravni $e misti¢na izkusnja onstran znanosti
(Baum 2000, 16; 22).

Njegov poskus, da bi izrekljivo z uporabo matematicne logike izrazil v formulah
in takSne izjave preoblikoval v nekaksen »metajezik, je tesno povezal matemati-
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ko in filozofijo. Razvili sta se »analiti¢na filozofija« in teorija znanosti. Po Wittgen-
steinu naj se filozofija omeji na izrekljivo, torej na podrocje naravoslovnih ved, in
naj kaze na meje vednosti. Pravinja filozofska metoda bi bila: nic¢esar reci, razen
tega, kar je mogoce redi, to je: stavke naravoslovnih ved. Po njegovem izvirnem
konceptu je jezik strogo urejen sistem (Baum 1985, 33—34; 36).

Temu stalis¢u se je odrekel na priporocilo, naj se »apriorna« metoda zamenja
z »aposteriorno« na zaznavah in izku$njah vsakega posameznika. Kot osnovnoS$ol-
ski ucitelj je Wittgenstein to uresnicil in tako je v »slonokos¢enem stolpu razvita
zgodnja Wittgensteinova teorija jezika s pomocjo njegovih ucencev v ljudski Soli
pristala na trdnih tleh resni¢nosti«. Ob vsej kriti¢nosti do svoje lastne zgodnje fi-
lozofije pa je Se zmeraj ostal zvest cilju: pokazati na mejo jezika in na strukturo
izrekljivega (64—65).

3.3 0Od filozofije k pesnistvu

Martina Heideggerja (1970, 164; 165-167; 169) opaja zvocna razseznost Zive
govorice. Do izkusnje z govorico pridemo samo z govorico. Bistvo govorice
je vedno znova drugacno — glede na stalisce, s katerega ga iSCemo. »Ne glede na
to, kdaj in kako govorimo, govorica sama nikoli ne pride do besede. Kadar je v go-
vorico treba spraviti kaj, kar doslej Se ni bilo govorjeno, je vse odvisno od tega, ali
nam godno besedo nakloni ali odrece. Ni je reci, kier manjka beseda.«

»Rec« se tu razume v smislu filozofskega predmeta, kamor Heidegger pristeva
tudi »boga« (sic!): $ele tam, kjer se za »re¢« najde beseda, je »rec« re¢. Sele tako
je. Ni je reci, kjer manjka beseda, ime zanjo. Sele beseda priskrbi re¢i bit. »Re¢ kot
rec€ rekanje je bistvo besede. Privesti besedo kot besedo do besede pomeni od-
kriti jo kot rec.« Beseda za bistvo besede ni zajamcena. Heidegger njeno skritost
povezuje z domnevo, da se odlikovana nacina upovedovanja, misljenje in pesnje-
nje, nista iskala zares. »Govorica je cvetlica ust.« Ali pesnik najde besedo ali be-
seda poisce pesnika in tako postane to, kar lahko je? Heideggerja vznemirja para-
doks, zakaj v njegovi kulturi, kljub temu da je bilo dotlej veliko razmisleka o govo-
rici in vanjo veliko upesnjenega: »bistvo govorice obenem nikjer ne spregovori kot
govorica bistva«, kakor »da bistvo govorice naravnost odklanja, da bi priSlo do
govorice, namre¢ v tisti govorici, v kateri mi izjavljamo o govorici. Ce govorica na-
sploh v tem smislu odkloni svoje bistvo, potem ta odklonitev spada k bistvu govo-
rice.« Ce prav razumem, je tu kal dolgo zelo cenjenega nihilizma (Hribar 1970, 42;
43; Heidegger 1995, 194; 217; 219).

Anton Stres (1994, 63-604; 204; 205) se na to odziva s staliS$¢a metafizicne on-
tologije: Heidegger s kritiko klasiche metafizike uvaja novo pojmovanije jezika. Zanj
govorica ni le komunikacija niti posredovanje pomena, to je izraZzanje, bistveno je
rekanje kot kazanje biti. Biti Heideggerju ne pomeni biti to ali ono, ampak »biti v
Cistosti, ne glede na to, kaj je«. Za izrekanje po njegovem pojmovanega biti priha-
ja v postev predvsem miti¢ni, pesniski govor, Ce vsebuje tako imenovano diaforo;
se pravi vec kakor metafora — tudi tisti pomen, ki ga imamo za pravega, je pravza-
prav Ze prenesen. Vse je Ze preneseno, pravega pomena v hjem samem ni. Ta izvir
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je vedno onstran. Njegova navzocnost je odsotna, razodeva se z zakrivanjem. Spo-
minja na Wittgensteinovo misticno, na teoloski negativni govor in na starozavezne
izreke, ki poudarjajo absolutno boZjo preseznost in skritost.

Eno je izkuSnja govorice in drugo znanje o njej. »lzkusiti« pomeni: »iti skozi kaj,
kaj prestati, sprejeti, kar nas zadene, doleti. Znanja pa nam v neizmernih koli¢inah
zagotavljajo lingvistika in filologija razli¢nih jezikov, psihologija in filozofija jezika.
Rezultat znanstvenega in filozofskega raziskovanja jezikov sta 'metagovorica' in
'metalingvistika'.« (Heidegger 1995, 162; 163—-164)

Filozofski termini in filozofska pojmovnost se lahko oblikujejo le v miljenju in
pomenijo dogodek jezika samega. Pojme bit, bitje, bivajoce, bistvo danes pove-
zujemo s filozofijo M. Heideggerja, toda terminologiziral jih je Ze A. Usenicnik.
Filozofija se dogaja v jeziku, to je nenehno prizadevanje za jezikovno najdbo, ne-
nehno pretrpevanje »jezikovne stiske«. Pred slovensko filozofijo se znova zastavlja
vprasanje slovenscine v znanosti in izobraZevanju, le da ne vec toliko pod nacio-
nalisti¢nim, kolikor pod globalisticnim pritiskom (Komel 2004, 272-276).

Tine Hribar odli¢no obvlada Heideggerjev miselni postopek in tudi v formula-
cijah mu zvesto sledi: da pride beseda do besede, odloca pos/usanje. Brez tihote
ni poslusanja. »Kraj tisine je jasnina (odprtost), v kateri se Sele dajeta tako tema
kot lug, tako glas kot tiSina sama.« (Hribar 1970, 41-43)

Tu je mozno medbesedilno navezati na Janezov Prolog (Jn 1,4). Se toliko bolj,
ko avtor zagotavlja v skladu s Heideggerjem, kako beseda vzklicuje reci: »Ni reci
(stvari), kjer ni réci (besede)... Beseda kot rec¢ ni ni¢ ¢loveskega, marvec ¢lovek
pripada besedi kot reci in ji odgovarja, Ce jo poslusa. Pripada ji, ker govor kot re-
kanje potrebuje ¢loveka v njegovem bistvu.« Ali ni tu na delu nekak$no poboZan-
stvenje, malikovanje, to pa je paradoksno — glede na razlago, da Heidegger Zeli
misliti o jeziku brez metafizi¢nega zaledja: »Misliti besede ne glede na semiolosko
diferenco pomeni misliti besedo ne kot na enotnost oznacujocega in oznacenega,
marvec kot na rec, ki kaze rec (stvar). Misliti na besedo ne glede na semiolosko
diferenco, pomeni misliti na besedo ne kot na znak, marvec kot na rec, ki jo zasli-
simo v njenem rekanju, e sliSimo tudi mimo foneti¢nega in semanti¢nega besede,
in ne kot na nositeljico pomena (pojma), marvec kot na re¢eno imenujoco rec.«
(Hribar 1970, 48)

To pomeni, da je tu izlo€ena simboli¢nost jezika, a prav to je razvijalo (evropsko)
kulturo, kakor poudarjata Janez Juhant in Gorazd Kocjancic.

Sklicevanje na sodobno lingvistiko, da je jezik zgolj sistem razlik, gre na roke
tistim sodobnim teznjam, ki briSejo preteklost in prihodnost, in na diahroni osi
ni ni¢ obvezujoce. V zavesti ostaja le Se sinhrona ravnina, sedanjost, globalna
vas in relativnost. To nehote potrjuje sklicevanje na Friedricha Nietzscheja. Ali
ni on spodbudil nihilizma? Toda enostranskost je nevarna, saj vsakdanja praksa
kaze, da se pomen besed spreminja glede na njihov druzbeni in ¢asovni, pred-
metni, jezikovni in psiholoski kontekst, od vsega tega je odvisna njihova artiku-
lacija. Kljub temu je pretirano trditi: »Praksa besed je pred pomenom besed, ne
pa pomen besed pred prakso besed.« Saj zato izberemo prav dolocene besede,
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ker racunamo na njihov pomen. »Pojmi ostanejo venomer enaki in se nikdar ne
spreminjajo, tudi ¢e dobivajo drugacen priokus!« (Wuster 2004, 43) Strinjati se
je s Hribarjem, »da je pomenskost besede vselej korelativna s prakti¢nostjo be-
sede«. Toda tako slavljena »beseda« prejme pri Heideggerjevem ucencu na kon-
cu porazno oceno: »Beseda kot beseda je nema.« (Hribar 1970, 742) V primer-
javi z anti¢no, sholasti¢no tradicijo in kon¢no s Heglovo metafizi¢cno filozofijo
jezika je beseda popolnoma razvrednotena in obsojena na poljubnost. Ce ni ni¢
trdno, tudi napor nima ucinka, saj njegove besede ne obvezujejo nikogar! Ali pa
je vse skupaj zgolj besedna telovadba. Pod tem vtisom je v preteklih desetletjih
nastajal del slovenske poezije in Se danes nastaja del danasnje slovenske proze.
Jezikovno bravurozno pisanje je duhovno popolnoma izpraznjeno, dekadentno,
neodgovorno.

Edvard Kocbek (1978, 237-238) je Ze konec sedemdesetih let 20. stoletja svaril
pred »skusnjavami lahkotnega svetovljanstva« in izvirno premisljeval o materin-
$¢ini. Njene besede nikoli ne morejo biti poljubne, saj je v njej shranjena preteklost
rodu v ozjem in v SirSem pomenu te besede. Kocbek si Zeli pristnega jezikovnega
izraza, vendar se je bil zaradi poloZaja, v katerega je bil ujet, prisiljen izrazati eni-
gmati¢no, medtem ko se trideset let pozneje more na glas govoriti o zlorabi jezika,
pri tem pa je misljena slovenscina. V prizadevanju za rehabilitacijo nedolzno po-
morjenih Justin Stanovnik (2008, 80) ¢aka na »besedo« v njenem enkratnem — ne
kateremkoli — pomenu, v obvezujoéem pomenu: »Ze velikokrat se je pokazalo, da
mora o vsaki stvari na koncu biti izreCena beseda.«

4, Jezik kot filolosko dejstvo

semioloskem smislu je »jezik« vsak sistem, v katerem se komu kaj sporoca.

Taksni sistemi obstajajo povsod v naravi, ne le pri ¢loveku. Samo zanj je
znacilen jezik v lingvisticnem smislu (Golden 1997, 1; 2). Preucevanje starih je-
zikov, grsc¢ine in latinS¢ine v Evropi, arabs¢ine in hebrejs¢ine v Aziji ali sanskrta
v Indiji, je bilo velikokrat filozofija o jeziku in filologija hkrati. FiloloSko motivira-
no opisno jezikoslovje se posveca izrecno posamicnim jezikom in poteka od in-
dijskega slovnicarja sanskrta Paninija prek anti¢nih in srednjeveskih slovnicarjev
in zgodovinskega jezikoslovja v 19. stoletju do strukturalizma, ki se v 20. stoletju
poglablja v sistem jezika. Lahko obstaja samo ena metoda in veliko sistemov
(Foucault 1971, 197; 200). Od konca 18. stoletja v jezikoslovju nastaja strokovna
terminologija. V drugi polovici 20. stoletja se odpre novo filozofsko-filoloSko
obzorje. Jezik se ne uporablja le za spoznanje sveta, tudi sam postane predmet
spoznanja. Ferdinand de Saussure loci sistem jezika: zakoni(-tosti), pravila in Ziva
raba; individualna izpeljava pravil v govoru. Strukturaliste je privlail predvsem
sistem jezika (ravnina langue), medtem ko danasnje raziskave dajejo prednost
aktualni, Zivi rabi (ravnina parole). Z nagnjenostjo do nezavednega, katerega
lastnost je atemporalnost (Freud), je strukturalizem enostranski. V ¢loveku se
nezavedno in zavestno nenehno preigravata. Temeljni postulat strukturalistov:
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jezik je zaprt sistem Noam Chomski zavraca: ¢e se kdaj sploh odkrije narava je-
zika, se v Zivi besedi (Mari¢ 1971, 25; 33).

Ziva, to je govorjena beseda je del ¢loveka. Kako globoko so povezanost &love-
kovega bistva z govorom doumeli nasi predniki, imenitno ponazarja etimologija
leksema otrok: praslovansko *otrokw je izpeljano iz *otret’i, [od-reci], to je sesta-
vljenka iz praslovanskega *ot- [od, proc] in *ret’i [reCi]. Prvotni pomen leksema
otrok je torej »*tisti, ki ne govori, ki nima govora, ker Se ne zna ali ker nima pra-
vice govoriti. Pomensko enako je motivirana latinska beseda infans: »dete, dojen-
Cek (glej fant), prvotno, ki (Se) ne govori¢, kar je posamostaljeni zanikani tvorni
deleZnik sedanjika glagola fari »govoriti<« (Snoj 1997, 416).°

S pisavo se zacne razkol med njim in kulturo, pozunanjenje in razosebljanje ¢lo-
vekove besede. S pisavo se duh »izsusi in skrci na ¢rko«. Toda odtlej more ¢lovek
znanje shranjevati, konzervirati. S tem se spomin razbremenjuje in pesa, ker mu
manjka poprejsnja vaja in izurjenost (Trstenjak 1989, 78-79). Kakor se ¢lovek loci
od Zivali po govorici, se po besedah paleografa Viktorja Gardthausena kulturni
Clovek loci od barbara po tem, da pise (Kulundzi¢ 1967, 20).

Iznajdba pisave je razmejila predzgodovino od zgodovine. Pisava je prvo poli-
ticno dejstvo jezika. Pravzaprav se Sele po iznajdbi tiska zgodi usodni zgodovinski
prelom v razmerju naravni jezik : pisni jezik, bolj upravi¢eno knjizni jezik (Juznic
1983: 167; Haring 2001, 149; Kovac 2008, 6; 9).

Najstarejsi sledovi »grafizma« so znani Ze izpred 35 000 let pr. Kr. in prvi, me-
zopotamski zarodki pisave izpred priblizno 3500 let pr. Kr. (Dolar 1982, 20). Po
odkritju vzor¢ne klinopisne abecede s tridesetimi ¢rkami v starodavnem mestu
Ugarit (danes Ras Samra, Sirija) so arheologi pomaknili iznajdbo ¢rkopisa dale¢
nazaj (Leroi-Gourhan 1987, 209; 232; 233).

Pogoj za nastanek pisave sta bili stalna naseljenost in precejSnja razslojenost
druzbe, ki ji je bilo znanje v prid (Dolar 1982, 12). Brez tiska ne bi bilo hitrega in
mnozi¢nega Sirjenja reformatorskih verskih idej. lzum tiska je pripomogel k stan-
dardizaciji jezikov, to pa je pomembno vplivalo na nastanek narodov v novoveski
Evropi — skupaj s slovenskim. Branje vpliva na delovanja moZganov (Kovac 2008,
6). Z Gutenbergovo galaksijo se je zacelo novovesko obcutenje sveta. Morda je
bilo tiho branje najpomembnejsi povod za razvoj individualizma v novem veku.
Ali nismo v ¢asu, ko nastaja nova era, za katero Se ni jasno, ali se bosta ohranila v
njej dosedanja oblika knjige in vedenje do nje, ali se bo s spremenjeno knjigo in
njeno vlogo spreminjalo tudi ¢lovekovo branje in s tem ¢lovek in njegova civiliza-
cija (Golja 2008, 23; 26)?

Ali bo individualno, tiho branje docela nadomestilo strmenje v ekrane novih
medijev? Danes, ko na splosno prevladuje skrb zaradi upadanja veselja do bra-
nja, deluje nenavadno, da je konec 19. stoletja nastopil takSen odpor zoper nje-

& Vizvirniku »Unmiundiger«, v pomenu: negodnik, nedorasel ¢lovek, iz korena »munt, ki pa je soroden

korenu »mund« (ta sorodnost je, recimo, opazna v besedi Vormundscahft, skrbnistvo) — zato izvorno
»brezusti«, temu pa etimolosko ustreza slovenska beseda otrok, v prvotnem pomenu »tisti, ki (Se) ne
govori« (Herder 2004, 86, op. 50).
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ga. Anton Mahnic Zeli tudi v tem primeru strogo razmejiti katolisko in prote-
stantsko prakso v izpovedovanju vere, ki se teolosko izraza v vprasanju o raz-
merju med Svetim pismom in izrocilom. Preden so po samostanih poslusali ri-
tualno branje, so ljudje — ne glede na stan in osebne lastnosti — poslusali zgod-
be. »Vera, temelj kr$¢anske vzgoje, je iz poslusanja/sliSanja, poslusanje/slisanje
pa po besedi boZji.« Mahnic je daljnovidno — resda per negationem — predvidel
proces zbliZzevanja katolicizma s protestantizmom in njuno nagovarjanje k branju
Svetega pisma. Ni pa slutil drugega vatikanskega koncila in ekumenskega priza-

devanja po njem.
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Simon Onusit
Pnevmatologija tridentinskega in drugega
vatikanskega koncila

Povzetek: Sveti Duh vidno deluje v katoliski Cerkvi in v svetu in v tesni povezanosti
s Kristusom nadaljuje odreSenjsko poslanstvo. V veroizpovedi ima ¢len o Sve-
tem Duhu pomembno mesto, takoj za ¢lenom o Kristusu in pred ¢lenom o Cer-
kvi, ki je primarni kraj njegovega delovanja. Bolece rane v Cerkvi so povzrocile
sklic koncilov, ki so delo Svetega Duha, in papeii, ki jih sklicujejo, naj bi v nje-
govi mo¢i odkrivali znamenja ¢asov. Zal so se renesanéni papeZi premalo odpi-
rali njegovemu delovanju, to pa je bil eden od vzrokov za nastanek reformacije.
Odgovor je tridentinski koncil, delo Svetega Duha, ki se v konkretnih zgodovin-
skih okolis¢inah odzove na trenutno stanje in daje smernice. Najvecji sad kon-
cila je Rimski ali Tridentinski katekizem. Pogled na Cerkev je piramidalen, od
zgoraj navzdol, a to se je z drugim vatikanskim koncilom obrnilo. Ce je bila v
preteklosti misel na Svetega Duha nekoliko v ozadju, je 20. stoletje eksplozija
Duha. Sadovi kaZejo na Navdihovalca. Ponovno so ovrednotene karizme, Cerkev
se odpira svetu, vendar ne na racun prilagajanja. To poudari izraz »aggiorna-
mento«. Katekizem katoliske Cerkve, vidni sad koncila, je namenjen vsem, ki
vztrajajo v ljubezni, zvest je temelju, veroizpovedi, in zaznamovan z navzo¢no-
stjo Svetega Duha.

Kljuine besede: Sveti Duh, Jezus Kristus, Cerkev, Trident, drugi vatikanski koncil, re-
formacija, Rimski katekizem, KKC

_Abstract: Pneumatology of the Council of Trent and of the Second Vatican Council

The Holy Spirit is actively present in the Catholic Church and in the world and
continues Jesus Christ’s work of redemption in close connection with him. In
the Creed the article on the Holy Spirit has an important position, it comes im-
mediately after the article on Jesus Christ and before the article on the Church
as the most important place of the action of the Spirit. Deep wounds within
the Church have led to the summoning of the councils, which are the work of
the Holy Spirit, and the popes summoning them have been supposed to discern
the signs of the times in the strength of the Spirit. Unfortunately, the popes in
the Renaissance period were not sufficiently open to the action of the Holy
Spirit, which was one of the reasons of Protestant Reformation. The response
to it was the Council of Trent, the work of the Holy Spirit, which responded to
the situation in concrete historical circumstances and gave guidelines. The most
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important fruit of the Council of Trent was the Roman Catechism or the Cate-
chism of the Council of Trent. Its view of the Church was that of a pyramidal
structure, running from the apex to the base, which, however, was altered by
the Second Vatican Council. While in the past the thought of the Holy Spirit was
kept more in the background, the 20th century saw an »explosion« of the Holy
Spirit. The results all point to the Inspirer. Charismas are being re-evaluated,
the Church is opening to the world, but not at the expense of conformism, whi-
ch is emphasized by the expression »aggiornamento«. The Catechism of the
Catholic Church as the visible result of the Council is intended for everyone
persisting in love since it remains loyal to the foundation, to the Creed, and is
marked by the presence of the Holy Spirit.

K@f words: Holy Spirit, Jesus Christ, Church, Council of Trent, Second Vatican Coun-
cil, Reformation, Roman Catechism, Catechism of the Catholic Church (CCC)

1. Uvod: Cas Cerkve

Cvas Cerkve je €as Svetega Duha; Jezusova Zrtev in njegov odhod na bozjo desni-
co sta bila potrebna, da se je razodel Sveti Duh kot oseba na binkostni praznik.
Kakor apostoli se mora Cerkev znova in znova vracati v binko$tno dvorano, na kraj
svojega rojstva, kjer so apostoli enodusno vztrajali v molitvi skupaj z Marijo. Zapu-
S¢anje tega sredisca, kakrdnokoli oddaljevanje pomeni graditev babilonskega stol-
pa in Zivljenje v neravnovesju, brez opornega sredis¢a. Oddaljevanje posameznikov
ali skupin pomeni pot v no¢, pro¢ od pravovernega nauka katoliske Cerkve, pot v
razkol, herezijo. V zgodovini se je to, Zal, preveckrat zgodilo. Odgovor na delovanje
¢loveskih zablod v Cerkvi so koncili, delo Svetega Duha. Ni pomembno prilagajanje
Cerkve duhu Casa, ampak prilagoditev Kristusu. Sveti Duh pa je moc Cerkve, sila,
ki razsvetljuje, posvecuje, povezuje, premaguje zmote in stranpota.

»'Cas Cerkve’ potemtakem ni drugo obdobje kakor obdobije krizanega in vstale-
ga Gospoda, ki nam od Oceta posilja Duha. Cas Cerkve je ¢as Svetega Duha, ki ga
je Kristus dihnil na krizu in na veliko no¢ zvecer. Zato tudi ne bo nobene ‘nove dobe’
(New age), nobene druge kakor ‘poslednji ¢asi’, v katerih smo Ze od velike nodi. In
Sveti Duh nas ne vodi nikamor drugam kakor samo h Kristusu, od katerega jemlje,
da bi nam dajal.« (prim. Jn 16,14) (Dolenc 1998, 75, op. 11)

Tridentinski koncil je odgovor na eno najbolj bolecih ran v zgodovini Cerkve; mo-
ralni krizi ¢asa in konciliarizmu se je pridruzil zahodni razkol. Najvecji sad koncila je
Tridentinski ali Rimski katekizem. Potrebno je poucevanje, razlaganje kri¢anskega nau-
ka, katehiziranje preprostega nepismenega ljudstva. Ta nacin poucevanja in razlaganja
je ostal v praksi vse do izdaje Katekizma katoliske Cerkve, ki je tudi sad drugega vati-
kanskega koncila. Oblika in vsebina Rimskega katekizma (veroizpoved, zapovedi, za-
kramenti, molitev) sta postali zgled pri pripravi Stevilnih krajevnih katekizmov.

Drugi vatikanski koncil je odgovor na moderno dobo 20. stoletja, v kateri je
¢lovek popolnoma avtonomen, Zivi dale¢ od Boga, kakor raztre$cen, brez pravega
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sredisca in brez pravega temelja. Potrebna je vrnitev v binkoStno dvorano, v kate-
ri je ¢lovek v vsem svojem dostojanstvu in poslanstvu. Ta obrat k ¢loveku predpo-
stavlja ne vec toliko poucevalni nacin kakor osebni odnos do Kristusa, v katerem
se Clovek razvija kot resni¢na osebnost. Sad koncila, Katekizem katoliske Cerkve,
pa je namenjen cloveku, njegovemu osebnemu premisljevanju in poglabljanju v
skrivnost vere.

Da je vsak koncil resni¢no delo Svetega Duha, dokazujejo njegovi udelezenci,
saj so bili mnogi od njih razglaseni za svetnike. Prav tako so Stevilni katekizmi od
Rimskega dalje delo svetih moz. Cloveska zmota razdeljuje in ne zdruzuje in ne
more biti sad Svetega Duha.

2. Sveti Duh in reformacija

veti Duh vedno deluje sredi neke dolocene zgodovinske omejenosti, to pa lah-
ko privede do prevec osebnega in do prevec cloveskega razlaganja njegovih
navdihov in znamenj, kakor nam zelo zgovorno pri¢a zgodovina.

»Ceprav je Cerkev v moci Svetega Duha ostala zvesta Gospodova nevesta in ni
nikdar prenehala biti v svetu znamenje odresenja, ji vendar nikakor ni neznano, da
med njenimi udi, naj bodo to kleriki ali laiki, v dolgi vrsti preteklih stoletij ni manj-
kalo takih, ki so se izkazovali za nezveste bozjemu Duhu. Tudi v nasem casu je Cer-
kvi dobro znano, kolikSna je razdalja med oznanilom, ki ga razglasa, in med ¢lovesko
slabostjo tistih, katerim je evangelij zaupan.« (CS 43, 6; Orazem 1994, 74)

Vsekakor so se v Cerkvi zgodile stevilne napake, ki niso bile odpravljene. Pomi-
slimo na renesancne papeze. Kljub tej puhlosti ne moremo v Cerkvi prezreti truda
za dosledno Zivljenje v duhu evangelija, kakor so ga vzorno Ziveli nekateri posa-
mezniki in skupnosti.?

V teologiji po eni strani ugotavljamo dolgovezno premlevanje obrobnih in ne-
pomembnih vprasanj. Po drugi strani v njej vlada vnema za Studij Svetega pisma,
o tem pricajo Stevilni ponatisi.

Globoka odresenjska Zelja in pozrtvovalnost, ki ju kaZzejo mnoge ustanove, ozna-
Cujeta verski nazor ljudstva. Duhovno in moralno stanje tako visokega kakor tudi
navadnega klera pa je nedvomno imelo veliko napak. Kriva je bila tudi pomanjklji-
va izobrazba (Lenzenweger idr. 1999, 312-313). Prenovitveno gibanje se je prije-
lo predvsem po samostanih.?

Reformacija je svojevrsten odgovor na zamudo cerkvene prenove v 14. in v 15.
stoletju. Prevelika povezanost Cerkve s fevdalnim redom je zavirala prenovo in
odpravo stevilnih zlorab. Hrepenenje po oblasti namesto sluzenja in Stevilni me-
gleni duhovni tokovi so pripravljali pot reformaciji.

Npr. Bratje skupnega Zivljenja (Devotio moderna).

Pomislimo na reformo benediktincev v Melku ali na samostan klaris v Nirnbergu, ki ga je vodila globo-
ko poboZna in ucena redovnica Charitas Pirkheimer.
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Reformatoriji resda niso nameravali Cerkve razdeliti, vendar so s svojimi ostrimi
zahtevami, s samozavestnimi nastopi in zaradi pomanjkanja dialoga in ljubezni
bistveno pripomogli k razkolu.

Glavna pobudnika in uresnicevalca protestantske reformacije v 16. stoletju sta
bila Martin Luter (1483—1546) in Janez Kalvin (1509-1564). Sprejela sta vse kri-
stoloske in trinitaricne dogme Cerkve, zoperstavila pa sta se absolutizaciji Cerkve
in njeni hierarhiji. Borila sta se tudi proti zanesenjakom, ki so hoteli brez reda in
kontrole nadaljevati reformo, to pa je dejansko privedlo v razkol, ki ni bil njun na-
men (Congar 1979, 191sl.; Schneider 1991, 115, op. 57).

Protestantska teologija je predvsem teologija boZje besede. V sredis¢u je Jezus,
vidno razodetje Boga. Sveti Duh ne stoji v ospredju, vendar je Sveta Trojica temelj
protestantskega verovanja in Sveti Duh je tisti, ki ¢loveku odpira dostop do Jezusa
in mu ga daje spoznati.

Bog je obenem tisti, ki govori (Oce), izgovorjena Beseda (Sin) in odgovor tej
Besedi (Sveti Duh). Sveti Duh, ki je Bog Tolaznik in posvecevalec, lahko prica za
Oceta — Stvarnika in za Sina — OdreSenika samo, ker je Duh Oceta in Sina. Njegovo
posvecevalno delovanje zaobjame posamezne osebe, skupnosti in celotno Cerkev
in je tesno povezano z Jezusovim delom odreSenja in opravi¢enja (Mehl 1967,
74-78; Janezi¢ 1998, 28, op. 31; JaneZi¢ 1981, 97, op. 7).

»Za reformacijo in njene zagovornike je prav znacilna povezava med Svetim
Duhom in vero. Sveti Duh je resni¢ni ustvarjalec vere v ¢loveku. Luter pravi: 'Do
krs¢anske svetosti pride, ko da Sveti Duh ljudem vero v Kristusa in jih tako posve-
ti.'« (Janezi¢ 1998, 29, op. 34)

Do cloveka in do Cloveske avtoritete je protestantizem v verskih re¢eh nezau-
pljiv. Hierarhi¢no ureditev Cerkve v smislu katoliSke teologije odklanja. Vsi krceni
so pred Bogom enaki, odvisni edino od avtoritete Boga in Svetega pisma.

Vendar ima Cerkev kot ob¢estvo pomembno viogo. V njej Sveti Duh opravlja
poslanstvo posvecenja.

Luter pojmuje Svetega Duha izklju¢no na temelju njegove vlioge v delu odrese-
nja. Sveti Duh je zanj posvecevalec, boZja oseba, ki presega in ustvarja vero in ga
moremo razumeti in doumeti le v veri. Deluje po besedi in po zakramentih. Sveti
Duh je kakor razodetje v temini, je tam, kjer ¢lovek priznava svoje grehe.

Reformatorji poudarjajo svobodnost delovanja Svetega Duha, Cerkev, kakor jo
oni pojmujejo, pa je kraj njegovega delovanja. Cerkev je prvi pogoj, da potem lah-
ko Sveti Duh deluje v verniku, od katerega pri¢akuje sodelovanje in odgovor. De-
lovanje Svetega Duha se razkriva in zakriva prek znamenj, ki so popolnoma odvisna
od njega (Sor¢ 2003, 540).

3. Sveti Duh in tridentinski koncil (1545-1563)

ridentinski koncil je odgovor na reformacijo. To je izraz notranje okrepitve
Cerkve in ponovno pridobljenega samozaupanja. Zacel se je dokaj pozno, za-
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radi vmesSavanja svetne oblasti, in Se vedno je v slabem spominu ostal ¢as konci-
liarizma, ko so koncil razumeli kot sredstvo za brzdanje papestva.

Le ekumenski koncil se je lahko soocil s tako tezkimi problemi in jih poskusal
resiti. Kako obsezni in zahtevni so bili, kaZejo Ze sam potek koncila in tezave, ki so
ga spremljale.

Cilje in rezultate koncila moremo povzeti v dveh tockah.

Prvi cilj je bil dogmati¢ne narave: jasno odgovoriti na protestantske zmote. Med
Stevilnimi objavljenimi dekreti izstopata dekreta o opravi¢enju in o zakramentih.
V prvem, ki je teolosko zelo uravnotezen, se poudarja sodelovanje ¢loveske volje
z bozjo milostjo. Poudariti je treba zavzetost koncila za zakramentalno teologijo
nasploh, na primer za Stevilo, naravo, formo in za milost, ki se razliva po zakra-
mentih, da bi bilo vse bolj jasno in dogmati¢no izrazeno, kakor doslej ni bilo.

Drugi cilj koncila je bila obnova Cerkve v njeni celovitosti. V sredis¢u so bili naj-
prej obnova rimske kurije, obveznost rezidence skofov, odgovorna vzgoja klera,
ustanovitev semenisc, Skofijske sinode in poudarek na pomembnosti in potreb-
nosti odgovornega duhovnega Zivljenja.

Ceprav koncilu ni uspelo zaceliti ran razkola, je v veliki meri pripomogel, da se
je katoliSka Cerkev zavedela svojega bogatega dogmaticnega izroCia, to pa je pov-
zrocilo moralno in pastoralno obnovo in ob koncu stoletja obrodilo bogate sado-
ve (Padovese 2009, 523-525).

Tema opravicenja je na koncilu dobila dogmati¢ni pecat. Proti Lutrovemu nau-
ku, ki je trdil, da samo vera opravicuje, pri tem pa je zanemaril izrocilo, koncil po-
udari, kako je ¢lovek opravi¢en z boZzjim usmiljenjem. Kristus s svojim odresenjem
¢loveka razglasa za pravi¢nega in mu daruje opravi¢enje. Clovek nima nobenih
zaslug, je le opravicen, ker mu je darovana Kristusova pravi¢nost. Bog osvobaja
¢loveka tako, da ga resSuje izvirnega in osebnega greha; tako se ¢lovek lahko spra-
vi z Bogom in s samim seboj. Greh ni unicil vseh ¢lovekovih sposobnosti; te spo-
sobnosti se lahko obnavljajo. RazdirajoCemu delovanju vsega negativnega v ¢lo-
veku ustreza obnova, s katero Bog ¢loveka opravicuje in ki ima izvir v Kristusovi
pashi. To delovanje ¢loveku posredujejo zakramenti. Opravicenemu ¢loveku Bog
omogoca prejem teoloskih kreposti in karizme. Kljub ranjenosti zaradi greha Bog
vedno uporabi pozitivni minimum, ki je v ¢cloveku in ga resuje. Dobra dela so sad,
s katerim se ¢lovek upodablja po Kristusu (Stancati 2009, 783-785; Denzinger in
HUnermann 2002, 330-343; Strle 1977, 424-444),

Koncilski reformni dekreti so se uresnicevali postopoma in prek stevilnih ovir.
To je dokaz za obstoj trdne volje, da se odpravijo zlorabe in uveljavijo nekdanji
ideali. Koncil se tudi ni uklonil posvetnim Zeljam cesarja Ferdinanda, ki je Zelel, da
ne bi bil odpravljen »clericus vagus«, ampak da bi dusni pastirji odtlej prebivali
med ljudstvom. Koncil je ljudstvu ponovno predstavil vzor krs¢anskega Zivljenja,
ljudstvo pa je doumelo, da je priSel ¢as, ko se je treba znova poglobiti vase in tudi
samega sebe prenoviti (Zgodovina Cerkve 1994, 164).

To je vsekakor vidno delovanje Svetega Duha, na samem koncilu in v Stevilnih
njegovih sadovih, opazno v Zivljenju posameznikov. Pnevmatologija v tem ¢asu Se
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ni samostojna teoloska veda, zato se Sveti Duh obravnava v kristologiji in v ekle-
ziologiji, to pa ne pomeni, da ni navzoc in dejaven.

4, Sveti Duh v Rimskem katekizmu

den prvih odgovorov na Lutrovo reformacijo in na njegove katekizme so Ka-

nizijevi katekizmi. Sv. Peter Kanizij (1521-1597) si je prizadeval, pridobiti za
vero nevernike in v zmoto padle kristjane, poglobiti vero in predvsem vzgajati
mlade. Njegovi katekizmi so bili poleg pridiganja pomemben del vse pastoralne
dejavnosti jezuitov, katerim je pripadal. Cilj je bil predvsem, odpraviti versko ne-
znanje, tudi brezbriznost, in uvesti ljudi v temeljne skrivnosti vere. Ta katoliski
pouk so spremljale vaje v poboznem Zzivljenju. Njegovi katekizmi imajo pogosto
dodane molitvene obrazce, pripravo na zakramente itd.

Kaniziju se ni posrecilo, da bi njegov Véliki katekizem razglasili za katekizem
tridentinskega koncila. Kljub katekizmom drugih jezuitov (npr. katekizem Auger-
ja in Bellarmina) so se njegovi hitro uveljavili, in to celo v misijonih. Do 19. sto-
letja so imeli monopol v habsburskih dezelah, v 18. stoletju pa so bili verjetno
najbolj razsirjeni (Paul 1991, 270-272).

Edini katekizem s papeskim pooblastilom in z uradno veljavo za vso Cerkey, ki
je sad tridentinskega koncila, je postal Rimski ali Tridentinski katekizem. Priporo-
Cale so ga mnoge sinode in krajevni koncili. 1zdali so ga, da bi zatrli vpliv prote-
stantskih katekizmov in prispevali k verski vzgoji ljudstva. Njegova glavna znacil-
nost je, da v njem ni razprav teoloskih 3ol. Odseva misel Cerkve in temelji na
Svetem pismu, na cerkvenih ocetih in na vsebini tridentinskega koncila. Ni pole-
micne narave.

Katekizem ni bil neposredno namenjen ljudstvu, ampak dusnim pastirjem za
poucevanje. Manjka mu pedagoskih znacilnosti, ki bi olajSale uporabo. Polemic-
no ozracje je zahtevalo drugacne pripomocke.

Predgovor kaze na kristolosko strukturo dela. Clovek ne more sam od sebe
priti do odreSenja, ampak izvira ta moZnost od Kristusa v moci Svetega Duha.
Dana je vsakomur, ki v Cerkvi hodi za Kristusom in ga poslusa v moci Svetega
Duha. Predgovor je razdeljen na stiri dele: veroizpoved, zakramenti, zapovedi in
molitev. Katekizem pojasnjuje. Vero poudarja bolj kakor izpoved, ne toliko kakor
osebni odnos do Boga. Proti protestantom so bolj poudarjeni Cerkey, zlasti njena
vidna stran, hierarhija in bogosluZje ter zakramenti (Resines 1991, 571-572).

Clovekov razum lahko le do neke mere spozna skrivnost troedinega Boga. Prav-
zaprav je od stvarjenja sveta in ¢loveka dalje ¢'ovek, ki je ustvarjen po boiji po-
dobi, nagovorjen in zmozZen dati svoj odgovor Bogu, svojemu Stvarniku (KKC 27—
30).

Bog sestopa k ¢loveku in se mu razodeva na razli¢ne nacine, po Svetem Duhu,
ki Se ni razodet, deluje v Mojzesu, v drugih ocakih, v starozaveznih sodnikih in
prerokih, ki napovedujejo prihod Odresenika, a naposled se najbolj razodene v
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uclovecenju druge bozZje osebe, v Jezusu Kristusu, vse do kriza in vstajenja. V ve-
likono¢ni skrivnosti je najvedje razodetje troedinega Boga, vedjega razodetja ni.?

Jezus Kristus, oznanjevalec boZjega kraljestva, ustanovi Cerkev, ki postane kraj
delovanja tretje bozje osebe, Svetega Duha, in postavi apostole, preroke, pastirje
in zdravnike, da bi se po njih sliSal njegov glas in se nadaljeval vse do dovrSitve
sveta. Da bi se slisala beseda odresenja, da ljudje ne bi vec tavali sem ter tja, am-
pak bi bili trdno ukoreninjeni v osebni veri in v povezanosti s troedinim Bogom
(Concile de Trente 1923, 12). »Kdor poslusa vas, poslusa mene.« (Lk 10,16a) Ne
samo da Jezus posilja glasnike, ki nadaljujejo njegovo delo v moci Svetega Duha,
ampak zagotovi svojo navzocnost do konca dni. »In glejte: jaz sem z vami vse dni
do konca sveta.« (Mt 28,20b)

S tem namenom in ob razsvetljenju Svetega Duha so udeleZenci tridentinskega
koncila dolodili in zacrtali glavne smernice in predlozZili nacrt za ohranitev prave
vere po bole¢em razkolu.

Res je, da so mnogi nabozZni pisatelji do tega ¢asa — med njimi Stevilni svetniki
— veliko pisali o verskih resnicah, tudi o Svetem Duhu, vendar bolj z vidika pobo-
Znosti kakor s stalis¢a znanosti. Po bole¢em razkolu je nastopil ¢as, da se za pou-
Cevanje in razlaganje verskih resnic izoblikujejo jasne smernice in navodila.

Koncil je Zelel posredovati tako potrebno znanje verskih resnic najprej dusnim
pastirjem in po njih vsem vernikom (Concile de Trente 1923, 12—13). »Mi nismo
prejeli duha sveta, temvec Duha, ki je iz Boga, da bi mogli spoznati to, kar nam je
Bog milostno podaril.« (1 Kor 2,12)

Ves kri¢anski nauk je zaobseZen v veroizpovedi, znamenja in nacine, po katerih
Bog daje milost, najdemo v zakramentih, v boZjih dobrinah, boZje zapovedi, dotok
milosti, pa so zapisane v Dekalogu, vse, kar si Zelimo, upamo ali prosimo za nase
dobro, ima pomoc v Gospodovi molitvi. Te stiri tocke so vsebina katekizma, a nji-
hov skupni povezovalec Sveto pismo, izroCilo in nauk cerkvenih ocetov (Concile
de Trente 1923, 17).

V osmem ¢lenu veroizpovedi je govor o Svetem Duhu. Kdo je Sveti Duh? Jasno
moramo poudariti, da niso pomembni duhovi ali duse pravi¢nih ali angeli. Govo-
rimo o tretji boZji osebi, o osebi z véliko zagetnico, o Svetem Duhu. Ceprav sta Oce
in Sin, prvi dve osebi Svete Trojice, poimenovani in razodeti s konkretnima ime-
noma in vlogama, Sveti Duh pa manj osebno, je to oseba, ki je aktivno navzoca in
delujoca. »Ne pozeni me izpred svojega obli¢ja, svojega svetega duha mi ne od-
vzemi.« (Ps 51,13) Verujemo, da je troedini Bog delujoc skozi vso zgodovino od-
reSenja in da je z njegovim pecatom zaznamovano vse. Vsaka oseba je zaznamo-
vana s svojim konkretnim poslanstvom. So pa casi v Cerkvi, ko se bolj poudarja
ena ali druga oseba. V ¢asu tridentinskega koncila in po njem se je bolj kakor vlo-
ga Svetega Duha poudarjala vloga Jezusovega odresenja in poslanstva, v veroiz-

3 Kako se razodeva troedini Bog v zgodovini odresenja, jasno in nazorno predstavi v svojem delu papez

Benedikt XVI. (Jezus iz Nazareta (Ljubljana: DruZina, 2007)). Bog sestopa in se razodeva ¢loveku, visek
razodetja sta uclovecenje druge boZje osebe in njegova velikono¢na skrivnost. Glej tudi Hans Urs von
Balthasar, Teologija tridnevja (Celje: MD, 1997).



574 Bogoslovni vestnik 71 (2011) « 4

povedi pa izpoved, pripadnost, ne toliko osebna povezanost z Bogom (Concile de
Trente 1923, 78-79).

Izpoved vere je povezana s prejemom krsta. Tako in tu poudarjajo tridentinski
cerkveni oCetje vlogo Svetega Duha, ki jo najprej povezujejo s samo Jezusovo Ze-
ljo, ko poslje apostole po vsem svetu v znamenju Svete Trojice. »Pojdite torej in
naredite vse narode za moje ucence: krscujte jih vime Oceta in Sina in Svetega
Duha.« (Mt 28,19) »Trije namrec pricujejo: Duh in voda in kri. In to troje je zedi-
njeno,« (1 Jn 5,7) dodaja evangelist Janez. Kdor je krs¢en v imenu Svete Trojice,
mora priznati vlogo in delovanje Svetega Duha, priznati, da je Sveti Duh pravi Bog.

Sveti Duh je dar, to pomeni, da so vse milosti, sadovi, ki jih prejemamo od Boga,
zastonj in smo jih delezni zaradi njegove radodarnosti in ljubezni.

Sveti Duh je dejaven povsod, kjer deluje troedini Bog. O njegovem delovanju
govorijo preroki. »Tako govori Gospod Bog tem kostem: Glejte, poslal bom duha
v vas in boste oZivele.« (Ezk 37,5) Prerok Izaija spregovori o njem, ko napove me-
sijanske ¢ase. »Na njem bo pocival Gospodov duh: duh modrosti in razumnosti,
duh sveta in modi, duh spoznanja in strahu Gospodovega.« (Iz 11,2). Kakor pravi
sv. Avgustin, pa moramo lociti: kakor se Bog razlikuje od stvari, tako se Sveti Duh,
oseba, razlikuje od darov. Dar se razlikuje od Darovalca. Navzo¢nost darov Svete-
ga Duha kaZe, da je tretja boZja oseba resnic¢no v nas in da smo njegovo svetisce,
in v skladu s tem moramo tudi Ziveti (Rim 8).

Ceprav se pisci katekizma mo¢no opirajo na apostola Pavla in ga upostevajo, ne
poudarijo pomena sluzb in karizem v Cerkvi in vloge laikov, kakor je pozneje storil
drugi vatikanski koncil in kakor je upostevano v Katekizmu katoliske Cerkve.

Vse milosti, ki smo jih deleZni, prejemamo zaradi Ocetove volje, po Sinovem
zasluZenju in v radodarnosti Svetega Duha. Pri krstu smo bili zaznamovani z neiz-
brisnim pec¢atom Svetega Duha, ki nam je bil obljubljen in je porosStvo nase vecne
dediscine, so poudarili pisci tridentinskega katekizma (Concile de Trente 1923,
79-82).

S Tridentinskim katekizmom vedno bolj pri poucevanju krs¢anskega nauka sto-
pajo v ospredje jasnost izrazanja verskih resnic, skrb za pravovernost in sploh zna-
nje o veri, da bi se obvarovali zmot protestantizma. Odgovornost za verski pouk
pa se pomika z druzine na Zupnijo (Snoj 2003, 39-40).

5. Sveti Duh in drugi vatikanski koncil

Sveti Duh je sklenil in mi z njim,« so zapisali apostoli — ocetje »prvega« cer-
)) kvenega zbora v Jeruzalemu (Apd 15,28). TakSen naj bi bil »postopek« pri
pomembnih odlocitvah Cerkve glede njenega notranjega Zivljenja in glede njene-
ga apostolskega poslanstva v svetu in v druzbi. Z vsem prepri¢anjem smemo trdi-
ti, da so se tudi oCetje drugega vatikanskega cerkvenega zbora drzali tega pravila
in da je bil ta koncil prvovrsten »pnevmatoloski« dogodek v Zivljenju Cerkve
(Balthasar 1972, 209-226). Janez Pavel Il. pise v okroznici o Svetem Duhu: »Vemo
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namrec, da je bil to predvsem ,eklezioloski koncil: koncil, ki je obravnaval Cerkev.
Obenem je nauk tega koncila v bistvu ,pnevmatoloski‘: presinja ga resnica o Sve-
tem Duhu, dusi Cerkve. Zato lahko recemo, da v svojem bogatem ucenju 2. vati-
kanski koncil obsega pravzaprav vse, kar ,govori Duh Cerkvam’in je pomembno
za sedanjo dobo odresenjske zgodovine.« (DV 26,1)* Prav pokoncilski papeZi ima-
jo za svojo najvecjo dolZnost, zvesto slediti duhu koncila in ga upostevati ter ure-
sniCevati v vedno novih razmerah.

Ena od nevarnosti pri izvajanju koncilskih smernic je napacna razlaga tega, kar
je papez Janez XXIII. postavil za namen koncila. Uporabil je izraz »aggiornamento«
namesto »reformac. lzraz »aggiornamento« je enoumne;jsi, predpostavlja nedo-
taknjenost boZjega razodetja in Cerkve, kakrsno si je zamislil Kristus, a hoce hkra-
ti Cerkev usposobiti za to, da bi zares ucinkovito posredovala bozje razodetje ¢lo-
vestvu v vsakem Casu. Ni pomembno »moderniziranje evangelija«, ampak da Cer-
kev pri svojem pristnem odresenjskem oznanilu uposteva probleme svojega Casa.
Prilagoditi se je treba evangeliju, ne pa svetu (Koncilski odloki 1980, 29-30).

Skusajmo prikazati nekaj poudarkov, ki govorijo o napredovanju pnevmatoloske
zavesti na koncilu in o novem »upostevanju« Svetega Duha v koncilskih dokumen-
tih in v Zivljenju pokoncilske Cerkve.

O njegovi dejavni navzoénosti na koncilu je bilo veliko napisanega. Tukaj izlu-
$¢imo samo nekaj poudarkov glede Cerkve, ki so vsekakor njegov »prispevek«.

a) Novo pojmovanje Cerkve, prizadevanje za splosno prenovo, odnos do ver-
stev (religij) in do celotnega clovestva kot takSnega v danasnji in v prihodnji zgo-
doviniin v svetu, to je v sredis¢u koncila. OdreSenjski vidik, izrazita osredinjenost
na Kristusu (kristocentri¢nost) in jasni pastoralni cilji so temelj in stalno navzoce
obzorje vseh koncilskih prizadevanj. Drugi vatikanski cerkveni zbor ni bil in ni Ze-
lel biti »pnevmatocentri¢ni« koncil, kakor so hoteli mnogi opazovalci, predvsem
opazovalci iz vzhodnih Cerkva. Bil pa je veliko pnevmatolosko-duhovno izkustvo
in tako izhodi$¢e za duhovno dinamiko v smislu spremenjenja zavesti in prenove
Cerkve kot oblestva (communio), to pa je vsekakor delo Duha. Koncil je prinesel
pomemben duhovni in pnevmatoloski polet v katoliSki Cerkvi. Zopet je bolj izra-
zito zaznaven bozji Duh na ravni molitve in poslusanja bozje besede, enako glede
pozornosti na znamenja ¢asa; to se je zgodilo tudi po zaslugi poprejsnjega teolo-
Skega dela, ki je bilo opravljeno pred in med koncilom. Koncil je v dogmaticni
konstituciji o Cerkvi celo vrsto eklezioloskih vsebin ponovno preoblikoval v pnev-
matoloski luci.

V koncilskih dokumentih moremo prepoznati tudi sledi trinitaricne ekleziologi-
je, ki vzbujajo polno upanja. Tako je pnevmatoloska razseznost ponovno vklju¢ena
v trinitarno prapocelo in k njemu naravnana (prim. C 4; E 2).

b) V trinitari¢ni skrivnosti temelji — po izjavah koncila — tudi Cerkev kot obce-
stvo, ki moli in ¢asti Boga v Duhu in v resnici. Ceprav ostaja konstitucija o bogo-

V apostolskem pismu Ob zacetku novega tisocletja zapise (57): »Kako veliko bogastvo je, dragi bratje in
sestre, v smernicah, ki nam jih je dal 2. vatikanski koncil! ... Leta minevajo, a ta besedila niso izgubila ne
svoje vrednosti ne svojega leska. Le potrebno jih je brati na njim ustrezen nacin ...«
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sluzju bolj kristoloSko kakor pnevmatolosko naravnana, pa druga koncilska bese-
dila dovolj jasno postavljajo v ospredje doksolosko vlogo Cerkve in vidijo boZjega
Duha kot principium agens et vivificans v liturgiji. Sele liturgi¢na reforma, ki jo je
koncil zahteval, je privedla do globljega upostevanja delovanja Svetega Duha v
bogosluZju in v Zivljenju Cerkve. To prepoznamo predvsem v prenovljenih obre-
dnikih pokoncilske liturgije. Tu smemo iskati tudi razlog za ponovno pojmovanje
Cerkve kot evharisticnega obcestva.

¢) S poudarjenim koncilskim upostevanjem Svetega Duha je tesno povezano
ponovno odkritje in nov nacin sprejemanja karizem v katolisko Cerkev (Nadrah
1972, 65-68). Dejstvo, da Kristusova Cerkev niti zdale¢ ni samo institucionalna
stvarnost, ampak jo doloca tudi in pravzaprav se bolj velika mnozina milostnih
darov (karizem), ki jih Duh vzbuja in pospesuje v boZjem ljudstvu, je ponovno po-
stalo bolj izrazito. Cerkev ima polnost Duha samo v skupnosti darov, ki jih Duh
podeljuje vsem udom telesa. Namesto piramidalne, pretirano hierarhi¢ne podobe
Cerkve stopi v mnogih koncilskih besedilih v ospredje podoba Cerkve, v kateri
vodstvo uveljavlja svojo oblast, sluZbo in darove skupaj z drugimi, za druge in v
naravnanosti k drugim. S ponovno »vrnitvijo« karizem se je na koncilu razvilo tudi
poglobljeno in bolj celovito razumevanje cerkvenih sluzb. Sveti Duh je pojmovan
kot »sokonstitutivno pocelo« Cerkve. Tako je onemogoceno, da bi Cerkev na eni
strani silila v povr$no navdusenje, samovoljnost in anarhijo, saj Duh vedno ostaja
povezan s pocelom uclovecenja in s kenozo kriza, na drugi strani pa je s tem od-
vzeta podlaga za ravnodusnost, uniformiranost in enoli¢nost.

¢) Konkretne posledice pnevmatoloske, komunitarne ekleziologije, pa tudi po-
novno odkritje karizem pomenijo ovrednotenje apostolskega sodelovanja laikov
v Cerkvi. Celotno bozje ljudstvo ima na temelju darov Duha (vsi naj bi bili »pnev-
matiki«, »karizmatiki«, »duhovni«) deleznost pri Kristusovem poslanstvu: »Laiki
so Kristusu posveceni in s Svetim Duhom maziljeni ter s tem ¢udovito poklicani in
usposobljeni, da v njih zrastejo vedno obilnejsi sadovi Duha.« (C 34; 38) Bog gra-
di Cerkev tako, da jemlje vse vernike kot svoje sodelavce.

Zelo pomemben je tudi ekumenizem pod vodstvom Svetega Duha. Trinitari¢no-
-komunitarno misljenje in ponovno odkritje pnevmatoloskega karizmati¢nega nau-
ka prebujata v koncilskih ocetih boleco zavest glede Se obstojece razdeljenosti
med Cerkvami. Eden od ciljev koncila je bilo namre¢, spodbuditi edinost kristjanow.
Odprtost za ekumenizem, odprtost k razlicnim nekrséanskim verstvom in k ¢love-
Stvu sploh postavi gledanje na Cerkev kot izklju¢ni in edini kraj odresenja v ozad-
je ter prizna svobodo in suverenost boZjega Duha, ki deluje tam, kjer, kadar in
kakor hoce (C 16—-17; E 3; M 7; CS 22).

Govorimo o potujoci Cerkvi. Ker je Sveti Duh po svojem bistvu dar, zagovornik,
tolaznik in obljuba, se Cerkev zaveda, da jo na njeni romarski poti, v preizkusnjah
in v nevarnostih razsvetljuje, vodi in prenavlja bozji Duh. Ta Duh je sad vélikega
petka in vélike nedelje. Duh uresnicuje vedno novo vstajenje. Duh je podarjen za
¢as med Ze uresnicenim in Se pri¢akovanim Kristusovim prihodom (C 48,2). Sveti
Dubh je resnicni »reformator« Cerkve in po njem je Cerkev »ecclesia semper refor-
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manda, kajti Duh jo kot »ara« veéne dedisc¢ine oblikuje po Kristusu in ji daje
ustrezno Zivljenjsko in zemeljsko podobo (Sor¢ 1998,102-112).

Na koncilu pridobljeno pnevmatolosko gledanje na Cerkev ima velik pastoralni
pomen.® Na tej podlagi pa Ze nastaja temu ustrezajo¢a pnevmatoloska duhovnost.
Da koncilsko prizadevanje za uveljavitev pnevmatoloskega gledanja v Cerkvi ni
zamrlo, izpriCujejo mnoga nova gibanja, teoloska razglabljanja in predvsem priza-
devanja pokoncilskih papezev.

6. Koncil Svetega Duhas

ekateri koncilski teologi in opazovalci so poudarjali, da bi zadostovali le dve

konstituciji, kristoloSka in pnevmatoloska. Sveti Duh je Kristusov Duh, ki
dopolnjuje njegovo telo, to je Cerkev. In kakor sta Kristus in Sveti Duh povezana
med seboj, tako sta povezani kristologija in pnevmatologija. Sveti Duh ohranja
izroCilo in razodeva resnico ter nadaljuje Kristusovo odresenjsko poslanstvo, ko
deluje v njegovem imenu. Koncil zelo poudarja kristoloSko povezavo in nadalje-
vanje inkarnacije v Svetem Duhu. Dogmati¢na konstitucija o Cerkvi prikaze vzpo-
redno vidne in duhovne, ¢loveske in boZje prvine v Cerkvi z zdruZitvijo dveh narav
v Kristusu in vse pripisuje oZivljajoci vlogi Svetega Duha. Koncil naprej razvije
svetopisemski nauk, v katerem najdemo — Ze pri sv. Ireneju — o cerkvenostni vlo-
gi posvecevanja kot deleznosti pri Kristusovem maziljenju s svetim Duhom te
besede: »Gospod Jezus, 'ki ga je Oce posvetil in poslal na svet' (Jn 10,36), napra-
vlja vse svoje skrivnostno telo delezno Duha, s katerim je bil on sam maziljen.«
(D2)

Koncil razvije nauk z vidika trinitari¢nosti v ojkonomiji odresenja, v udejanjanju
stvarjenja in milosti. Spregovori o Ocetu, ki posilja Sina in Svetega Duha; Cerkev
je imenovana ljudstvo, Kristusovo telo in tempelj Svetega Duha (D 1) in v skladu z
Ze omenjenimi besedami sv. Ciprijana (Congar 1979, 229-230, op. 7).

Ne smemo mimo pomembne vioge in mesta karizem v pnevmatoloski eklezio-
logiji koncila. Sveti Duh uporablja ¢loveske sposobnosti in talente, jih prenavlja,
plemeniti in prejemnika pozivlja z novimi darovi. Karizmo naravne sposobnosti in
talente posrka vase, jih ocisti in posveti za sluZenje skupnosti.

Sveti Duh poZivlja sluzbe v Cerkvi. Laiki, njihova vloga in poslanstvo — kakor
koncil poudarja — dajejo novo podobo Cerkvi, ki jo poZivlja in vodi Sveti Duh. Dru-
gi vatikanski koncil je resni¢no delo Svetega Duha. Najprej v dokumentih, nato pa
mora to zaziveti v vsakdanjem Zivljenju.

5 Rezultate koncilskih prizadevanj bi smeli strniti v naslednje ugotovitve: mo¢nejSe poudarjanje osebe

Svetega Duha in njegovih karizem, poudarek na boZji besedi, na njeni preoblikujo¢i moci, ponovno
odkritje skupnega duhovnistva vseh vernih, prenovitev liturgije, odkrivanje delovanja Svetega Duha v
drugih Cerkvah.

I1zraz »koncil Svetega Duha« uporabi H. U. von Balthasar (1967), ko tako poimenuje drugi vatikanski
koncil.
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Morda je danes v Cerkvi marsikaj v krizi in teZzave so, vendar pobuda Svetega
Duha, njegova navzocCnost presega vse nastale tezave in probleme, ce se Cerkev,
bozje ljudstvo, dovoli voditi Svetemu Duhu in ne sklepa kompromisov s svetom.
V Cerkvi so navzoca Stevilna karizmati¢na gibanja z namenom, da prekvasajo in
prenavljajo Cerkev, ki se mora vracati k viru, Svetemu Duhu, in k svojemu zacetku,
binkostim (234-235).

7. Sveti Duh in Katekizem katoliske Cerkve

Doiivljali smo razsvetljenje Svetega Duha, « je ob sklepu vecletnega naporne-
>> ga dela dejal pape? Janez Pavel Il. kardinalu Ratzingerju (Strukelj 1993, 158).

Da, to je delo Svetega Duha. Sveti Duh spodbuja k zagnanosti in poZrtvovalno-
sti vse, ki oznanjajo boZje kraljestvo in ga gradijo. Svetost je vedno moc katehetov.

»Dejansko je katekizem, ki je sicer sestavljen iz stirih delov, cudovit diptih: tu
skrivnosti vere, ki jih izpovedujemo (veroizpoved) in obhajamo (zakramenti), tam
¢lovekovo Zivljenje po veri: pravilo krs¢anskega Zivljenja (deset zapovedi) in sino-
vska molitev (o&enas).« (Strukelj 1993, 160)

Sredisce katekizma in vsake katehete je Jezus Kristus, ki razodeva Oceta in na-
poveduje Svetega Duha. Po njem se razodeva vsa Sveta Trojica, zato je katekizem
kristocentricen in trinitaricen; to sta njegovi temeljni odliki. Kristologija katekizma
je v.znamenju naSe povezanosti s Kristusovo skrivnostjo in njen namen je, da se
tesno povezemo z njim.

Ce je bil namen Rimskega katekizma, ki je povzetek kri¢anskega nauka katehe-
ta, izpoved vere in je bila ta izpoved tudi v ospredju, sta v Katekizmu katoliske
Cerkve v srediscu Kristusova skrivnost in ljubezen troedinega Boga, ki se po njem
razodeva, ¢lovek pa je povabljen, da vstopi v ta trinitari¢ni odnos Boga, ne samo
da izpove vero, ampak da ta odnos Zivi in vedno pozivlja (164-165).

Kakor na drugem vatikanskem koncilu govorimo tudi v Katekizmu katoliske Cer-
kve o obratu gledanja na Cerkev, »od zgoraj« na gledanje »od spodaj«, »od zagle-
danosti Cerkve vase« k »pogledu na ¢loveka« in k »njegovemu odnosu z Bogomc«.

Cerkev, zivo obcestvo v veri apostolov, je kraj delovanja in poznavanja Svetega
Duha. Sveti Duh deluje v Svetem pismu, v izrocilu, v cerkvenem uditeljstvu v za-
kramentalni liturgiji, v molitvi, v karizmah in sluzbah, v znamenjih apostolskéga in
misijonarskega Zivljenja in v pricevanju svetnikov; tod se povsod razodeva svetost
in nadaljuje odresenjsko delo (KKC 688).

Sin in Sveti Duh sta bila poslana skupaj za skupno delovanje in odresenje. Vera
je potrebna, da se Sveti Duh pribliZza in deluje. Ima razli¢cna imena in se razodeva
v razliénih simbolih. Deluje povezan s celotno Trojico od stvarjenja dalje. Kateki-
zem poudarja predvsem njegovo delovanje v prerokih, saj v njegovi moci napo-
vedujejo Mesija (711-716). Ne moremo mimo Odresenikovih predhodnikov, ki so
polni Svetega Duha in milosti (717-726). Binkosti so ura rojstva in razodetja Sve-
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tega Duha, ki se za¢ne z nadaljevanjem Jezusovega poslanstva. Ves drugi del ve-
roizpovedi je treba brati v tej luci, da je namrec poslanstvo Sina in Svetega Duha
skupno (727). Katekizem katoliske Cerkve povzame misli o Svetem Duhu kakor
tridentinski koncil. Sveti Duh je dar, deluje v Cerkvi, v zakramentih itd. Njegovo
delovanje se razsirja na vso Cerkev in na vsakega posameznika. Krst je pogoj, da
je Clovek deleZen skrivnostnega delovanja Svetega Duha, a Ziva vera, Ziv odnos z
Bogom mu pomaga, da more obroditi bogate sadove. »Po njihovih sadovih jih
boste torej spoznali.« (Mt 7,20)

Sveti Duh in njegovo delovanje sta omenjena predvsem v devetem clenu vero-
izpovedi o skrivnosti Cerkve (KKC 748; 776) in v poglavju o zakramentih in molitvi.
Sveti Duh je namrec izvajalec bozjih del. Katekizem — drugace od prejsnjih —, zvest
drugemu vatikanskemu koncilu, poudari vlogo sluzb (9; 24; 132) in karizem (94;
688; 789sl.) in pomen laikata (785; 864; 897sl.; 1174; 1175: 1669; 2442).

Znacilnost katekizma je odprtost, kljub teoloski vsebini je to dokument z jasnim
sporocilom, namenjen vsem. Po zgledu Rimskega katekizma in v razporeditvi po-
sreduje sistem verskih resnic, ki so predmet verovanja. Upostevani sta dve misel-
ni tradiciji: tomisti¢na in avgustinska. Izhodisce je prva, ki hoce posredovati, kaj
verujemo, druga, kako verovati. Katekizem vzgaja za odnos ¢lovek — Bog in ¢lovek
—Clovek, a vse drugo iz tega izhaja. Za zacetek oblikovanja tega odnosa katekizem
postavlja ljubezen in oblikovano vest (Gerjolj 1993, 67).

Odprtost in poslanstvo katekizma kaZeta, da je namenjen vsem krscanskim sku-
pnostim in vsem ljudem dobre volje. Cerkev lahko govori o Bogu z vsemi ljudmi.
Njen govor — dialog — mora biti preZet z ljubeznijo; to dialoSkost izraZa katekizem.
Iskanje vsebin, v krs¢anskih in v nekrscanskih verstvih, omogoca Cerkvi, da s po-
samezniki ali skupnostmi vstopa v partnerski odnos.

Katekizem ne izklju€uje nikogar ne v izhodisc¢ih ne v cilju. Odlocilna ni formalna
pripadnost Cerkvi, ampak vztrajanje v ljubezni.

To je pregleden dokument, ki natan¢no navaja vire, iz katerih ¢rpa vsebino.
Skozi ves katekizem odkrivamo vstopna mesta in poti, ki nas vodijo k Bogu (68-70).

Katekizem katoliske Cerkve je veljavno in zakonito orodje v sluzbi cerkvenega
obcestva in zanesljivo pravilo za poucevanje vere. »Naj sluzi prenovi, h kateri Sve-
ti Duh neprestano klice bozjo Cerkey, Kristusovo telo, na njenem romanju k tisti
luci boZjega kraljestva, ki je brez sencl« je zapisal ob potrditvi katekizma blazeni
papez Janez Pavel Il.

8. Sklep

(v:as Cerkve je €as Svetega Duha. Sveti Duh nas usmerja in navdihuje. Ni dovolj
samo izpoved vere, treba je Ziveti Ziv odnos s svojim Bogom. V moci Svetega
Duha Ziveti Kristusovo skrivnost in vstopiti v Zivljenje troedinega Boga. Sveti Duh
je dar Cerkvi, vedno povezan z Jezusovo skrivnostjo; delujeta skupaj.
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»Vsako sre€anje v veri z Bogom se dogaja v Svetem Duhu. Brez njega kot vna-
prej podanega prostora za sre€anje, ki nam ga odpira Bog in ki obenem odpira
nase oci, ne more priti do vere. Samo tisti, ki je pritegnjen v ta odnos ljubezni med
Ocetom in Sinom, v tega Duha, ki oba zedinja, prejme v dar tudi oci ljubezni, s
katerimi more v zgodovinskem Jezusu spoznati ve¢nega Ocetovega Sina.« (Dolenc
1998, 84)

Le v tem Zivem odnosu lahko pri¢akujemo bogate sadove Svetega Duha. In kon-
cili in katekizmi, ki smo jih omenili, so nedvomno sad Svetega Duha. Za danasnji
¢as nam dajeta smernice in napotke drugi vatikanski koncil in Katekizme katoliske
Cerkve. Zdaj je odlocilno izvrSevanje, potreben je prevod v vsakdanje Zivljenje.
Druge poti ni!

Kristjani naj bi bili ob zacetku tretjega tisoCletja resni¢no zazrti v prihodnost, ki
mora biti predvsem prihodnost Svetega Duha.
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Mirjana Filipic
Kaj pomeni: odgovoriti na prejeto bozjo ljubezen?
(Rim 12,1-2)

Povzetek: Clanek izpostavlja v eksegetski razlagi Rim 12,1-2 Pavlovo uporabo sta-
rozaveznih obrednih pojmov in jih bere v luci kerigmati¢nega dela pisma (Rim
1,18-11,36). Besedna zveza Aoyikn Aatpele je razloZena z vzporednico v 1,19-32
in v 9,4; vzklik Toapaotioal to owupete z vzporednico v 6,3-14; izraz Ouoia pa s
3,25. To kaZe na zakrito kristolosko razseZznost, na Pavlovo razumevanje, da je Kri-
stus edina prava daritev spravne narave. Kristjan je s krstom poklican, da zivi daro-
vanjsko drzo v pridruzenosti Kristusovi daritvi, in to daje zakramentalne temelje
odgovarjanju na bozjo ljubezen. V Rim 12,2 je klic k daritvi pojasnjen na ravni
prave notranje naravnanosti posameznika, ki kaze na dejavno navzo¢nost Svetega
Duha, v moc¢i katerega je mogoce razlikovanje bozje volje kot pot do izpolnitve
osebnega deleza v odresenjskem nacrtu. Notranje vzporednice potrjujejo splosno
uveljavljeno pravilo, da je eti¢no vzpodbudne vsebine treba brati v [uci kerigmatic-
nih; pismo Rimljanom je torej v tem smislu zasnovano kot skladna celota.

Kljucne besede: pismo Rimljanom, bogosluZje, daritev, preobrazba, krst, razli-
kovanje, bozja volja

Abstract: What Means to Respond to God’s Love Received? (Romans 12:1-2)

In an exegetic interpretation of Romans 12:1-2, the article brings out Paul’s use of
Old Testament ritual terms and reads them in the light of the kerygmatic part of
the letter (Romans 1:18-11:36). The sequence of words AoyLkn) Axtpele is expla-
ined by the parallel in 1:19-32 and 9:4, the exclamation Topeotfonl T owuete is
explained by the parallel in 6:3-14, and the expression Buaic is explained by 3:25.
This shows the concealed christological dimension, Paul’s understanding that Je-
sus Christ is the only real sacrifice of atoning character. By his baptism, every Chri-
stian is called to live the attitude of sacrifice in association with Christ’s sacrifice,
which gives sacramental foundations to responding to God’s love. In Romans 12:2
the call to sacrifice is explained at the level of the right orientation of the indivi-
dual. This shows an active presence of the Holy Spirit, on the strength of which it
is possible to discern God’s will as the route to fulfilling one’s personal part in the
plan of redemption. Internal parallels confirm the generally established rule that
ethically edifying passages have to be read in the light of the kerygmatic ones. In
this sense, the letter to the Romans is designed as a harmonious whole.

Key words: Romans, liturgy, sacrifice, transformation, baptism, distinction, God'’s
will
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Pismo Rimljanom ima kot sinteza celotnega Pavlovega nauka dva dela, ki se
med seboj dopolnjujeta. V prvem, pou¢nem delu (1,18-11,36) predstavi Pavel
evangelij z glavno mislijo, da ¢loveka ne opravicujejo dela postave, ampak vera v
Kristusa, po katerem je Bog izkazal svoje véliko usmiljenje vsakemu ¢loveku. Od-
lomek Rim 12,1-2 pa uvaja drugi, eticno vzpodbudni del (12,1-15,13), ki pojasnju-
je, kaj pomeni odgovoriti na zastonjski dar boZje ljubezni in iz vere v Kristusa Zive-
ti dejavno ljubezen. Pavel v tem odlomku Zeli prerasti starozavezno logiko izpol-
njevanja del po postavi, tako da opisSe globlje temelje kristjanovega delovanja.

Izbrane vrstice (Rim 12,1-2) izpostavljamo predvsem z vidika Pavlove uporabe
starozaveznega tempeljskega obrednega jezika (v. 1) in posameznikove notranje
naravnanosti v zavzemanju odloditev (v. 2). KakSno novost zeli poudariti Pavel, ko
v tem kontekstu govori o »smiselnem bogosluzju«? V ¢em vidi pomen kristjano-
vega darovanja, v kaksni notranji drzi? Na kakSnem nacin je daritev odgovor Bogu?

V metodoloskem smislu uporabljamo komparativno metodo, ki jo dopolnjuje-
mo po potrebi s semanti¢no in z retori¢no analizo.

1. ZgradbaRim 12,1-2

dlomek vsebuje Pavlovo prosnjo skupnosti, ki ji zaradi tipicnega uvodnega

glagola mapakaAddt re€emo mopakAinoLg (v. 1a). Pavel na tem prehodnem delu
pisma prosi kristjane, naj odgovorijo Bogu na prejeti dar bozjega usmiljenja. Nanje
se obraca bolj v smislu spodbujanja in tolazbe kakor pa svarjenja in opominjanja.?
Kaj to pomeni, lahko vidimo pozneje v Rim 12,6-8, ko med razli¢nimi milostnimi
darovi, s katerimi so obdarjeni posamezni kristjani, omenja tudi dar spodbujanja
(TapacAnoig) kot poseben dar za tolazenje drugih z boZjo tolazbo.?

Vsebina Pavlove pro3nje ima teoloski temelj, ki je boZje usmiljenje (oiktipuoc)?,
in ga lahko razumemo v lu¢i celotnega kerigmati¢nega dela pisma (1,18-11,36), v
katerem Pavel opisuje odresenjski proces prav na tem temelju boZzje ljubezni. Pa-
dlo ¢lovestvo, ki si zasluZi boZjo jezo (Rim 1-4), je namrec v Kristusu opraviceno
(Rim 5-8) in to boZje usmiljenje zajame vse narode, tudi lzrael (Rim 9-11). BozZje
usmiljenje je za Pavla zastonjsko dejanje Boga Oceta, ki ga pojasnjuje v Rim 5,8

1 Glagol mapaxaiéw najdemo v Rim prvi¢ na tem mestu, nato pa $e v 12,8; 15,30 in 16,17. Glagol vetino-

ma nakazuje prehod na eti¢ne vsebine (1 Tes 4,1; Flp 4,2; Ef 4,1; 1 Tim 6,2) in ima zelo pestro pomensko
polje: »prositi, povabiti, spodbuditi, rotiti, tolaZiti, opominjati«. Kaj dejansko za Pavla to pomeni, vidimo
v 2 Kor 1,3-4, ki je dobrohotni nagovor (exordium) tega pisma.

Pavel izbere raje obliko mapdkAinatig, ki ima lahko tudi tolaZilni ton, kakor da bi uporabil bolj tradicional-
no mapativnotg, ki poudarja svarilni ton.

V Rim 12,8 pravi: »kdor ima dar spodbujanja, naj spodbuja« (€lte 0 Tapakadidv, v Tf TapakAnoet).

MnozZinski samostalnik oiktippdc je v LXX vedno prevod hebrejskega izraza rahdmim »drobovje, notra-
njost, materino narocje« (1 Kr 3,26; Ps 22,11). Izhaja iz glagolskega korena raham, »biti rahloCuten,
nezen, mil, so¢uten«. Izraz prevajamo v ednini (Vulgata: per misericordiam Dei). Glagol oiktipw najde-
mo v 9,15, njegovo sopomenko éieéw pa v 9,15.16.18; 11,30-32, tudi samostalnik éiecoc v 11,31. Za
nekatere beseda oiktippdc oznaluje sorodstvo med tistimi, ki so iz istega materinega naro¢ja, nakazuje
zastonjsko, brezpogojno materinsko ljubezen, ki jo Pavel v globljem smislu pripise nebeskemu Ocetu.
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takole: »Bog pa izkazuje svojo ljubezen do nas s tem, da je Kristus umrl za nas, ko
smo bili Se gresniki.« Pavel torej spodbuja skupnost kristjanov, ki Ze verujejo v
Kristusa in so v prepoznanju svoje gresnosti doziveli bozje usmiljenje. Zdaj je na
njih, da temu vredno odgovorijo Bogu. Zgradba vrstic:®

A —uvodna formula s teoloskim temeljem: v. 1a
Hopakadd odv budg, ddeidol, Prosim vas torej, bratje,
5Ll TV olkTLpp@Y Tod Beod zaradi boZjega usmiljenja,

B — prosnja v obliki obredne alegorije: v. 1b

TUPUOTACKL T CWHATE DUOV darujte svoja telesa
Buotav (Qoav dylov eddpeotor 16 Bed, v Zivo, sveto in Bogu vsecno Zrtev;
Y AoyLkny Aetpelor DUOV: to je vase smiselno bogosluZje.

C1 — negativna pojasnitev: v. 2a
Kol U ovoynuatileabe ¢ aldvl tolty, In ne prilagajajte se temu svetu,

C2 — pozitivna pojasnitev: v. 2b
GAAL petapopdodobe Th dvakalvaoel tod vodg ampak se preobraZajte v prenavljanju uma,

D —temeljni namen: v. 2¢
€l¢ T0 SokLualely LUag T to 8éAnue tod Beod, da boste razpoznavali, kaj je bozja volja,
10 GyoBOV kol €DapPeTOV Kal TEAELOV. kaj je dobro, v§ecno in popolno.

Ta odgovor povzema Pavel na obredni ravni z izrazom »smiselno bogosluZje«
(v. 1b); to izpostavlja skupnostno razseznost. Nato ga pojasnjuje v v. 2 na ravni
osebnega odlo¢anja oziroma naravnanosti v delovanju. Antiteti¢na zgradba v. 2
ustvarja napetost med negativno in pozitivno naravnanostjo, to pa ponazarja, da
je ¢lovek nenehno postavljen pred odlocanje za dobro, da to ni samoumevno. Ko
je Ze naravnan na Boga, pa lahko dosega temeljni namen oziroma cilj, h kateremu
konéno spodbuja Pavel vernike, to je razpoznavanje boZzje volje, izpolnitev tega,
kar je v boZjem nacrtu za vsakega posameznika. Trije pridevniki, ki oznacujejo,
kaksna naj bo Zrtev (zZiva, sveta, Bogu vSecna), najdejo vzporednico v treh posa-
mostaljenih pridevnikih, ki opisujejo lastnosti boZje volje (kar je dobro, viec¢no in
popolno) in na poseben nacin povezujejo v. 1b z v. 2c. Pavel torej prosi, da bi ver-
niki izpolnili boZjo voljo, potem ko so jim bili grehi odpusceni.

2. Starozavezni pomen tempeljskega obredja

hermenevticnem smislu izpostavimo vprasanje, zakaj se Pavel v Rim 12,1b
izraza tako neposredno v obrednem jeziku, kako naj razumemo izraze (Tapd
otfoat, »darovati«; Buota, »Zrteve; Aatpele, »bogosluzje«), ki so tipi¢ni za obredno

5 Podajam lasten prevod Rim 12,1-2, sicer pa navajam citate iz jeruzalemske izdaje Svetega pisma Nove

zaveze (SPJ, 2010).
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Zrtvovanje v jeruzalemskem templju. Kaj Zeli s tem povedati? Obredno Zivljenje je
bilo v Stari zavezi temeljnega pomena, podaril ga je Bog sam in je v Mojzesovi po-
stavi pomenilo najbolj vzviseno sluzbo Bogu, ki je zavezovala k to¢no dolo¢enemu
nacinu Zivljenja. Bogosluzje je bilo vir veselja, ki so ga Judje Ziveli v obhajanju pra-
znikov skozi leto, ko so podoZivljali najpomembnejse bozje dogodke resitve in
slavili Boga. V templju je na najpopolnejsi nacin prebival Bog sam, zato je pomenil
najvec, kar je lzrael kot izvoljeno ljudstvo imel. Ko Pavel v Rim 9,4 nasteva sedem
temeljnih darov, ki jih je prejel starozavezni Izrael, je med njimi tudi bogosluzje
(Aatpeio). Pomenljivo je tudi, da se ta seznam kon¢uje z osmim darom, ki je Kristus
sam, saj izhaja po mesu od njih (9,5). Pavel najbrz Zeli s tem nakazati novost, ki jo
vzpostavlja Kristus glede tempeljskega bogosluZzja.

Da bi to bolje razumeli, poglejmo najprej, kaksne razlicne poglede na tempelj-
sko bogosluZje najdemo Ze pri prerokih in v modrostnih spisih in potem v raznih
skupnostih Pavlovega €asa pred porusenjem templja. Starozavezn preroki so Ze
zelo zgodaj opominjali, da so tempeljske daritve zgubile povezavo s konkretnim
Zivljenjem, da so jih zaceli Ziveti prevec pozunanjeno. Zato so kazali na potrebo
po spreobrnjenju, po moralni prenovi, in ponavljali, da so Bogu bolj vsec dela
usmiljenja (1z 1,10-20),° da je edina daritev le skesano srce (Dan 3,38)’. Zelo zgo-
voren je psalm zahvale (Ps 40,7-9), v katerem se darovalec zaveda, da Bogu bolj
ugaja, ¢e namesto klavnih in Zgalnih daritev pride on sam pred Boga, pripravljen,
da z veseljem izpolni boZjo voljo.?

Tudi kumranska skupnost, ki je bila Ziva v Pavlovem casu, je imela negativen
odnos do tempeljskega obrednega Zrtvovanja zaradi izprijenosti jeruzalemskih
duhovnikov, ¢eprav je duhovnistvo v duhovnem smislu cenila in povezovala tudi
z mesijanstvom. Nadomestilo za tempeljske daritve je videla v posluSnosti posta-
vi in v prizadevanju za Cisto Zivljenje znotraj skupnosti.® Filon Aleksandrijski raz-
laga vsebine, ki govorijo o tempeljskem obrednem Zrtvovanju, na alegoricen nacin,
to pomeni, da jih interpretira v moralnem smislu.'® Po porusenju templja leta 70
so z ustanovitvijo rabinskega judovstva celotni sistem obrednega Zrtvovanja na-
domestili z molitvijo, s Studijem postave in z dobrimi deli.

KakSen odnos je imel do tempeljskega obrednega Zrtvovanja predkrS¢anski Pa-
vel, ki je pripadal farizejski locini (Gal 1,13; Flp 3,5)? Iz spisov JoZefa Flavija in iz

vev v

zgodnje rabinske literature lahko sklepamo, da so farizeji pravila obrednega ocisce-

6 Tudioz 2,1-2; 4,1-2; 6,4-6; 9,4-5; Am 2,5-8; 25,21-25; Mih 6,6-8.

7V Danielovi knjigi je opisano novo pojmovanje obredja, ki se razvije ob ponovnem uni¢enju templja pod

helenisti¢no nadvlado (2. st. pr. Kr.). Nanj kaZe Azarjajeva molitev sredi ognja, ki pomeni preganjanje in
trpljenje: »V tem ¢asu ni vladarja ne preroka ne voditelja, ne Zgalne ne klavne ne jedilne ne kadilne
daritve, ne kraja, kjer bi darovali pred teboj in nasli usmiljenje. Toda zaradi strte duse in poniZznega duha
nas sprejmi. Taka naj bo danes nasa daritev pred teboj in nakloni nam, da ti s celim srcem sledimo ...«
(Dan 1,38-40a)

Ps 40,7-9: »Nad klavnimi in jedilnimi daritvami nisi imel veselja, odprl si mi usesa (LXX: »telo si mi pri-
pravil«)... tedaj sem rekel: >Glej, prihajam.< V zvitku knjige je pisano o meni: izpolnjevati tvojo voljo mi
je v veselje, moj Bog, tvoja postava je globoko v mojem srcu.«

1QS IX,3-4.
10 prim. De Spec. Leg. 1,201.281-282; De Plant. 42; Leg. All., 1,272.

9
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vanja, ki so bila resda vezana le na tempeljsko Zrtvovanje, radi prenasali tudi na
svoje domove z utemeljevanjem, da vsako druzinsko omizje lahko postane oltar.
To naj bi bistveno dolocalo njihov nacin Zivljenja, obremenjen z mnogimi dodatni-
mi pravili glede prehranjevanja, sobote in umivanja rok, ki so obvezovala duhovni-
ke v templju. Pavel je najbrz Ze v obdobju svojega farizejstva razumel, da obredje
ni vezano na posebne case in prostore, na posebne kretnje in osebe, kakor je zah-
tevala starozavezna sluzba v templju, ampak se obredje prenasa na celotni nacin
Zivljenja, ki se dogaja v druzZinskem krogu. To miselnost potrjujejo tudi nekatere
vsebine v pismih, ki jih Pavel opisuje v obrednem jeziku, ¢eprav so vezane na raz-
licne Zivljenjske situacije, ko govori: o Sirjenju evangelija (Rim 1,9-10), o odpovedi
necistovanju (1 Kor 6,18-20), o denarni nabirki za Cerkev v Jeruzalemu (2 Kor 9,11-
15), ki jo imenuje Acttovpyle, saj je na primer ljubezen do ubogih Ze bogosluZje.

Ta pregled kaZe, da med tempeljskim bogosluzjem in njegovimi posledicami v
nacinu Zivljenja Ze zgodaj ni bilo ustrezne povezave in da se je uporabljal pozuna-
njeni nacin darovanja, ki v konkretnem Zivljenju ni imel posledic. Pavel nam zato
zeli v Rim 12,1-2 predstaviti »smiselno bogosluzje«, ki je utemeljeno v Kristusu.

3. Edina zrtev je Kristus

Iz Pavlovih pisem se na razlicne nacine kaze, da je Kristus edina resnicna Zrtev, da-
rovana enkrat za vselej, presega vse starozavezne daritve in razveljavlja starozave-
zni nacin darovanja. Najbrz je Pavel dobro poznal razvejani tempeljski sistem Zrtvo-
vanja, ki je za razlicne priloZznosti predpisoval razli¢ne Zrtve. Na mestih, kjer neposre-
dno uporabi obredni jezik za opis odresenjskega dogodka, se lepo izrazi vidik spravne
daritve. V Rim 3,21-26 pravi, da je Kristus s svojo krvjo LAcotipLov, »spravni pokrov,
to pa vzpostavlja povezavo z vélikim spravnim dnem.! Bog je spravil ¢lovestvo s seboj
po prelitju Kristusove krvi in vsak, ki veruje vanj, lahko prejme bozje usmiljenje.

V 1 Kor 5,7 pravi, da je bil Kristus, nasa pasha (t0 mdoye fu@v), Zrtvovan. Ce-
prav starozavezna pashalna daritev ni imela spravnega pomena, ji ga Pavel v no-
vozaveznem smislu pripisuje. Iz sobesedila je razvidno (1 Kor 5), da izstopa vidik
sprave. Pavel govori o incestu, ki lahko kot stari kvas izpridi celotno skupnost.
Dejstvo, da je bil Zrtvovan Kristus, nasa nova pasha, zavezuje k Cistosti Zivljenja, k
temu, da je treba postrgati stari kvas, ki je greh, in zaZiveti spravo v Kristusu.

Pavel tudi v opisih, ki govorijo o Gospodovi veceriji, izpostavlja pomen spravne
daritve, Ce jih beremo znotraj konteksta. V 1 Kor 10 predstavi Gospodovo vecerjo
kot Zrtvovanje, ki ga primerja s poganskim Zrtvovanjem jedi, da bi izpostavil na
globlji, duhovni ravni razliko v ozadju obeh Zrtvovanj. Tisti, ki so deleZni kruha in
keliha, imajo dele? pri Kristusovem Telesu. Ceprav Pavel v primerjavi izhaja iz da-
ritvenega vidika, ga pa v nadaljevanju razvije v smislu nase udeleZenosti pri njem.

1 To je zlati pokrov, ki je bil nad skrinjo zaveze v najbolj svetem delu templja v Jeruzalemu in je nanj samo

na véliki spravni dan duhovnik izlil kri darovane Zivali; prek tega je Bog odpustil grehe ljudstvu (2 Mz
25,10-22; 3 Mz 16). Ta beseda (LAaotriprov) je v 21 od 27 primerov v LXX prevod besede kapporet in
pomeni zlati pokrov ez skrinjo zaveze.
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Podobno stori v 1 Kor 11,23-25, ko poudari, ¢esa smo mi delezni, ko se nam daje
v hrano, da bi vredno pristopali k tej skrivnosti.

4. Nasa pridruzenost Kristusovi daritvi

Na kaj torej Pavel misli, ko v 12,1b spodbuja vernike, naj darujejo (maplotnut)
svoje telo (o@pa) v Zrtev (Buoia), ki je Ziva, sveta in Bogu vée¢na? Na kaksni
antropoloski in kristoloski podlagi lahko pokazemo, da to pomeni naso udeleze-
nost pri edini pravi daritvi, ki je Kristusova?

Najprej se ustavimo pri dejstvu, da Pavel govori o daritvi telesa (o®ue). Heleni-
sticna kultura je imela zaradi vplivov platonizma in stoicizma dualisti¢ni pogled na
Cloveka. Telo je nosilo — drugace od duse — negativni predznak in darovati svoje
telo v Zrtev bi bilo po takSnem prepric¢anju nevredno dejanje, Zrtev bi nikoli ne
mogla veljati za sveto. Pavlova uporaba besede o@pw pa je bistveno drugacna. V
pismu Rimljanom zasledimo bogat pomenski razvoj te besede, ki ima na antropo-
loski ravni semitsko podlago, to pomeni, da je ¢lovek razumljen kot celota. Pozi-
tivna naravnanost je odvisna od tega, s kakSnim globljim namenom ¢lovek Zivi, kaj
v temelju dolo¢a njegovo Zivljenjsko usmeritev. Ce se v ljubezni daruje za druge,
je celotna osebnost naravnana pozitivno, tudi telo. Clovek se namre¢ lahko daru-
je le celostno: ko se z vsem srcem zavestno za to odloci, ko sodelujeta razum in
volja, lahko daritev Zivi tudi konkretno v telesu, kakor se je Kristus v telesu daroval.

Pavel ima v 12,1-2 v mislih ¢loveka, ki je Ze prejel krst. Kaj to pomeni, kaksSno
notranjo preobrazbo, opise v 6,3-14: tu predstavi obred krsta kot naso udeleZenost
pri Kristusovem odreSenjskem dogodku, saj pravi: »s krstom smo bili torej skupaj
z njim pokopani v smrt ...« (v. 4); »z njim zras¢eni v podobnosti njegove smrti ...«
(v. 5); »krizan skupaj z njim ...« (v. 6); »da bomo z njim tudi Ziveli ...« (v. 8). Pavel
na najgloblji, bivanjski ravni razlaga naso dejansko vras¢enost v Kristusa in Sele na
podlagi te nove identitete, ki jo imamo v Kristusu, vzklika: »izroéite (mapaotiowte)
sebe Bogu kot ljudje, ki so presli od smrti v Zivljenje« (6,13). Ta vzklik ima vzpore-
dnico v nasem obravnavanem odlomku (12,1b), saj se ponovi isti glagol: »darujte
(Tepaotioet) svoja telesa v Zivo, sveto, Bogu vsec¢no Zrtev« (12,1b).

Ustavimo se Se pri treh pridevnikih, ki opredeljujejo »Zrtev« na nadin, ki pred-
postavlja naso krstno preobrazbo. Prvi pridevnik, Ziva, Ziveca (aktivni sedanji dele-
7nik glagola (aw), je v paradoksnem smislu vezan na Zrtev, saj je morala biti Zrtey,
ki je bila darovana v templju, do konca poutzita, kri (to je Zivljenje) ji je morala od-
teci. Tako smo kristjani v krstu odmrli grehu, ko smo umrli s Kristusom in smo de-
jansko »kakor iz smrti Zivi ((Gvtac)« (6,13). Biti »Ziva Zrtev« pomeni najprej dokonc-
no, celostno izrocitev Bogu, ki v smrti staremu ¢loveku odpira v Kristusu pot nove-
ga Zivljenja. Kristus nam je s svojo smrtjo na krizZu izrazil ljubezen, od katere nas nic¢
ne more lociti, ne smrt ne Zivljenje, zato lahko v njem vse vzdrzimo (Rim 8,10-11).12

12 pavel se v 2 Kor 4,10 e bolj neposredno o tem izrazi, ko uporabi pojem vékpwolg, umiranje, ki nakazu-

je vsakodnevni, trajajoci proces, ne enkratnega dejanja.
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Samo Zrtev, ki je sveta (ttyLoc), je vredna, da je darovana Bogu. Kristjan to posta-
ne s krstom, ko prejme »prvine« Duha. Pavel zato rad imenuje kristjane &yLoL, sve-
ti, saj so po Svetem Duhu dejansko posveceni v Kristusu (Viagulamuthu 2002, 451).
Tudi tretji pridevnik, edapeotoc T¢ 6ed, »Bogu vieden«, spominja na temeljno zna-
Cilnost: Ze v Stari zavezi je bilo namrec za Zrtev bistvenega pomena, da je bila pri
Bogu sprejeta, da je ugajala Bogu, in to se je zgodilo takrat, kadar je bila daritev v
skladu z boZjo voljo, kakor je Kristus sam s svojo daritvijo izpolnil voljo Oceta.

5. Smiselnost bogosluzja

avel povzema klic v darovanje z razglasitvijo: »to je vase smiselno bogosluzje,

ki je za nekatere obredna alegorija.’® Bogosluzje (Aatpela) je izraz, ki je v Sta-
ri zavezi temeljno vezan na darovanje (Ps 27,6b; 119,108; 141,2), z daritvami so
se Bogu zahvaljevali (Ps 54,6.8; 107,22; 116,12.17). Opazimo lahko, da psalmisti
polagajo vel pozornosti na notranjo naravnanost tistega, ki opravlja bogosluZje,
kakor pa na dejanje Zrtvovanja (Ps 40,6-8; 50,14.23; 51,16-19; 69,5+30-31); prav
tako tudi v nasem besedilu v nadaljevanju (Rim 12,2) pozornost prehaja na notra-
njo naravnanost v darovanju. Glede na oZji kontekst lahko re¢emo, da ima Pavel
v mislih smiselnost bogosluZja, ki je v tem, da je nase darovanje pridruzeno Kri-
stusovi daritvi, da je v Zivem odnosu z Njim. To pa nas zavezuje v razpoznavanje
bozZje volje, v zavedanju, da smo eno Kristusovo telo, da nas on sam po Svetem
Duhu povezuje. Tudi kli¢e nas, da bi Ziveli med seboj ljubezen.

0d nekdaj je zbujal pozornost nenavadni pridevnik Loywkm,** smiselna, ki opre-
deljuje boZjo sluzbo.* Nekateri pri tem izpostavljajo nasprotje med razumnim
bogosluzjem in nespametnim cescenjem oziroma malikovanjem, ki ga Pavel opi-
suje v Rim 1,19-32 (Palinuro 2004, 172), ko na samem zacetku pisma govori o pa-
dlem ¢lovestvu, da bi poudaril, kako potrebni smo bili boZjega usmiljenja v Kristu-
su. Clovek, ki se je odvrnil od Boga, je v svoji izprijenosti in pokvarjenosti uma
zacel Castiti svoje telo (v. 25). Nesmiselnost (v. 21-22) padlega ¢lovestva je v tem,
da je zamenjalo stvarnika s stvarstvom in naravne medsebojne odnose s protina-
ravnimi (v. 26-27), da ni bilo vec¢ sposobno razlikovanja (Rim 1,28), ker je zatajilo
bozZji nacrt (v. 32). Smiselno bogosluzje pa poudarja preobrazenost novega ¢love-
ka, ki ima »prenovljen umg, s katerim spoznava boZjo voljo in svoje dragoceno

13 Alegorija je ena od retori¢nih figur, ki jo Pavel veckrat uporabi. To pomeni, da ista beseda na razli¢nih

pomenskih ravneh izraza razli¢no vsebino, ravni pa so povezane tako, da pomen prve ravni postane
pomenljiv za drugo raven. Alegorija se razlikuje od metafore, pri kateri je ena beseda uporabljena na-
mesto druge, da bi ji dala drug pomen, alegorija pa tangit solam rem.

14 pridevnik AoyLkn je helenistiénega izvora in je v Pavlovih pismih hapax legomenon, v LXX pa ne nastopa,

nima hebrejske sopomenke. Najdemo ga samo Se v 1 Pt 2,2. Oznacuje »to, kar zadeva pomen, kar je v
skladu z razumom«.

15 Besedna zveza je vstopila tudi v prvo evharisticno molitev rimskega kanona, v kateri se po dobesednem

prevodu Vulgate omenja kot rationabile obsequium, in to v kontekstu prosnje, da bi bilo evharisticno
bogosluzje Bogu vsec in bi bili po njem tudi vsi mi preobrazeni.



590 Bogoslovni vestnik 71 (2011) « 4

mesto v odreSenjskem nadrtu.® Kakor je v 1,24.26.28 Bog tisti, ki je padlo ¢lovestvo
prepustil samo sebi, tako jih je samo Bog lahko v Kristusu ponovno nasel. Nase
Zivljenje je torej smiselno bogosluzje, kadar z ljubeznijo odgovorimo na boZzjo lju-
bezen, saj drugace nasa daritev ne bi imela pomena, kakor pove Pavel tudi v 1 Kor
13,3b: »Ce bi Zrtvoval (mapad®d) svoje telo, da bi zgorel, ljubezni pa ne bi imel, mi
ni¢ ne koristi.«

6. Preobrazba uma za razlikovanje bozje volje

Pavel v nadaljevanju (v. 2) pojasni, s kaksno notranjo drZo se je mogoce odlo-
Citi za taksSno daritev, ki je Bogu vsec. Vrstica ima zgradbo antiteticnega para-
lelizma, ki je zgrajen na dveh kontrastnih glagolih. Tako nam Pavel postavi pred
odi dve nasprotujodi si notranji naravnanosti, kakor da bi nam hotel vsaditi v za-
vest, da smo nenehno postavljeni pred izbiro: eno ali drugo, ko kot kristjani Zivimo
sredi tega sveta, pa vendar nismo od tega sveta.

Najprej ponazori samozadostnost ¢loveka, ki svoje ravnanje oblikuje po krite-
rijih tega sveta (t¢® al@vL toltw), nato pa drio, odprto boZjemu preobraZzanju.'’
Oba glagola, cvoynuatiCopat,®® »prilagoditi se, priliciti se, in petapopdpow, »spre-
meniti se, preobraziti se«, sta v medijalnem nacinu v povratni, refleksivni obliki in
Ze z glagolsko obliko nakazujeta notranje dogajanje. Ker sta oba glagola sestavlje-
na, so veckrat izpeljevali njuno vsebinsko razliko na podlagi primerjav med njuni-
ma nosilnima besedama, wopdn in oyfjue.*® Drugi glagol (»preobrazati se, dopusca-
ti preobrazbo«) po mnenju mnogih izraza passivum theologicum, ki kaze na delo-
vanje Svetega Duha v »prenovljenem umu« (Palinuro 2004, 153). »Umx, ki je v
helenisti¢cnem jeziku sinonim za srce, organ odloc¢anja za ljubezen, postane prostor
delovanja Svetega Duha, kakor razumemo z vzporednico v Rim 8,27: »In on, ki
preiskuje srca, ve, kaj je misljenje Duha, saj Duh posreduje za svete, v skladu z
bozjo voljo.« Na navzocnost Svetega Duha v nas opozarja Pavel tudi v 1 Kor z re-

1% penna (2008, 34) prevaja pridevnik AoyLkn kot »pravinja, primerna, navezuje se na nacin Zivljenja. To
zanj pomeni, naj bo daritev usklajena z dostojanstvom, ki ga je ¢lovek prejel, in zato v njem lahko od-
govarja na ljubezen z ljubeco daritvijo.

R Sestavljenko dvakaivwolg (prenavljanje, obnova) najdemo samo v Tit 3,5 3e. Nakazuje ponavljajo¢ se,

stalen proces, ki zajema celotno Zivljenje in se ne zgodi kar nenadoma (glagol dvaxaivéw v 2 Kor 4,16;
Kol 3,10).

18 Glagol sre¢amo samo v 1 Pt 1,14, nikoli pa v LXX, zelo redek je tudi v poganski literaturi in ima moralni

pomen. Izhaja iz besede oxfjue, ki lahko pomeni »podobo, vidik, pogoj, obnasanje, to, kar se predstavlja
na zunaj«. Navezuje se na sooblikovanje, na prilagoditev v na¢inu obnasanja, na strinjanje z moralnimi,
z verskimi in s kulturnimi modeli, ki so splosno uveljavljeni. To je vezano na sedanji ¢as, ki je nasproten
prihodnjemu ¢asu, kakor pripoveduje judovska apokaliptika, uveljavljena v Pavlovem ¢asu. Zato je to
kvalitativno nasprotje, Eeprav sta obe obdobiji (sedaniji in prihodnji aiwv) v éasovnem sosledju.

19 jzraz oxfue opredeljuje »pojavitevk, ki je zaznavna navzven, pop¢r pa izraza temeljno notranjo bivanjsko

drZo. Prim. Flp 2,7: »ampak je sam sebe izpraznil tako, da je prevzel podobo (uopdriv) sluzabnika in
postal podoben ljudem. Po zunanjosti (oxnuati) je bil kakor Elovek.« V Flp 3,21 uporablja Pavel glagol
petaoynuetilw v smislu eshatolodke preorazbe: »Ta bo z mogjo, s katero si more podvredi vse, preobra-
zil (uetaoynuatioet) nade bedno telo, tako da ga bo naredil podobno (o0upopdor) telesu svojega velica-
stva.« (Penna 2008, 27-29).
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toriénim vprasanjem (1 Kor 3,16; 6,19): »Ali mar ne veste, da je vase telo tempelj
Svetega Duha, ki je v vas in da ga imate od Boga in da niste sami svoji?« Clovek
dopusca preobrazbo, ko se vedno globlje odpira bozji ljubezni, ki je po Svetem
Duhu izlita v njegovo notranjost (Rim 5,5).

Kaj bi pomenilo prilagajanje oziroma oblikovanje sebe po shemah, ki pripadajo
»temu veku« (16 al@viL toltw) oziroma miselnim vzorcem, znacilnim samo za
zemeljsko realnost, razumemo tudi iz 1 Kor, kjer Pavel veckrat »ta vek« veZe na
modrost tega sveta, ki je kontrastna boZji modrosti. Pavel pravi, da je Kristus sam
za nas postal boZja modrost, in to modrost, ki jo je Bog pred veki vnaprej dolocil
za nase povelicanje (1 Kor 1,20; 2,6-8; 3,18), ki torej presega ta ¢as, razdeljen na
veke. Ko predstavlja Kristusa kot boZjo modrost, utemeljuje njegov vecni obstoj.
Prilagajati se »temu veku« pomeni, Ziveti po kriterijih ¢loveske modrosti, v misel-
nosti, ki ne sprejema Kristusovega krizZa, ker je zanjo nespamet. Zato tudi ne more
prepoznati svoje pridruzenosti njegovi daritvi kot temeljne usmerjenosti krs¢an-
skega Zivljenja. Istomiselnost s Kristusom, zavedanje, da »imamo Kristusov um«
(1 Kor 2,16), pomeni namrec vedno nov klic v izpolnitev svojega deleZa pri njego-
vi daritvi, pomeni klic v daritev sebe tam, kjer on Zeli, kakor je bil on sam v vsem
poslusen Ocetu. Pavel se zaveda, da clovek v svoji zgolj ¢loveski modrosti, ki ji je
logika krizanega Odresenika nespamet, ne bi nikoli izbral poti daritve, saj je na-
gnjen k iskanju lazjih poti.

Pavel osmislja celotni proces notranjega preobraZzanja z namenom, da bi raz-
poznavali (el¢ to dokLualelv) boZjo voljo. To ni dejavnost, ki jo ¢lovek sam na sebi
lahko izpolnjuje, potrebna je odprtost Svetemu Duhu, poslusnost njegovemu gla-
su, ki je TapaicAnrog, ki ima pri Bogu vlogo posrednika za nas v skladu s tem, kar je
bozZja volja (Rim 8,27). Odprtost Svetemu Duhu je moZna samo, ¢e smo Ze spreje-
li Kristusa, e se zavedamo svoje vcepljenosti vanj.

Vsebina bozje volje je v nadaljevanju pisma (12,3-15,13) predstavljena glede
na medsebojne odnose, saj je posameznik le del Kristusovega telesa, poklican z
drugimi v istost ¢utenja v Kristusu.?’ V neposrednem kontekstu (12,3-8), ki sledi
obravnavanemu besedilu (12,1-2), izstopa povezava med besednima zvezama »za
razpoznavanje« (eic t0 dokipalerr) (12,2) in »za istomiselnost« (ei¢ t0 cwdpovelv)
(22,3). Prvi konkretni primer, pri katerem se izrazi razlikovanje bozje volje, se na-
vezuje na prejete darove (karizme). Pavel naroca vernikom, naj imajo pravo mero
glede na prejeti dar karizme, da ne bi precenjevali sebe, ampak bi drug ob drugem
prav razbirali svoj delez. V teh povezavah izstopa odgovornost, da svoje razlikova-
nje boZje volje preverimo v skupnosti vernih, da se znamo podariti za druge v tem,
kar gradi skupnost.

20 Te tri eti¢ne kategorije so za nekatere klju¢ do razumevanja celotnega eticnega dela pisma. Di Marco
(2007, 119-130) razvija vsebino 12,3-15,13 takole: 12,3-13,7 (dobro); 13,8-14 (popolno); 14,1-15,13
(vSecno). V 12,3-13,7 je predstavljena raznolikost oblik ljubezni, ki vse izraZajo daritev samega sebe tako
znotraj kakor zunaj skupnosti. V 13,8-14 je prikazana medsebojna ljubezen kot temeljni princip kr3¢an-
skega Zivljenja. Odlomek 14,1-15,13 spodbuja k sprejemanju tistih, ki so slabotni v veri, in to utemelju-
je z globokimi teoloskimi razlogi.
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7. Sklepi

Videli smo, da Pavel spodbuja k odgovoru na boZzjo usmiljeno ljubezen na dveh
ravneh: na obredni ravni z uporabo tempeljskega obrednega besedis¢a (12,1)
in na ravni posameznikovega notranjega Zivljenja, na kateri predloZi kriterije od-
lo¢anja v razpoznavanju bozje volje (12,2). Ko Pavel seZe na obredno raven daro-
vanja v templju, spomni na edino pravo spravno daritev (3,25), na Kristusa, ki smo
mu s krstom na bivanjski ravni pridruzeni, ko skupaj z njim umremo grehu in zazi-
vimo v njem novo Zivljenje, vcepljeni v njegovo Telo, ki je Cerkev (6,3-14). Obredno
besedisce odpira torej povezave s prvim delom pisma na kristoloski in na zakra-
mentalni ravni. Pavel Zeli s tem povedati, da na boZjo ljubezen lahko odgovorimo
samo v globoki notranji preobrazbi, ki jo povzroci zakramentalno Zivljenje v nas.
Pavel torej z obredno razseznostjo nakaze, od kod ¢loveku moc¢ za daritev: v ne-
nehnem Zivem odnosu s krizanim in vstalim Kristusom, v nenehni odprtosti delo-
vanju Svetega Duha. Celostni odgovor, ki zajame celotno osebnost, pomeni ne-
nehno razpoloZljivost za boZjo voljo, in to v darovanju za druge tako, da bi bila
skupnost vernih dejansko to, v kar jo Kristus po svoji daritvi kli¢e, ko jo zdruZuje v
eno.

V takSnem pogledu je nasa daritev lahko le zahvala za Kristusovo daritev, ki je
edina spravne narave. Lahko recemo, da odgovarjati na boZjo ljubezen za Pavla
pomeni: najprej zZiveti vedno vecjo odprtost tej ljubezni, ki nas preobraza, nas dela
podobne njemu in nam tudi daje delezZ pri njegovem trpljenju; to samo z njegovo
pomocjo lahko izpolnimo. Ni torej pomembna dinamika, da moramo namre¢ Bogu
nekaj dati, nekaj storiti, ampak mu lahko v odgovor izroimo le same sebe, svoje
srce in um; to je najprej dejanje notranje aktivnosti, razpoloZljivosti za njegovo
voljo. Vez med razodevanjem bozZje ljubezni in nasim odgovorom nanjo je zelo
tesna. Ze samo prizadevanje za vedno ve&jo odprtost boZji ljubezni je odgovarja-
nje nanjo. Razodevanje Kristusove ljubezni v njegovi daritvi za nas, v delezenju
njegovega telesa in krvi postaja kraj razpoznavanja njegove volje, kraj razumeva-
nja odgovora v smeri vecje edinosti v njem.

Kratice

De Plant. — Filon Aleksandrijskij. De Plantatione

De Spec. Leg. — Filon Aleksandrijski. De Specialibus Legibus
1QS — The Manual of Discipline [kumranski rokopis]

Leg. All. — Filon Aleksandrijski. Legum Allegoriae

LXX — Septuaginta
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Milost odpuscanja v zakonskem odnosu

Popzetek: Odpusdcanje je eno najbolj ucinkovitih sredstev za obnovo pozitivnih in
funkcionalnih odnosov, potem ko so se ti odnosi skrhali v medsebojnih konflik-
tih in sporih. Ker so konflikti in spori neizogibni del medsebojnih odnosoy, je
zelo smiselno, da sta zakonca opremljena tudi z ves¢inami, ki te skrhane odno-
se obnavljajo. Lahko bi celo rekli, da je zmoZnost iskanja in podarjanja odpu-
$¢anja eden najmocnejsih dejavnikov, ki prispevajo k zakonskemu zadovoljstvu
in obstojnosti zakonske zveze.

Kljucne besede: odpuséanje, milost, molitev, zakonski odnos, zavestna odlocitey,
relacijska paradigma

Abstract: Mercy of Forgiveness in Marital Relationship

Forgiveness is one of the most efficient means to restore positive and functio-
nal relationships after they have deteriorated due to interpersonal conflicts and
fights. Since conflicts and fights are an unevitable part of interpersonal relati-
onships, it is very sensible for the partners to be also equipped with skills that
restore these deteriorated relations. It could even be said that the ability to
seek and grant forgiveness is one of the strongest factors contributing to ma-
rital contentedness and endurance of the marriage.

Key words: forgiveness, mercy, prayer, marital relationship, conscious decision,
relational paradigm

dpuscanje v medsebojnih odnosih igra v posameznikovem Zivljenju pomembno

vlogo od vsega zacetka njegovega Zivljenja. Ze v najzgodnejsih interakcijah med
materjo in otrokom se lahko dogajajo prekinitve Custveno uglasene komunikacije,
kakor navaja Schore (2003, 25—-30), vsaki taksni prekinitvi in custveni disharmoniji v
odnosu med materjo in otrokom pa mora slediti ponovna vzpostavitev custveno
uglasene komunikacije. Podobno velja tudi za vse poznejse bliznje odnose. Ponovno
vzpostavljanje stika, potem ko nastanejo medsebojna nesoglasja v odnosih, in s tem
povezano zmoznost odpuséanja sta Gutstein in Shelly (2006, 20) uvrstila na seznam
desetih najbolj pomembnih vescin vzdrievanja tesnih prijateljskih, zlasti pa zakonskih
odnosov. Tako je tudi v krs€anstvu odpuscanje bliznjemu opredeljeno kot zelo jasna
zahteva, kot nujna stopnica na poti do boZjega odpus¢anja: »Ce namre¢ odpustite
ljudem njihove prestopke, bo tudi va$ nebeski O¢e vam odpustil. Ce pa ljudem ne
odpustite, tudi vas Oce ne bo odpustil vasih prestopkov.« (Mt 6,14-15)
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V preteklosti se je s problematiko odpuscanja ukvarjala predvsem teologija,
tudi druge vede, povezane z vero in religijo. V zadnjem ¢asu pa se je zanimanje za
procese odpuscéanja zbudilo tudi na podrocju psihologije in psihoterapije.

1. Odpuscanje in zadovoljstvo v zakonskem odnosu

Rastoée Stevilo raziskav na podrocju zadovoljstva v zakonskih odnosov vse bolj
potrjuje zelo pomembno vlogo odpuscanja za posameznikovo zdravje in za
njegovo blaginjo. S to tematiko se niso ukvarjali le posamezni raziskovalci in tera-
pevti, ampak tudi velika zdruZenja strokovnjakov s teh podrocij. Eno taksnih je na
primer Amerisko zdruZenje psihologov, ki navaja naslednjo definicijo odpuscéanja:

Odpuscanje je proces (ali rezultat procesa), ki vkljucuje spremem-
bo Custev in drZe v odnosu do zakonca. Vecina znanstvenikov ga poj-
muje kot namerni in voljni proces, temeljec¢ na premisljeni odlocitvi
za odpuscanje. Rezultat tega procesa je zmanjSana motivacija po ma-
$¢evanju ali po odtujitvi od zakonca zaradi njegovih dejanj, poleg tega
pa proces zahteva tudi opustitev negativnih ¢ustev do zakonca. Teo-
retiki pa se moc¢no razlikujejo glede na prepri¢anosti, in sicer v koliksni
meri naj bi odpus¢anje vsebovalo tudi zamenjavo negativnih Custev
do zakonca s pozitivnimi drzami, ki pa vkljuCujejo predvsem socutje
in poznejso Zeljo za dobrobit do oziroma za zakonca, kar je vsekakor
zelo tezko dosedi, zlasti po tezkih krivicah, ki jih je na primer zakonec
storil.

(American Psychological Association 2006, 5)

Nekateri znani strokovnjaki s tega podrocja (Enright in Fitzgibbons 2000, 65-70;
Ho in Fung 2011, 77-84) zato opredeljujejo odpuscanje kot proces, ki vkljucuje
spremembo na kognitivni, na Custveni in na vedenjski ravni, nekateri pa dodajajo
Se spremembe na motivacijski (Enright 2010, I. 1077-1117) in na duhovni ravni
(Rowe in Halling 1998, 227-231); glede na to bi lahko pri procesu odpus¢anja na-
vedli ve¢ dimenzij ali komponent:

Custvena komponenta odpuscanja zadeva razreitev negativnih ob¢utij, pove-
zanih z neodpuscanjem (Strawson 2004, 72—76), kakor so jeza, sovrastvo, razoca-
ranje, pa tudi globoka Zalost in obup. Poleg tega pa je pomembna tudi zamenjava
teh negativnih ¢ustev do zakonca s pozitivnimi ustvi, kakor so na primer empati-
ja in soCutje, ponovno hrepenenje in Zelja po biti z zakoncem (Kadiangandu idr.
2007, 432-437).

Kognitivna komponenta odpuscanja zadeva razumsko presojo moralnosti de-
janja, kakor na primer presojo, ali je bilo storjeno dejanje slabo, ali je zakonec
odgovoren za svoje dejanje, ali je dejanje izvrsil namerno (Allais 2008, 8). V pro-
cesu odpuscanja lahko nastopijo sprememba v dojemanju pomena storjenega
dejanja, sprememba v dojemanju zakonca (Fincham 2000, 10-23), pa tudi spre-
memba v dojemanju sebe kot Zrtve (Enright 2010, |. 1966—2084).
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Motivacijska komponenta odpuscanja zadeva zavestno dejanje posameznikove
svobodne volje, ko se zavestno odlodi za ali proti odpuséanju (. 1077-1117).

Vedenjska komponenta odpuscanja zadeva verbalno ali neverbalno izrazanje
odpuscéanja oziroma neodpuscanja in vedenjske vidike sprave oziroma nesprave
(Worthington idr. 2007, 292).

Duhovna komponenta odpuscanja zadeva izkusnjo transpersonalne realnosti
odnosa med zakoncema, ki pogosto nastopi v zadnjih fazah procesa odpuscanja
(Rowe in Halling 1998, 233). Posameznik, ki odpusti, ob tem pogosto zacne gle-
dati nase, na zakonca in na svet na drugacen, nov nacin. Ta transformacija doje-
manja sebe, drugih in sveta pa se ne zgodi samo na temelju posameznikove volje.
Ljudje jo pogosto dojamejo kot darilo, kot neke vrste razodetje ali milost, daje pa
jo nekaj ali nekdo, ki posameznika oziroma odnos med zakoncema presega (237).
V teoloskem smislu je medclovesko odpuscanje povezano z boZjim odpuscanjem.
Tako duhovna komponenta odpuscanja na eni strani vkljucuje posameznikovo iz-
kusnjo, da je deleZen popolnega odpuscanja Boga, na drugi strani pa tudi teznjo,
odpustiti drugemu z upanjem, da se bo drugi spreobrnil in vrnil k Bogu.

2. Cilji odpuscanja med zakoncema

Na podrocju psihologije in psihoterapije so o pomenu odpuscanja spregovo-
rili avtorji, predvsem terapevti, bolj obsirno Sele na prehodu iz 20. v 21. sto-
letje (Fincham, Hall in Beach 2006, 415), in to potem ko je postalo jasno, da ima
odpuscanje velik vpliv na posameznikovo zdravje (Harris in Thoreson 2005, 321—
333). Zlasti so se na tem podrocju zacele velike razprave v zvezi z odpuscanjem in
spravo, ki zadevata travmati¢ne dogodke posameznikove in veckrat kar narodove
zgodovine. Predvsem na podlagi tega so terapevti odkrivali, da je nujno treba pro-
ces odpuscanja ucinkovito vkljuéiti tudi v psihoterapevtski proces, ki naj bi z od-
puséanjem tudi bistveno pripomogel k posameznikovemu bolj funkcionalnemu
delovanju (Pargament, McCullough in Thoreson 2000, 315; Gostecnik 2008, 253).
Poleg tega je vsekakor tudi postalo jasno, da se na primer zakonca, ki si ne more-
ta odpustiti, vedno znova zapletata v nove in nove bolece stiske in travme, ki v
marsi¢em zelo mo¢no spominjajo na travmati¢ne dogodke oziroma je to kar pre-
nos teh dogodkov v zakonski odnos (Gostecnik 2008, 261). Zato je nujno, da se
proces odpuscanja vkljudi v terapevtski proces. Kakor bomo videli, to lahko bistve-
no pripomore, da se pri posamezniku, zakoncu, zares zbudi odpuscanje. Kakor
navaja Enright (2010, |. 179), reci: »Odpuséam til« pogosto ni dovolj. Kljub izre-
¢enim besedam odpuscanja jezna obcutja v oSkodovanem posamezniku ostanejo
in se vracajo, teZznje po mascevanju ostajajo Zive, spomini na dogodek dozZivete
krivice Se dalje bolijo. Zato bomo tu najprej pokazali na spremembe v zakoncu, ki
se morajo zgoditi, preden bo zakonec zares mogel odpustiti.

Eden prvih in pomembnejsih ciljev procesa odpuscanja, kakor jih navaja Enright
(2010, I. 2216-2352), je razresitev zamere in jeznih obcutij, ki jih doZivlja zakonec
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oziroma posameznik, zoper katerega je bilo storjeno krivicno dejanje. Zamera,
jeza, sovraznost, mascevalnost in podobna obcutja so posameznikov poskus, kako
se resiti bolecine in trpljenja, ki mu je bilo prizadejano v krivicnem dejanju zakon-
ca (Vuckovié 2008, 15). Hkrati pa so ta obcCutja pogosto v konfliktu z blagostanjem
odnosa in kot takSna lahko posameznikovo trpljenje in nastalo neravnoteZje v od-
nosu Se dodatno povecajo. Zato se morajo zakonci, ki Zelijo vzdrZevati pozitivhe
medsebojne odnose, zameri odpovedati in negativna obcutja v zvezi z zakoncem
razresiti (Ho in Fung 2011, 78).

Drugi pomembni cilj procesa odpuscanja je priznanje, da je bilo storjeno zakon-
Cevo dejanje nepravi¢no (Enright 2010, I. 10). Kadar je odgovornost za storjeno
krivicno dejanje dejansko na strani zakonca, odpuscanje ne zahteva spremembe v
moralni presoji tega krivi¢énega dejanja (v smislu, da bi bila ta odgovornost zakoncu
odvzeta). Prestopno dejanje tudi ob odpuscanju ostane dojeto kot nesprejemljivo
ali celo kaznivo (Fincham, Hall in Beach 2006, 416). Pogosto pa se zgodi, da zako-
nec, ki je v resnici Zrtev, prevzame odgovornost za storjeno krivicno dejanje nase,
ob tem pa dozivlja moc¢na obcutja krivde in sramu (Gostec¢nik 2011, 281). Podobno
trdi tudi Vuckovi¢ (2008, 17): zakonec zakoncu, ki je Zrtev, povzroca trpljenje, poleg
tega pa moz Zeno ali narobe pogosto tudi obtoZi, da je sama izzvala zlo, zaradi ka-
terega zdaj trpi. Tako mora Zena, ki je v tem primeru Zrtev, razresiti dvojno teZavo:
razresSiti mora svojo bolecino, hkrati pa tudi vprasanje nedolZnosti oziroma krivde.

vev v

spomina na preteklost. V stanju neodpuscanja imajo spomini na pretekli dogodek
dozivetega prestopka pogosto naravo posameznikovega prisilnega vrac¢anja v ¢as
te izkusnje. Zdi se, kakor da je posameznik, zakonec, vedno znova prisiljen misliti
na ta dogodek, se o njem sprasevati (Vuckovi¢ 2008, 19), poleg tega pa zacne tudi
sebe presojati v luci te pretekle izkusnje (Gostecnik 2008, 257). Tako se doZiveto
zlo s¢asoma integrira v posameznikovo identiteto in ostane Zivo (Rowe in Halling
1998, 233). V procesu odpuscanja se zakonec tega prisilnega vracanja v preteklost
osvobodi. To ni pozaba ali zanikanje. Poskus pozabe ali zanikanja bi bil za zakonca
lahko nezdrav in nerazresena Custvena energija, nastala ob prestopnem dogodku,
bi se na nezavedni ravni ohranila (Cvetek 2006, 15-25). To je preoblikovanje spo-
mina, v katerem se negativna obcutja, misli in vedenje do zakonca zmanjsajo,
hkrati pa se povecajo pozitivha obc¢utja, misli in vedenje (Enright 2010, |. 487).

Nadvse pomemben cilj procesa odpuséanja je sprememba drZe do zakonca. V
dejanju prestopka je bila zakoncu povzro¢ena krivica, ogroZena ali poSkodovana
je bila njegova osebna integriteta (Rowe in Halling 1998, 233), to pa zakoncu, ka-
kor re¢emo, daje moralno pravico, da je na sozakonca jezen in od njega zahteva
povracilo nastale Skode. Kakor navaja Enright (2010, I. 320), je pri odpuscanju po-
membna odpoved tej moralni pravici, biti jezen na sozakonca. Odpuscanje je v
tem smislu globoko dejanje usmiljenja do sozakonca, ¢eprav si morda tega vedno
niti ne zasluZi. Ko nastopi odpuscanje, odnosa posameznika do sozakonca ne vo-
dijo vec jezna obcutja, ampak pozitivna obcutja, prav takSne misli in vedenje. Za-
konec, ki je Zrtev, se s tem osvobodi svoje vlioge Zrtve in lahko ponovno postane
aktivni akter v svojem Zivljenju (Gostec¢nik 2008, 301-302).



Christian Goste¢nik, Mateja Cvetek, Tanja Pate, Robert Cvetek - Milost | 599

V razumevanju odpuscanja pogosto sreCamo razlikovanje med procesom odpu-
$¢anja na intrapsihi¢ni in procesom odpuscanja na interpersonalni ravni. Posame-
znik, ki je zrtev zakonceve krivice, si mora najprej priznati, da trpi, kajti Sele potem
se lahko odlodi, ali bo do zakonca gojil zamero ali mu bo odpustil. Ob odlocitve za
odpuscanje bo moral predelati negativna obcutja do sozakonca in na podlagi tega
bo Sele zmogel preoblikovati svoje miselne in vedenjske odzive na sozakonca. Vse
to posameznik, zakonec, razresuje na intrapsihic¢ni ravni (McCullough, Pargament
in Thoreson 2000, 77). Ker je odpus¢anje tudi odzivanje zakonca na sozakonca, ki
je storil krivico, odpuscanje lahko Sele po odpuséanju na intrapsihic¢ni ravni vodi do
procesa sprave med zakoncem, ki je Zrtev, in sozakoncem, ki je krivico storil, in te-
daj govorimo o odpuscéanju ali procesu na medosebni ravni.

Tu moramo dodati $e temeljno razlikovanje med odpuséanjem in spravo, kajti
pri spravi morata biti udeleZeni obe strani, ki se, potem ko sta se razsli zaradi ne-
kega storjenega prestopka, ponovno zblizata in ponovno vzpostavita medsebojno
zaupanje (Enright 2010, |. 83—85). Da bi lahko sprava nastopila, mora zakonec, ki
je Zrtev, prehoditi proces odpuscéanja, sozakonec, ki je storil krivico, pa proces ke-
sanja oziroma obZalovanja. Odpuscanje je moralno dejanje posameznika, zakonca,
ki se zacne kot zasebno dejanje, nevidna odlocitev v ¢lovekovem srcu. Zakonec,
ki je Zrtev, lahko odpusti, pri tem pa ni nujno, da bo odpuscanje vodilo v spravo.
Prav tako se lahko zakonec, ki je storil krivico, kesa, ne da bi kesanje vodilo v spra-
vo. Resnic¢na sprava lahko nastopi, ¢e zakonec, ki je Zrtev, vsaj do neke mere od-
pusti, zakonec, ki je storilec krivicnega dejanja, pa se vsaj do neke mere kesa.

3. Odpuscanje in terapevtski proces

Zakonci, ki so zrtve, lahko kriviéno dejanje zaznavajo na zelo razli¢ne nacine,
odvisno od samega krivicnega dejanja, od okolis¢in, pa tudi od Zivljenjskih
prepricanj in podobno in temu primerno zato poteka tudi proces odpuscanja. Ho
in Fung (2011, 79), na primer, ugotavljata, da bolj ko so zakonci usmerjeni vase,
bolj so ti posamezniki ob krivicnem dejanju pozorni na to, kaj je pravi¢éno oziroma
kaj ni in kaj ogroza njihovo identiteto. V procesu odpuscanja Zelijo doseci pred-
vsem poravnavo Skode in povrnitev osebne blaginje. Zakonci, ki jim je v ospredju
odnos in blaginja v zakonu, so — nasprotno od vase usmerjenih zakoncev — veliko
bolj osredotoceni na vzdrzevanje dobrih odnosov in na ohranjanje socialnih norm.
V procesu odpuscanja Zelijo doseci spravo in ponovno zaupanje med obema par-
tnerjema. Od zacetnih zaznav prestopnega dejanja je tudi odvisno, kako bo pote-
kal nadaljnji proces. Kakor kaZejo raziskave (Gostecnik 2008, 262—263), nekateri
posamezniki zakonci na zacetku procesa Se niso motivirani za odpuscéanje. Osre-
dotoceni so predvsem nase in na svoje trpljenje. Kar Zelijo, je predvsem odstrani-
tev ali vsaj zmanjSanje tega trpljenja. Zato lahko re¢emo, da je osnovna motivaci-
ja za odpuscanje zares bistvena, saj je odpuscanje predvsem dar, ki ga zakonca
dasta sama sebi (Goste&nik 2011, 263). Ce sta zakonca osredotoéena zgolj na svo-
je bolecine, ki jih ne zmoreta ali ne znata ali pa tudi noceta razresiti, se z njimi
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soociti in o njih spregovoriti, je zaplete zelo tezko ali nemogoce razresiti.

3.1 Komunikacijski proces med zakoncema in terapevtom

komunikaciji zakonca ali zakoncev s terapevtom oziroma v terapevtskem pro-
cesu se v zakoncih vzbujajo razli¢ne afektivne in senzomotori¢ne vsebine, ki
jih zakonca izraZata bodisi zavestno bodisi na nezaveden nacin.

Kar zakonca povesta in terapevt slisi, je le manjsi del teh vsebin. Veliko bolj kljuc-
no vlogo igrajo vsebine, ki se z zakoncev ali njunega odnosa prenesejo na terapev-
ta na nezavedni ravni, in to prek mehanizma transfernega prenosa. Ko torej tera-
pevt pomaga zakoncu ali zakoncema pri ozavescanju in predelovanju Custev, nika-
kor ni dovolj, da zakonca samo poslusa. Pomembno je, da na neverbalni ravni
najprej dozivi, prepozna in predela ¢ustvene in tudi senzomotoricne vsebine, ki so
se prenesle z zakoncev nanj. Sele potem ko jih je najprej pri sebi dozivel, prepoznal
in predelal, lahko to pomaga storiti tudi zakoncema (Gostecnik 2011, 145).

Poleg transfernih vsebin (to je vsebin zakoncev) se mora terapevt v procesu
predelovanja Custvenih in senzomotori¢nih odzivov na prestopno dejanje soociti
tudi s kontratransfernimi vsebinami. Zakonca namrec s svojimi odzivi v terapevtu
prebujata tudi terapevtova osebna afektivna in senzomotori¢na stanja. Ce hoce
terapevt ucinkovito pomagati zakoncema, mora te svoje odzive razmejevati od
odzivov zakoncev. Kakor navaja Gostecnik (2011, 146), je to tako imenovani dvoj-
ni vpogled, ki terapevtu omogoci ¢cimbolj realno in razmejeno prepoznavo dejan-
skih odzivov zakoncev. Te odzive je treba vkljuciti v celotni proces in tako nastane
med njimi afektivna komunikacijska vez, ki omogoca zacetek rasti in s tem odpu-
$¢anja, saj odpuscanje v svojem jedru pomeni rast.

To, da terapevt in zakonca prevzemajo aktivno pozicijo, pomeni za zakonca naj-
prej osvobajanje od ovir, ki jima preprecujejo aktivno vlogo udejanjanja v konkre-
tnem Zivljenju. Nesprejeta Custva in afekti iz sedanjosti ali preteklosti, ki sta jih
zakonca hote ali nehote poskusala izriniti iz svoje zavesti, lahko $e vedno blokira-
jo njune miselne procese, Se posebno pa lahko vsebine, ki so se razvile v njunem
medosebnem odnosu v sedanjosti, zelo bistveno onemogocajo rast in razvoj. Strah
pred nezaZelenimi obcutji pretirano vznemiri desno polovico posameznikovih mo-
Zganov, hkrati pa blokira nevrolosko povezavo med desno in levo moZgansko po-
lovico . Ker je leva mozganska polovica pomembno vklju¢ena v besedno govorico
in v besedno misljenje (Schore 2003, 37) in je to temelj zavestne razumske preso-
je, ostane v stanju strahu in drugih mocnih afektov ta posameznikova zmoznost
mocno ovirana. Iz tega sledi, da je razresitev strahu pred svojimi lastnimi moc¢nimi
obdutji, povezanimi z izkusnjo storjene krivice, nujen korak za prevzem aktivne
vloge.

3.2 Notranjepsihi¢na potreba po odpuscanju

l ahko recemo, da je prevzemanje aktivne vloge za zakonca prepoznavanje nju-
nih pristnih potreb. Kakor navaja Gostecnik (2002, 245), je to prepoznavanje
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vzgibov notranjega psihi¢nega vira, na katerem je zgrajena posameznikova oseb-
nost, primarni cilj pa sta samouresnicenje in kreativnost v relacijskem kontekstu.
To je namrec notranjepsihic¢na potreba po notranjem, organskem miru oziroma
regulaciji afektov, ki je tudi temeljna potreba vsakega posameznika in zlasti zakon-
skega para: posameznik si izbere sozakonca, s ¢igar pomocjo bo zmogel regulirati
svoja, zlasti nerazreSena Cutenja (Gostecnik 2011, 272). Zakonca namrec nujno
potrebujeta odpuséanje ozirom dejanje odpustitve starih utecenih vzorcev vede-
nja in ¢utenja ter delovanja, ker drugace lahko ostaneta zasvojena s starimi vzor-
ci, ki jima onemogocajo funkcionalno rast. Ce ob tem upostevamo 3e krécanski
blazenosti v Bogu (KKC 1700) oziroma uresnicitev v poklicanosti k blazenosti v lju-
bezni, ¢e upostevamo, da je v krs¢anstvu Bog ljubezen (Ratzinger 1975, 153). Te-
rapevt bo zakonca v tem prepoznavanju pristnih potreb podprl. S tem ko jima bo
dovolil pristno izrazanje njunih najglobljih hotenj v medosebnem prostoru, bo
zakonca spodbudil, da se za¢neta odpirati v interpersonalni in tudi transpersonal-
ni prostor. Skratka, zakonec, ki je Zrtev, tako ne bo vec zgolj nemocno branil sam
sebe, ampak bo zacel izrazati tudi svojo voljo.

Potrebe, Zelje in pricakovanja, ki jih zakonca izraZata, niso vedno njune pristne
potrebe in Zelje. Velikokrat so to izkrivljene vsebine, ki so se zapisale v posamezni-
kov spomin, v spomin vsakega zakonca posebej na temelju njegovih preteklih iz-
kusenj, te izkusnje pa Se prav posebno kliejo po razresitvi in odpuséanju. Gostec-
nik (2011, 16—17) v posameznikovem spominu shranjene izkrivljene izkusnje ime-
nuje afektivni psihi¢ni konstrukti. Z njimi oznacuje Custvene, organske, kognitivne
in vedenjske vsebine, ki jih je na primer zakonec ponotranjil na temelju doZivetij
odnosov s pomembnimi drugimi ljudmi v otrosStvu in v mladosti, pa tudi na teme-
lju travmaticnih dozivetij. V svojem bistvu so afektivni psihi¢ni konstrukti obramb-
ni mehanizmi, neke vrste obrambni zid okrog posameznikove osnovne psihi¢ne
strukture jaza. Ti obrambni mehanizmi preprecujejo zakoncu, da bi zaznal svoje
pristne potrebe, prav tako pa mu preprecujejo tudi, da bi zaznal pristne potrebe
sozakonca. V procesu odpuscéanja so taksni obrambni mehanizmi zelo moteci, ker
zavirajo zdravo in funkcionalno komunikacijo s samim seboj in z drugimi. Zato je
smiselno, da se v procesu odpuscanja teh obrambnih mehanizmi lotimo in jih vsaj
delno tudi razresimo.

DoZivljanje sebe oziroma sebe v odnosu z drugimi: zakonec se oblikuje v odno-
sih s pomembnimi drugimi (Cvetek 2009, 59—-87; Gostecnik 2011, 217-260), pa
tudi v situacijah, ki v njem sproZajo mocne €ustvene odzive, odzivi pa zahtevajo
regulacijo notranjepsihi¢nih vsebin. Ti odnosi in situacije so lahko zelo globoko
zavezujocCi in onemogocajo rast, zato je nujno, da zakonca te vsebine razresita.
Najbolj temeljno dozivljanje sebe posameznik razvije v najbolj zgodnjem otrostvu,
takrat so namrec otrokove miselne zmoznosti Se zelo omejene. Otrokova primar-
na zavest, ki se razvije v tem najbolj zgodnjem obdobju, je zasnovana na motoric-
nih, senzoricnih in afektivnih izkusnjah in odseva izkusnjo medsebojnih odnosov,
v katerih je odraséal otrok. Ce so bili ti odnosi ljubedi, bo tudi otrokova primarna
zavest preZeta z ljubecimi ob¢utji. Ce so bili ogrozajo¢i in destruktivni, bo tudi
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otrokova zavest preZeta z destruktivnimi obcutji (Gostecnik 2011, 336—345). Ne-
koliko pozneje, ko v otrokovem razvoju postanejo njegove miselne zmoznosti do-
volj razvite, se na njegovo primarno zavest vezejo tudi kognitivni opisi samega
sebe oziroma sebe v odnosu z drugimi (360-363). Te vsebine so vedno znova na
prepihu, vedno znova pred izzivom, ali jih bosta zakonca zmogla notranje reguli-
rati, si bosta zmogla odpuscati in predelovati vsebine, ki so tezke in bolece.

S tem v zvezi je nujno poudariti, da poznamo ali razlikujemo dve vrsti empatije:
afektivno in kognitivno empatijo, ki sta pri procesu odpuscanja bistveni. Kognitiv-
na empatija zadeva posameznikovo zmoZnost zaznavanja, tisto, kar druga oseba
misli, afektivna empatija pa posameznikovo zmoZnost zaznavanja, se pravi, kaj
druga oseba Cuti in dozivlja. McCullough je s svojimi sodelavci (McCullough,
Worthington in Rachel 1997, 333) ugotovil, da ima zlasti afektivna empatija po-
membno vlogo v procesu odpuscanja. Sandage in Worthington (2010, 38) empa-
tijo v procesu odpuscanja poskusata razloziti s perspektive teorije navezanosti, ki
poudarja pomembnost vpetosti posameznika v medsebojne odnose, zlasti v od-
nose s pomembnimi bliznjimi osebami. Kakor ugotavljata Sandage in Worthington
(52), posameznik z empatijo oblikuje oziroma preoblikuje mentalne predstave
pozitivnih konfiguracij jaz — drugi, ki so bile v prestopnem dejanju ogrozene ali
poskodovane. To spodbudi aktivacijo sistema skrbi za drugega, ki ob empaticnem
odzivu ne vodi v preplavljenost s Custvenim stresom niti ne ostane vpet v samo-
zascitniske in destruktivne obrambne projekcije, ampak omogoci proaktivno skrb
za drugega oziroma zakonca.

4. Odlocitev za odpuscanje

Vv
eprav nekateri avtorji — na primer Enright (2010, I. 33—37) in Gordon s sode-

lavci (Gordon, Baucom in Snyder 2000, 103-123) — opredeljujejo odlocitev za
odpuscanje kot specifi¢ni korak v procesu odpuscéanja, je mogoce gledati na od-
locitev za odpuscanje nekoliko Sirse. V bistvu se mora zakonec ali zakonca na vsa-
kem koraku tega procesa odlociti, ali gre v tem procesu dalje ali ne, posebej se
mora odlociti, ali se bo soocil s svojimi odzivi na zakonceva krivi¢na dejanja, ali bo
raziskal svoja destruktivna prepri¢anja do zakonca, ki mu je storil krivico, ali bo
poskusal razumeti sedanje zaplete tudi v luci preteklih izkusenj, ali bo pripravljen
spremeniti zorni kot svojega gledanja na zakonca, ali bo sprejel bolecino —in kon¢-
no: ali bo odpustil in dal zakoncu, ki mu je storil krivico, novo moznost, da si po-
novno pridobi njegovo zaupanje, to pa je vsekakor izredno tezko.

4.1 Motivi za odpuscanje

I<jkor trdi Coleman (1998, 83), ni pametno zakoncu, Zrtvi krivice, ki jo je pov-
roCil sozakonec, predlagati odloditve za odpuscanje prezgodaj, ker se lahko
zakonec, ki je Zrtev, temu upre, odzove se lahko z jezo ali odporom. Kakor navaja
Enright (2010, I. 79), so mozni razli¢ni motivi za odpuscanje. Na zacetku procesa
odpuscanja je najveckrat navzocna motivacija po samozasciti ali pa motivacije za
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odpuscanje na zacetku sploh ni. Namesto tega zakonca, ki je Zrtev, vodi preprica-
nje, da zakoncu, ki mu je storil krivico, zagotovo ni mogoce odpustiti. Sele v po-
znejsih fazah procesa odpuscanja vzniknejo Se drugi motivi, kakor so zdravljenje
odnosa, dobro za storilca, dobro za skupnost in podobno. V skladu z dinamiko
zakonceve motivacije za odpuscanje so prve faze procesa odpuscanja usmerjene
na zakoncevo potrebo po samozasciti. V teh fazah je terapevt zelo aktiven in Cu-
stveno uglasen poslusalec. Zakoncu, ki se mu je zgodila krivica, pokaZe zelo veliko
socutja, razumevanja, predvsem pa sprejemanja obeh zakoncev v vsem, kar oba
zakonca dozivljata, mislita in Cutita. V poznejsih fazah, ko zakonca Ze zmoreta spre-
jeti in nositi vso paleto ¢ustvenih odzivov, ko doZivita terapevtovo socutje in razu-
mevanje, poskusi terapevt aktivno povabiti zakonca, ki je doZivel krivico — potem
ko se zakonec, ki je storil krivico, opravici in obZaluje svoje dejanje —, da razvije
tudi motivacijo za blaginjo storilca in za obnovitev odnosa med njima, seveda ce
je to smiselno.

4.2 Odpuscanje in ozdravljenje

ilj odpuscanja ni v prvi vrsti to, da je zakonec, ki je povzrodil krivico, razresen

krivde in posledic storjenega zla. Prvi cilj odpuscanja je ozdravljenje zakonca, ki
je Zrtev, in njegov izhod iz trpljenja oziroma osvoboditev zakonca, ki je Zrtev, veza-
nosti na preteklost, vezanosti na zakonca, ki je storil krivico, vezanosti na nenehno
iskanje svoje lastne identitete v zlu, ki ga je zakonec kot Zrtev doZivel. V tem smislu
odpuscanje ni moralna obveza, naloZena zakoncu, ki je Zrtev, ampak pot notranjega
ozdravljenja ran, ki jih je zakoncu prizadejal sozakonec (Vuckovi¢ 2008, 39-48).

Najglobljih bolecin ni mogoce vedno odpustiti hkrati. Kakor navaja Enright (2010,
|. 1956), je odpuscanje vecplasten proces. Potem ko zakonec odpusti eno plast za-
mere, se lahko ¢ez ¢as odkrije nova plast zamere in takrat je potrebna odlocitev za
novo odpuscanje. Zamera, ki jo doZivljamo na povrsini, pogosto skriva v sebi globlje
rane. Tako postane odpuscanje vescina, ki jo je treba ponavljati vedno znova.

4.3 Relacijska paradigma

Relacijska druzinska paradigma predpostavlja, da so zdravi odnosi, v katerih je
odpuscéanje nujno, temelj zdravega razvoja vsakega posameznika, Se zlasti pa
zakonskega para in celotne druZine (Gostecnik 2011, 62—80). Lahko bi celo rekli,
da je temeljna premisa relacijske paradigme ¢lovekovo hrepenenje po sakralnem,
po presezenem. Cloveka osnova je temeljna Zivljenjska potreba, biti povezan z
drugim, to pa vedno znova v samem jedru pomeni dimenzijo nenehnega reguli-
ranja medosebnih afektivnih odnosov in s tem odpuscanje (Gostecnik 2005,
245-251), in to na vseh treh ravneh doZivljanja, tako na sistemski, interpersonal-
ni in intrapsihi¢ni ravni, obenem pa tudi na horizontalni in na vertikalni ravni (Go-
ste¢nik 2011, 384-389). Ze primarni odnosi s star$i v posamezniku lahko pus&ajo
zelo grobe vsebine, ki jih bo moral poznejsi zakonec razreSevati, in to z zakoncem,
ki bo imel morda sorodne vsebine in se bosta zato zapletla v nenehne spirale no-
vih in novih psihi¢no-organskih zapletov in s tem bolecin, ki sta jih doZivljala Ze
zelo zgodaj. Potreben bo torej proces, ki bo vseboval njuno zavestno odlocitev in
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predvsem milostni boZji poseg, ker se bosta drugace zares vedno znova zapletala
v prave spirale bolecih in travmati¢nih emocionalnih plesov.

Potreben bo poseg sakralnega oziroma bozjega, ker je to edini odnos, v katerem
zakonec Cuti, da je lahko brezpogojno ljubljen in sprejet. Ko zakonec to dozivi, je
mozno, da bo hitreje priSel do odpuscanja, in ¢e tega ne doZivi, bo to iskal v soza-
koncu, ki naj bi ga brezpogojno ljubil, a ker tega sozakonec ne zmore, si bosta ve-
dno znova ustvarjala nove melodije bolecih izkustev, ki bodo vsa klicala po odpu-
$¢anju. Skratka, ¢e zakonec tega ne izkusi, se bo pocutil nevrednega, ne dovolj
dobrega, neprimernega in konéno zavrzenega in se bo skusal pred temi razdiral-
nimi obcutji zavarovati z najrazliénejSimi sredstvi, zelo pogosto tudi z zasvojenostjo
(Gostecnik 2006, 79). Tako bo odnos z Bogom lahko pomenil tisti varni prostor, v
katerem bo okusil brezpogojnost, sprejetost in ljubljenost in bo ob tem lahko za-
Cutil, da je vreden in zaZelen. Tako bo zacel odpuscati najprej sebi, nato se bo lah-
ko obrnil tudi k drugemu. Prav tako se bo tudi zakonec, ki je naredil krivico, lahko
zacutil kot vrednega odpuscanja, ponovno primernega in ljubljenega in bo lahko
spremenil odnos do sebe, spremenil bo nacin, kako sebe dozivljati, in se bo pola-
gamo sooCil z bolecimi obcutji, ki jih je povzrocil drugemu, z obcutji, pred katerimi
je tako vztrajno bezal in morda zanje krivil zakonca, pa ceprav je bil on tisti, ki je
delal krivico, vendar jim je prek zasvojenosti ostajal vztrajno zvest. V jeziku rela-
cijske druZinske terapije bi to pomenilo: Sele ko bo vzpostavil globok odnos z Bo-
gom, z nekom, pri katerem se bo Cutil ljubljenega, sprejetega in vrednega, bo
lahko opustil bolece afektivne psihi¢ne konstrukte, ki jih je uporabljal za regulaci-
jo bolecih afektov, zaradi katerih j delal krivico zakoncu (Gostecnik 2007, 29).

Ko tako zakonca dozivita nekaj novega, ko dobita v odpuscanju ali vsaj v zaCetni
fazi odpuscanja novo izkusnjo o samem sebi, ko vzpostavita nov odnos do sebe in
s tem do zakonca, ko se ne pocutita ve¢ osamljena, ko se torej razresi ta temeljna
boledina zavrZenosti, takrat se sprosti prisilna navezanost na ponavljanje vedno
istih zapletov in s tem tudi zasvojenost, odpre se prostor za nekaj povsem novega,
tedaj sta oba, tako zakonec, ki je Zrtev krutih dejanj sozakonca, kakor tudi zakonec,
ki je ta dejanja povzrocil, na Cisto novih pozicijah. Temu novemu pa v relacijski
druZinski paradigmi pravimo nova regulacija afektov, nov nacin doZivljanja same-
ga sebe in nov nacin vzpostavljanja odnosov ter nov zacetek. Vsekakor se to ne
zgodi, dokler si zakonca ne priznata osnovne krivice, ki je bila storjena. Tu je treba
Se posebej poudariti, da pri odpus¢anju ni govor o pozabljenju na krivico, ki je bila
storjena, ampak o novih dozivetjih, ki pomenijo rast, o novih doZivetjih, ki lahko
pretehtajo, prerastejo stara. To je ustvarjanje necesa novega, ponovno ustvarjanje
najprej notranjepsihi¢nega sveta, prementalizacija in prestrukturacija, ki jo omo-
goci boZja milost (Gostecnik 2008, 63-66).

5. Sveto pismo in odpuscanje

postol Peter je v evangeljski priliki vprasal Jezusa, kolikokrat naj odpusti svo-
jemu bratu, ¢e ta gresi zoper njega. Jezus mu je odgovoril: »Ne pravim ti do
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sedemkrat, ampak do sedemdesetkrat sedemkrat.« (Mt 18,21-22). Za ¢loveka je
ta Jezusov odgovor zahteven, ker je odpuscanje za tistega, ki odpusca, bolec pro-
ces. Kakor navaja Ratzinger (Ratzinger 2007, 171), mora ta, ki odpusca, »v sebi
premagati zlo, ki se mu je zgodilo, ga znotraj tako rekoc izzgati in s tem prenoviti
samega sebe. Na ta nacin potem sprejme tudi drugega, krivega, v ta proces pre-
obraZevanja, notranjega ciscenja.« Psalmist se zato obraca na Boga, ki je odpu-
S¢anje samo: »Toda s teboj je odpuscanje, da bi te strahoma spostovali.« (Ps 130,4)
Temu se pridruZuje prerok: »Pri Gospodu, naSem Bogu, je usmiljenje in odpusca-
nje, ceprav smo se mu uprli.« (Dan 9,9) Modrostna knjiga predpostavlja, da mora
posameznik —v naSem primeru — najprej doseci notranje sprejetje oziroma poni-
Znost, kajti le tako lahko doseZzemo odpuscéanje in usmiljenje, to je zagotovo ena
od temeljnih premis odpuscanja: »Najmanjsi ¢lovek doseZze odpuscanje in usmi-
lienje, mogocni pa bodo strogo preiskani.«(Mdr 6,6)

Sirah dodaja odpuscanju zelo bistveno komponento: spostovanje do oceta je v
tem primeru pogoj za odpuscanje grehov, to pa vsekakor velja tudi za zakonski
par, ki si Zeli odpuscanja. Zakonski par si zato mora najprej pridobiti medsebojno
spostovanje: »Kdor spostuje oceta, bo dosegel odpuscanje grehov.« (Sir 3,3) Mo-
dri Sirah nadaljuje in v obCudovanju bozjega usmiljenja predpostavlja, da se mora
posameznik obrniti nanj: »Kako veliko je Gospodovo usmiljenje, njegovo odpu-
$Canje tistim, ki se obracajo nanj.« (Sir 17,29) Rekli bi, da je to Se posebno po-
membno za zakonca, ki lahko ob molitvi doseZeta odpuscéanje, saj bi ga sama zelo
tezko: »Ce ¢lovek, ki je le bitje iz mesa, $e in e kuha jezo, kdo bo dosegel odpu-
S¢anje njegovih grehov.«? (28,5)

V novozaveznih knjigah se teme o odpuscanju Se poglobijo, tu je v ospredju
bozja milost, ki jo je mogoce doseci le, ¢e se posameznik vkljuci v milostni boZzji
poseg: »Tako se je pojavil Janez Krstnik v puscavi in je oznanjal krst spreobrnjenja
v odpuscanje grehov.« (Mr 1,4) To je zaCetek veselega oznanila, zacetek radikalno
nove dobe, ko Bog sestopi v ¢lovesko bolecino in odpusca: »Prehodil je vso jor-
dansko pokrajino in oznanjal krst spreobrnjenja v odpuscéanje grehov.« (Lk 3,3). S
Kristusovim prihodom se je torej vse radikalno spremenilo, Bog nas je ne samo
obiskal, ampak aktivno vstopil v nas svet razrvanosti, svet bolecin in travm, ki jo
povzroCa nezmoznost opuscanja: »V njegovem imenu se bo oznanilo vsem naro-
dom spreobrnjenje v odpuscanje grehov, s ¢imer bodo zaceli v Jeruzalemu.«
(24,47) Odpuscanje pa na krizu postane visek odresenjskega procesa, ko Kristus
ponovno poveze izgubljeni svet z Bogom: »To je namrec moja kri zaveze, ki se pre-
liva za mnoge v odpuscéanje grehov.« (Mt 26,28) S tem nam Bog daje povsem novo
moznost, da se ponovno vrnemo v njegov objem, daje pa tudi nam moznost, da
dobimo odpuscanje nasih grehov, stranpoti in krivic, ki smo jih povzrocili ali pa so
nam bile povzrocene.

V Apostolskih delih in v pismih apostolov najdemo $e nadaljnje aplikacije od-
puscanja: »Peter jim je odgovoril: »Spreobrnite se! Vsak izmed vas naj se da v
imenu Jezusa Kristusa krstiti v odpuscanje svojih grehov in prejeli boste dar Sve-
tega Duha.<« (Apd 2,38) Dar Svetega Duha je torej odpuscanje grehov, odpuscanje,
ki predpostavlja notranjo prestrukturacijo in prementalizacijo, omogoca in ustvar-
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ja pa ju milostni boZzji poseg. Podobno lahko zasledimo tudi v naslednjem sestav-
ku: »Bog pa ga je kot voditelja in odresenika povisal na svojo desnico, da bi lzrae-
lu dal spreobrnjenje in odpuscanje grehov.« (5,31) Temu Apostolska dela dodaja-
jo Se bistveno komponento odpuscanja, ki omogoca opravicenje: »Vedite, bratje:
po njem se vam oznanja odpuscanje grehov. In vsak, kdor veruje, dobi v njem
opravicenje od vsega, od Cesar niste mogli dobiti opravi¢enja v Mojzesovi posta-
vi.« (13,38) Temu bi lahko dodali: odpuséanje, ki ga prinese milostni boZji poseg,
da se vzpostavi ponovni odnos z Bogom, omogoci tudi ponovni stik s ¢lovekom, s
sozakoncem, zato je odpuscanje zares bistveno pri ponovni vzpostavitvi tudi hu-
manih odnosov.

6. Sklep

luci krs¢anske teologije je odpuscanje tesno prepleteno s ¢lovekovo poveza-

nostjo z Bogom. Po eni strani Bog nenehno izraza odpuscajoce razpoloZenje
do ¢loveka. Cloveku daje mo¢ za odpuscanje, potrebno za ozdravljenje ran. Po
drugi strani pa ¢lovek z odpuscanjem tudi sodeluje v delu boZje ljubezni, ko do-
pusca, da se ta odpuscajoca ljubezen prek njega preliva v svet (Vuckovié¢ 2008,
49-50). Ko je Jezus na krizu molil za odpuscanje za tiste, ki so mu prizadejali zlo,
in jim vse odpustil (Lk, 23,32-43), je s tem onemogocil, da bi se storjeno zlo po-
mnoZilo in preneslo na kogarkoli drugega, na primer na zakonca. Lahko bi rekli, da
je sodelovanje z bozZjo milostjo pri tem bistvenega pomena, saj odpuscanje brez
preseganja starega ni mozno, kakor vedno predpostavlja milostni, sakralni poseg.
Ob tem vsekakor moramo poudariti, da se boZja milost razsirja na vse ljudi, na vse
zakonce dobre volje, in to ne glede na to, ali verujejo ali ne. Jasno pa je: e z boz-
jo milostjo aktivno sodelujejo, je odpuséanje toliko laZe doseci.

Model relacijske zakonske terapije gre vsekakor v korak s temi temeljnimi pre-
misami, predpostavkami in principi in s procesi, ki privedejo do odpus¢anja. Izka-
zalo se je namrec, da je lahko sodelovanje v terapevtskem procesu po tem mode-
lu koristno tudi v procesu doseganja odpuscanja (Gostec¢nik 2005, 159-164). Re-
lacijska paradigma zagovarja, da se lahko vse bistvene faze procesa odpuscanja,
ki jih poudarjajo drugi avtoriji, vkljucijo tudi v ta model, poleg tega pa se ta model
zakonske terapije Se dodatno ukvarja z nekaterimi vidiki procesa odpuscanja. Za-
radi specificnih strategij, znacilnih za relacijski druZinski model, je mogoce v pro-
cesu odpuscéanja prepoznati kljuéne osebe iz posameznikove sedanjosti in iz nje-
gove preteklosti, ki jim je smiselno odpustiti in ki pogosto na zacetku procesa
odpuscéanja niso izpostavljene kot taksSne. Ozavestijo se lahko vzorci prenosa zla z
enega posameznika na drugega in z ene generacije na drugo generacijo, to pa za-
koncema omogoci velje razumevanje njunega poloZaja, hkrati se laZe razvije em-
patija drug do drugega in tudi do zakonca, ki je naredil krivico, ¢e se seveda ta
zakonec opravici in prosi odpuscanja ter se v resnici tudi spremeni. Predvsem pa
relacijski druZzinski model obravnava in razreSuje Custvene zaplete, povezane z
neodpuscanjem. Terapevtska pomoc v procesu odpuscanja je smiselna zlasti, ka-
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dar zakonec sam Se nima razvitih ustreznih mehanizmov Custvene regulacije in
Custvenih zapletov, povezanih z neodpus¢anjem, ne zmore razresiti sam, poleg
tega pa je njegova komunikacija z Bogom ovirana do te mere, da se ne zmore pre-

pustiti delovanju bozje milosti v njem.
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Miha Rutar, Tanja Pate

Kakovost zivljenja parov s kronicno boleznijo
in duhovnost

Povzetek: Kroniéna bolezen vnese v Zivljenje posameznika in njegovih bliznjih traj-
no spremembo, ki se ne kaZe samo z oslabljenim telesom in/ali fizicno bolecino,
ampak ¢loveka prizadene celostno, to je fizicno, psiholosko, socialno in duhov-
no. V tej raziskavi sta avtorja raziskovala, kako je kakovost partnerskega odno-
sa povezana s kakovostjo Zivljenja in s psihofizicnim pocutjem ter z duhovnostjo.
Ugotovila sta, da posamezniki, ki doZivljajo kakovost partnerskega odnosa vi-
soko, ocenjujejo kakovost svojega fizicnega in mentalnega zdravja vise in naro-
be, to pa kaze na pomen medosebnega Custvenega prostora, ki lahko presega
omejitve kroni¢ne bolezni, Se posebno Ce se partnerja ujemata v veri. Predlogi
za nadaljnje raziskovanje osvetljujejo pomembnost odnosa med duhovnostjo,
partnerskim odnosom in doZivljanjem psihosocialnega stresa, povezanega s
kroni¢no boleznijo.

Kljuine besede: kroniéna bolezen, pari, odnos, psihosocialno blagostanje, z zdrav-
jem povezana kakovost Zivljenja, duhovnost

Abstract: Quality of Life of Couples with a Chronic Disease and Spirituality

Chronic disease brings a lasting change into the life of an individual and of tho-
se closest to him, which is not only shown by his weakened body and/or physi-
cal pain, but affects him from all aspects i.e. physically, psychologically, social-
ly and spiritually. In the present study the authors researched how the quality
of the partners’ relationship is connected to the quality of life, psychosocial
well-being and spirituality. They established that the individuals experiencing
a high quality of their relationship put a higher value on the quality of the physi-
cal and mental health. This shows the importance of the interpersonal emoti-
onal space, which can transcend the limitation of a chronic disease, especially
if the partners are in harmony concerning their faith. The suggestions for
further research deal with the importance of the relation between spirituality,
the partners’ relationship and the experiencing of the psychosocial stress in
connection with the chronic disease.

Key words: chronic disease, couples, relationship, psychosocial well-being, health-
related quality of life, spirituality
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1. Uvod

1.1 Kronic¢na bolezen in kakovost zZivljenja

saka bolezen pomeni za posameznika in za njegove bliznje izgubo varnosti.

Ko pa ¢lovek zboli za kronicno boleznijo, to pogosto postavi celotno njegovo
Zivljenje na glavo. Izkusnja kroni¢ne bolezni postavi pod vprasaj ustaljene nacine
vsakdanjega Zivljenja in nacine doZivljanja sebe. V posameznikovo Zivljenje (lahko)
prinese negotovost, strah, Zalost in obCutke osamljenosti, odvisnosti in nemoci
(Rakovec - Felser 2009, 156).

Pomoc bolnikom tako mora vklju€evati ne le zdravljenje bolezni, ampak izbolj-
Sanje kakovosti Zivljenja. V raziskavah je za izid zdravljenja vedno pomembnejsa
tako imenovana z zdravjem povezana kakovost Zivljenja, ki zajema posameznikov
obcutek blagostanja znotraj Stevilnih podrocij psiholoskega, socialnega in fizi¢ne-
ga funkcioniranja, pa tudi podrocij, specifi¢nih za bolezen, ki odsevajo posamezni-
kov obcutek vpliva bolezni na funkcioniranje omenjenih treh podrocij (Trief idr.
2002, 1154). Hkrati pa je kakovost bolnikovega Zivljenja tesno povezana tudi s
prepricanji glede bolezni, ki jih imajo bliznji, predvsem partnerji (Kaptein idr. 2007,
793). Kakovost Zivljenja tako ni nekaj, kar je odvisno od objektivnega zdravstve-
nega stanja, ampak lahko to stanje presega, zato smemo reci, da je kakovost Zi-
vljenja temeljno duhovna dimenzija. To kaZe pregled raziskav: posamezniki, ki se
zmorejo obrniti na Boga in poiskati smisel v preizkusnji, preseZejo trpljenje zaradi
travmaticnih okolis¢in in lahko doZivijo celo izboljsano kakovost Zivljenja (Prati in
Pietrantoni 2009, 376).

1.2 Kronic¢na bolezen in zakonski oziroma partnerski odnos

Ssistemske perspektive gledano, je nesmiselno lo¢evati ucinek zakona na
zdravje od ucinka zdravja na zakon, saj eno vpliva na drugo (Ruddy in McDa-
niel 2003, 366), kljub temu pa lahko ugotovimo, da ima partner oziroma soza-
konec pomembno vlogo pri pacientovem psihi¢nem blagostanju in vodenju ozi-
roma spoprijemanju z boleznijo, povezava pa je lahko tako pozitivna kakor ne-
gativna (Martire 2005, 313; Kowal, Johnson in Lee 2003, 300). Podcenjevanje,
kritiziranje in ignoriranje kot odziv na posameznikove probleme ali obCutja ima
negativne posledice za blagostanje bolnika, Se posebno Ce je podcenjevano nje-
govo dozivljanje stresa (DelLongis idr. 2004, 470). Na drugi strani pa bolniki, ki
od svojih partnerjev prejemajo podporo, izrazeno v empatiji in v razumevanju
stresa bolezni, Zivijo v boljSem psiholoskem blagostanju in imajo manj zdravstve-
nih zapletov v primerjavi z bolniki, ki so delezni nejasne podpore ali celo dozi-
vljajo odnos kot breme (Fekete idr. 2007, 205; Kiecolt-Glaser in Newton 2001,
472). Raziskave tudi ugotavljajo, da se poroceni posamezniki bolje prilagodijo
na fizi¢no ali duSevno kroni¢no bolezen, saj jim odnos pomaga izboljsati posle-
dice stresa bolezni (Northouse idr. 2000, 271; Banthia idr. 2003, 35). Par se lah-
ko v stiski bolj poveze in zraste, problemi se preoblikujejo iz »moj« oziroma
»tvoj« v »najin«, to pa omogoca boljSe sooanje z njimi in gledanje na bolezen
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kot izziv, odnos se poglobi in doseze novo kakovost (Dorval idr. 2005, 3588; Man-
ne idr. 2004, 442).

Kljub temu pa je kroni¢na bolezen obremenitev za par. Tudi pari, ki so bili dru-
gacCe zadovoljni s svojim zakonom, so imeli po diagnozi raka teZave v komunicira-
nju (Fekete idr. 2007, 204). Kroni¢na bolezen lahko na primer omeji vrsto aktivno-
sti oziroma splosSno sposobnost bolnikovega funkcioniranja, njegove (socialne)
vloge, odgovornosti in socialne opore (Kowal, Johnson in Lee 2003, 299; Sewitch
idr. 2001, 1470). Partnerji kroni¢no bolnih pacientov pogosto prevzamejo vecino
odgovornosti za skrb bolnika, kot posledica tega pa so tudi bolj pod stresom zara-
di spoprijemanja s partnerjevo boleznijo (Fekete idr. 2007, 204) in so bolj nagnje-
ni k zdravstvenim teZzavam (Bigatti in Cronan 2002, 157).

Pomoc bolniku je zato treba zagotoviti tudi na ravni odnosa, saj to pomaga ne
le zdravemu, ampak tudi bolniku. Metaanaliti¢na Studija sedemdesetih raziskav,
ki so vkljucevale druZinske ali partnerske intervencije oziroma oblike pomoci, je
pokazala, da ima takSen pristop pozitivne ucinke tako na paciente, ki so imeli manj
depresivnih simptomov in nekoliko zniZzano smrtnost, kakor tudi na partnerje, ki
so tako dozivljali manj depresivnosti in anksioznosti in manjSe breme pri negi bol-
nega partnerja (Martire idr. 2004, 599). Pregledi raziskav razli¢nih intervencij so
pokazali, da so te uspesnejse, Ce so vkljuceni partnerji, saj imajo bolniki manj de-
presivnih simptomov, manj bolecin, izboljSa pa se tudi partnerski odnos (Martire
idr. 2010, 325). Bolezen in spoprijemanje z njo torej vpliva ne le na bolnika, ampak
tudi na njegovega partnerja.

1.3 Bolezen in intimnost

Zaznana Custvena odzivnost in vzdrZzevanje intimnosti sta klju¢ni komponenti
pri kakovosti interpersonalnih odnosov (Laurenceau, Barrett in Rovine 2005,
314). Posamezniki, ki ob¢utijo svoje partnerje kot razumevajoce, spodbujevalne
in ljubece, doZivljajo vecje blagostanje, manj stresa in ve¢ zadovoljstva z odnosi
(Manne idr. 2004, 589). Posamezniki zaznajo svoje partnerje kot Custveno odzivne,
¢e sodelujejo v komunikaciji, ¢e so odzivni na posameznikove potrebe, Zelje in
aktivnosti (Fekete idr. 2007, 204). Raziskave pa tudi kaZejo, da bolniki in partneriji,
ki poroc¢ajo o Custveni rasti in zblizanju, o bolj intimnem odnosu po prilagoditvi na
bolezen, govorijo tudi o bolj odprti, prilagodljivi komunikaciji in o vecji odzivnosti
na posameznikove potrebe, Zelje in aktivnosti (D’Ardenne 2004, 291; 3588; Wat-
son in McDaniel, 2005, 253).

V ta potencialni medosebni ¢ustveni prostor, ki vedno obstaja med dvema ose-
bama, posameznik naslavlja ta vprasanja in iS¢e stik med notranjim doZivljanjem
in zunanjo realnostjo (Gostec¢nik 2000, 305). Na ta vprasanja vedno znova lahko
odgovarja drugi in tako kreira stik med dvema oziroma odnos. V tem medosebnem
prostoru se kristalizira pomen odnosov, ki se lahko bistveno poglobijo ali propa-
dejo. Hkrati pa je posameznik odvisen od te interakcije z drugim, saj je to tudi
prostor spremembe in preoblikovanja njegove psihi¢ne strukture. Do kaksne mere
je to mogoce, je odvisno tudi od dosezene stopnje zaupanja in varnosti, ki jo vsak
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posameznik prinasa iz primarnih odnosov s skrbniki, predvsem z materjo, ki v
zdravih okolis¢inah omogoci otroku dovolj zaupanja v svet, v katerem se znajde,
da lahko tvega tudi zunaj sebe in poseze v svet (Gostecnik 2006, 311). Interperso-
nalno izkustvo zaupanja je tako temelj potencialnega medosebnega Custvenega
prostora in omogoci posamezniku, ki se znajde v preizkusnji bolezni, da ohrani
odnose in preoblikuje svoje izkusnje bolezni. Pri kroni¢ni bolezni je to toliko bolj
kljuéno, saj so to bolezni, ki v bolj ali manj izraziti obliki ostajajo navzoce skozi celo
Zivljenje in postanejo tako bistveni del posameznikovega Zivljenja.

1.4 Bolezen in duhovnost

Podro(:je bolezni presega ¢loveka in ga dela Se posebno ranljivega in odprtega
za drugega oziroma Drugega. Pogosto nastopijo v bolezenskih stiskah eksi-
stencialna vprasanja o krivdi, o smislu Zivljenja, o sebi, o drugih in o Bogu in pre-
bujajo ob¢utke nemodi in bolecine. Tu je pogosto tudi drugi oziroma partner ne-
mocen, saj je omejen z izkusnjami zaupanja in varnosti, ki jih je sam dobil v najz-
godnejsih interakcijah in jih je potem ponotranjil. Preseganje tako prebuja hrepe-
nenje po odnosih, ki prestopajo medclovesko omejenost in obrambo. Ti odnosi
so v Cloveka Ze vgrajen (Gostec¢nik 2006, 349) in pomenijo prahrepenenje po svo-
bodnih odnosih, v katerih smo sprejeti, kakrsni smo. To je ta prostor med jaz in ti,
sveti in sakralni prostor, ki omogoca stik s svetim in s preseznim. Relacijska dru-
Zinska paradigma trdi, da temelji vsak pravi odnos na sakralnosti (Gostec¢nik 2005,
211). Posameznik dozivlja sakralnost, ko v sebi najde mesto Boga, ki je zanj v vsej
popolnosti vir najmocnejse in najpristnejSe empatije. Z molitvijo se posameznik
preda bozji volji in v milosti zacne Ziveti drugacen nacin Zivljenja. Raziskave ugo-
tavljajo, da je duhovnost pozitivno povezana z zdravstvenimi izidi (Seeman, Dubin
in Seeman 2003, 53). Pari, ki v soo¢enje z boleznijo vklju€ujejo tudi duhovnost,
laZe presegajo omejitve hudega in neobvladljivega stresa in so manj depresivni
kakor tisti, ki po duhovnosti pretirano posegajo ali pa — narobe — sploh ne (Prati
in Pietrantoni 2009, 364).

Bolezen s svojimi preizkusnjami pogosto postavlja ¢loveka pred vprasanja, ki ga
presegajo, saj zadevajo smisel, krivdo, vprasanja, ki prebujajo nemoc, bolecino in
delajo vprasljiv tudi smisel Zivljenja. Tu je pogosto tudi drugi oziroma partner ne-
mocen, saj je omejen z izkuSnjami zaupanja in varnosti, ki jih je sam dobil v najz-
godnejsih interakcijah in ki jih je potem ponotranjil. Preseganje tako prebuja hre-
penenje po odnosih, ki — kakor Ze reCeno — prestopajo medclovesko omejenost in
obrambo. Z molitvijo se torej posameznik preda bozji volji in v milosti zacne Zive-
ti drugacen nacin Zivljenja. Z novim obcutkom za sebe, ki ga lahko dozivi prav v
tem sakralnem prostoru jaz — Bog, tvega nekaj novega in se osvobodi svojih spon
(Gostecnik 2005, 240). V tem odnosu se lahko tudi bolecina in na videz nesmisel-
no trpljenje v bolezni preoblikujeta in vsemu temu navkljub omogocita kakovostno
Zivljenje.
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2. Problemin hipoteza

P l amen raziskave je: ugotoviti, ali je kakovost partnerskega odnosa (zadovolj-
stvo, Custvenost, povezanost) povezana s kakovostjo Zivljenja in s psihofizic-
nim pocutjem posameznika in kakSno vlogo ima pri tem duhovnost.

Pricakujemo, da bodo osebe, ki dozivljajo svoj partnerski odnos kot kakovostne-
ga (merjeno z vprasalnikoma DAS in FACES IV), imele boljSe psihofizicno pocutje
(merjeno z vprasalnikom SF-36) in narobe: slabSe zadovoljstvo s kakovostjo zakon-
skega odnosa bo povezano s slabsim psihofizicnim pocutjem.

3. Metoda

3.1 Udelezenci

Prejeli smo 136 vprasalnikov, od teh jih je bilo 12 nepopolnih, tako da jih nismo
uporabili. Raziskovalni vzorec sestavlja 56 parov (112 oseb) iz vse Slovenije.
Povprecna starost celotnega vzorca znasa 47,1 leta (+ 17,72 leta), z najnizjo sta-
rostjo 17 let in z najvisjo starostjo 78 let. V povprecju so kroni¢ni bolniki (53,7 leta)
starejsi od zdravih udelezencev (36,8 leta). Partnerji imajo kroni¢no bolezen pov-
precno 9,6 leta (+ 12,4 leta). Pari ve¢inoma Zivijo skupaj (81,2 %), v povprecju 22,3
leta (£ 16,3 leta), in so v 67,9 % poroceni, to pa kaZe na trdne in stabilne partner-
ske zveze.

Kar zadeva kroni¢ne zdravstvene teZave, sestavlja vzorec 10 zdravih parov
(17,9 %), pri 26 parih (46,4 %) ima kroni¢no bolezen ena oseba, 20 (35,7 %) pa je
parov, pri katerih sta oba zakonca kroni¢no bolna. Od 66 kroni¢no bolnih udele-
Zencev jih ima najvec revmaticne tezave; sem sodijo revmatoidni artritis, osteo-
artritis in druga revmati¢na obolenja (44 udelezencev), sledijo sréne tezave: hi-
pertenzija in koronarna sréna bolezen (31 udelezencev), kroni¢ne bolecine, tudi
glavobol (34 udelezencev), tezave s prebavili: Crohnova bolezen, ulcerozni kolitis
in razjeda zelodca (16), sladkorna bolezen tipa 1 in 2 (9), alergije (8), dihalne te-
Zave: kronicni bronhitis in astma (8), dusevne motnje (5) in preostale bolezni: rak,
motnje delovanja jeter in druge tezave (10). Iz podatkov je razvidno, da ima veliko
udelezencev po vec bolezni hkrati.

Preverjali smo tudi trenutno zdravstveno stanje: od oseb, ki nimajo kroni¢ne
bolezni, jih ima 12 v tem trenutku zdravstvene teZave, med kroni¢no bolnimi pa
jih ima tezave 33.

3.2 Instrumenti

ratka oblika vprasalnika o zdravju s 36 postavkami (Medical Outcomes Study
6-Item Short Form Health Survey — SF-36)
36-Item Short Form Health Survey (krajsSe SF-36) je vprasalnik za merjenje z
zdravjem povezane kakovosti zivljenja. Vprasalnik ni vezan na konkretno zdravstve-
no stanje (Ware in Sherbourne 1992, 40). Meri osem podrodij zdravja, ki se zdru-
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Zujejo v dve vedji komponenti, in sicer komponenta fizicnega in mentalnega zdrav-
ja (Ware 2000, 3130). Tudi v tej raziskavi so lestvice zdruZene; komponento fizicne
z zdravjem povezane kakovosti Zivljenja tako tvorijo podlestvice: fizicno funkcio-
niranje, omejitve pri socialnih vlogah zaradi fizicnega zdravja, telesna bolecina,
splosno zaznavanje zdravja; komponento mentalne z zdravjem povezane kakovo-
sti Zivljenja pa sestavljajo: socialno funkcioniranje, mentalno zdravje, omejitve pri
vlogah zaradi ¢ustvenih problemoy, vitalnost.

Ware (2000, 3130) v pregledu raziskav glede SF-36 ugotavlja, da je zanesljivost
vprasalnika ustrezna, razen redkih izjem je presegla mejo r = 0,70, pri vecini celo
r=0,80.

Lestvica diadne regulacije (Adjustment dyadic scale — ADS)

Dyadic Adjustment Scale (krajSe DAS) (Spanier 1976, 15) je ena najbolj pogosto
uporabljenih in kakovostnih lestvic pri preucevanju in merjenju kakovosti medo-
sebnega, partnerskega odnosa. Ima stiri podlestvice: zadovoljstvo v odnosu, kon-
senz oziroma strinjanje v odnosu, kohezivnost oziroma sodelovanje v odnosu in
diadi¢no Custveno izrazanje.

Vprasalnik ima dobro konstruktno veljavnost in visoko notranjo zanesljivost: za
celotni vprasalnik je o = 0,92, na podlestvici zadovoljstvo v odnosu a = 0,85, kon-
senz a = 0,87, kohezivnost a = 0,79 in izraZanje Custev a = 0,74 (Graham, Liu in
Jeziorski 2006, 711).

Lestvice doloCanja druZinske proZnosti in povezanosti (Family adaptability and
cohesion scale — FACES 1V)

Za merjenje zadovoljstva v zakonu smo uporabili podlestvico Family Adaptabi-
lity and Cohesion Evaluation Scales IV (krajSe FACES IV) (Olson, Gorall in Tiesel
2006, 3), in to zgolj dimenzijo ocena zadovoljstva v odnosu, ki meri zadovoljstvo
med partnerjema. Ta dimenzija ima visoko zanesljivost (o = 0,94) (Olson, Gorall
in Tiesel 2006, 15).

3.3 Postopek

o kroni¢nih bolnikov in do partnerjev udeleZzencev smo prisli prek razlicnih

drustev kroni¢nih bolnikov, ki so svojim ¢lanom posredovala vprasalnike bo-
disi v papirni obliki bodisi po elektronski posti, podobno smo kontaktirali tudi raz-
liéne skupine zdravih ljudi. UdeleZenci so bili seznanjeni z namenom raziskave in
so sodelovali prostovoljno. Anonimnost je bila zagotovljena tako, da so udelezen-
ci na vprasalnik napisali svojo Sifro in Sifro svojega partnerja. Dodano je bilo pisno
navodilo, naj partnerja izpolnjujeta vprasalnik vsak zase in naj po kon¢anem izpol-
njevanju ne usklajujeta odgovorov med seboj.

4, Rezultati

l )red analizo rezultatov smo s testom Kolmogorov-Smirnov preverili normalnost
porazdelitve posameznih dimenzij vprasalnikov na celotnem vzorcu (N = 112).
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Razen lestvice vprasalnika FACES-IV (p = 0,07) in podlestvice konsenz vprasalnika
DAS (p = 0,20) vse lestvice statisticho pomembno odstopajo od normalne poraz-
delitve pri a < 0,05, zato smo pri nadaljnji analizi uporabili neparametricne teste.

Povezanost zadovoljstva s kakovostjo partnerskega odnosa in z zdravijem poveza-
ne kakovosti Zivljenja

DAS skupaj = Zadovoljstvo v = Kohezivnost | Konsenz Custveno  Zadovoljstvo

odnosu (DAS) (DAS) (DAS) |izrazanje (DAS) z odnosom
(FACES)
Fizi¢no zdravje ,481%* ,588%* ,246* ,A76%* ,466** ,462%*
Mentalno zdravje ,350%* ,282%* ,182 ,383** ,312%* ,363**

Opombe: p = Spearmanov koeficient korelacije.
** Korelacija je statistitno pomembna na ravni tveganja a < 0,01.
* Korelacija je statisticno pomembna na ravni tveganja a < 0,05.

Iz tabele lahko razberemo, da so vse korelacije med dimenzijami, razen ene
(povezanost med kohezivnostjo in mentalnim zdravjem), statisticho pomembne
in pozitivne. Ocena fizicnega zdravja se z zadovoljstvom v partnerskem odnosu
povezuje vise kakor ocena mentalnega zdravja. Slab3e zadovoljstvo s kakovostjo
zakonskega odnosa se torej povezuje s slabSim psihofizi¢nim pocutjem pri posa-
meznikih in narobe.

5. Razprava

Namen raziskave je bilo: ugotoviti, kako je kakovost partnerskega odnosa po-
vezana s kakovostjo zivljenja in s psihofizicnim pocutjem partnerja in kak$no
vlogo ima pri tem duhovnost. Predvidevali smo, da bosta niZje zadovoljstvo z od-
nosom in slabsa kakovost partnerskega odnosa povezani s slabsim psihofizicnim
pocutjem in narobe; to lahko na podlagi rezultatov (tabela) potrdimo, saj posa-
mezniki, ki doZivljajo svoj partnerski odnos kot kakovostnega in so z njim zadovolj-
ni, tudi porocajo o boljSem fizicnem in mentalnem zdravju. To se ujema z drugimi
raziskavami, ki kaZejo, da na posameznikovo psiholosko in fizicno blagostanje ob
kroniénem stresu pomembno pozitivno vpliva prav zakonski odnos (Kowal, John-
son in Lee 2003, 299; Weihs, Fisher in Baird 2002, 7). Posebno pomembna pove-
zava je razvidna med zadovoljstvom v odnosu in oceno fizicnega zdravja (tabela).
Iz tega lahko sklepamo, da je posameznikovo doZivljanje telesnega blagostanja
povezano tudi s partnerskim odnosom, predvsem pa k temu pripomore obcutek
zaupanja med partnerjema, telesno izkazovanje ljubezni (npr. poljubi), redki kon-
flikti in zadovoljstvo z odnosom. To¢no nasprotno pa lahko k slabsemu obcutju
fizicnega zdravja pripomorejo pogosti konflikti v odnosu, razmisljanje o lo¢itvi,
pomanjkanje zaupanja in manj pogosta telesna intimnost. 1z tega bi lahko tudi
posredno sklepali, da stopnja zaupanja in varnosti, ki sta jo partnerja dosegla v
svojem odnosu in pomeni temelj potencialnega medosebnega Custvenega pro-
stora, omogoca posamezniku, ko se znajde v preizkusnji bolezni, da ohrani odno-
se in omogoci preoblikovanje svoje izkusnje bolezni. Prav to preoblikovanje lahko
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osmisli bolezen in z njo povezane omejitve tako, da je to Zivljenje Se vedno kako-
vostno oziroma zadovoljno. To je pa bistveno pomembno tudi za nadaljnjo Zivlje-
nje in funkcioniranje. Raziskave, ki so vkljuCevale kroni¢ne bolnike, so pokazale,
da se zadovoljstvo s kakovostjo zakona povezuje s simptomatologijo bolezni in z
negativnimi zdravstvenimi izidi (Kiecolt-Glaser in Newton 2001, 472). Tudi konflik-
ti in kritiziranje so del tistega vedenja v odnosu, ki je Se posebno rizi¢no za zdrav-
je (Weihs, Fisher in Baird 2002, 7), saj nastopi v napetem odnosu tudi vec zdra-
vstvenih teZav.

Hkrati pa ugotavljamo, da bolezen sama po sebi privede do omejitev in je pre-
izkusSnja, sploh ob kroni¢nih dosmrtnih boleznih. To kaZejo tudi rezultati, saj je
med dozivljajem kohezivnosti oziroma povezanosti v odnosu in fizicnim zdravjem
niZja povezanost. Kohezivnost v odnosu namrec vklju¢uje tudi sodelovanje para
pri skupnih aktivnostih tako doma kakor zunaj v druzbi, pogovore in skupno delo,
to pa je pri nekaterih kronic¢nih bolnikih zaradi narave bolezni ovirano. Kroni¢na
bolezen lahko — na primer — omeji vrsto aktivnosti oziroma splosno sposobnost
bolnikovega funkcioniranja, njegove (socialne) vloge, odgovornosti in socialne
opore (Kowal, Johnson in Lee 2003, 299). V nasem vzorcu je bilo najvec bolnikov
z revmati¢nimi oboleniji, ki vidno prizadenejo ¢loveka in njegove bliznje, saj so
ovira pri gibljivosti, pri vsakdanjih opravilih, pri skrbi za otroke, vedno je navzoca
bolecina, zdravljenje je zapleteno in potek pogosto negotov. Vse to nosi tudi zdra-
vi partner, ki je kot posledica tega tudi sam omejen glede preZivljanja dopusta in
glede skupnih aktivnosti, vecje breme ima pri skrbi za gospodinjstvo, za otroke itd.
Podobno se Se druge teZave, kakor bolniki navajajo, drasti¢cno kaZejo v posame-
znikovem Zivljenju, na primer pri kroni¢ni bolecini, pri prebavnih tezavah in pri
vnetjih, pri teZavah z uravnavanjem sladkorja, pri srénih tezavah.

Zanimiva je tudi statisticno pomembna povezanost med konsenzom v odnosu
in oceno fizicnega (r = 0,48) in mentalnega zdravja (r = 0,38): bolj ko sta partnerja
enotna, bolje dozivljata svoje fizicno in mentalno zdravje, to pa kaze na poveza-
nost odnosa s posameznikovim dozivljanjem z zdravjem povezane kakovosti Zi-
vljenja. Konsenz v partnerskem odnosu zadeva posameznikovo zaznavanje stri-
njanja s partnerjem glede raznolikih tem v odnosu, na primer strinjanje glede fi-
nanc, prijateljev, preZivljanja skupnega casa in tudi glede vere.

Prav vera je podrocje, ki je zelo pomembno za kakovost partnerskega odnosa.
Tisti posamezniki v nasi raziskavi, ki so doZivljali visoko stopnjo strinjanja na po-
drocju vere, so imeli tudi visoko zadovoljstvo z odnosom (Kendallov T = 0,42 na
lestvici FACES in T = 0,45 na podlestvici DAS). Hkrati je tudi ujemanje na podrocju
vere povezano z doZivljanjem z zdravjem povezane kakovosti Zivljenja, tako fizic-
nega zdravja (t = 0,31) kakor tudi mentalnega (t = 0,19), vse povezave pa so stati-
sticno pomembne (a < 0,01). Ce povzamemo rezultate, lahko re¢emo, da partner-
ji, ki se ujemajo v veri oziroma duhovnosti, doZivljajo vecjo kakovost odnosa in
tudi telesnega blagostanja. To se ujema z raziskavami, ki kaZzejo pozitivno poveza-
nost zdravja in bolezni (Seeman, Dubin in Seeman 2003, 53) in tudi omogocajo
posamezniku, da iz tezkih situacij zraste, namesto da bi ga potrle (Prati in Pietran-
toni 2009, 364). Hkrati je kroni¢na bolezen dodatna obremenitev in dosmrtna
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preizkusnja tudi za zdravega partnerja. Prebudijo se eksistencialna vprasanja, ka-
kor na primer: zakaj prav jaz, zakaj to trpljenje, s ¢im sem si zasluzil(-a) to breme
skrbi za drugega, pa tudi bolj prakti¢na: kako bo z denarjem, kdo bo skrbel za dru-
Zino, ko bo hudo itd. Vprasanja, ki presegajo posameznika in pogosto tudi zahte-
vajo velik napor zdravega. Tu je kljucno, da partnerja najprej odpreta sebe za dru-
gega in tako ustvarita medosebni Custveni prostor, v katerem se lahko izkusnja
ustvarjalno preoblikuje v nekaj, kar presega bolecino in trpljenje in transcendira
v novo kakovost odnosa in Zivljenja na splosno. To moc¢ ima Ze sam cloveski odnos,
saj v svoji globini odslikava odnos Boga do ¢loveka in do stvarstva (Gostecnik, v
tisku). Obenem pa se moc odnosa Se bistveno poglobi, ¢e lahko partnerja pova-
bita v svojo izkusnjo trpljenja in bolecine Tretjega, ki presega njune izkusnje in jih
sina Kristusa, ki je prisel do nas v ¢loveSkem telesu in nam tako postal podoben
(Flp 2,6-7). Kristus lahko zdravi globoke rane zavrZenosti, dvome in strahove, saj
je bolnika zavrglo celo njegovo lastno telo, ki ne deluje, kakor bi moralo, in zato
dozivlja dvom in strah. Prav tako lahko tudi zdravi partner dozivlja, da se bolni
spreminja in odhaja v svoj svet bolecine in obupa in ga zapusca. Odprtost partner-
jev za Boga omogoca, da se ob pomoci Preseznega srecata in poglobita svoj odnos,
ki sedaj ni vec poln bolecine in trpljenja, ampak presega vse to z novo kakovostjo.

Partnerjeva kroni¢na bolezen pomeni spremembe na mnogih podrocjih dru-
Zinskega Zivljenja in proces prilagajanja tako bolnika kakor njegovega partnerja je
pogosto vir konfliktov in nezadovoljstva. Nekatere raziskave (Fekete idr. 2007, 206)
ugotavljajo, da so imeli po diagnozi raka tezave v komunikaciji tudi tisti pari, ki so
bili drugace v zakonu zadovoljni. Kljub moznim teZzavam v partnerskem odnosu
zaradi prilagajanja na kroni¢no bolezen pa ostaja povezanost med kohezivnostjo
in konsenzom v partnerskem odnosu pozitivna (tabela 2). Tudi bolezen je namrec
lahko priloZnost za rast partnerskega odnosa, saj se par v stiski bolj poveze in zra-
ste. Ktemu lahko pripomore tudi terapevtsko svetovanje (Martire idr. 2010, 325).
Mnoge raziskave (Dorval idr. 2005, 3588; Manne idr. 2004, 442) so pokazale, da
bolniki in njihovi partnerji porocajo o Custveni rasti in zblizanju, o bolj intimnem
odnosu in o bolj odprti komunikaciji. To kaZze na potencial, ki ga ima medosebni
Custveni prostor, da preoblikuje izkusnjo bolezni v nekaj pozitivnega, se pravi: da
preseZe subjektivno izkusnjo omejevanja bolezni.

Raziskava tako odpira vprasanje, kaj je tisto bistveno, kar pred oziroma med
preizkusnjo bolezni in trpljenja, ki ne zadene le bolnika, ampak tudi zdravega par-
tnerja, omogoca, da se ta prostor ohrani in pozitivno transformira v vecjo pove-
zanost in zblizanje. Predpostavljamo lahko, da je tu klju¢no izkustvo zaupanja in
varnost, ki ga nosimo iz najzgodnejsega odnosa z materjo in pozneje tudi z o¢etom
in ki v zdravih razmerah omogoci otroku dovolj zaupanja v svet, v katerem se znaj-
de, da tvega tudi zunaj sebe in poseZe v svet (Gostec¢nik 2006, 311) in se ne naza-
dnje upa tudi obrniti na Boga. Vendar pa je za preverjanje te hipoteze v nasi raz-
iskavi problem ne le merskih instrumentov, ampak tudi retrospektivhega opazo-
vanja sprememb v odnosu. Prav tako tudi vzorec ni dovolj velik, da bi lahko po-
splosili rezultate na vse pare s kroni¢no boleznijo oziroma na zdrave pare. Na
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drugi strani pa avtorja ugotavljata, da so kvantitativni vprasalniki prevec grobi, da
bi zajeli pomembne razlike v subjektivnem dozivljanju bolnikov in partnerjev. Zato
v nadaljevanju predlagata bolj kvalitativni pristop raziskovanja, na primer z odpr-
timi intervjuji s pari, saj bi s tem dobili bolj kompleksno podobo parov, ki Zivijo s
kroni¢no boleznijo. Tako bi se morda bolje priblizali faktorjem, ki so povezani s
kakovostjo Zivljenja kronicnih bolnikov in tudi z vlogo vere in dozZivljanja boZje
navzocénosti v trenutkih preizkusnje bolezni. Na podlagi tega bi laZe izoblikovali
pomoc tem parom.

Mocna stran raziskave je vsekakor zastopanost razlicnih resnih kroniénih bole-
zni (revmaticne, sréne, Crevesne tezave, alergije ipd.); to namre¢ kaze na moznost
posploSevanja rezultatov, ki niso specifi¢ni le za eno bolezen. Prednost raziskave
je Se, da vkljucuje tudi zdrave partnerje, saj so ti pogosto spregledani pri tezavah,
ki jih imajo bolniki.

6. Sklep

Vv
e povzamemo, lahko ugotovimo, da tako zdravi posamezniki kakor kronicni

bolniki ocenjujejo svoje zdravje bolje, kadar so v svojem partnerskem odnosu
zadovoljni in ga zaznavajo kot kakovostnega. To kaZe na potencial medosebnega
Custvenega prostora, ki ima to mo¢, da preoblikuje tudi bolecino in trpljenje kro-
ni¢ne bolezni v kakovostno Zivljenje. Hkrati opozarja na potrebe po intervencijah,
osredotocenih na vsak par s kroni¢no boleznijo, in to po taksnih, ki izpostavljajo
komunikacijo in potrebe po odnosih obeh partnerjey, saj je odnos pomemben tudi
za bolnikovo z zdravjem povezano kakovost Zivljenja. Kroni¢na bolezen tako ne
pomeni obsodbe na trpece Zivljenje in na stresni odnos, saj tudi zdravje ni nujni
pogoj za polno in kakovostno Zivljenje. Enako ni bilo samoumevno, kaj si slepi Bar-
timaj Zeli, ko je poklical Jezusa (Mr 10,46-52). Ceprav je imel telesno hibo, so te-
Zave na duhovnem podrocju vecje. Kristus nas tu vabi, da v preizkusnjah bolezni
svoje notranje vsebine v medosebnem ¢ustvenem prostoru, ki ga ustvarjamo z
svojimi najbliZjimi in v odnosu z Bogom.
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Ocene

Ivo DZini¢ in lvica RaguZ, ur. IS¢eki-
vati i poZurivati dolazak dana BoZjega:
Zbornik radova u cast prof. dr. sc. Peri
Aracicu prigodom 65. obljetnice Zivo-
ta. Dakovo: Katolicki bogoslovni fakul-
tet, 2009. 631 str. ISBN: 978-953-6935-
18-5.

Pero Aracic¢ danes velja za enega naj-
bolj poznanih hrvaskih pastoralnih teo-
logov doma in na tujem; zlasti moc¢no
je s svojimi predavanji in z drugim znan-
stvenim, strokovnim in pastoralnim de-
lom zaznamoval dakovsko $kofijo, kate-
ri je posvetil vse svoje Zivljenje. Po Stu-
diju teologije v Dakovu in nekaj letih
neposrednega pastoralnega delovanja
po Zupnijah domace skofije je nadalje-
val $tudij pastoralne teologije v Rimu in
tam tudi doktoriral. Ze med $tudijem ga
je posebej zanimala druZinska pastora-
la, zato se je v tej teoloski panogi Se do-
datno usposabljal. Vse do danes je to
ostalo njegovo priljubljeno podrodje, ki
ga ni le znanstveno preuceval in ne le
pisal na to temo Stevilnih ¢lankov, am-
pak je svoja spoznanja marljivo vnasal
tudi v Skofijske organizme in v neposre-
dno pastoralo, saj je bil ves ¢as nepo-
sredno vpet v razli¢ne Skofijske pasto-
ralne strukture.

Ob 65-letnici so mu njegovi strokov-
ni sodelavci izkazali veliko zahvalo za
vse njegovo dosedanje pozrtvovalno
delo z izdajo zelo obSirnega zbornika z
naslovom Pric¢akovati in pospeSevati
prihod boZjega dne.

Zbornik sta uredila njegova oZja so-
delavca Ivo DZini¢ in lvica Raguz. Prispe-
le znanstvene clanke sta razdelila v Stiri
poglavja: od splosnih obzorij pastoralne
teologije prek razmislekov o Zupnijski

621

pastorali in o pastorali zakramentov, na
koncu pa sta zbrala spodbude za priho-
dnji razvoj pastoralne teologije.

Prvo poglavje torej prinasa najprej
bolj nacelne prispevke, Se posebno prvi
¢lanek, v katerem znani hrvaski pasto-
ralni teolog Josip Baloban obsirno pise
o pastoralni teologiji na Hrvaskem,
hkrati pa predstavlja osnovna dejstva,
kaj pastoralna teologija je in kako po-
maga Cerkvi pri njenem poslanstvu.

Pomemben ¢lanek v tem sklopu je
nedvomno skupno delo Paula M. Zuleh-
nerja in Inne Naletove, v katerem je
predstavljena obsirna analiza Cerkva na
Balkanu ne le glede na njihove nacional-
ne meje, ampak tudi glede na pripa-
dnost, torej poleg katoliSke Cerkve
obravnava tudi pravoslavno, protestant-
sko in grskokatolisko Cerkev, pa tudi
brezverstvo. Z razli¢nih vidikov analizira-
ta podatke, ki jih je o tem dala raziskava
Aufbruch 2007. Za nas je zagotovo zani-
miva slika slovenske vernosti, ki v pri-
merjavi z drugimi deZelami na Balkanu
nikakor ni roZznata, ¢e v marsikaterem
pogledu ne najslabsa. Vsekakor je glede
na te dezZele delez Slovencey, ki se izre-
kajo za neverne ali zastopajo vrednote
nevernih, najvedji. To je Se toliko bolj po-
menljivo, ker smo toliko desetletij Ziveli
v enaki drzavni tvorbi, zato smo — vsaj
naceloma — imeli enake moznosti za zi-
vljenje. Ta ¢lanek nekako vsebinsko do-
polnjujeta Se dva, ki prikazujeta sloven-
ske in madZzarske razmere na pastoral-
nem podrocju (Kvaternik, Maté-Toth).

V drugem poglavju so zanimiva raz-
misljanja o Zupnijskem Zivljenju, v kate-
rem je zlasti pomembno, kakSen duhov-
niski lik je Zupnik, kako si Zupnik izbira
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in oblikuje sodelavce, kako svojo vlogo
oznanjevalcev vere razumejo in kako jo
izpolnjujejo starsi v druzini (Dzinic¢), in
podobno.

V obravnavanju zakramentalne pa-
storale so vsekakor zanimivi in koristni
prispevki o mestu zakramenta birme v
krs¢anski iniciaciji (PaZin), pomen vero-
uka kot priprave na birmo (Simunovi¢),
razprave o krs¢anskem zakonu in o po-
menu spovedi za premagovanje Clove-
Ske gresnosti. Poseben ¢lanek govori
tudi o odgovornosti v pastorali do sam-
skih, saj se nanje zelo rado povsem po-
zablja.

Zadnji del zbornika prinasa spodbu-
de za nekatera bolj specifi¢na podrocja
pastoralne teologije oziroma oZja po-
drocja konkretne pastorale, kakor na
primer glede jezika v Ocenasu, glede
sakralnosti kralja, glede prerokov in re-
dovnikov, v zvezi z biomedicino. Med

Giuseppe Buffon. San Francesco
d’Assisi: Fonti Francescane e rinnova-
mento conciliare. Studi Francescani 22.
Padova: Edizioni Messaggero, 2011.
270 str. ISBN: 978-88-250-2648-1.

Verjetno ne manjka znanstvenih del
o vplivu posameznikov na tok zgodovi-
ne. Tu pa imamo pred seboj studijo ita-
lijanskega franciskana, strokovnjaka s
podrocja cerkvene zgodovine, ki razi-
skuje vpliv to¢no dolocene knjige na po-
tek koncilskega, ali natan¢neje: obkon-
cilskega dogajanja. Zanimivo je, da je to
italijanski avtor, ki analizira razmere v
Franciji. Zato je tudi v knjigi, ki je druga-
¢e napisana v italijanscini, skoraj Cetrti-

prispevki so tudi ¢lanki, ki na prvi po-
gled sodijo bolj na obrobje v krogu
vprasanj pastoralne teologije, a obrav-
navajo zanjo dejansko zelo pomembna
in z njo nelocljivo povezana vprasanja.
Taksno je razmisljanje o nacinu pasto-
ralnega delovanja v kontekstu »nove re-
ligioznosti« in »novega ateizmac, o od-
nosu med teologijo in sociologijo, o naj-
pogostejsih vprasanjih, ki jih danes lju-
dje postavljajo oznanjevalcem, o vplivu
Cerkve na njene vernike ...

Zbornik na koncu predstavi tudi ob-
Sirno in zanimivo bibliografijo prof. Pere
Aracica, ki je bogata zlasti v obravnavi
vprasanj s podrocja priprave na zakon,
zakonske zveze, druzinskih razmerij in
odgovornosti druzbe do ustvarjanja
ugodnih moZnosti za Zivljenje zakona in
druZine.

Peter Kvaternik

na besedila v francoscini, ker avtor na-
vaja svoje vire kar v izvirnem jeziku.

Znano je, da je bilo dogajanje v zvezi
z drugim vatikanskim koncilom v Fran-
ciji zelo Zivahno, tako v ¢asu, ko nihc¢e
Se niti pomislil ni na koncil, kakor tudi
po samem koncilu. Zagotovo ni bilo vse
Cisto zlato, a je ne le zaznamovalo dezZe-
lo, ampak je imelo vpliv —tudi prek kon-
cila— do neke mere na vso Cerkey, zlasti
Se v bliznjih dezelah.

To je knjiga zgodovinskih virov o sv.
Francisku AsiSkem, ki so bili prevedeni
v francos¢ino in so izsli leta 1968. Avtor
zacne pri prvih korakih nastajanja knjige
in ne sega nazaj v njeno prazgodovino;
ne dotakne se ga tako imenovana qua-



estio franciscana, ki pomeni zasuk v po-
zornosti preucevanja sv. Franciska od
poboZnostne legendarne in pravne k
zgodovinski in avtenticni literaturi. Vsaj
temeljno poznavanje tega vprasanja pri
bralcu tako ali tako predpostavlja. Toda
v prvem poglavju opise pomenljivo oko-
lis¢ino, in to prostovoljno navzoc¢nost
francoskih franc¢iSkanov med Francozi
na prisilnem delu v Nem¢iji med drugo
svetovno vojno. Nemci namrec nikakor
niso dovolili verske oskrbe izgnanceyv,
zato so franciskani tudi tajno in v nevar-
nosti za Zivljenje poskusali priti do njih.
S tem so se priblizali svetu delavstva in
zaznali njihove potrebe, pa tudi naspro-
tovanja. Nekateri zgodovinarji vidijo v
tej akciji zametke poznejsih duhovnikov
delavcev. Prav od franciskanov je na-
mrec prisla ideja, da je za misijon med
delavstvom treba iti z njimi na delo v
tovarne. Avtor zgosceno prikaZe zgodo-
vino tega projekta in se ne izogne niti
njegovemu neuspesSnemu koncu. Ob
njihovem zatonu pa so se konec Sestde-
setih let izoblikovale male skupnosti,
drugace od klasi¢nih samostanov. Te
skupnosti niso nujno povezane z zuna-
njo zaposlitvijo, ampak is¢ejo tudi nove
pristope v pastoralnem delu. Ze sami
bratje so opazili, da morajo poseci po
pristnih virih in utemeljiti svoje nove
pristope pri branju Franciskovih spisov.
Vendar to ocitno ni bilo izhodis¢e, am-
pak le nekak$en argument za Ze spreje-
te odlocitve. Poglavje konca z bistrim
uvidom udeleZenca eksperimenta z ma-
limi vklju¢enimi bratstvi, Thaddéeja Ma-
tura, ki pokaze tako pomanjkljivosti in
napake kakor pozitivni prispevek malih
bratstev.

Drugo poglavje je posveceno pred-
stavitvi posameznih protagonistov in
njihovega prispevka, zlasti kar zadeva
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izdajo in branje franciskanskih virov.

Tretje poglavje govori o samem Sirje-
nju omenjenih prevodov. Pod vodstvom
Jeana-Francoisa Barbierja je zrasla ge-
neracija predvojnih franc¢iskanov; oprla
se je zlasti na vire, ki so postali tudi
orodje za poznejSe institucionalne spre-
membe. Pri tem so seveda imeli primat
Franciskovi spisi.

V naslednjih poglavjih avtor analizira
zalozniSko dejavnost tako na podrocju
knjizne kakor na podrocju revialne pro-
dukcije. Editions franciscaines so se pod
vodstvom podjetnega brata Pola de Le-
ona tako razvile, da so omogocile izdajo
tako imenovanega Totuma, to je zbirke
vseh virov v zvezi s Fran¢iskom. Zal pa
se njegova podjetnost nekaterim ni zde-
la v skladu z novimi ideali, zato je bil
delezen nemalo obtozb.

Nadalje sta prikazana urednika Totu-
ma, brata Damien Vorreux in Theophile
Desbonnets, zadnje poglavje pa sprego-
vori o sami izdaji Totuma leta 1968. Ob
tem seveda opise vse dogajanje ob pri-
pravi tega monumentalnega projekta,
pa tudi, kaksne premike je prinesel za
pokoncilsko prenovo franciskanstva v
Franciji. Knjiga je bila namrec prodana
v 10 000 izvodih.

Zanimivo je, kako se je tokrat cerkve-
ni zgodovinar lotil analize in prikaza ne
na podlagi neke osebe ali cerkvenega
dogodka, ampak na temelju neke knji-
ge. Tako je torej tukaj zgodovinski akter
knjiga in okrog nje se suce vrsta ljudi,
predvsem pa se nam odpirajo uvod v
dogajanje, ki je privedlo do te knjige, in
posledice, ki jih je ta knjiga povzrocila.
Ocitno je njen izid padel v zgodovinski
kairos, ki ga je tudi sama sooblikovala.

Lahko se vprasamo, ali v danasnji
dobi multimedijskih projektov in sple-
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tnih hipertekstovnih povezav res sodi
klasi¢na knjiga v preteklost. Ali pa ji prav
takSna analiza prizna veljavo tako za
preteklost kakor za sedanjost?

In Se drugo vprasanje, ki ni ni¢ manj
aktualno: ali v dobi pospe$enega razkri-

Andrew Keller in Stephanie Russel.
Latins¢ina od besed do branja. Zv. 2.
Prevedel in priredil David Movrin. Lju-
bljana: Filozofska fakulteta, 2011. 612
str, 442 str. delovnega zvezka. ISBN:
978-961-237-259-0.

Po treh letih od izida prvega dela
smo docakali Se drugi del univerzitetne-
ga ucbenika za latinski jezik, katerega
prvi del je prevedel in priredil David
Movrin in pri tem opravil odli¢no delo.
Knjiga je nastala onstran Atlantika, kjer
jo je izdala zalozba univerze Yale, in se
je uveljavila na mnogih tamkajsnjih zelo
dobrih srednjih Solah, kolidzZih in univer-
zah, pocasi pa jo spoznavamo tudi pri
nas.

Ucbenik vsebuje slovnico in slovar,
tako da je pravzaprav trojna knjiga v
enem, to pa olajsa delo in tudi zniza
stroske. Zaradi fleksibilne zasnove in
modularnosti je zelo primeren v bolonj-
skem sistemu, in to na raznih podrocjih,
od koder latin§¢ina $e ni bila povsem
pregnana in kjer je na voljo vsaj nekaj
ur za njeno poucevanje. Posamezne lek-
cije namrec¢ ne zahtevajo popolne
obravnave vseh vsebin, ampak ima uci-
telj moznost, da izbere le najnujnejSe in

stjanjevanja v Evropi lahko »objavljena
beseda« — podobno kakor v prejSnjem
obdobju obravnavanem primeru — odi-
gra pomembno vlogo pri zajezitvi tega
procesa?

Miran Speli¢

gre k naslednji enoti ali pa se odlo¢i za
poglabljanje vseh posameznih vsebin.
Pri dvoletnih tecajih se tako priporoca,
da se vsako leto predela en del; s tem
Studentje dobijo pregled nad celotno
latinsko slovnico: nad oblikoslovjem in
nad skladnjo. Predvsem pa se ob vajah
naucijo samostojnega branja besedil la-
tinskih avtorjev v izvirniku.

Ucbenik je strukturiran tako, da
omogoca tudi samostojno delo in ga
bodo lahko vzeli v roke tudi samouki, ¢e
se le spoznajo na slovnico kot taksno.
Vsaka lekcija ima najprej slovarski in
slovnicni del, sledijo kratka in potem
daljsa berila. Ob vseh pohvalah na tem
mestu ne morem mimo kritiénega ocit-
ka. PogreSam namrec besedila iz kr-
$¢anske antike. Ce smo celo v nekdanijih
jeklenih ¢asih imeli na nasi Filozofski fa-
kulteti med obveznim branjem odlomke
Avgustinovih Izpovedi in dve Tertulija-
novi deli, bi lahko tudi avtorji tega uc-
benika iz deklarirano za vse svobodne
dezele obogatili svoje delo s klasiki kr-
S¢anske anti¢ne knjizevnosti. Za more-
bitno uporabo na nasi fakulteti bo torej
treba dopolniti nabor besedil.

Miran Speli¢
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Porodila

Moznosti in pomen sprave
Mednarodna konferenca

Celje, 3.—6. november 2011

Teolo§ka fakulteta Univerze v Ljubljani je tudi v letoSnjem novembru organizi-
rala mednarodno konferenco z aktualno in pomembno tematiko, spravo. Kon-
ferenca je potekala od 3. do 6. novembra 2011, njen polni naslov pa je bil MoZno-
sti in pomen sprave/The Possibilities and Meaning of Reconciliation. Veéina kon-
ferencnega programa je potekala v Domu Sv. JoZefa v Celju, v petek pa se je do-
gajanje preselilo v Ljubljano, v prostore Teoloske fakultete (velika predavalnica).
Pomembna posebnost letoSnje konference je bilo to, da je bila organizirana pod
okriljem Evropske akademije znanosti in umetnosti v Salzburgu; njen predsednik
Felix Unger se je konference udelezil tudi kot predavatelj.

Vodilna organizatorja konference sta bila prof. dr. Janez Juhant, predsednik pro-
gramskega odbora, in dr. Bojan Zalec, vi§ji znanstveni sodelavec, predsednik or-
ganizacijskega odbora. Clani programskega odbora so bili $e akad. prof. dr. Felix
Unger, akad. prof. dr. Joze Trontelj, predsednik Slovenske akademije znanosti in
umetnosti, akad. prof. dr. JoZe Krasovec in prof. dr. Wolfgang Palaver. Organizacij-
ski odbor pa so poleg dr. Zalca sestavljali $e doc. dr. Stanislav Slatinek, doc. dr.
Vojko Strahovnik, asist. dr. Tadej Strehovec in Ana Martinjak Ratej. Finan¢no pod-
poro sta prispevali Teoloska fakulteta Univerze v Ljubljani in Javna agencija za raz-
iskovalno dejavnost Republike Slovenije.

S prispevki so sodelovali znanstveniki iz Sestih evropskih drzav, iz Avstrije, Hr-
vaske, Madzarske, Romunije, Slovenije in iz Svice, v §tirih dneh se je tako zvrstilo
sedemintrideset predavateljev, od katerih jih je osem imelo predavanja v Student-
ski sekciji, ki je bila drugace ve€inoma sestavljena iz doktorskih Studentov. V leto-
Snjem letu se je prvic zgodilo, da je bil mednarodno obarvan tudi Studentski del
konference. V angleskem jeziku, ki je bil uradni jezik simpozija, so potekala preda-
vanja znanstvenikov z razli¢nih podrodij: teologija, filozofija, zgodovina, psiholo-
gija, sociologija, medicina, pedagogika, religiologija in pravo. Problemi spravnega
procesa so bili tako osvetljeni z razlicnih vidikov, predstavljene so bile znacilnosti
spravnega procesa v razli¢nih drzavah, kulturah, religijah in politi¢nih sistemih,
specifika sprave na medosebni ravni in znotraj druZine, obravnavani so bili prime-
ri spravnega procesa v Svetem pismu, v literaturi in v Zivljenjskih zgodbah, tema-
tiko sprave pa so predavatelji prikazali tudi na podrocju medijev in virtualnega
sveta. Predstavljeni so bili raznovrstni filozofski in teoloski poudarki glede sprave,
sprava s perspektive Zrtve in s perspektive storilca, soocili smo se tudi z vprasa-
njem, ali je sprava mogoca v vseh primerih. Sklopi predavanj so se koncali z dis-
kusijami, ki so pripomogle k izmenjavi mnenj in izkuSen].
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Konferen¢no dogajanje se je zacelo v Cetrtek, 3. 11., v Domu Sv. Jozefa v Celju,
ob 16.30, s pozdravnim nagovorom predsednika organizacijskega odbora, Bojana
Zalca. Prvo predavanje z naslovom Svetopisemska vzgoja za spravo je imel Stanko
Gerjolj (Ljubljana), sledila so predavanja Marcela Macelaruja (Osijek, Hrvaska) z
naslovom Babilon — od besedila do simbola, Tomaza Erzarja (Ljubljana) o notranji
vojni in o notranji spravi in Irene Avsenik Nabergoj (Ljubljana) o spravi kot najvis-
ji resnici zasebnega in druzbenega Zivljenja; poslusalcem jo je predstavila ob raz-
lagi in primerjavi literature in biblijskih besedil. Nato sta nastopila e Wilhelm
Guggenberger (Innsbruck, Avstrija) s predavanjem Sprava in priznanje krivde v
teologiji Dietricha Bonhoefferja in Corneliu Constantineanu (Bukaresta, Romunija)
s prispevkom z naslovom Sprava v svetu izklju¢enosti: moZnost za radikalno novost
»v Kristusu«. Sledila je polurna razprava, s katero se je koncal uradni del prvega
konferencnega dne.

V petek je program potekal v Ljubljani, v veliki predavalnici Teoloske fakultete.
Za glasbeni uvod je poskrbel Zbor bogoslovcev ljubljanskega semenisca, sledil je
pozdravni govor dekana Teoloske fakultete, Stanka Gerjolja. Nato smo poslusali
Se nagovor slovenskega evropskega poslanca Milana Zvera, predvajanje govora
latvijske evropske poslanke Sandre Kalniete in govor Andreje Vali¢ Zver, direktori-
ce Studijskega centra za narodno spravo. Nepri¢akovano je bil na konferenci v
petek navzoc tudi msgr. Pierre Debergé, rektor Katoliskega instituta iz Toulousa,
ki je udeleZzence konference tudi pozdravil in nagovoril. Za govori sta Janez Juhant
in Bojan Zalec na kratko predstavila zbornik z naslovom Izvor odpus$¢anja in spra-
ve: ¢lovek ali Bog? Spravni procesi in Slovenci, ki je uvodna Studija problematike,
obravnavane na konferenci, bo pa tudi predmet nadaljnjih mednarodnih raziskav.

Prvo petkovo predavanje z naslovom Sprava kot predpogoj za prihodnost je
imel Felix Unger (Salzburg, Avstrija), za njim je predaval Joze Trontelj (Ljubljana),
naslov njegovega prispevka pa je bil O dolznosti, da se u¢imo iz zgodovine. Po od-
moru so se zvrstila predavanja: Wolfgang Palaver (Innsbruck, Avstrija), Zakaj skrb
za Zrtve zahteva odpuscanje: girardovska razmisljanja o monoteizmu, nasilju in
spravi, JoZe Krasovec (Ljubljana):, Svetopisemske osnove sprave, in Janez Juhant
(Ljubljana), Brez Zrtev ni Zivljenja na svetu? Uradni del se je zopet sklenil s pestro
diskusijo, sledil pa je Se neuradni del, kosilo v ljubljanskem semeniscu, ogled se-
meniske knjiznice in kapele in nekaterih ljubljanskih znamenitosti.

V soboto, 5. 11., je bil program izredno pester in precej zgo$¢en. Predavanja je
ob 9.00 odprl Branko Klun (Ljubljana) s prispevkom Zgodovina in (ne)pravi¢nost.
Levinasov zagovor ¢loveske edinstvenosti. Nadaljeval je Gunter Priller-Jagenteu-
fel (Dunaj, Avstrija) s predavanjem ZadrZevanje sile nasproti zIu in brazgotinjenje
krivde. Bonhoefferske opombe o predzadnjih korakih k spravi. Nato je Igor Baho-
vec (Ljubljana) predaval o pomenu kulture v procesih sprave in o vlogi resnice,
dialoga in ocis¢enja spomina v tem kontekstu, Claudia Paganini (Innsbruck, Avstri-
ja) pa se je sprasevala, ali si lahko mediji privoscijo spravo in ali lahko sprava v
medijih postane nacelo minimalisticne etike. Sledila je polurna razprava in kratek
odmor. V naslednjem sklopu so nastopili Daniel G. Oprean (Osijek, Hrvaska), Spra-
va v Cerkvi in druzbi, cerkvena sluzba kot boZja spravna dejavnost, Gabor Kovacs
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(Budimpesta, Madzarska), ki je predaval o spominu, o pozabljanju in o spravi na
Madzarskem, Mitja Ferenc (Ljubljana), Samostojna Slovenija in prikrita grobisca,
JoZze Dezman (Kranj) pa je govoril o Sloveniji in o zloCinskem bremenu titoizma. V
polurni razpravi so udeleZenci pogovora primerjali zgodovinske izkusnje razli¢nih
evropskih drzav, predvsem izkusnje Madzarske in Slovenije; sledila sta kosilo in
ogled spominskega parka Teharje.

V popoldanskem sklopu je bilo najprej na vrsti predavanje Antona Jamnika (Lju-
bljana), Sprava je znamenje notranje moci, svobode in poguma, nadaljeval je Bela
Mester (Budimpesta, MadZarska) s prispevkom Sprava kot osnova za vzpostavitev
politi¢nih skupnosti — Atene po tiraniji tridesetih tiranov/Srednja Evropa po svojih
Zepnih tiranih, sledilo je predavanje Tadeja Strehovca (Ljubljana), Ali je moZzno
vzpostaviti novo narodno spravo na temelju starih »simbolnih« Zrtev? Zopet je
bila na vrsti polurna diskusija, nato Se kratek odmor. V zadnjem sobotnem sklopu
so besedo dobili (ve¢inoma podiplomski) Studentje: Myroslava Rap (Leuven, Bel-
gija), Sodobna razprava ukrajinske Grske katoliske cerkve o spravi in problemu
razkola v pokomunisti¢ni Ukrajini, Ana Martinjak Ratej (Ljubljana), Kako preseci
krog maséevanja?; Mik Setina (Ljubljana), Ponovna vzpostavitev eti¢nih ¢loveskih
odnosov kot sredstvo za druzbeno spravo, Aljaz Pecek (Ljubljana), MozZnosti od-
puscéanja v navideznem svetu, Luka Trebeznik (Ljubljana), Odpuscajoca logika de-
konstrukcije, Neja Samar Brenci¢ (Ljubljana), Trud za socialno vkljucenost staro-
stnikov kot del odgovora na spravo med generacijami in medgeneracijsko solidar-
nost. Prispevek k trajnostnemu razvoju, in Anton Koncnik (Ljubljana), Antropolo-
$ki in teoloski vidik sprave — konkretni primer. Stevilnim in raznolikim $tudentskim
prispevkom je sledila polurna diskusija, s katero se je sklenil sobotni program.

Zadnji konferencni dan, nedelja, se je 6. 11. zacel z jutranjo maso, predavanja
pa ob 9. uri. Prvi predavatelj je bil Vojko Strahovnik (Kranj), govoril pa je o krivdi,
o sramu in o spravi v odnosu do &loveskosti. Bojan Zalec (Ljubljana) je predaval o
spravi kot doseganju pozitivnih odnosov po poti notranje (moralne) preobrazbe.
Prispevek Roberta Petkovska (Ljubljana) je imel naslov Odpusc¢anje: nemogoce ali
tezko? ReligioloSko sta bila obarvana prispevka Draga Karla Ocvirka (Ljubljana),
Jezus — niti jabolko spora niti roka sprave med kristjani in muslimani, in Marjane
Harcet (Ljubljana), Idztihad — novo odkritje starega koncepta. Po razpravi in krat-
kem odmoru se je s prispevkom Marija JoZeta Osredkarja (Ljubljana), Odpuscanje
je novo stvarjenje, zacel zadnji sklop predavanj. Sledila sta Se Stanislav Slatinek
(Ljubljana), Pravde o locitvi zakoncey, in Barbara Simonic (Ljubljana), Obzorja spra-
ve po travmati¢ni izku$nji, njima pa razprava. S sklepno besedo Bojana Zalca se je
mednarodna znanstvena konferenca koncala.

Simpozij MozZnosti in pomen sprave je bil uspesen v vec¢ pogledih. Poleg izredne
pestrosti, eminentne zasedbe, dobrih in jasnih znanstvenih prispevkov, precejsnje
medijske pokritosti in poleg tekoCega poteka sta letosnjo konferenco odlikovali
tudi sproscenost n pristnost medsebojnih odnosov vseh udeleZencev.

Ana Martinjak Rate;j
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Samomoru na sledi
Konferenca Zdruzenja bioetikov Srednje Evrope

Pécs, 21.=23. oktober 2011

druZenje bioetikov Srednje Evrope se je zbralo na Visoki teoloski Soli v ma-
dzarskem mestu Pécs na letni konferenci od 21. do 23. oktobra 2011. Naslov
konference je bil Samomoru na sledi: razlogi, pomeni in eti¢na vrednotenja.

Po pozdravnih besedah predsednice zdruzenja, dunajske moralne teologinje
Sigrid Miller, in organizatorja srecanja, filozofa Gusztava Kovacsa iz Pésca, je imel
upokojeni profesor etnologije, dr. Bertalan Andrasfalvy iz Pésca, predavanje z na-
slovom Razcvet in propad neke madZarske etni¢ne skupnosti. Predavatelj je ana-
liziral vzpon in propad etni¢ne skupnosti na podrocju Ormansag. V ¢asu turske
nadoblasti je bilo to zelo bogato podrocje z mocno razvito kulturo. V glavnem so
bili to kmetje. V 19. stoletju je ta kultura zacela pocasi propadati. Po prvi svetovni
vojni so imeli ve¢inoma samo po enega otroka na druZino, veliko je bilo locitev in
tudi detomorov. Opaziti je bilo neke vrste samomorilno mentaliteto te etni¢ne
skupnosti. Ni bilo prizadevanja in upanja na boljSo prihodnost. Po mnenju ome-
njenega etnologa je tudi pri ljudstvih podobno kakor v Zivljenju posameznega
¢loveka: pot gre od rojstva, odra$¢anja in bogate dobe do postaranja in smrti. Ce-
prav se zdi, da procesa ni mogoce ustaviti, je ob koncu izrazil prepri¢anje, da se
¢lovek takSnemu procesu lahko upre. Bistvena elementa za zaustavitev tega pro-
cesa sta neposredno izkustvo narave (zato med Romi na Madzarskem samomo-
rilnost ni problem) in odpiranje novih perspektiv za Zivljenje.

Sledilo je predavanje psihologinje dr. Amaryl Arkovits z naslovom Samomor kot
kulturna koda. Spregovorila je o svoji osebni izkusnji pri delu vambulanti za nujno
pomoc. Po njenem prepri¢anju so najpomembnejsi medosebni odnosi. Preveckrat
za preprecCevanje samomorilnosti pri ljudeh v stiskah posegamo po zdravilih, pre-
malo pozornosti pa posvecamo reSevanju konfliktnih situacijah, ki so generator
taksnih stisk. Na MadZarskem je samomor zelo velik nacionalni problem. Na leto
imajo priblizno dva tiso¢ petsto samomoroy, to je dvakrat ve¢ od evropskega pov-
predja. Kar 61 % Madzarov je izjavilo, da ima vsak posameznik pravico do samo-
mora. Med razlogi za taksSno stanje je predavateljica videla tudi madzarski jezik,
ki vsebuje veliko negacij. Prav tako se o teZavah in stiskah v narodu ne govori od-
krito. Veliko negativnih zgledov imajo tudi v sami madzarski zgodovini. Mnogo je
namrec njihovih voditeljev, ki so si po neuspehih sami vzeli Zivljenje.

Dunajski moralni teolog dr. Gunter Priller-Jagenteufel je svojemu prispevku dal
naslov Samomor: upor proti Bogu ali dusevna katastrofa? Teolosko razmisljanje o
kompleksnem problemu. V preteklosti je moralna teologija samomor pojmovala
kot upor proti Bogu. Predavatelj je predstavil zgodovino te problematike znotraj
teoloske misli in prikazal aktualno stanje. Drugi vatikanski koncil obsoja samomor
kot dejanje, ki nasprotuje Stvarnikovi volji. Vendar pa Katekizem Katoliske cerkve
pise, da ne smemo izgubiti upanja za samomorilce in da Cerkev moli za ljudi, ki so
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si vzeli Zivljenje. Od 5. stoletja dalje je Cerkev zavracala cerkveni pogreb za samo-
morilce. Kodeks cerkvenega prava iz leta 1917 zapoveduje, da se cerkveni pogreb
zavrne tistim, ki so si sami vzeli Zivljenje. Tisti, ki so poskusili samomor, so izgubi-
li nekatere pravice, biti boter na primer. V 60. in 70. letih prejSnjega stoletja se je
v dvomih odlocilo, naj bodo samomorilci cerkveno pokopani, ker ni bilo jasno, ali
so to res storili s svobodno privolitvijo. Novi pravni kodeks iz leta 1983 je v para-
grafu 1184 crtal stavek, da se samomorilcem zavrne cerkveni pogreb. Pri eti¢ni
sodbi se moralna teologija opira na dognanja sodobne psihologije, ki je prisla do
spoznanja, da se samomor v vecini primerov ne zgodi po temeljitem premisleku
in s svobodno privolitvijo. Predavatelj je prepri¢an, da z zavrnitvijo cerkvenega
pogreba samomorilcu naredimo veliko pastoralno Skodo. Zagotovo pa velja, da je
samomor v neskladju z boZjo voljo, zato je treba narediti vse, da bi ga preprecili.
Opozoril je tudi na to, da morajo duhovniki upostevati mejo med psihologijo in
duhovnostjo in ob psihi¢nih stiskah in motnjah napotiti ljudi k strokovnjakom.

V plenarnem zasedanju, ki je sledilo predavanjem, se je veliko razpravljalo o tem,
ali je danes samomor Se greh. Nekateri so poudarjali: tudi okroZnica Veritatis Splen-
dor govori o tem, da je samomor intrinsece malum, torej zlo v vsakem primeru, ne
glede na okoliscine. Zagotovo je samomor zlo, vendar je za to, da ga opredelimo kot
greh, potrebna zavestna in svobodna odlocitev — tako so argumentirali drugi. Veliko
se je govorilo o tem, kako je po izsledkih sodobne psihologije znano, da je ¢loveko-
va svoboda zelo omejena in da velika vecina ljudi naredi samomor v depresivnem
stanju. Ce bi ga nekdo naredil v polni svobodi, bi govorili o grehu. Zanimiva je bila
tudi informacija poljskega kolega o tem, da je neki Skof leta 2006 napisal pismo du-
hovnikom, da je treba pokopavati samomorilce tudi proti volji ljudi: ljudje so Se ve-
dno proti temu, da bi cerkveno pokopali samomorilce (govor je o vzgoji vernikov).

V nadaljevanju simpozija so predstavniki posameznih drzav povedali, kakSno je
stanje samomorilnosti v njihovih drzavah. Nekaj ugotovitev je znacilnih za vse drza-
ve. Tako je razmerje med moskimi in Zenskami 5 : 1. Najpogostejsi razlogi so obcutek
zapuscenosti, kriza v druZini, locitev, beg pred bolecino, alkoholizem, brezposelnost,
Ceprav imajo razlicne drzave vendarle tudi svoje specifi¢ne razloge. Tako sta v Ukra-
jini pomembna dejavnika tudi postéernobilski sindrom in velika razsirjenost aidsa,
ki vodi ljudi v obup. Tudi na Hrvaskem obcutijo posledice zadnje vojne, ki botrujejo
narasc¢anju samomorilnosti. Trend naras¢anja opaZzajo tudi na Slovaskem in na Polj-
skem, medtem ko je drugod zaznati trend upadanja (Ce$ka, Avstrija, Nem¢ija, Svica,
Slovenija). Najmanjsi delez samomorilnosti v srednjeevropskih drzavah poznajo v
Nemciji. Stanje v Sloveniji je predstavila Studentka Teoloske fakultete v Ljubljani Ur-
Ska Mali. Leta 2010 je bilo pri nas 416 samomorov, od tega 336 moskih in 80 Zensk.
V zadnjih desetih letih je Stevilo samomorov bistveno upadlo, ¢eprav ni bilo nobene
izdelane drzavne strategije za preprecevanje samomorilnosti. Ena od moZnih razlag
je uveljavitev Zakona o omejevanju uporabe alkohola iz leta 2003, saj velja, da je 75
% samomorov v Sloveniji povezanih z zlorabo alkohola. Po mnenju Malijeve ima
veliko vlogo pri preprecevanju samomorov tudi Cerkevy, zato bi bilo v ta namen tre-
ba ustrezno formirati prihodnje duhovnike in pastorale delavce.

Roman Globokar
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46. znanstveni simpozij cerkvenih pravnikov
Brescia, 6.—10 junij 2011

46 znanstvenega posveta v Brescii, ki je v organizaciji Fakultete za kanonsko
« pravo Papeske univerze Gregoriana potekal od 6. do 10. junija 2011 v sa-
mostanu sester Mater Divinae Gratiae, se je udelezilo Stirideset nekdanjih Studen-
tov omenjene fakultete in nekateri gostje. Iz Slovenije sva se posveta udeleZila p.
dr. Viktor Papez OFM in dr. Andrej Saje. Ze tradicionalni simpoziji so oblikovani kot
permanentno izobrazevanje nekdanjih Studentov cerkvenega prava, na njem pa
preteZno predavajo profesorji omenjene fakultete. Poleg tematskih predavanj
predstavijo nekateri mladi doktorandi izsledke svojih raziskav.

Teme simpozija so izbrane na podlagi aktualnih vprasanj s podrocja zakonskega
in postopkovnega prava oziroma pomembnih dokumentov na tem podrodju iz
zadnjega obdobja. Po predavanjih se udeleZenci srecajo v pogovornih jezikovnih
skupinah (italijanska, Spanska, nemska in francoska) in si izmenjajo stalis¢a do
obravnavane problematike. O odprtih vprasanjih in stalis¢ih posameznih pogovor-
nih skupin tece beseda na plenumu, ki je dvakrat na dan, ob koncu dopoldanske-
ga dela in ob sklepu dneva.

V torek dopoldne je p. James Conn DJ predaval na temo apostolskega pisma
papeza Benedikta XVI. z naslovom Summorum Pontificium, ki ga v posebnem do-
kumentu natancneje razlaga Papeska komisija Ecclesia Dei. Papez je s pismom
javnosti sporocil odloditev, da se v katoliski Cerkvi poleg do sedaj veljavnega Rim-
skega misala, ki je sad liturgi¢ne prenove drugega vatikanskega cerkvenega zbora,
od 14. septembra 2007 dalje lahko masuje brez ljudstva in brez poprejsnjega sko-
fovega dovoljenja tudi po misalu papeza Janeza XXIIl. iz leta 1962, to pa ni uvaja-
nje novega nacina, temvec dve obliki istega rimskega obreda, ena je redna, druga
izredna, novost pa pomeni obogatitev bogosluzja Cerkve.

P. dr. Gianfranco Ghirlanda SJ se je v popoldanskem predavanju dotaknil aktu-
alnega vprasanja cerkvenih gibanj in institutov posvecenega Zivljenja in poudaril,
da morata redovnik in redovnica slediti najprej duhovnosti in karizmi reda. Du-
hovnost posameznega gibanja je lahko dodatna spodbuda, vendar ne sme biti
prevladujoca in ne sme pomeniti ovire ali vzroka za zanemarjanje Zivljenja in po-
slanstva skupnosti. Kdo je ordinarij ¢lanov druzb posvecenega Zivljenja, je pred-
stavil p. dr. Yuji Sugawara DJ. V Zakoniku cerkvenega prava (ZCP) najdemo izraz
ordinarij v razli¢nih kontekstih. Ordinarij je nosilec cerkvene sluzbe, s katero je
zdruZena redna oblast, ki je vezana na sluzbo in ne na osebo, vendar ni ordinarij
vsak, kdor ima redno sluzbo, temve¢ samo tisti, ki ga kot takSnega opredeli ZCP.

V sredo dopoldne je na temo sankcij in kaznovanja v Cerkvi kot predavatelj na-
stopil p. dr. Damian G. Astigueta DJ. Kazenske sankcije imajo zdravilen namen in
pomagajo popraviti poruseni red in oSkodovanemu povrniti pravico. Vprasanje
kazenskih postopkov in kazni v Cerkvi je postalo bolj aktualno v zadnjem desetle-
tju zaradi neukrepanja Cerkve ob spolnih zlorabah, ki so jih zakrivili duhovniki, in
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so kot posledica tega Zrtve iskale pravico na civilnih sodis¢ih. P. dr. Ottavio De Ber-
tolis DJ je v popoldanskem delu predaval o pomenu poucevanja filozofije prava
na cerkvenih pravnih fakultetah, ki Studentom pomaga razumeti, kaj je pravo, ka-
teri so njegovi temelji in kakSen njegov poslednji namen. Dr. Piero Antonio Bonnet
je v nadaljevanju spregovoril o pomenu domneve v procesnem pravu. Domneva
je na podlagi znanega dejstva verjetno sklepanje o negotovem dejstvu (kan. 1584
ZCP): Ce jo doloca zakon, je pravna, e pa jo postavi sodnik, je sodniska.

V Cetrtek dopoldne je p. dr. Janusz Kowal DJ udeleZzencem simpozija priblizal
vprasanje izkljucitve dobrine zakramenta svetega zakona (bonum coniugum) in
razhajanja med teorijo in prakso na cerkvenih sodiscih. Izkljucitev te dobrine za-
kona, ki se kot razlog za neveljavni zakon uveljavlja po objavi ZCP iz leta 1983, ve-
lja kot ni¢nostni vzrok praviloma v povezavi z izklju¢evanjem ene od bistvenih
sestavin zakona, kakor so enost, nerazveznost in roditev otrok. Dr. Emmanuel Pe-
tit je predstavil izsledke doktorskega Studija na temo zakonska privolitev in fictio
iuris. P. dr. Michael Hilbert DJ je v popoldanskem delu spregovoril na temo pristoj-
nosti sodiS¢ v zakonskih zadevah, dr. Paolo Scoponi pa na podlagi izsledkov dok-
torskega dela o prepovedi sklenitve zakonske zveze.

Simpozij se je koncal v petek dopoldne s predavanjem dr. Giana Paola Monti-
nija z Apostolske signature na temo shranjevanja sodnih aktov in procesnega gra-
diva. Vecina predavanj bo v obliki znanstvenih ¢lankov objavljenih v reviji za ka-
nonsko pravo Periodica de Re Canonica in bo na voljo zainteresiranim.

Andrej Saje
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Strukturalna izhodisc¢a sodne oblasti v Cerkvi
5. mednarodni simpozij cerkvenih pravnikov na Hrvaskem

Zadar, 21.—22. oktober 2011

Vorganizaciji Drustva hrvaskih cerkvenih pravnikov zagrebske Teoloske fakul-
tete in s podporo hrvaske sSkofovske konference je 21. in 22. oktobra 2011 v
hotelu Funimation v Zadru potekal 5. mednarodni simpozij cerkvenih pravnikov z
naslovom Strukturalna izhodi$¢a sodne oblasti v Cerkvi. UdeleZilo se ga je nad
petdeset cerkvenih pravnikov, Studentov prava in sodelavcev cerkvenih sodis¢ s
Hrvaske, iz Bosne in Hercegovine, iz Srbije in (podpisani) iz Slovenije. Udelezence
simpozija so uvodoma pozdravili predsednik kanonistiénega drustva, Josip Salko-
vi¢, duhovni voditelj drustva, dubrovniski Skof Mate Uzini¢, Marijan Biskup v ime-
nu dekana zagrebske Teoloske fakultete in sodni vikar domacega zadarskega cer-
kvenega sodisca I. stopnje, Zdravko Katusa.

Predsednik drustva Salkovi¢ je poudaril, da so simpoziji oblika stalnega izobra-
Zevanja in so e posebno pomembni, ker artikulirajo nova znanstvena spoznanja
in strokovne izkusnje, ki vplivajo na sodno prakso in na delo cerkvenih sodis¢. Le-
tosnja glavna tema je bila posvecena vlogi in pristojnostim razli¢nih vrst in stopenj
cerkvenih sodi$¢ na lokalni ravni in v okviru rimske kurije, v kateri poleg osrednje-
ga sodisca za vesoljno Cerkev, rimske rote, delujejo Se apostolska signatura, apo-
stolska penitenciarija in posebno sodisée za spolne zlorabe v okviru kongregacije
za nauk vere. Cerkveno sodstvo, ki se ve¢inoma ukvarja s presojanjem (ne)veljav-
nosti cerkvenega zakona, z vecstopenjskimi sodis¢i zagotavlja pravico do priziva
in vecjo zanesljivost za pravicnejSe postopke. Poseben izziv pomenijo tudi odprta
vprasanja glede sodelovanja cerkvenih sodisc in katoliske Cerkve z drZzavnimi in-
stitucijami.

V petek, na prvi dan simpozija, so bila naslednja predavanja: Sodisce v Svetem
pismu in nauku cerkvenih ocetov (Drago Tukara, Dakovo), Stopnje in vrste sodis¢,
kakor jih predvidevata Zakonik cerkvenega prava (ZCP) iz leta 1983 in navodilo
Dostojanstvo zakona (Dignitas connubii) papeskega sveta za zakonodajna besedi-
la (lvica Ivankovi¢ Radak, Subotica), Teritorialna sodisca in postopki za ni¢nost
zakona (Jure Vranji¢, Zagreb), Sodisca svetega sedeza in ni¢nostne pravde (Slavko
Zec, Reka), Personalna sodis¢a (Endre Nagy, Rim) in Koordinacija, sodelovanje in
podrejenost cerkvenih sodis¢ (Lucija Babic¢, Zagreb).

Drugi dan simpozija, v soboto, so bila na programu naslednja predavanja: Cer-
kvena sodis¢a in (nad)skofijska telesa, avtonomija in povezanost (lvan Kovaé, Mo-
star), Pravilnik sodi$¢a v kanonskopravni znanosti in sodni praksi (Josip Salkovi¢,
Zagreb), Interakcija cerkvenega sodisca in drzavnih institucij (Ivan Milotié, Zagreb)
in Forum in Tribunal v rimski kanonski pravni tradiciji (Marko Petrak, Zagreb).

V zadnjem delu simpozija, ki je potekal v obliki okrogle mize, smo sodni vikarji
in predstavniki cerkvenih sodis¢ razpravljali o delu in o aktualni problematiki cer-
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kvenih sodis¢. Podpisani sem predstavil delo in odprta vprasanja dveh metropo-
litanskih cerkvenih sodis¢ v Ljubljani in v Mariboru, ki podobno kakor na Hrvaskem
nimata dovolj usposobljenega kadra in sodnikov, ki bi se pretezno posvecali delu
na sodis¢u. Udelezenci znanstvenega sre¢anja smo obiskali tudi staro mestno je-
dro, kjer smo se pri sveti masi v cerkvi sv. Simuna srecali z domacim nadskofom
Zelimirjem Pulji¢em.

Andrej Saje
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Avtorica na osnovi svoje dokorske teze prikaZze zgodovinski razvoj Zupnij in zla-
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Mateja Demsar

Odpuscanje v Evangeliju po Luku v luci starozaveznih prerokov. Doktorska di-
sertacija. Mentor Maksimilijan MatjaZ. Teoloska fakulteta Univerze v Ljubljani,
2011. XVIII, 365 str.

Doktorska disertacija Mateje Dems3ar z naslovom Odpusc¢anje v Evangeliju po
Luku v luci starozaveznih prerokov se dotika ene najpomembnejsih tem Svetega
pisma, to je vprasanja odpuscanja in sprave oziroma reSevanja konfliktov, ki jih
povzrodita krivda in greh. Studija je nadaljevanje raziskave, ki jo je avtorica izva-
jala Ze med magistrskim studijem na franciSkanskem bibli¢cnem institutu v Jeru-
zalemu. V magistrski nalogi je opravila temeljito eksegetsko-teolo$ko analizo Lu-
kovega odlomka o Jezusovem srecanju z gresnico pri farizeju Simonu (7,36-50),
v disertaciji pa je posvetila teZisCe raziskavi semanti¢cnega razmerja med evan-
geljskim besedilom in tematsko sorodnimi teksti Stare zaveze ter grskimi in judo-
vskimi viri. Prav to razmerje doslej Se ni bilo veliko raziskano. Avtorica se v ana-
lizi starozaveznih »vzporednic« opira na grski prevod Stare zaveze (Septuaginta)
v luci hebrejskega izvirnika, pri tem pa se pokaze specificno hebrejski pomen
svetopisemskega pojmovanja odpuscanja. Prav v tem je glavni izziv takSne se-
manticne raziskave. Vsi temeljni teoloski pojmi Svetega pisma v grskem prevodu
Stare zaveze in v izvirnih novozaveznih besedilih kazejo, da je njihov pomen glo-
blji in Sirsi kakor v nejudovskih grskih besedilih, ker izrazajo najgloblja osebna
razmerja v dojemanju ¢lovekovega razumevanja samega sebe in njegovega od-
nosa do Boga.

Raziskava obsega pet poglavij. V prvem poglavju je na podlagi zgodovinsko-kri-
ticne metode in pripovedne analize predstavljena temeljita eksegeza osnovnega
raziskovanega odlomka Lk 7,36-50. V drugem poglavju so navzoca vprasanja fizic-
nega in moralnega zla v izbranih nebiblicnih virih, v tretjem poglavju pa izvedena
analiza podobnih motivov v LXX ter v judovski, grski in rimski literaturi tedanjega
casa. V Cetrtem poglavju se avtorica osredotoci na preucevanje pomenske zazna-
movanosti glagola afiemi »odpustiti« v LXX, v zadnjem poglavju pa ob sinhroni
analizi razsiri raziskavo teme odpus$éanja na celotni korpus Lk/Apd.

Demsarjeva v izhodis¢u svojega dela prikaze ve¢ moznih nacinov ¢lovekovega
soocenja z grehom, pri tem je odpuscanje najbolj temeljit in kompleksen proces.
Odpuscanju pripada eno najpomembnejsih mest v nacrtu odresenja, ki ga mocno
izpostavi tudi evangelist Luka, tako z literarnimi kakor s teoloskimi poudarki. Re-
Sevanje ¢lovekove krivde ne v Stari zavezi ne v Novi zavezi ne temelji na principu
retributivne pravi¢nosti, ampak na pravi¢nosti, zasidrani na osebnem odnosu med
Bogom in ¢lovekom. Samo taksna pravi¢nost dopusca odpuscanje, saj ne zahteva
placila, ampak spreobrnjenje.
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Avtorica najprej skrbno zameji in opredeli terminologijo, ki pokriva semanti¢no
polje krivde, odpuscanja, sprave in spreobrnjenja, in predstavi historiat raziskav
na tem podrocju. Na podlagi tega postavi temeljno tezo svoje raziskave, da je na-
mrec odpuscanje v Lukovem opusu predstavljeno na poseben nacin kot trinitaric-
no dejanje. To pomeni udeleZzenost vseh treh bozjih oseb, Oceta, Sina in Svetega
Duha. Da bi lahko to tezo ¢im nazorneje dokazala, je z razlicnih vidikov preucila ne
le opise odpuscéanja v Lk/Apd, ampak tudi njihovo judovsko in starozavezno ozad-
je. Pritem se je osredotocila predvsem na preucevanje pomenske zaznamovano-
sti izrazov, ki jih pri reSevanju problema greha uporablja evangelist Luka. Morda
bi bilo za osvetlitev odpuscanja zanimivo pregledati Se druge izraze, ki jih LXX pre-
vaja iz glagolov s/h in sfr. Zal ostaja zaradi obseZnosti tematike preve¢ nedore¢eno
tudi vprasanje odnosa med odpuscanjem in kaznijo v Stari zavezi in v Lk. Priporo-
¢ljivo bi bilo nadgraditi raziskovanje z vprasanjem odpuscanja na ravni medclove-
Skih odnosov in vprasanje aktualizacije odpuscanja v nekem dolo¢enem zgodo-
vinskem kontekstu. Avtorica se je tako omejila predvsem na analizo teme odpu-
$¢anja, ki izvira iz predstavitve v odlomku Lk 7,36-50. Pri tem je pokazala ne le na
Jezusovo vlogo pri dosegi sprave za grehe ¢lovestva, ampak zlasti na dejstvo, da
je on sam glavni akter, ki odpusca, v povezanosti z O¢etom in Svetim Duhom. Od
Oceta, ki je vir odpuscanja, je prejel oblast odpuscanja in odpusca v moci Svetega
Duha. Omemba Svetega Duha pri ocis¢enju v Kumranu (1QH 8,20; 1QS 3,6-7) in
v Ezk 36, 25-27 [LXX] Ze nakazuje to njegovo vlogo.

Doktorandka v svojih raziskavah izvaja tako sinhrono kakor diahrono ana-
lizo besedil. Vprasanja, ki jih odpira tekstna in semanti¢na analiza izbranega od-
lomka v Lk 7, razlaga z zgodovinsko-kriti¢no analizo in jih razsirja z metodami pri-
povedne analize. Njena izvirnost se kaZe Se posebno v smiselnem izboru in anali-
zi motivov, ki poglabljajo teoloSko-antropolosko sporocilo izbranih tekstov. Zaradi
aktualnosti tematike in doslednosti v metodi je doktorska disertacija Mateje Dem-
Sar dragocen prispevek eksegeze in teologije k temeljnemu premisleku glede ak-
tualnega vprasanja o spravi v ¢loveku in v druzbi.

Maksimilijan Matjaz
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Marija Stanonik

Teologija besede v slovenskem kulturnem in duhovnem prostoru. Doktorska di-
sertacija. Mentor Ciril Sorc. Teoloska fakulteta Univerze v Ljubljani, 2011. 930 str.

Marija Stanonik se je rodila 23. maja 1947 v Zireh. Zaposlena je kot red. prof.
slovenske knjizevnosti, drugace pa je doktorica literarnih znanosti, magistrica etno-
loskih znanosti in znanstvena svétnica. Po ekonomski srednji $oli v Kranju in po
dveletni zaposlitvi pri $tipenditorici Alpina Ziri se je vpisala na Filozofsko fakulteto
Univerze v Ljubljani in diplomirala iz slovens¢ine in iz etnologije leta 1974. Od tega
leta je zaposlena na Institutu za slovensko narodopisje pri ZRC SAZU v Ljubljani.
Na doktorski Studij teologije se je vpisala leta 2004 in dne 13. januarja 2006 ji je
bila odobrena tema Teologija Besede v slovenskem kulturnem in duhovnem pro-
storu s podrocja teologije. Disertacijo je pripravila pod mentorstvom red prof. dr.
Cirila Sorca.

Avtorico je pri pisanju naloge vodila predvsem Zelja, da bi se besedi kot taksni,
slovenski besedi, Besedi, boZji besedi, povrnila spostovanje in ¢ast.

Temeljno izhodisce za premislek o razmerju med besedo, slovensko besedo in
bozjo/ucéloveceno Besedo je spoznanje, da po besedi smo ljudje, po besedi smo
Slovenci, po Besedi smo kristjani. Tako naloga sestoji iz treh delov: Beseda, BoZja
beseda, Slovenska beseda.

Metodolosko ni mogoce prezreti filoloSkega pomena besede, toda obravnava
meri predvsem na Besedo, ki je osrednja téma naloge. Drugi boZji osebi se bliza
postopoma — po korakih, kakor jih zaznamujejo naslovi posameznih poglavij. Zno-
traj njih je snov smiselno razclenjena.

Upostevana metoda pri obravnavi je sinteticno-analiti¢cna. To pomeni, da v pr-
vem delu Beseda in v drugem vecinoma boZja beseda povzemata ugotovitve pre-
dloZenih domacih in tujih avtorjev, kolikor so dostopne v slovenskem jeziku, de-
loma pa uposteva tudi tuje. S sorazmerno strnjenim pregledom Zeli ustreci zahte-
vi, ki ji slovenska literarna zgodovina pravi predzgodovina problema, in pripraviti
ustrezen duhovni in kulturni kontekst za tretje poglavje Slovenska beseda, ki je
zasnovano analiticno, vendar — glede na posamezne problemske razdelke v njem
—z njim ustrezno metodiko. Uporabljeno empiri¢no gradivo zanj so objavljeni ro-
kopisi iz slovenskega pismenstva od okrog 10. stoletja do 15. stoletja, posamezni
prevodi Svetega pisma Stare in Nove zaveze od 16. do 21. stoletja, zborniki pridig
od 17. do 20. stoletja in izbrana slovenska poezija iz 20. stoletja.

Avtorica skusSa zajeti v svoje obzorje (in pri tem orje ledino) tudi vse tri Slove-
nije: mati¢no v mejah danasnje drzave Slovenije, »zamejsko«, torej slovenske na-
rodne manjsine v Avstriji, v Italiji in na Madzarskem, in izseljensko, to je Slovence
po svetu (vsaj simboli¢no).

V oddelku Beseda avtorica predstavi ¢loveka kot tistega, ki se bistveno lo¢i od
drugih Zivih bitij po jeziku v oZjem, filoloSkem pomenu besede. Uvodno poglavje
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povzema hipoteze in dognanja kompetentnih avtorjev o nastanku in razvoju be-
sede/govora/jezika. Panoramski pregled skusa osvetliti navedeno temo z antro-
poloskega, s filozofskega in s filoloskega vidika z njihovimi lastnimi izhodis¢i, z
metodologijo, z nikoli doseZenimi cilji in z mnogostransko zgodovino (slovenskega)
jezika. Dokler ¢lovek ne zmore ubesediti sveta okrog sebe in v sebi, je, kakor da
zanj ne obstaja. Ne on sam ne drugi. To je znamenje ve¢, da je ¢lovek — ¢lovek po
besedi.

V drugem oddelku, BoZja beseda, predstavi avtorica boZjo besedo v ve¢ pome-
nih, to pa skusa specificirati vsako poglavje zase. Po uvodnem orisu hermenevtike
na splosno in posebej krs¢anske hermenevtike sledi troje poglavij:

Prvo, Biblija, je nujno kot izhodis¢e in temelj. Sinteticno povzema predvsem v
slovenscini dostopno strokovno literaturo glede na obravnavano temo in jo skusa
sistemati¢no urediti. Razdelku Mit in logos (presenetljiva je ugotovitev, da imata
mit in slovenska/slovanska misel skupni indoevropski koren), sledi razdelek Logos
v Svetem pismu. Tukaj se avtorica opira na znanstveno zanesljivo delo Theologi-
sches Wérterbuch zum Neuen Testament (ur. Gerhard Kittel), ki je v mnogih po-
gledih za tukajsnjo temo Se vedno nepresezeno delo.

Ce je prvo poglavje zamisljeno kot temelj, sku$a drugo poglavje, Evangelizacija,
posredovati vtis o Besedi v pastoralnem Zivljenju Cerkve od skoraj njenih zac¢etkov
do danes. Glede na bliZino grske kulture ali celo umesc¢enosti vanjo je zgodnje kr-
$€anstvo sorazmerno bogato s premisleki o logosu/Logosu. Avtorica se opre na
trditev Benedikta XVI.: »Kr§¢anstvo je vera v boZjo Besedo, ne v zapisano in nemo
besedo, temvec v ucloveceno in Zivo Besedo.« (Verbum Domini, 7) Beseda tu ni
le nosilka sporocila, temvec sporocilo samo. Med Stevilnimi moznimi temami je
avtorica izbrala stiri, ki so kot kompozicijsko jedro naloge predstavljene v razdelku
Teologija in tako tehtno dokazujejo, kje je teolosko sredisce tukajsnje obravnave:
Beseda se je uclovecila; je za druge (= nas); nam kaze Oceta; je resnica.

Razdelek Slovenska beseda nam skusa uzavestiti, da slovenscina nikakor ni (bila)
samoumeven dar njenim nosilcem. Tudi danes bi ne smeli tega prezreti. Avtorica
tukaj izvirno poisce in predstavi mesto besede in Besede v slovenskem prostoru —in
tukaj odkrivam njen izvirni prispevek k obravnavani temi. Prvo poglavje Od rokopi-
sov do knjige je namenjeno srednjemu veku. Glede na poslanstvo med Slovani sploh
sta najprej predstavljena sveta brata Ciril in Metod. Avtorica obZaluje, da je bilo
mnogo zapisov iz tega Casa takrat ali pozneje unicenih. Dobro, da so BriZinski spo-
meniki ostali na varnem. V bistvu se Sele pri njih zacne analiticni del naloge.

Kljub temu da cerkvena zgodovina ne spregleduje slabosti, ki je zajela precejsnji
del »evropskega krscanskega prostora v 15. in 16. stoletju«, novejse raziskave o
tistem Casu ne gojijo vec ¢rno-belega slikanja: Razlagi, da je protestantizem reak-
cija na duhovno obuboZanost Cerkve v 15. stoletju, se pridruzuje druga: katoliska
prenova je zgodnejsa od protestantske in neodvisna od protestantske: ta je le njen
problemati¢ni podaljsek (Kerze).

Naslednji naslov Biblia slovenica pove, kaj je predmet tega razdelka. Nadvse
skrbna filoloSka analiza nekaterih odlomkov Svetega pisma odkriva vso tehtnost
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in zahtevnost prevajanja in odlo¢anja za vsako besedo posebej. Ceprav je to zelo
droben jezikovni fenomen, se pokazejo trdota prevajalskega dela, zahtevnost odlocitev
ob vsaki besedi posebej, globina teoloskega zaledja in gibke moznosti slovenscine za
vse miselne operacije.

Avtorica predstavi mesto besede v pastoralnih pripomockih in v pridigah od
katoliske prenove dalje v obseznem poglavju. V poglavju Poslanstvo slovenskega
duhovnika izrazi avtorica priznanje duhovnikom, ki so gojili besedo v posebno kri-
ticnih obdobjih nase zgodovine in »na okopih slovenstva«.

Obravnavana znanstvena raziskava je pomemben prispevek k celostnemu pre-
poznavanju mesta BESEDE v slovenskem kulturnem in duhovnem prostoru, ki ga
ne bo mogel spregledati, kdor se bo v prihodnje ukvarjal s to in tej sorodno tema-
tiko. Avtorici, ki je z vsem srcem »zapisana« slovenski besedi in njenemu duhov-
nemu sporocilu, bodo tudi hvalezni za obsezno skrbno zbrano gradivo. Drugace
pa je avtorica s to nalogo pripravila tudi sebi zelo dobro izhodis¢e za nadaljnje
znanstveno raziskovanje.

Ciril Sor¢
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Loredana Peteani

Narodi v luci BoZjega ljudstva in njihovo poslanstvo. Doktorska disertacija.
Mentor Ivan Janez Stuhec. Teoloska fakulteta Univerze v Ljubljani, 2011. VIII,
261 str.

Sestra Loredana Peteani iz skupnosti Loyola prihaja iz slovenskega zamejstva.
Zato ni ¢udno, da se je Ze pri svojem prvotnem Studiju sociologije na univerzi v
Trstu ukvarjala z vprasaniji, ki zadevajo pojem in stvarnost naroda oziroma narodne
manjsine. S podobno tematiko je nadaljevala pri Studiju teologije in za diplomo
izbrala temo z naslovom Pravice narodov kot posebna oblika ¢lovekovih pravic. Pri
odlocitvi za doktorski studij je bilo pomembno, da je kandidatka Ze dobro pozna-
la vprasanja, ki se odpirajo ob pojmu narod, ko ga postavljamo v teoloski kontekst.
Tako se je odlocila, da pojem narod oziroma narodi razisce v okviru teoloskega
pojma boZje ljudstvo.

Pomembna predpostavka za to odlocitev je dejstvo, da je bilo prav na podrocju
druzbenega nauka Cerkve (DNC) po drugem vatikanskem koncilu kar nekaj dilem
glede same narave te discipline, predvsem glede vprasanja, ali je treba DNC bolj
opreti na socioloska in filozofska spoznanja ali pa teoloska. Mnenja so bila glede
tega razlicna in so Se vedno. Nesporno pa je: nevarnost ideologizacije DNC je ve-
dno bolj prispevala k jasnemu spoznanju, da je treba to disciplino postaviti v ekle-
zioloski in teoloski kontekst. Ta odlocitev sama po sebi narekuje, da je taksen po-
jem, kakor je pojem narod, mogoce vecplastno in vsestransko osvetliti samo pod
pogojem, da ga postavimo v korelacijo do tistega biblicnega pojma, ki nakazuje
epistemolosko sorodnost. Izbira, da se pojem narod oziroma narodi postavi v kon-
tekst pojma bozje ljudstvo, je tako bila logicna in utemeljena z dejstvom, da se
skozi pojem boZje ljudstvo razkriva vsa problemati¢nost ekleziologije drugega va-
tikanskega koncila in burnega razvoja po njem.

Obravnavana naloga na ravni temeljnih kategorij, kakor sta narod in boZje ljud-
stvo, prinasa tisto argumentirano razjasnitey, ki je Se kako pomembna in aktualna,
ko govorimo o vprasanju korelacij med narodom(-di) in vero, o odnosu med neko
sociolo$ko kulturno stvarnostjo in odresenjsko zgodovino.

V dispoziciji je kandidatka zapisala, da bo pri raziskovanju sledila naslednjim
ciljem:
e osvetlitev pojmovy, ki jih sreCujemo pri raziskovanju narodnega vprasanja;
¢ raziskovanje, strnitev in kriti¢cno ovrednotenje Cerkve kot boZjega ljudstva;
¢ sistematizacija predlogov katoliske Cerkve pri reSevanju sodobnih narodnih vpra-
sanj.
Za doseganije zastavljenih ciljev so bile uporabljene analiticno-kriticna, sistema-
ti¢na in sinteticna metoda.

Med pri¢akovanimi rezultati je avtorica navedla:
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¢ razjasnitev bistva in vesoljnega poslanstva Cerkve;
e moznost za odresenjsko interpretacijo zgodovine posameznega naroda;

¢ razjasnitev odnosa med univerzalno katolisko Cerkvijo in posameznimi narodiin
ljudstvi;
o prispevek katoliske Cerkve h gradnji Evrope in sveta kot »druzine narodov;

* moznost za vecje sprejemanje in upostevanje druzbenega nauka Cerkve pri re-
Sevanju aktualnih druzbenih vprasan;.

Ob koncu zadane naloge menimo, da je kandidatka zvesto sledila zastavljenim
ciliem in da je v nalogi razjasnila — predvsem v prvem poglavju — pojem narod(-di)
in njegovo (njihovo) mesto v kontekstu DNC. V drugem poglavju, ki je tudi najbolj
pomembno in osrednje poglavje naloge, je kandidatka pokazala in dokazala, da
je vesca zahtevnejsih jezikovnih interpretacij bibli¢nih pojmov in sledenja zahtev-
nim ekleziolosko-teoloskim razpravam, ki so pomembno vplivale na razvoj zadnje-
ga koncila in na razprave po njem, saj je znano, da je bil to izrazito eklezioloski
koncil s Stevilnimi pojmovnimi in vsebinskimi dilemami. Tretje, zadnje poglavje
ima sinteti¢no-sistemati¢no in tudi prakticno-pastoralno naravo. V tem poglavju
je kandidatka pokazala, da vprasanje narodov in odresenjske vloge Cerkve ni mo-
goce razumeti brez kulture in brez globlje teoloske utemeljitve, ki pokaZe na brat-
ski pomen narodov v sodobnem globalnem svetu in na poklicanost ter na poslan-
stvo, ki ni samo in zgolj individualna kategorija, ampak jo per analogiam lahko
pripiSemo tudi kolektivu, saj narod to tudi je.

Opravljeno delo je nujno zahtevalo interdisciplinarni pristop, to pa ni bilo vedno
preprosto, saj razlicne discipline uporabljajo razlicne metode. Zato je prav zadnji
sinteti¢ni in sistemati¢ni del naloge zahteval poseben napor. Glede na to, da kan-
didatka prihaja iz latinskega okolja, je vecina uporabljene literature iz romanskega
sveta.

Menim, da ta doktorska disertacija pomeni pomemben prispevek k slovenski
teoloski in humanisti¢ni misli kot pokazatelj pravilnega razumevanja naroda in
narodov tako v aktualnih globalizacijskih in multikulturnih razmerah sveta kakor
tudi v kontekstu odresenjske zgodovine, ki s svojo univerzalno razseznostjo rela-
tivizira narod, s tem pa vsak nacionalizem, Se najbolj tistega, ki bi se vezal na vero.

Ivan J. Stuhec
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Sasa Poljak Lukek

Kaznovanje kot vzgojno sredstvo in proces predelave starSevskih stisk v rela-
cijski druzinski terapiji. Doktorska disertacija. Mentor Tanja Repi¢ Slavic. Teolo-
Ska fakulteta Univerze v Ljubljani, 2011. X, 328 str.

Sasa Poljak Lukek je doktorsko disertacijo zagovarjala dne 11. aprila 2011, dne
28. septembra 2011 pa jo je rektor ljubljanske univerze prof. dr. Stanislav Pejovnik
slovesno promoviral za doktorico znanosti s podrocja zakonske in druZinske tera-
pije.

Doktorsko delo, ki obsega 328 strani, je razdeljeno na dva dela: na teoreticniin
na empiri¢ni del. Teoreti¢ni del je sestavljen iz petih osrednjih poglavij. V prvem
poglavju so predstavljena izhodisca za raziskovanje pomena kaznovanja kot vzgoj-
nega sredstva v druZini. Tu avtorica temeljito opredeli pojme, kakor so: starSevstvo,
vzgoja in discipliniranje, pri tem pa poudari, da vzgoja zajema SirSe delovanje star-
Sev pri vodeniju, pri razvijanju in pri usmerjanju otroka kakor discipliniranje, ki je
odgovor starSev na zaznano neprimerno vedenje otroka.

V drugem poglavju sta v ospredju razvoj otroka in kaznovanje kot vzgojno sred-
stvo, ki zaznamuje otrokov Custveni, kognitivni in nevrobioloski razvoj.

MozZne izide vzgojnega delovanja opredeli avtorica v poglavju Prilagoditve v
odraslosti in izku$nja kaznovanja kot vzgojnega sredstva, v katerem prek razume-
vanja razvoja samozavedanja, odnosov v odraslosti ter tesnobnih in depresivnih
stanj prikaze mozne povezave kaznovalnega nacina vzgoje in poznejsih tezav na
razli¢nih podrocjih posameznikovega delovanja. Dejstvo, da lahko prenekatero
simptomatiko v odnosih povezujemo z izkusnjami kaznovalne vzgoje, preverja
prek teorije mehanizmov samoregulacijskih procesov, prek teorije custvene regu-
lacije v odraslosti, prek teorije navezanosti v odraslosti in prek interpersonalne
psihologije.

V poglavju Vzgoja in sveto pismo so predstavljena izhodis¢a vzgojnega delova-
nja v druzini, ki jih je mogoce zaslediti Ze v starodavnih besedilih. Tu vzgoja odse-
va duha casa in kulture, v kateri se odvija, vendar avtorica navaja, da je tudi v
nekdanjih zapisih mozno zaslediti dileme, ki veljajo za vzgojno delovanje starsev
v druZini in so aktualne Se danes.

Veliko teZo in poudarek usmeri avtorica v peto poglavje, Proces predelave star-
Sevskih stisk v relacijski druzinski terapiji, v katerem ne govori samo o prenosih
vzgojnih nacinov kakor v prej$njih poglavjih, ampak o moznosti sprememb dozi-
vljanja posameznika, ki vodi tudi v spremembe delovanja v sedanjih odnosih. V
tem kontekstu predstavi temeljne pojme relacijske druZinske terapije (temeljni
afekt, afektivni psihicni konstrukt, kompulzivno ponavljanje, projekcijsko-introjek-
cijska identifikacija, regulacija afekta), ki temelji na predpostavki, da se ponavlja-
joci vzorci odnosov, dozivljanja in ¢utenja ponavljajo prek mehanizmov projekcij-
sko-introjekcijske identifikacije in kompulzivnega ponavljanja z nezavednim na-
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menom po ohranitvi temeljne pripadnosti oziroma povezanosti. Predstavljeni so
temeljni koraki v terapevtskem procesu, ki jih pomeni intervencija na sistemski,
na medosebni in na notranjepsihi¢ni ravni. Sprememba v terapiji na podlagi rela-
cijske druzinske paradigme je opredeljena kot sprememba implicitnega relacijske-
ga zavedanija, v katerem odigra klju¢no vlogo tudi terapevtski odnos.

Empiri¢ni del doktorske disertacije je namenjen preverjanju teoreti¢nih izhodis¢
tako prek kvantitativne analize Mednarodne raziskave o starSevstvu kakor prek
njene kvalitativne analize. Kvantitativna raziskava je namenjena raziskovanju po-
vezav med nacini kaznovalnega discipliniranja in med poznejSimi prilagoditvami
v razvoju. Avtorica pri tem predpostavlja, da so kaznovalni nacini vzgoje povezani
s poznejSimi tezavami v ¢ustvenem in vedenjskem prilagajanju. S kvalitativnim
raziskovalnim pristopom pa so opredeljeni nacini terapevtskih intervencij, ki pri-
nasajo znotraj okvira relacijske druZinske terapije razresitev stiske in s tem ponu-
jajo moznost za prekinitev prenosa neucinkovitih prilagoditvenih strategij. Avto-
rica meni, da koncept relacijske druZinske terapije z intervencijami na notranjep-
sihi¢ni ravni doZivljanja posameznika ponuja moznost za razresitev nezazelenih
stisk ob vzgoji otrok.

Najpomembnejsi rezultati raziskave kaZzejo, da se depresivna stanja, tesnobna
stanja in sovraznost pozitivno povezujejo s kaznovalnimi nacini discipliniranja,
blaginja in ocena bliZine v odnosu s starsi pa negativno in da osebe z izkusnjo te-
lesnega kaznovanja doZivljajo visjo raven depresivnosti. Relacijska druZinska tera-
pija ob terapevtovih intervencijah prek povezovanja sedanjih izkusenj in notra-
njepsihi¢nega doZivljanja ponuja moZnost razreSevanja stisk starSevstva.

Vsebina doktorskega dela je zelo dobro strokovno in znanstveno zasnovana, pa
tudi izbor same teme je vedno aktualen. Avtorica je v teoreticnem delu temeljito,
poglobljeno in tudi obsezno predstavila dosedanje raziskave, ki jih je vempiricnem
delu dopolnila z inovativnim relacijskim druzinskim terapevtskim modelom. Di-
sertacija je vsekakor izviren in tehten znanstvenoraziskovalni prispevek, ki bo obo-
gatil zakladnico psiholoskih spoznanj in pomeni pomemben doseZek na podrocju
psihoterapije in klinicne psihologije, saj do sedaj se ni bilo nobenih raziskav niti o
ucinkovitosti niti o procesu relacijske druzinske terapije za podrocje starSevskih
stiskah pri vzgajanju otrok.

Tanja Repic Slavic¢
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René Girard (* 1923) v duhu knjige O stvareh, skritih od zacetka sveta nadalju-
je razmisljanje o »mehanizmu Zrtvovanja«. So preganjanja in zlo usojeni? So clo-
veske druzbe nujno nasilne? Tankocuten komentar zgodovine in evangelijev po-
nuja prvine odgovora.

Ljubljana: Teoloska fakulteta, 2011. ISBN 978-961-6844-02-4. 25 €.

Knjigo lahko narocite na naslovu: TEOF-FRS, Poljanska 4, 1000 Ljubljana;
e-naslov: frs@teof.uni-lj.si
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AL e

ipsihi¢ni konstrukt

P loske vsebine )¢ regulacija afekta 3 afel
temelini afekt 3¢ sistemska, interpersonalna in intrapsihiéna dinamika

Inovativha
relacijska
druzinska

terapija

Christian
Gosteénik
OFM

Christian Gostelnif
Inovativna relacijska druzinska terapija

Inovativna relacijska druzinska terapija na osnovi temeljnega afekta raziskuje
notranjepsihicni svet in uposteva razlicne dejavnike relacijske matrice. Terapevt
skusa razumeti psihobioloske vsebine, ki izvirajo iz preteklih generacij ter globoko
zaznamujejo sedanjost posameznika, para ali druZine.

Teorija je bila nagrajena na Slovenskem forumu inovacij.

Ljubljana: Brat Francisek,Franciskanski druzinski institut, Teoloska fakulteta, 2011.
ISBN 978-961-6326-98-8. 415 str. 18 €.

Knjigo lahko narocite na naslovih: ZBF, Presernov trg 4, 1000 Ljubljana; e-naslov: zbf@rkc.si,
TEOF-FRS, Poljanska 4, 1000 Ljubljana; e-naslov: frs@teof.uni-lj.si



653

Navodila sodelavcem

Navodila sodelavcem

Rokopis znanstvenega ali strokovnega ¢lanka, ki ga avtor/ica poslje na naslov
Bogoslovnega vestnika, je besedilo, ki Se ni bilo objavljeno drugod niti ni drugod
v recenzijskem postopku. Rokopis je treba poslati v pisni in v elektronski obliki.
Elektronska oblika naj obsega le osnovne programske definicije (urejevalnik be-
sedila Word s standardno obliko pisave brez dodatnih slogovnih dolocil). Pisna
oblika rokopisa naj ima velikost ¢rk 12 pt (Times), razmik med vrsticami 1,5, opom-
be 10 pt.

Zaradi anonimnega recenzijskega postopka mora imeti vsak rokopis prijavo ozi-
roma spremni list, na katerem avtor/ica navede svoje ime in priimek, naslov ¢lanka,
svoje klju¢ne biografske podatke (akademski naziv, podrocje dela, poslovni naslov
in/oziroma naslov, na katerem prejema posto, elektronski naslov itd.) in izjavo, da
besedilo Se ni bilo objavljeno in da Se ni v recenzijskem postopku. Obrazec prijave
je na spletni strani revije (http.//www.teof.uni-lj.si/bv.html). Na drugi strani, ki je
prva stran besedila, pa naj navede samo naslov ¢lanka brez imena avtorja.

Rokopis znanstvenega c¢lanka ima povzetek in klju¢ne besede, in sicer na poseb-
ni strani (listu). Povzetek naj obsega do 160 besed oziroma do 800 znakov. Povzetek
obsega natanc¢no opredelitev teme ¢lanka, metodologijo in zakljucke.

Obseg rokopisa izvirnega znanstvenega ¢lanka naj praviloma ne presega dolzi-
ne ene avtorske pole (30.000 znakov); pregledni ¢lanki in predhodne objave naj
ne obsegajo vec kot 20.000 znakov, porocila ne vec kot 10.000 znakov, ocene knjig
ne vec kot 8.000 znakov. Za obseZnejsa besedila naj se avtor dogovori z urednikom.
Besedila daljSa od 8.000 znakov morajo vsebovati podnaslove. Tabele in slike mo-
rajo biti izpisane na posebnem listu papirja, v besedilu ¢lanka mora biti oznaceno
mesto, kam sodijo.

Naslov ¢lanka mora biti jasen, poveden in ne daljsi od 100 znakov.

Na koncu ¢lanka pripravimo seznam referenc oz. literature. Knjizna dela nava-
jamo v obliki: Priimek, Ime. Letnica. Naslov. Kraj: Zalozba. Npr.: JanZekovi¢, Janez.
1976. Krs¢anstvo in marksizem: od polemike do razgovora. Celje: Mohorjeva druz-
ba. Clanke iz revij navajamo v obliki: Priimek, Ime. Letnica. Naslov ¢lanka. Ime
publikacije letnik:prva-zadnja stran. Npr.: Krasovec, JoZe. 1991. Filozofsko-teoloski
razlogi za odpuscanje. Bogoslovni vestnik 51:270-285. Pri referencah z interneta
navedemo spletni naslov z datumom pridobitve dokumenta. Ce je bil dokument
objavljen v periodi¢ni publikaciji, to oznacimo za naslovom dokumenta. Priimek,
Ime. Letnica. Naslov. Ime publikacije, dan. mesec. URL (pridobljeno datum. mesec
leto). Npr.: Rebula, Alojz. 2006. Rekatolizacija ali recivilizacija? DruZina, 7. aprila.
Http://www.druzina.si/ICD/spletnastran.nsf/ (pridobljeno 16. oktobra 2006).
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V besedilu navajamo citate po sistemu avtor-letnica. Priimek avtorja, letnico
izida citiranega dela in stran zapiSemo za citatom v obliki (priimek letnica, stran).
Npr. (Janzekovi¢ 1976, 12). Na isti nac¢in navajamo tudi citate iz periodi¢nih publi-
kacij in s spletnih strani. Ce sta avtorja dva, navedek zapisemo v obliki (Priimek in
Priimek letnica, stran). Npr. (Rode in Stres 1977, 33). Pri vec kot treh avtorjih upo-
rabimo obliko (Priimek idr. letnica, stran) ali (Priimek et al. letnica, stran). Npr.
(Lenzenweger et al. 1999, 51). Ce avtor dela ni naveden, namesto priimka upora-
bimo naslov, lahko tudi skrajSanega, npr. (Devetdnevnica k ¢asti milostne Matere
BoZje 1916, 5). Ce priimek navedemo Ze v citatu, ga v navedku izpustimo in nave-
demo samo letnico in stran.

Npr.: »Kakor je zapisal Anton Strle (1988, 67) [...]. Ce v istem oklepaju navajamo
vec del, lo¢ujemo eno od drugega s podpicji. Npr. (Pascal 1986, 16; Frankl 1993,
73). Ce citiramo v istem odstavku isto delo, navedemo referenco v celoti samo pr-
vi¢, v nadaljevanju v oklepajih navedemo samo Stevilko strani. OkrajSave »Prim.«
ne uporabljamo. Po ustaljeni navadi v besedilu navajamo Sveto pismo, anti¢ne in
srednjeveske avtorje, koncilske in druge cerkvene dokumente, Zakonik cerkvene-
ga prava (ZCP), Katekizem katoliske Cerkve (KKC) in druge dokumente, ki jih obrav-
navamo kot vire. Natanénej$a navodila za citiranje so na spletnem naslovu http.//
www.teof.uni-lj.si/obrazci/citiranje.doc.

Uporaba kratic znanih ¢asopisov, periodi¢nih publikacij, najbolj citiranih del,
leksikonov in zbirk mora ustrezati mednarodnemu seznamu (splosni seznam: List
of serial title word abbreviations, COBISS.SI-ID: 61626368, dostopen v NUK-u; za
teologijo: Internationales Abkiirzungsverzeichnis fiir Theologie und Grenzgebiete,
W. de Gruyter, Berlin 1992); kratice domacih del, zbirk in leksikonov se uporablja-
jo, ¢e so splosno znane in priznane, na primer »BV« za Bogoslovni vestnik. Kratice
revij/Casopisov so v lezeCi pisavi (kurzivi), kratice zbornikov, leksikonov ali mono-
grafij so v pokoncni pisavi. Pravila glede precrkovanja (transliteracije) iz grs¢ine in
hebrejsc¢ine so dostopna v urednistvu.

Objave v Bogoslovnem vestniku se ne honorirajo. Urednistvo zavrnjenih roko-
pisov ne vraca.
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IZVOR ODPUSCANIA IN SPRAVE :
] CLOVEK ALI BOG?
Spravni procesi in Slovel}ci

UREDI
\ Vojko Str: alec
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Janez, Jubant, Vaojko Strabovnik. in Bojan Zale, nr.
Izvor odpuscanja in sprave: Clovek ali bog?
Spravni procesi in Slovenci

Odpuscanje in sprava sta temeljna sestavna dela ¢loveskega Zivljenja, a obenem
tudi problema ¢loveka in druzbe. V vsakdanjem Zivljenju se nam stalno dogajajo
spori in ob njih doZivljamo tudi nujnost, da jih reSujemo. DrZava in njene ustano-
ve so odgovorne, da politi¢no, pravno, vzgojno-izobraZzevalno spodbujajo procese
sprave in odpuscanja z zavzetim vzgojnim, pedagoskim, politicnim, medijskim in
predvsem duhovnim delovanjem osvescanja in krepitve ¢loveskosti med nami.

Delo je izslo kot delni znanstveni izsledek raziskovalne programske skupine pod
vodstvom red. prof. dr. Janeza Juhanta »Eti¢no-religiozni temelji in perspektive
druzbe ter religiologija v kontekstu sodobne edukacije.«

Ljubljana: Teoloska fakulteta, Druzina, 2011. 415 str. ISBN 978-961-6844-06-2. 15 €.

Knjigo lahko narocite na naslovu: TEOF-FRS, Poljanska 4, 1000 Ljubljana;
e-naslov: frs@teof.uni-lj.si



