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Robert Petkovser
Beseda Bog v jeziku metafizike
in v jeziku evangelija!

Povzetek: Filozofija govornih dejanj razume jezik in besedo v performativni in ilo-
kucijski perspektivi, to je: razume ju kot dejanji z ucinki. Ucinki se kaZejo v od-
nosu do sveta, kot predstave na primer, kot obljube, kot zapovedi. Prav tako pa
jezikovna dejanja ucinkujejo tudi na ¢loveka: vkljucujejo ga vase in ga spremi-
njajo. V tej luci govornih dejanj razprava analizira besedo Bog, ki se je v zaho-
dnem izrocilu izrekala zlasti v dveh kontekstih: v metafiziénem in v evangelj-
skem. V metafizi¢cnem izrocilu, ki je Boga poimenovalo Causa sui, se je beseda
Bog izpraznila, izgubila je svojo ucinkovitost in izrocilo se je izteklo v nihilizem.
To izrocilo je Boga videlo kot najvisje bivajoce, ki je nujno in nepogojeno. Taksna
podoba Boga je bila posledica nacela metafizicne vzro¢nosti, ki mu je to izroci-
lo sledilo. V evangeljskem izrocilu pa se Bog kaze kot brezmejna blizina, ki ¢lo-
vekovo Zivljenje nenehno spreobraca. Evangeljsko izroCilo razume Boga v luci
sestopa Boga v svet Cloveka in tostran vseh metafizi¢nih preracunavanj. Evan-
geljski Bog, mogocost nemogocega, je klic: tistega, ki izreka njegovo ime, klice
k nemogoc¢emu, k cudeznemu. Ce je beseda Bog v metafizi¢cnem kontekstu iz-
gubila moc spreobracanja, pa v evangeljskem kontekstu deluje kot totalna be-
seda, ki ¢loveka kli¢e k preseganju meja mogocega in k ustvarjanju sveta, kakr-
Sen se v oceh vsakdanjega sveta zdi nemogoc.

Kijucne besede: metafizika, evangelij, filozofija govornih dejanj, jezik, Bog, nemo-
goce, causa sui, transcendenca, condescensio

Abstract- The Word God in the Language of Metaphysics and in the Language of
the Gospel

Philosophy of speech acts understands word and language in performative and
illocutionary terms, that is, in terms of acts having specific effects on the wor-
Id. Speech acts also have the capacity to affect humans by involving and trans-
forming them. This discussion analyzes in terms of speech acts the word God,
which has in the Western tradition been used in the context of metaphysics
and the Gospel. The metaphysical tradition has called God Causa sui, which has
caused the word God to become empty and lose its effectiveness and has led

Prispevek je predelano slavnostno predavanje, ki ga je imel avtor na TomaZzevi proslavi na Teoloski
fakulteti Univerze v Ljubljani dne 7. marca 2016.
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the tradition into nihilism. This tradition considered God to be the Supreme
Being that is necessary and unconditional. Such an image of God was a con-
sequence of the principle of metaphysical causality that the metaphysics fol-
lowed. However, the Gospel tradition reveals God as limitless closeness that
ceaselessly converts human lives and understands God in terms of condescen-
sion into the human world and below the threshold of all metaphysical calcu-
lations. The God of the Gospel is the possibility of the impossible and a call that
calls him who invokes His name to the impossible and the miraculous. While
the word God has lost the power of conversion in the metaphysical context, it
has retained in the context of the Gospel the capacity to act as a total word
that calls humans to go beyond the limits of the possible and to create a world
that seems impossible to the eyes of the daily world.

Key words: metaphysics, the Gospel, philosophy of speech acts, language, God,
the impossible, causa sui, transcendence, condescensio

1. Beseda je »ziva in ima dusSo« (Platon)

Teologija misli in izreka Boga. A misliti in izrekati ni isto. Vsekakor od teologije oboje
zahteva strast in Zar. Drugega kakor strast in Zar teologija niti ne more biti, saj misli in
izreka Boga, ki je onstran vseh meja — zato pa je tudi onstran meja mogocega. V svo-
ji brezmejnosti Bog ni podrejen nikomur in niéemur — tudi mejam mogocega ne —,
zato sodi v red ne-mogocega. Ne-mogoce pa je dostopno le strastnim ljudem, ki gre-
do prek meja mogocega in jim zato ni ni¢ — tudi ne-mogoce — nemogoce.

Umetniki slikajo v rokah kralja Davida harfo; harfa simbolizira to Zeljo teologije,
da bi Boga privedla iz njegovih skrivnostnih globin, ki so onstran meja mogocega,
v svet Cloveka, ki Zivi v mejah mogocega. Grska mitologija je podobno strast vide-
la v miticnem junaku Orfeju, ki si je prizadeval, da bi z liro osvojil boga podzemlja,
Hada, in ga preprical, naj mu vrne ljubljeno Evridiko.

Metafizi¢no izrocilo o Bogu, ki je usmerjalo filozofijo od njenih grskih zacetkov,
je tudi govorico o Bogu skr¢ilo na analiti¢no-logicni pristop. Boga je dojemalo v
lu¢i metafizicnega vzro¢nostnega nacela, ki vsaki posledici dolo¢i tudi vzrok, s tem
pa izklju¢i moZnost zastonjskosti in darovanjskosti. Novi vek je pod vplivom ma-
temati¢ne paradigme razumevanja stvarnosti govorico o Bogu Se dodatno osiro-
masil; iz govorice o Bogu je izkljucil vse, kar ni bilo v skladu z naravoslovno-mate-
mati¢nim videnjem resnicnosti.

Kljub prevladujo¢emu metafizicnemu toku, ki ga je v novem veku razsvetljen-
stvo Se okrepilo, je mogoce ves Cas slediti tudi alternativni govorici o Bogu, kiima
znotraj krs¢anstva izvor v svetopisemski, zlasti evangeljski govorici o Bogu. V no-
vem veku je ta tok dobil podporo v romanti¢no-zaupanjskem razumevanju resnic-
nosti, ki spoznavno zmozZnost jezika postavi nad spoznavno zmoZznost misli po
zaslugi metafori¢no-simbolnega videnja resni¢nosti, znacilnega za jezik. V tej per-
spektivi se jezik kaZe kot ustvarjalna imaginativna moc¢, zmozna, da se spusti tudi
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v tiste globine resni¢nosti, ki analitithemu umu niso dostopne. Tu se kaZe napetost
med mislijo in jezikom.

1.1 Beseda je ziva

Teologija misli Boga. V svoji strasti pa se s tem ne zadovolji. Zaveda se, da Boga ni
mogoce zapreti v toge matematic¢ne razumske formule. Obenem ve, da je mogo-
¢e misliti le znotraj jezika. Misliti pomeni, pogovarjati se s seboj in z drugimi; po-
meni, uporabljati besede, ki prinasajo pomene; brez njih bi bil svet brez pomena.
Jezik je ustvarjalen in poetic¢en; jezik je »Ziv in ima duso« (Platon, Fajdros, 276A8);
zato jezik potrebuje cas, da izgovori hoteno, in tiSino, v kateri misel zori.

Jezus Kristus sam je Beseda; po Besedi je Bog spregovoril ¢cloveku in v njej med
ljudmi je. Beseda je najprej oblika, forma, zmoZna, da zajeme razli¢ne vsebine;
beseda ima zmoZnost, da vestno razkrije to, kar oznacuje. Razkriva pa ne le vidno,
ampak tudi nevidno resni¢nost. Zato se je lahko v Besedi/besedi razodelo tudi Zi-
vljenje Boga, potopljeno v skrivnost. 1z tega razodetja se uci teologija, »uci se o
Bogu od Boga« (Atenagora Atenski, Legatio pro Christianis VIl); »Bog [namrec]
govori dobro o Bogu« (Pascal 1986, 294). Teologija zato ne preneha govoriti, raz-
lagati, interpretirati. Pogosto ponavlja isto, ne iz avtomatizma, ampak z Zeljo, pre-
buditi misel k novi pomenskosti in k novi izraznosti. Boga izreka z vedno novimi
besedami, v drugacnih ritmih in kontekstih, ki dajejo videti vedno nekaj novega.
Pogled v zgodovino kaze, da je ¢lovek uporabil mnostvo razli¢nih govorov o Bogu,
od katerih vsak razodeva Boga na novo, drugace. Da bi Bog v svoji resnici v ¢love-
kovem Zivljenju zasijal v vsej polnosti, je ¢loveku govoril na razli¢ne nacine: v mi-
ticnem in pesniskem, v pravnem in modrostnem, v dobesedno-zgodovinskem in
metafori¢no-simbolnem jeziku, konc¢no v jeziku evangelija in pricevanja.? Bog je
kakor vodnjak, iz katerega je mogoce na razliéne nacine zajemati pomene in smi-
sle, ne da bi vodnjak izpraznili. O tem govori srednjeveska legenda o sv. Avgustinu.
Avgustin je na morski obali srecal dec¢ka —Jezusa —, ki je v morski Skoljki, znamenju
vere, iz morja pretakal vodo v luknjo na obali. Na vprasanje: »Kaj pocnes?« je de-
¢ek odgovoril, da Zeli v luknjo preliti vso vodo morja. Na ugovor sv. Avgustina, da
je to nemogoce, je decek odvrnil: »Res, a pretoditi vode morja v to luknjo bo meni
uspelo laZe in hitreje, kakor bo tebi uspelo preliti skrivnost Svete Trojice in njene-
ga boZanstva v tvoj mali razum — kajti skrivnost Svete Trojice v razmerju do tvoje-
ga duha in misljenja je vecja in obsirnejsa, kakor je velikost morja v razmerju do
te luknje.« (Jacobus de Voraigne 1910, 5:23-33 [The Life of S. Austin of Hippo])

1.2 Beseda gre v globine resni¢nosti

Najprej — beseda oznacuje. Kako? Niti besede niti jezika si ne smemo predstavlja-
ti kot mrtvo fotografijo, ki trpno odslikava zgolj vidno povrsino resni¢nosti. Jezik,

»Mnogokrat in na mnogotere nacine je nekdaj Bog govoril o¢etom po prerokih, slednji¢, te dni, nam je
govoril po Sinu, ki ga je postavil za dedica vsega in po njem tudi naredil svet. On, ki je odsvit njegovega
velicastva in podoba njegovega bitja ter nosi vse z besedo svoje moci, je dovrsil ocis¢enje od grehoy,
sédel na desnico veli¢astva na viSavah ter postal toliko visji od angelov, kolikor odli¢nejse ime je dobil

mimo njih.« (Heb 1,1-4)
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ki je — kot teoloski — strasten, je prodoren, ustvarjalen in ne varcuje s sredstvi. Od
misli, ki si predstave ustvarja znotraj strogih logi¢nih okvirov in pod strogimi po-
in globlje od misli. Ustvarjalnost jezika se kaZe v rabi metafor, simbolov, ritma,
melosa in verzov. Ce je treba, se jezik spremeni v poezijo, za katero mnogi verja-
filozofi, v njej se izrazajo psalmi in Visoka pesem —, vse to z namenom, narediti
resni¢nost, ki je najgloblje skrita, najteZe izrazna in najbolj nedotakljiva, v primer-
ni obliki razumljivo ¢loveku.

Bistvo besed je, da kaZejo prek samih sebe. Vsak znak oznacuje nekaj, kar znak
sam ni. Vzemimo za zgled besedo »kruh« — najprej je to zgolj slika (= »kruh«) pred
mojimi o¢mi; v tej sliki pa prepoznamo nekaj veé, v njej prepoznamo znak, ki ozna-
Cuje vsakdanjo hrano. Ta slika (»kruh«) je torej vec kakor slika — ta slika je znak.
Znak misel prenese z neke slike na to, kar slika oznacuje.

Prenosno funkcijo imajo lahko tudi pomeni. V evangeljskem kontekstu pomen
izraza »dobri pastir« ne oznacuje zgolj pastirja, ki dobro skrbi za svojo ¢redo, am-
pak Jezusa Kristusa. Kristus seveda ni pastir v dobesednem pomenu — pogled na
Jezusa Kristusa skozi izraz »dobri pastir« pa na Jezusu Kristusu prikaze vidik, ki bi
ostal neviden. V tem smislu je izraz »dobri pastir« nosilec izraza »Jezus Kristus;
pomen prvega izraza je nosilec pomena drugega izraza »Jezus Kristus, dobri pa-
stir«. ZmozZnost besede, da s svojim pomenom odpre pomen druge besede, dela
nevidno vidno in omogoca razumeti to, ¢esar doslej nismo razumeli. Besede in
pomeni, uporabljeni v prenesenem smislu, zato omogocajo vpogled tudi v skriv-
nosti najglobljih resni¢nosti. Pomislimo na Platona: v besedi »sonce« je prepoznal
zmoznost, da metafori¢no oznadi idejo dobrega, ki jo je postavil na najvisje mesto,
celo onstran bivajo¢ega. Metafori¢na zmoznost besed lahko duha vodi tudi v naj-
globljo resni¢nost in mu govori o tem, »Cesar oko ni videlo in uho ni slisalo in kar
v Clovekovo srce ni prislo /.../, vse, celo boZje globine« (1 Kor 2,9-10).

Kak3na je torej vioga besede v razmerju do misli? Ze Aristotel je za izhodid¢e
svoje analize misli in resni¢nosti vzel jezik, ontoloske kategorije je opredelil na
podlagi besednih vrst. V zadnjem stoletju pa se je filozofija Se bolj zavedela, da
¢loveku ni ni¢ bliZjega kakor jezik. Anti¢na in srednjeveska filozofija je mislila bi-
vajocCe, ne da bi se sprasevala o tem, koliko na razumevanje bivajo¢ega vplivata
zavest ali jezik, in novi vek je filozofsko misel utemeljil na vprasanju zavesti, ki do-
lo¢a ¢lovekovo razumevanje bivajocega, filozofija 20. stoletja pa najde izhodisce
v jeziku. Ta radikalna sprememba v filozofski strategiji je dobila ime »jezikovni
preobrat«. Po prepricanju filozofije jezika sta ¢loveku jezik in beseda blize kakor
zavest ali to, kar je; vse, kar je, in vse, Cesar se zaveda, je ¢loveku dano po besedah,
po pomenih. Brez besed ¢lovek ne more misliti; brez besed se ne more pogovar-
jati sam s seboj. Besede so torej most do tega, kar clovek je in Cesar se zaveda. Ne
nazadnje, samemu sebi je dan v besedah in po besedah. Wittgenstein je zato za-
pisal: »Meje jezika so meje mojega sveta.« (1976, 5.62) Ze veliko prej pa je sofist
Gorgias trdil: »Beseda je vladar.« (Predsokratiki 1946, 140 [DK 74 B 1])
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Brez besed bi svet potonil v temo. Zato je treba besede — njihove pomene in
smisel — nenehno interpretirati in razlagati. Tako ohranjamo svoj pomenski svet,
ga Sirimo in poglabljamo. V tem smislu je Goethe dejal: »Ljudje ne vedo, koliko
Casa in naporov je potrebnih, da bi se naucili brati. Za to sem potreboval osem-
deset let in Se ne morem reci, da mi je uspelo.« (Goethe in Eckermann 1976, 709
[25. 1. 1830]) ZmoZnost branja nam omogoca, da neko besedilo in resnicnost ra-
zumemo vedno bolje. »Vedno bolje razumeti« pa pomeni, preseci neko razume-
vanje z novim razumevanjem. To je rezultat metaforicnega, analogi¢nega Sirjenja
pomenov. Kolikor bolj je neka resni¢nost globoka in skrita, toliko bolj je njeno
spoznanje odvisno od ustvarjalnih metafori¢nih zmoZznosti duha: omogocajo nam,
da manj znani pomen ene besede doumevamo v lu¢i pomena druge besede, ki
nam je bolje poznan. Brez metafori¢nih zmoznosti tudi pojmov, kakor sta »bit« in
»Bog«, ne bi mogli misliti. Mislimo ju po zaslugi metafori¢nosti besed, ki dopusca,
da skozi pomen ene besede bolje razumemo pomen druge besede in s tem nevi-
dno naredimo vidno. Tako se pomen besed Siri in misel napreduje.

1.3 Beseda gre v globine cloveka

Beseda tudi oblikuje tistega, ki jo izgovarja. Kako torej beseda ucinkuje v tistem,
ki jo izgovarja? Natancneje, kako v tistem, ki izgovori besedo Bog, beseda Bog od-
meva?

Z izgovarjanjem besed clovek odklepa resni¢nost sebi in drugim; stvarem daje
imena, pomene in smisle; nevidno dela vidno in pojasnjuje skrivnosti; vse to pa
—vzvratno — ucinkuje na ¢loveka. Iz teh razmisljanj je nastala »filozofija govornih
dejanj« (John L. Austin, John R. Searle, Jean Ladriere, Donald D. Evans). Ta filozo-
fija uci, da besede in stavki niso zgolj slike (reprezentacije) stvari in stanj stvari,
ampak dejanja, ki ¢loveka vklju€ujejo vase s tem, ko v njem ustvarjajo pogled na
svet in ¢loveka preoblikujejo (Avsenik Nabergoj 2015; 2014). Jezik torej oblikuje
¢loveka: pripovedi ga silijo k resnicoljubnosti; obljube ga vzgajajo v iskrenosti;
ukazi v njem krepijo odlo¢nost; eti¢na govorica ga dela krepostnega; bogosluzna
govorica ga napravlja pobozZnega.

Kako beseda spreminja ¢loveka, se kaze v svetopisemskem porocilu o lzaiju, ki
je bil poklican v prerosko sluzbo (Iz 6,1-5). Izaija je imel na zaetku svoje preroske
poti videnje Gospoda. V tem videnju je slisal besede sérafov, ki so vzklikali: »Svet,
svet, svet je Gospod nad vojskami.« Nanje se je prerok odzval z besedami: »Gorje
mi, izgubljen sem, ker sem moz z necistimi ustnicami.« Besede sérafov torej od-
mevajo v notranjosti preroka in mu dajo spoznati njegovo necistost, gresnost in
Sibkost. Tedaj, poroca lzaija, je k njemu »priletel eden izmed sérafov in v svoji roki
drzal Zerjavico, ki jo je bil s kleS¢ami vzel z oltarja. Dotaknil se je mojih ustnic in
rekel: »Glej, tole se je dotaknilo tvojih ustnic, tvoja krivda je izbrisana, tvoj greh je
odpuscen.« Nato sem slisal glas Gospoda: »Koga naj posljem? Kdo bo Sel za nas?«
Rekel sem: »Tukaj sem, poslji menel«« Besede Svet, svet, svet ..., v katerih se raz-
odeva veli¢astvo Boga, naredijo iz lzaija novega ¢loveka. lzaija se ni spremenil le
navzven ali psiholosko, ampak eksistencialno, v svojem nacinu bivanja. Spreme-
nilo se je njegovo razumevanje resni¢nosti; postal je novi ¢lovek.
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Jezik smo torej opredelili kot Zivo silo, ki je ustvarjalna in iznajdljiva do neskonc-
nosti. Izhaja iz predstav, pridobljenih v vsakdanji izkusnji, te predstave pa lahko
uporabi tudi metafori¢no in simbolno in se tako spusti v najbolj skrite predele re-
sni¢nosti. S tem jezik v ¢loveku spreminja njegove poglede in njegova videnja,
spreminja njegove nacine bivanja in ga lahko naredi novega ¢loveka.

2. BesedaBog v etimologiji

Ta temeljna spoznanja, ki sta jih v 20. stoletju izpostavili filozofija jezika in filozof-
ska hermenevtika, uporabimo sedaj pri analizi besede Bog. Besedo bomo analizi-
rali v njeni metafizi¢ni in evangeljski rabi, najprej pa bomo pogledali, kaj nam o
njej pove etimologija, to je, veda o izvoru besed. Etimologija besede »Bog« kaze,
kako je ¢lovek v nekem ¢asu in v nekem prostoru Boga izkusal in kako je razumel
vsebino te besede. Ogledali si bomo stiri korene, iz katerih so v razli¢nih jezikih
izpeljali besedo za Boga: bgah, dei-, ‘élohim in yhwh.

Zaustavimo se najprej v slovanskem svetu. Leta 1944 je akademik Ivan Grafe-
nauer v Bogoslovnem vestniku v Studiji o izvoru slovanske besede Bog pokazal, da
beseda izvira iz indoevropskega korena bgah, ki pomeni »podeliti«, »razdeliti«.
Slovanska dusa je torej Boga doZivljala kot bogastvo, ki se razdaja; v njem je vide-
la darovalca oziroma »daritelja«. Od tod se je razvilo obée ime za boZanstvo.

Grska beseda Zeus in latinska beseda Deus, pa tudi sorodne besede daiva v
stari perzijsc€ini, deivai v stari cerkveni slovanscini ali deva- v sanskrtu izvirajo iz
indoevropskega korena dei-, ki pomeni »blesteti se«, »svetiti se«. Razli¢ni jeziki
so iz tega korena razvili besedo za dan (slovenscina »dang, latinS¢ina »dies«), iz
njega je nastalo tudi ime za »vrhovnega boga Indoevropejcey, ki je bil svetlo nebo«
(Snoj 1997, s. v. dan). Ponovno spomnimo na Platona, ki je v soncu nasel najpri-
mernejSo metaforo za oznako dobrega kot najvisje ideje.?

Hebrejs¢ina ima za Boga dve imeni: ‘é/6him in Jahve [yhwh]. Prvo izhaja iz ko-
rena ‘el in pomeni »biti mocan«, »biti spredaj« (Toorn, Becking in van der Horst
1999, 274; 352-3). Pri razlagi imena Jahve pa se Ze zaplete. Nekateri menijo, da
bi bila lahko beseda skrajsano lastno ime kakega od prednikov ali bogov prednikov,
drugi vidijo njen izvor v korenu hwy, ki pomeni »Zeleti«, »ljubiti«, »pasti« ali »pi-
hati«, tretji pa v korenu hyh, ki pomeni »biti« (910-920). V tem smislu boZje ime
razlaga tudi Sveto pismo. Na vprasanje Bogu, kakSno je njegovo ime, je Mojzes iz
gorecega grma prejel odgovor: »Jaz sem, ki sem.« (2 Mz 3,14) Odtlej se razlagalci
sprasujejo, kaj je Bog hotel s tem imenom cloveku sporociti. Nekateri pojasnjuje-
jo, da je s tem imenom Zelel Bog svojo identiteto prekriti (2 Mz 32,30; Sod 13,18);

3 0Osoncu pravi Platon v DrZavi (1976, 509 B): »Sonce ne podeljuje vidnim stvarem samo sposobnosti, da

jih lahko vidimo, temvec je hkrati tudi vzrok njihovega nastanka, rasti in uspevanja, ne da bi bilo tudi
samo nekaj, kar nastane.« Po podobnosti s soncem pa opise tudi idejo dobrega: »Prav tako stvarem, ki
jih je mogoce spoznati, dobro ne daje samo sposobnosti, da jih spoznamo, temvec¢ so mu le-te dolzne
hvalo tudi za svojo eksistenco, za svojo bit, ceprav samo dobro ni nic¢ eksistentnega, vendar s svojo
zviSenostjo in mocjo prekasa to, kar obstaja.«
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drugi pravijo, da v tem imenu razkriva svojo neskoncnost in neprimerljivost; tretji
vidijo v njem obljubo odresenja: »Jaz sem tisti Bog, ki sem tu za vas, da vas resim.«
(0z 1,9; Sveto pismo [SDP], op. k 2 Mz 3,14) Morda pa je Bog hotel reci, da je krat-
ko in malo to, kar je, preprostost sama (tako so Boga dojemali novoplatoniki),
drugace od ljudi, ki smo najveckrat to, kar nismo, in nismo to, kar smo. Interpre-
tacija boZjega imena »Jaz sem, ki sem« je imela velik vpliv v filozofiji in je pome-
nila most med Svetim pismom in filozofijo. Véliki razlagalec Svetega pisma in filo-
zof, Filon Aleksandrijski (ok. 20 pr. Kr.—ok. 40 po Kr.), je razlagal, da je zimenom,
ki se je z njim predstavil Mojzesu, hotel Bog reci: »Meni lastno je to, da sem, in
ne, da se o meni govori.« (Philon d’Alexandrie 1964, 36 [§ 13]) Omenimo, da raba
pojma »biti« za opis pojma »Bog« ni povsem samoumevna; skozi vso zgodovino
filozofije so se namre¢ slisali tudi pomisleki, da pojem »biti« ne zmore primerno
in bistveno oznaciti pojma »Bogx«.

V zgodovini razvoja besede »Bog« je torej ¢clovek v Bogu videl darovalca, od
katerega Zivi, svetlobo, ki mu odpira svet, moc, ki ga nosi, bitje, ki mu daje biti. Po
psalmistovem prepri¢anju postaja ¢lovek podoben podobi, ki si jo o Bogu ustvar-
ja (Ps 115,8; 135,17). Ce so to srebrni ali zlati maliki, ki so delo njegovih rok, po-
staja podoben njim. Podobe bogov, ki se skrivajo v etimoloskih izvorih imen, zato
oblikujejo tudi ¢clovekov notranji svet, njegove vrednote in ideale, razmisljanje in
cutenje.

Kakor ugotavlja JoZe Krasovec (2015) v studiji o imenih za Boga/ove v hebrej-
skem Svetem pismu, pa boZje ime nagovarja in zavezuje tudi Boga samega. Zara-
di svojega imena Bog ukrepa (Jer 14,7), ¢loveka ne zanicuje (14,21), zadrzuje svo-
jo jezo (1z 48,9), odpusca ¢lovekovo krivdo (Ps 25,11).* Vse to dela Bog zaradi svo-
jega imena. Tudi za Boga je njegovo ime zavezujoce.

V nadaljevanju bomo izpostavili dve skrajni obliki, v katerih sta filozofija in ju-
dovsko-krs¢ansko izroCilo izrekala boZje ime. Za vodilo svojega razmisljanja bomo
vzeli misel sv. Avgustina, v kateri izpostavi dve skrajni moznosti ¢lovekovega razu-
mevanja Boga. V Izpovedih je sv. Avgustin zapisal: »Ti pa si bil globlji v meni kakor
moja najgloblja notranjost in visji kot moja najvisja misel.«®> (1984, 46 [3.6]) Z me-
taforama »visji« in »globlji« oznaci Avgustin bozjo preseznost, kakor se ta prese-
Znost kaze na dveh polih ¢lovekovega bivanja: beseda »visji« oznacuje boZjo pre-
bivajocega, ki je onstran sveta; beseda »globlji« pa opisuje izku$njo nedojemljive
blizine Boga v ¢lovekovem Zivljenju. V prvem pomenu je Bog preseznost, ki jo mora
misel iskati onstran sveta, torej: onstran vseh izkusenj o svetu; v drugem pomenu
je Bog »predmet« nekakSne pred-svetne izkusnje, ki jo ima ¢lovek tostran sveta,

»The word $ém >namex< in relation to God, and especially self-revelation of his name using the expression
»my name« (§émi) in Exodus 6:3, manifests God’s determination that he will act for the sake of his
»name.< This idea is central in Ezekiel 20 (vv. 9, 14, 22, 44), where God assures that, in all limitations of
human actors, he fulfils his purpose >for his name’s sake« (cf. Jer 14:7, 21; Isa 48:9, 11; Ps 25:11; 79:9,
etc.). God is bound to vindicate his >name« or >character< before Israel and before the world by fulfilling
his redemptive purpose.« (Krasovec 2015, 557)

»Tu autem eras interior intimo meo, et superior summo meo.«
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torej: pred izkusnjo sveta. Po Avgustinu je Bog tisti, ki je visji od najvisjega dome-
ta ¢lovekove misli, pa tudi tisti, ki je globlji od najgloblje izkusnje sveta — v obeh
primerih je neskoncen: neskoncna visina, neskoncna blizina. V nadaljevanju se
bomo pomudili pri obeh metaforah.

3. BesedaBog v jeziku metafizike: Causa sui

Zaustavimo se najprej pri vprasanju, kaj pomeni Avgustinova oznaka za Boga: »vis-
ji od najvisje misli«. Avgustin je imel tu nedvomno pred o€mi spoznavne zmozno-

eves

eves

ki sta ga imela na Avgustina novoplatonizem in novoplatonska negativna teologi-
ja (Avgustin 1984, 132 [7.9]). Negativna teologija trdi, da je Bog kot temelj vsega
bivajoCega onstran bivajofega in onstran uma in je zato zavit v skrivnost; Bog je
skriti Bog (lat. Deus absconditus). Kakor ni mogoce misliti kroga, ki je povrsinski
lik in je zato viden, brez sredis¢ne tocke, ki ni povrsina in zato ni vidna, tako si ni
mogoce misliti vsega bivajocega, ki »je«, brez Boga, ki ni del bivajocega in ga zato
ne moremo opisati z glagolom »je«. Véliki poznavalec novoplatonizma, Jean Tro-
uillard (1973, 11), povzema: »Negativna teologija konstituira ontologijo.« Temelj
novoplatonske ontologije je »negativna henologija [nauk o enem, op. R. P.J« (Au-
benque 1971, 101-108).

A v naSem zahodnem filozofskem izrocilu je imela negativna teologija le po-
stransko vlogo; to izrocilo je prednost dajalo metafiziki, ki se je napajala iz Aristo-
tela in iz Platona in ne iz novoplatonizma. Martin Heidegger pravi, da je eksisten-
ca grstva sama filozofska in da beseda »philosophia« govori griko. Zato je tudi
zahodnoevropska zgodovina, ki ima izvor v grstvu, v svojem najbolj notranjem
zgodovinskem teku izvorno »filozofska, to je: pod vplivom metafizicne misli Pla-
tona in Aristotela, ki sta vse do 20. stoletja dolocala miselna obzorja Zahoda. (Hei-
degger 1956, 12—13) Nadalje je Heidegger to filozofsko izrocilo opisal kot metafi-
zicno, to pa je samo v sebi »onto-teo-logija« oziroma »onto-teo-logika« (Heidegger
1957, 45; 62-63). S to opredelitvijo metafizike je Heidegger Zelel poudariti njen
logocentrizem. Po njegovem prepri¢anju je v metafiziki logika prevladala nad fe-
nomenom, to je: misel se ne podreja fenomenom, kakor se ti fenomeni kazejo,
ampak si jih sama podredi in ukroji po svojih kriterijih in kategorijah.

Po Heideggerju je bila podreditev biti in Boga logiki usodna zmota, ki je meta-
fiziko privedla v nihilizem. Na vprasanje, kako je Bog prisel v metafiziko, odgovar-
ja Heidegger, da metafizika misli na podlagi nacela metafizicne vzro¢nosti. Po tem
nacelu ima vse, kar je, svoj temelj in razlog (nem. Grund). Nicesar torej ni, kar ne
bi imelo temelja in razloga za svoje bivanje. Isto velja tudi za bivajoce kot celoto
— temu je metafizika nasla temelj v najvisjem bivajocem.

Metafizika je torej temelj biti vsega bivajofega nasla v najvisjem bivajo¢em, v
Bogu. Bogu pripiSe, da je izvor oziroma nekaksna »tovarna biti«, ki »proizvaja«
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tudi svojo lastno bit. Drugace od vseh drugih bitij najvisje bivajoce svoje lastne
biti ne prejema, ampak jo »ustvarja« samo. Najvisje bitje, Bog, je zato samovzrok
(lat. causa sui). Causa sui pa je po Heideggerju »ime za Boga v filozofiji« (Heide-
gger 1957, 64). Tu se je zgodila usodna zmota: metafizika je podlegla pozabi biti;
pozabila je, da biti, ki bivajo¢emu daje, da je, ni mogoce podrediti bivajocemu, ker
jo od bivajocega radikalno razlikuje »ontoloska diferenca«. Biti ni mogoce misliti
po vzoru bivajocega. Ko je metafizika bit podredila bivajoéemu in jo zacela misliti
po vzoru bivajoCega, se je zapisala toku nihilizma. Nihilizem ima torej izvor v me-
tafizicnem aksiomu, po katerem je vse bivajofe — sem sodi tudi bit — podrejeno
metafizicnemu nacelu vzroénosti.

Kot samovzrok (lat. ens a se (bitje od sebe)) je Boga razumel tudi sv. Anzelm
(1033-1109). Ker je Bog najvisje bivajoce, ne more ne biti — bit mu zato nujno
pripada in je ne prejema od drugod, ker drugace ne bi bil najvisje bitje —, a bitja,
visjega od njega, ni (Stres 1994, 215-226). V Anzelmovem ontoloskem dokazu za
Boga se jasno kaze prvenstvo logi¢ne misli nad bitjo in nad Bogom; pokaze se, da
metafizika Bogu odmerja le prostor znotraj svojih zmoznosti, kakor da Bog okvira
Cloveske misli ne bi mogel presegati. Ontoloski dokaz razume Boga kot tistega,
»nad katerim si viSjega ni mogoce misliti« (Anzelm 1983, 191 [Proslogion, pogl.
3]). Z drugimi besedami: misel zapre Boga v okvir svojih zmoZnosti in kategorij. Tu
se jasno kaZe naslednje: bit je podrejena najvisjemu bitju, Bogu, Boga pa omejuje
miselni okvir. To pomeni, da si metafiziéna misel Boga oblikuje v skladu s svojimi
merili in znotraj svojih meja. Bog metafizike je rezultat, proizvod, miselnih proce-
sov, in ne svojega razodevanja; Bog je torej malik in ne Zivi Bog.® O tem, da je bil
logocentrizem — podrejanje biti in Boga logi¢nim kategorijam — metafizi¢na stal-
nica, govori tudi Descartesov: »Mislim, torej sem.« Po Descartesu je mogoce iz-
reCi »sem« le znotraj »mislim«: »sem«, ker mi to sporoca »mislim«; »mislim, torej
sem«. V metafizicnem izrocilu ima zato logika prvenstvo nad fenomenalizacijo,
nad tem, kako se fenomeni kaZejo. Metafizika tako Boga ne razume kot Zivljenje,
ampak kot najvisje bivajoce, ki ga misel odkrije na koncu svojih procesov kot po-
slednji, popolni, idealni, normativni, nujni okvir in temelj vsega bivajocega. To, kar
je misel odkrila kot predpostavko svoje logi¢nosti (= zahteva po utemeljenosti), je
pripisala Bogu — ob tem pa je pozabila na mesto Boga sredi Zivljenja, ki ni logi¢no
dolocljivo.

Metafizi¢no prvenstvo logike nad bitjo odseva tudi v ideji Boga geometra oziroma
Boga matematika. To idejo, ki ima korenine pri Platonu in v njegovi recepciji pitago-
rejske misli, je Gottfried Wilhelm Leibniz (1646—1716) povzel v stavku: »Ko Bog ra-
Cuna in misli, svet nastaja.«” (Leibniz 1978, 7:191) Ideja Boga geometra je izpeljana
iz metafizike, ki postavlja logiko in njeno vzroc¢nostno nacelo nad fenomenalizacijo
biti in nad njeno dogodkovnost. »Bivajoce kot tako — to je: bit — se doloca iz bistva
misljenja, iz omejitve tega, kar pripada misljenemu, iz misljenega. Pot vodi od bistva
misljenja k bistvu biti, od logike k ontologiji.« (Heidegger 1990, 35-36) Leibniz pa v

»Metafizi¢ni Bog kot causa sui je v resnici pojmovni malik.« (Klun 2016, 27)

»Cum Deus calculat et cogitationem exercet, fit mundus.«
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svoji misli le povzema Galileja, ki je odprl vrata v novi vek. Galilej vrat v novi vek ni
odprl s svojimi empiricni poizkusi, ampak s prevzemom matemati¢nega platonizma.
Tako je Galilej opustil srednjevesko podobo prostora sveta, ki je prostor dojemala v
njegovi vsebinski konkretnosti in razli¢nosti, in jo nadomestil z novo podobo abstrak-
tnega, homogenega, nediferenciranega prostora evklidske geometrije. Alexandre
Koyré (1968, 19-20; Albertson 2014, 6) je to menjavo opisal kot »matematizacijo
(geometrizacijo) narave, in zato, matematizacijo znanosti«.

Prek srednjega veka je tej podobi Boga mogoce slediti nazaj do Platona. Kljub
temu da je bila v srednjem veku le malo znana, je bila pomembna za nastanek
novoveske znanosti. Nikolaj Kuzanski (1401-1464) pravi: »Bog je pri stvarjenju
sveta uporabil aritmetiko, geometrijo, obenem tudi glasbo in astronomijo. /.../
Prvine pa so vse Cudovito urejene od Boga, ki je vse ustvaril po Stevilu, tezi in
meri.«® (Nicholas von Kues 1964, 1:410-412 [De docta ignorantia, 11.13]) Robert
Grosseteste (ok. 1175-1253) je Boga imenoval »Stevec« (lat. numerator) ali »prvi
merilec« (lat. mensurator primus) (McEvoy 1982, 168—180). Pomembno vlogo v
srednjeveskem razvoju te ideje je imela chartrska Sola, zlasti Thierry (T ok. 1150),
ki je v novoplatonskem duhu Boga oznacil z izrazom »Stevilo brez stevila« (lat. nu-
merus sine numero) (Thierry of Chartres 1971, 103 [Commentum IV.29]). V tem
smislu, ki Boga vidi kot izvor matemati¢ne urejenosti sveta, obenem pa ga posta-
vlja tudi nad to matemati¢no strukturo, je treba razumeti Avgustinovo (412—-485)
podobo Boga matematika: »V vsem, v ¢emer bos razpoznal mere in Stevila in red,
iSCi stvaritelja. Tam, kjer je mera najvisja, Stevilo najvisje, red najvisji, ne bos nasel
drugega — nasel bos Boga, o komer se najbolj resni¢no pravi, da je vse razporedil
po meri, Stevilu in teZi.«® (De genesi adversus Manichaeos XVI. 26, PL 34:185-186)
Prav tako najdemo misel o Bogu geometru pri Kasiodorju (ok. 485-580), po komer
»Sveta Trojica uporablja geometrijo [geometrizat], ko svojim stvareninam daje
razliéne vrste in oblike« (v: Zaitsev 1999, 540).

Konéno ima to izrocilo izvor v Platonovem Timaju, ki prevzame pitagorejsko ma-
temati¢no podobo sveta v naslednjih mislih: »Ko pa se je poskusalo vesolje uredi-
ti, so ogenj, voda, zemlja in zrak Ze na zacetku imeli dolocene sledi svojih (lastnosti),
vendar pa so se v vseh ozirih nahajali v tak§nem stanju, v kakrSnem se verjetno
nahaja karkoli, ko je od tega odsoten bog; ker so torej tedaj po naravi nastali taksni,
jim je (bog) najprej ustvaril razli¢ne like s pomocjo oblik in Stevil. No, da jih je bog
sestavil kar najlepse in najboljse, kolikor je bilo to mogoce, in sicer iz tega, kar sémo
ni bilo taksno, naj velja za nekaj, kar trdimo vselej in pri vsem.« (Tim. 53b)

V oceh tega izrodila, ki ima podlago v metafiziki, je Bog matematik oziroma ge-

ometer, zato je svet, ki ga je ustvaril ali uredil, idealen in matemati¢no strukturiran.
Okvir vsega obstojecega je torej racionalen; ta racionalnost ustvarja vase zaprt

»Est autem deus arithmetica, geometria atque musica simul et astronomia usus in mundi creatione ...
Admirabili itaque ordine elementa constituta sunt per deum, qui omnia in numero,pondere et mensura<
creavit.«

»In omnibus tamen cum mensuras et numeros et ordinem vides, artificem quaere. Nec alium invenies,
nisi ubi summa mensura et summus numerus, et summus ordo est, id est Deum, de quo verissime
dictum est, quod omnia in mensura, et numero, et pondere disposuerit.«
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prostor, v katerem ima vsak »Zakaj?« tudi svoj »Zato«; utemeljenost v njem je
brezhibna. Ne glede na to, ali so filozofi izvorno mesto te racionalne izkusnje pre-
poznavali v svetu ali v duhu, kakor na primer Kant, ostaja bistvo metafizike isto:
podrejenost bivajocega logicnemu. Kakor v matematiki je tudi v svetu vse pove-
zano. |ldeja sveta, ki spominja na nekak$no matematicno kletko, je danes Ziva.
Pomislimo na Stephena Hawkinga, danes enega najvecjih matemati¢nih umov, ki
— priklenjen na invalidski vozi¢ek — v moci svojega matemati¢nega uma potuje vse
do meja vesolja. Ker v tem vesolju vse funkcionira, vesolje — tako Hawking! — Boga
ne potrebuje. Prihajamo torej iz izro€ila, ki mu vlada metafiziéno-matemati¢ni um;
ta um v duhu grske filozofije iS¢e zadnje predpostavke vsega bivajocega. Najde jih
v najvisjem, najpopolnejSem, nujnem, zadnjem cilju vsega obstojecega, ki je od
nikogar gibano gibalo in ki deluje kot metafizicno-matemati¢na kletka. To najvisje
bitje ali prva, nepogojena predpostavka, ki jo metafizika imenuje Bog, je sama
podrejena vzrocnostnemu nacelu, ki ustvarja vase zaprt, samozadosten prostor
mogocega. V njem izracun in vzro¢nost dolo¢ata meje mogocega; nemogocega
ne dopuscata.

Taksen Bog — Bog metafizike ali matematike — pa v ¢lovekovi notranjosti ni nasel
odmeva; Cloveka je pustil praznega; izkazal se je za nepotrebnega in odvecnega. Zanj
Heidegger (1957, 64) pravi, da »k temu Bogu ¢lovek ne more niti moliti niti mu ne
more Zrtvovati. Pred [njim] ne more iz spostovanja pasti na kolena in pred tem Bo-
gom ne more igrati in plesati.« Ta Bog ¢loveka ni nagovoril v njegovi biti, ni ga po-
tegnil vase in njegovega Zivljenja ni obogatil s smislom, z mnogimi skrivnostnimi
svoje najgloblje resni¢nosti. Ta Bog idealno ureja ¢lovekov svet, ne odgovarja pa na
potrebe njegovega Zivljenja. To izrocilo se je zato izteklo v duhovno praznino, v ni-
hilizem, v katerem je — kakor je v Veseli znanosti zapisal Nietzsche — metafizika Boga
iz€rpala do smrti. Zato se Heidegger upraviceno sprasuje, ali ima metafizicno-mate-
mati¢na teologija pravo podobo o Bogu ali pa je ta podoba zgolj metafizicen malik.
In Se, sprasuje se, ali ni zato Bogu blize »brezboZno« misljenje, to je, misljenje, ki se
ne podreja metafiziki in ne onto-teo-logiji. (Heidegger 1957, 65)

4, BesedaBogv jeziku evangelija: Oce

Bog, za katerega Avgustin pravi, da je »globlji v meni kakor moja najgloblja notra-
njost«, pa se kaze na drugem polu ¢lovekove izkusnje. Ne kaZe se kot samovzrok,
ki ga misel odkriva kot svojo lastno predpostavko in kot nujni, samozadostni temelj
vsega, kar je. Kot samovzrok lahko metafizi¢ni Bog odgovarja na vprasanje: »Zakaj
je sploh kaj in ne ni¢?« (Leibniz 1978, 6:602; Heidegger 1967, 210), takSen Bog pa
se ne dotakne ¢loveka osebno, v njegovi notranjosti. Bogu, »visSjemu od moje naj-
visje misli«, ki ga misel dojema kot Cisto nujnost in zato ne more ne biti, ni mogo-
Ce reci »Ti«. V boZanskosti tega Boga se ne kaze nic ¢loveskega. Ta Bog ne vidi
¢loveske vsakdanjosti v njenih vzponih in padcih, ki ¢loveka delajo ¢loveka. Po
Avgustinu ta ideja Boga, ki drZi v svojih rokah metafizicne in matemati¢ne nitke
resni¢nosti, ni dovolj bozja.



18 Bogoslovni vestnik 76 (2016) « 1

Filozofsko idejo Boga zato dopolnjuje evangeljska izkusnja. Ta izkusnja predsta-
vlja Boga kot nedoumljivo bliZino, kot jaz, »ki je v mojem jazu bolj jaz, kakor sem
jaz« (Paul Claudel, Vers d’exil, VII). Ta izkusnja ni oddaljena ideja, ampak je pre-
vratna bliZina, ki je metafizika ni zmozna dojeti in tematizirati. To evangeljsko spo-
roCilo: Bog je »sestopil« k ¢loveku, »da bi spoznali neizrekljivo bozjo dobrotljivost«
(Janez Krizostom, In Gen. 3,8 [hom. 17,1]), je teologija opisala s pojmom »sesto-
panje« (lat. condescensio).® Ce metafizika Boga prikazuje v lu¢i preseganja (tran-
scendenca), ki sega visSe od najvisjih visin in se koncuje v negativni teologiji, potem
evangelij Boga prikaZe v luci sestopa (condescensio) v sredo Cloveskega Zivljenja,
ki prevraca nacin ¢lovekovega Zivljenja. V obojem se pokaZe, da beseda sama ni
zmozZna zadostno zajeti skrivnost Boga: metafizika se konc¢a v tiSini in v negativni
teologiji, evangelij pa v spreobrnjenju (gr. metanoia) in v novem nacinu bivanja.
V nadaljevanju bomo poskusali opisati to prevratno izkus$njo, ki jo sproZa boiji se-
stop in se kaZe v evangeljskem umu.

Bog se je Mojzesu iz goreCega grma predstavil z besedami: ‘ehyeh “dser ‘ehyeh.
Izrocilo je to samo-poimenovanje Boga navadno prevajalo z izrazom »Sem, ki
sem«. S tem pa ni dovolj poudarilo dejstva, da Bog svojega imena tu ne predstavi
v dovrsni, ampak v nedovrsni obliki. Bog sebe ne predstavi kot sklenjeno zgodbo,
kot dopolnjeno, vase zaprto resnicnost, ampak dinamicno, kot dogajanje. Zvestej-
Si prevod: »Jaz sem, ki bom« — s poudarkom na »ki bom« — obraca misel v priho-
dnost. V ¢lovekovo Zivljenje vstopa Bog skozi prihodnost, po tistem, cesar Se ni in
kar je zato Cista moznost. Bog govori jezik prihodnosti in ne jezika preteklosti; pred
¢loveka ne stopa kot popolno, brezhibno, idealno bitje, ampak kot sopotnik, da bi
prihodnost s clovekom Sele ustvarjal. Bit Boga ni kakor reka, ki se iz preteklosti vije
v prihodnost, ampak kakor mozZnost, ki v Zivljenje vstopa skozi vrata prihodnosti,
da bi lahko ¢lovek Zivel nenehno novost — to je zakon ¢loveske svobode. Prihodnost
ni podaljSek preteklosti; tudi v Bogu ni ni¢ starega, ni¢ zastarelega, ampak je Bog
¢ista, nenehna novost. V tej vednonovosti je Bog brezmejen —to je: Bog ni od sve-
ta, ki ¢loveka zapira v meje mogocega. V svoji brezmejnosti je nezaustavljiv: Bog
je preseganje (transcendenca), ki gre onstran vseh meja; je pa tudi sestopanje
(condescensio), ki se spusca tostran vseh meja. Bog se torej brezmejno spusca
tostran vseh meja, vse do ¢loveka, v njegovo blizino in tudi tostran blizine — tako
da je koncno cloveku blize kakor njegova lastna bliZina, da je »v meni globlji kakor
moja najgloblja notranjost«. Drugace od ideje Boga geometra, ki se dviguje on-
stran vseh meja, je evangeljska izkusnja izkusnja brezmejne blizine Boga. V svoji
brezmejnosti se Bog spusca tostran vseh meja, ¢loveku naproti, da bi v zgodovin-
skem dogodku, po rojstvu svojega Sina, kot Cista novost, postal Bog-z-nami, Ema-
nuel, enak med enakimi, beseda, ki je meso postala.

10 Ideja o boZjem sestopu (lat. condensensio; gr. synkatabasis) dopolnjuje idejo bozje transcendence. Pojem

je izvorno uporabil Janez Krizostom (ok. 344 — 407). Nanj se sklicuje Aleksander Haleski (1185—-1245),
ko govori o poboZanstvenju duse, uporablja pa ga tudi Bonaventura (1217—-1274). Bonaventura pravi,
da je poboZanstvenje duse mozno le kot dar, ki ga Bog svobodno nameni ¢loveku po uteleseni in krizani
Besedi. PoboZanstvenje duse, v katerem se dusa razcveti, je dar, ki si ga nihce ne zasluZi in presega meje
¢lovekove narave. (Dictionnaire de spiritualité 1937-1995, 3:1417 [s. v. Divinisation]; Koncilski odloki
1980, 375 [BR, s$t. 13)]; Peklaj 1979, 183)
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V evangeliju se razodene Bog kot brezmejna blizina sama. Kaj pomeni izraz
»blizina sama«? »BliZzina sama« je tista izvorna »substanca«, ki omogoca vsako-
vrstno bliZino: jazu omogoca, da je blizu samemu sebi in drugim, drugim omogo-
Ca, da so blizu njemu. »BliZina samac je Ze tu, ko sam Sele prihajam k sebi v svojo
blizino. To bliZzino, ki mi je blize kakor moja lastna bliZina, je Avgustin prepoznal
kot navzo¢nost Boga. Ta bliZina je tista, ki ¢loveka iztirja in preobraca: v njegovo
Zivljenje vnasa neobvladljiv nered; Se preden pride k sebi, ga tam Ze ¢aka Bog, zato
je zamudnik; Se preden si zasluZi biti, je samemu sebi Ze dan, zato je dolZnik. Vse
to je posledica brezmejne bliZine. Ta nered, ki ga ni mogel obvladati, je sv. Avgu-
stin pri sebi obZaloval: »Pozno sem te vzljubil, Lepota, ve¢no davna, ve¢no nova.«
(Avgustin 1984, 221 [10, 27]) Pozneje je doumel, da je — zmotno — lu¢ Zivljenja
iskal tam, kjer je ni bilo; namesto notranjosti se je pustil odnesti zunanjosti: »Zakaj
lu¢ je bila znotraj, jaz pa zunaj: nje ni bilo v prostoru, jaz pa sem pazil le na stvari
v prostoru, in tam nisem nasel prostora za pocitek. Stvari me niso sprejemale /.../,
niso mi pa tudi dovoljevale, da bi se vrnil tja, kjer bi mi bilo dovolj in dobro.« (131
[7,7]) Avgustinova izkusnja potrjuje, da ¢lovek po svoji naravi bezi pred blizino kot
tak$no; po svoji naravi je metafizi¢no bitje, nagnjeno v nasprotno smer, navzven,
v prostor, v obvladovanje, v matematiko in v metafiziko. Ze grika filozofija je ugo-
tovila, da je ¢lovek po svoji naravi metafizik, ki se bliZine izogiblje. Hoce obvlado-
vati — nocCe biti darovan.

Prevratna novost evangelija je, da to blizino — obdarovanost, zastonjskost, mi-
lost —sprejme in jo naredi ucinkovito, operativno. Drugace od metafizike, ki opre-
deljuje najsirSe okvire in poslednje pocelo vsega bivajocega, izpoveduje evangelij
»bliZino samo«. Sprejeti »bliZino samo« pomeni, sprejeti sebe v svoji nemodi in
trpnosti; pomeni, da je moja bliZina, po kateri in v kateri sem samemu sebi dan,
poloZena v bliZzino, ki ni moja in je od moje globlja. Na mestu, kjer sam postajam
»jaze, je »ti, ki mi podarja moj »jaz«. V svojem izvoru je »jaz« nemocni, samemu
sebi podarjeni »jaz«. Avgustin ugotavlja to, ¢esar naravni, metafizi¢ni razum noce
priznati: »Kaj je tako zelo netvoje kakor ti?« (In lohannis euangelium 29, 3, 1. 21)
Sem, ker sem samemu sebi darovan; mislim, ker sem najprej misljen (Baader 1987,
230). Z drugimi besedami: moj jaz ni moj in si ga ne morem lastiti. Evangelij je zato
»filozofija blizine same«; ne iSCe tistega, od katerega visSjega ni mogoce misliti,
kakor sv. Anzelm, ampak tistega, od katerega bliZjega ni mogoce misliti. Evangelj-
ska misel se zaveda, da jo blizina sama prevraca in spreobraca, da ji ne bo mogla
biti nikoli povsem blizu, da je ne bo mogla dokonéno domisliti in obvladati in da
mora samo sebe sprejeti v svoji nemoci in obdarovanosti in se odreci hotenju po
obvladovaniju, ki je znacilno za metafiziko.

Grki, ki so ustvarili metafiziko, so ustvarili tudi tragedijo. Bistvo tragedije je spo-
znanje, da hamartéma (usodna bivanjska zmota in odklon) ¢loveka nenehno lo-
Cuje od njega samega in mu onemogoca, da bi se kot ¢lovek uresnicil. To temeljno,
nepremagljivo razklanost so Grki dozivljali kot tragi¢no usodo. Evangelij pa spre-
jema to, ¢esar naravni razum in metafizika nista zmozna dojeti in sprejeti: »blizino
samo«. Skrivnost blizine je, da nezaustavljivo premaguje najgloblje razklanosti v
Cloveku. Evangelij prihaja s sporocilom, da znotraj tragi¢ne razklanosti ¢loveka, ki
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k sebi prihaja z zamudo, v njem samem Ze ¢aka nekdo — ne kot brezhibno, idealno
bitje, ampak kot blizina, ki je usmiljenje in odpuscanje. Avgustin spoznava, da ga
je ta nekdo v njegovi notranjosti poslusal, ko se je sam izgubljal v zunanjosti: »Tebi
je prihajalo na sluh vse, kar sem stokal v vzdihovanju svojega srca.« (1984, 131
[7,7]) To blizino, ki je v njem pred njim in je iz nje rojen, je Jezus imenoval Oce —
Oce premosca razpoke, ki ¢loveka razdvajajo, in odpravlja zamude, ki jih ¢lovek
ima. Tako evangelij deluje.

Evangelij je blizina, zato je tudi soCutje in zdravi ¢lovesko razklanost. O tem ne-
zmotljivo govorijo — ena za drugo — evangeljske pripovedi o bozjem uteleseniju,
o usmiljenem Samarijanu, o ocetu, ki na hiSnem pragu pri¢akuje izgubljenega,
razsipnega sina, o odpuscanju, za katero je Jezus prosil Oceta za svoje preganjalce.
Pripovedi kar tekmujejo, katera bo lepse izrazila resnico o nedoumljivi boZji bliZi-
ni, ki je abstraktna metafizicna misel ni zmozna izraziti.

Razodetje neskoncne blizine Boga v evangeliju postavi svet na glavo in ustvari zgod-
bo, v kateri vse tece v nasprotno, napacno smer: mrtvi oZivljajo, slepi spregledujejo,
gluhi slisijo, mrtvoudni hodijo, device rojevajo, voda se spreminja v vino, mascevanje
se umika odpuscanju, pettisocglava mnoZica se nasiti s petimi hlebi kruha in z dvema
ribama in Se ostane. Evangeljski svet, postavljen na glavo, je ¢udeZ pri cudezu. V njem
se dogajajo nemogoce stvari. To je uCinek brezmejne bliZine. (Caputo 2001)

Zgodbo o cudeznem evangeljskem svetu je seveda mogoce zavreci. MoZno pa
je nanjo pogledati tudi v luci evangeljskega aksioma: »Pri Bogu namrec ni ni¢ ne-
mogoce.« (Lk 1,37) Blizina je kategorija, ki je bolj kakor katerakoli druga primerna
za opis Boga. Pojem bliZine je absoluten; v resnici blizina pomeni »nikolizadostna
blizina«, tako kakor je mera ljubezni ljubezen brez mere; bliZina je blizanje, ki je
brezmejno, usmerjeno k absolutni uresnicitvi. Ideja bliZine se zato ujema z idejo,
da pri Bogu ni ni¢ nemogoce. Pri Bogu ni ni¢ nemogoce, ker je Bog bliZina sama,
ki se spusca tostran vseh meja — tudi tostran meja mogocega.

Dejstvo, da je »bliZina« absoluten pojem, pomeni, da se spusca tudi tostran
pojmovnega sveta v svet realnega. BliZina, ki je v Jezusu Kristusu vstopila v ¢love-
kov svet, je ustvarila evangelij. Ta evangelij spreminja nas realni svet, ki je svet
brez¢utnega preraCunavanja. Dejstvo je, da je v tem svetu prera¢unavanja evan-
gelij Ziv; v tem svetu smo pri¢e duhovnim orjakom, ki ne preraunavajo, kaj je
mogoce, ampak Zivijo nemogoce. Mnogi moZje in Zene se ne skrivajo na varnem
in v udobju za mejami mogocega, ampak sprejmejo v sebi blizino samo, ki jih
usposobi za nemogoce: iz ni¢ in z nic strastno spreminjajo smetis¢a v mesta upa-
nja in veselja. Ali niso to dela, ki jih moramo opisati z izrazi: »narediti nemogoce
mogoce«, »storiti cudez«? Ti ljudje, zmoZni nemogocega, kazejo, da zgodovina ni
preteklost, ampak prihodnost, ki jo odpira Bog kot moznost in novost. Bog je pri-
hodnost in je zato novost, ki je »oko ni videlo in uho ni slisalo« (1 Kor 2,9). Bog, ki
je lahko le vednonovost, v Zivljenju teh ljudi ni ideja, ampak je ime, ki se jih Zivo
dotika; bozje ime »Sem, ki bom« je klic k spreobrnjenju, k odpovedi udobiju, k no-
vemu, k bliZini, k temu, da bi bili v ljubezni nezmerni in da bi smetis¢a sveta spre-
minjati v novo nebo in v novo zemljo.
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To so C¢udezi s smetis¢, z obrobij sveta. A nemogoce je mogoce tudi v sredis¢ih
sveta, v katerih vlada nezmotljiva starodavna »racunica« sveta: zob za zob, oko za
oko. To »racunico, ki izkljuuje in ustvarja nasilje, poznamo pod imenom masce-
vanje. Mascevanje je vracanje v preteklost. Duh evangelija pa je duh odpuscanja,
ki odvezuje od preteklosti. S tem, ko je Jezus Kristus na krizu izrekal besedo Oce,
je tudi odpuscal; ni mogoce izreci besede Oce, ne da bi odpuscali. Odpuséanje
odvezuje od zamer in od zlih dejanj, ki ¢loveka neizprosno zapirajo v kletko pre-
odpusca, kar je nemogoce odpustiti, kar je neopravicljivo, za kar ni nobenega ra-
zloga, da bi odpustili. Tistega, kar je opravicljivo in odpustljivo, ni treba odpuscati,
saj — Ce je nekaj opravicljivo in odpustljivo —to pomeni, da obstajajo razlogi za to,
da je nekdo to slabo dejanje naredil. Zato se v strogem pomenu besede odpusca
samo neodpustljivo —to pa pomeni, da odpuscanje dela nemogoce mogoce. (Der-
rida 2001, 32) Tega je zmoZna samo evangeljska ljubezen, katere mera je to, da je
brez mere, da je brezmejna. To brezmejnost prinasa v ¢loveski svet neskonéna
bozja blizina; ta boZja blizina obraca svet na glavo, spreminja ga v ¢udez in dela iz
njega novo nebo in novo zemljo.

Zakon novega neba in nove zemlje —to je: boZjega kraljestva — ni oddaljevanje
in izklju¢evanje, ki ju ustvarja metafizicna Zelja po vedno vecjem preseganju, pre-
hitevanju in izkljucevanju, ampak je priblizevanje in vklju¢evanje. To pa je mogoce
le tam, kjer ljudje drug v drugem vidijo brate in sestre, zmoZne drug drugemu da-
jati prednost, narediti tudi »korak nazaj«, kakor bi dejal Heidegger (nem. Schritt
zurtick), in si v poniznosti sluZiti. Tako vidi in Zivi clovek v luci evangeljskega uma.

Vrnimo se h kralju Davidu. Harfa v njegovih rokah je znamenje njegove strasti,
da biizrekel besedo Bog. Psalmistu je bilo jasno, da biti Boga ni mogoce zapreti v
kletko mogocega, ki jo uokvirjajo zakoni metafizike ali matematike, ampak da bit
Boga deluje ne-omejeno po nacelu nemogocega, cudeZnega. Bog, ki je Cista in
absolutna prihodnost, to je: vednonovost, je v svoji biti CudeZ. Zato tudi beseda
Bog ni polovicarska, ampak je totalna, neizprosna, »ne-mogoca«. Zahteva celega
Cloveka — ¢loveka, zmoZnega, da gre onstran mogocega, ¢loveka, ki je torej vroc
ali hladen in ne mlacen (Raz 3,16). Zato je usodno, e Clovek, ki to besedo sprej-
me, to besedo razume napak, sprevrieno — iz tega nastajajo svete vojne. BliZina
je nevarna: ni le podlaga brezmejne ljubezni — iz nje se lahko rodi tudi brezmejno
sovrastvo. Nobeno sovrastvo ni vecje, kakor je sovrastvo med brati. Corruptio op-
timi pessima! V vsej svoji izvorni resni¢nosti pa se pomen besede Bog razodeva v
lu¢i evangeljskega uma. Tistega, ki besedo Bog izgovarja v evangeljskem duhu,
spreminja ta beseda v heroja — in ve¢, v svetnika. V evangeljskem duhu besede
Bog ni mogoce izgovoriti, ne da bi isto¢asno izrekli besedo Oce in »nemogoce je
mogoce«. Svetnik je tisti, ki nikoli ne bo rekel, da sta novo nebo in nova zemlja
nemogoce. V moci besede »Bog« svetnik Ze tu in sedaj Zivi »evangeljski narobe
svet«.

Teologija raziskuje in posreduje racionalnost evangelija. Racionalnost evangelija
ima izvore v neskonc¢ni bliZini Boga — to pa lahko, kon¢no, opisemo kot Zivljenje.

.....
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Henry (1922-2002) kot Zivljenje. Brezmejno blizanje pomeni »ne izpustiti«. Prav
to je po Henryju razlika med bitjo in Zivljenjem. Bit ne ohranja, ampak izpusca — bit
sveta vse, kar nastopi v njej, prepusca izginotju; v svetu je vse konéno, ni¢ ni vecno.
Zivljenje pa je drugacno; Zivljenje je blizina sama; Zivljenje ohranja Zivljenje in ga
ne izpuséa. Zato Henry pravi: »Zivljenje ni. Zivljenje prihaja in ne neha prihajati.
Nenehno prihajanje Zivljenja je njegovo vecno prihajanje samo v sebi, ki je proces
brez konca. /.../ Zivljenje stalno rojeva samo sebe.« (Henry 1996, 74) In $e: »Ziveti
je mogoce le izven sveta, tam, kjer vlada druga Resnica, drugacen nacin razodeva-
nja. Ta nacin razodevanija je lasten Zivljenju. Tega, kar razodeva, Zivljenje ne mece
ven iz sebe; to drZi v sebi in ohranja v tako tesnem stisku, da je to, kar ohranja in
razodeva, Zivljenje samo. /.../ Zivljenje sebe stiska, se izku3a brez odmika, brez raz-
like.« (43) Evangelij je torej prostor, na katerem se razodeva brezmejna bliZzina sama,
te bliZine pa ni mogoce razumeti drugace kakor Zivljenje samo; v njej se Bog izvor-
no razodeva. Izkusnjo ¢loveka znotraj te blizine je mogoce opisati s prispodobo
Mojstra Eckharta (Eckhart 1993, 87): »Kakor ogenj pouziva poleno, tako boZja lju-
bezen pouziva ¢loveka vase.« Misliti globoko zato ne pomeni, iti stran od Zivljenja,
ampak ljubiti polnost Zivljenja. Z besedami pesnika Holderlina: »Kdor je mislil naj-
globlje, ta ljubi najbolj Zive¢e [Wer das Tiefste gedacht, liebt das Lebendigste].«

5. Sklep

Razprava je Zelela prikazati vlogo jezika v izrekanju besede Bog. Beseda Bog ne od-
pira samo obzorij ¢loveske eksistence, ampak nanjo tudi vpliva in jo spreminja. V
tej besedi je ¢lovek skozi vso svojo zgodovino odkrival odgovore na temeljna vpra-
$anja glede svoje biti, Zivljenja in resnice. Poleg pomena, ki ji ga je ¢lovek dal v dav-
nini v skladu s svojo izkusnjo boZjega in se kaze v etimoloskih pomenih besede Bog,
smo Zeleli predstaviti dve usmeritvi, ki sta bili v zahodnem izrocilu odlo¢ilni za ra-
zumevanje Boga: metafizi¢no in evangeljsko izroCilo. I1zkaZe se, da ti dve usmeritvi
— ena temelji na gr$kem filozofskem razumevanju Boga kot samozadostnega tran-
scendentnega bitja, druga pa na evangeljski izkusnji Boga Oceta — pomenita dve
nasprotni pojmovanji Boga in tudi dve nasprotni miselni strategiji. Prvo miselno
strategijo lahko opiSemo z izrazom »metafizi¢ni um, drugo z izrazom »evangeljski
um«. Metafizi¢ni um poskusa razloziti bivajoce kot celoto z vidika njegovega za-
dnjega temelja, evangeljski um pa ne iS¢e zadnjega temelja, ampak mozZnost nove-
ga stvarjenja. Metafizicni um razume Boga kot vseobsezni temelj in najvisje bitje,
ki ga kon¢no opredeli kot samovzrok, zmoZen ustvarjati svojo lastno bit in bit sveta.
Kritika metafizi¢ne ideje Boga poudarja, da je metafizika zapadla samoprevari. Ne
da bi se tega zavedala, metafizika ni mislila Boga, ampak si je ustvarila podobo Boga
v okviru svojih lastnih logi¢nih predpostavk. Boga in bit je torej mislila znotraj mo-
Znosti, ki so jih dopuscale logi¢ne kategorije. S tem je ustvarila nekaksno metafizi¢-
no kletko, v katero je zaprla Boga in bit. To ravnanje metafizicnega uma, ki ima
korenine v platonizmu, je Nietzsche oznacil kot nihilizem, ki se kon¢a s smrtjo Boga
in s krizo zahodne civilizacije. V ozadju nihilizma je miselna strategija, ki jo je zacr-
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tala metafizika in ji je novovesko matemati¢no usmerjeno misljenje sledilo. Temu
se je podredil tudi jezik: sprejel je spekulativno, teoreti¢no vlogo. S tem se je locil
od cloveske eksistence in izgubil zmoznost, da bi nanjo vplival in jo oblikoval. Pustil
jo je prazno. Tako je pomen za cloveka izgubila tudi beseda Bog. V svojem osnov-
nem iskanju je metafizika sledila nacelu vzro¢nosti, ki je imelo za posledico zaprtje
metafizike v samozadosten krog. S tem si je metafizika zaprla moznost, da bi bit
razumela kot zastonjski dar. To zaprtost metafizicne misli same vase sta najbolje
izrazila Georg Wilhelm Friedrich Hegel (1770-1831) in Johann Gottlieb Fichte
(1762-1814). Hegel (1975, 56) jo je opredelil z besedami: »Prvi je posledniji in po-
slednji je tudi prvi.« Fichte pa je storil Se korak dlje: »Jaz postavlja sam sebe in je
zaradi tega Cistega postavljanja po samem sebi. In narobe: jaz je in postavlja svojo
bit v modi svoje Ciste biti.« (Fichte 1971, 209)

V nasprotju z metafiziénim umom, ki se podreja nacelu vzroénosti, sledi evan-
geljski um besedi; beseda deluje metafori¢no in simbolno in je odprta za drugac-
nost in za drugega. Evangeljski um se zato ne izni¢i kakor metafizicni, ki se konca
v tigini, ampak sestopa v Zivljenje in omogoca spreobrnjenje. Zivljenje v mo¢i
evangeljskega uma je Zivljenje v vednonovosti, odprto prihodnosti in zato polno
nemogocih spreobrnjenj. Beseda Bog, ki jo verni izreka v evangeljskem kontekstu,
deluje preoblikovalno kakor kvas in ustvarja novega ¢loveka. Lastnosti, ki ju evan-
gelij v tej besedi prepoznava, sta »brezmejna bliZzina« in »nemogoce«. Ti dve la-
stnosti delata to besedo totalno, neizprosno. Iz nje delata besedo, ki ¢loveka kli¢e
in ga ne izpusti. Poleg obeh omenjenih lastnosti pa evangelij v tej besedi razkriva
$e tretjo znatilnost, to je, da je beseda Bog ime za Oceta. Sele kot ime za Oceta
se beseda Bog razodene v vsem svojem bogastvu, ki je bogastvo Zivljenja samega
in ga ni mogoce omejiti na »bit« sveta. Po Henryjevem prepricanju »Zivljenje ni«,
ampak nenehno prihaja, prinasa sebe, se daje in se ne izpusti. V tem se kaZe ves
smisel jezika, ki ga govori evangelij: evangelij je Zivljenje.
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Branko Kiun
Marionovo razlikovanje med malikom in ikono
in vprasanje hermenevtike

Povzetek: Clanek najprej pokaze na razvoj Marionovega razlikovanja med malikom
in ikono od zgodnjega obdobja, v katerem prevladuje vprasanje bozje transcen-
dence, do poznejSega obdobja, v katerem zasnuje novo razumevanje fenome-
nologije. V tej fenomenologiji danosti imajo osrednjo vlogo nasiceni fenomeni,
med katere sedaj sodita tudi malik in ikona kot paradigmi fenomenalnosti. Toda
temeljni problem Marionove fenomenologije je status subjekta kot prejemnika,
kateremu se malik in ikona razodevata, in kar odpira vprasanje hermenevtike.
V nasprotju z Marionovim staliS¢em, da se hermenevti¢na razlaga dogaja po
tem, ko je fenomen Ze dan, in da ima zato hermenevtika zgolj sekundarno vlo-
go, ta ¢lanek zagovarja pomen poprejsnje hermenevti¢ne odprtosti, ki jo Ma-
rion povezuje z momentom odlocitve in ki pozitivno odgovarja preseznemu
razodevanju ikone in malika.

Kljuine besede: Marion, malik, ikona, hermenevtika, transcendenca

Abstract: Distinction by Marion between Idol and Icon and the Question of
Hermeneutics

The article first outlines the development by Marion of distinction between
idol and icon, starting with the early period, which was dominated by the issue
of the transcendence of God, and continuing to the latter period, which was
marked by his conception of a new understanding of phenomenology. Satura-
ted phenomena, which now include idol and icon as two paradigms of pheno-
menality, play key roles in his phenomenology of the given. Yet the status of
the subject as the receiver of revelation by idol and icon is the basic problem
of Marion’s phenomenology and opens the question of hermeneutics. In con-
trast to the view of Marion that a hermeneutical explanation occurs after a
phenomenon is given and that hermeneutics plays only a secondary role, the
article defends the importance of prior hermeneutical openness, which Marion
links to the moment of decision and which responds in a positive way to a tran-
scendental revelation of icon and idol.

Key words: Marion, idol, icon, hermeneutics, transcendence
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Marionovo razlikovanje med malikom (idolom) in ikono kot dvema paradigmama
fenomenalnosti je dozivelo veliko recepcijo, ki sega od filozofije religije pa vse do
estetike. Fenomenolosko analizo obeh rezimov vidnosti je Marion razvijal v sme-
ri celovite razlage nasi¢enih fenomenov (fr. phénoménes saturés), v kateri tako
ikona, ki jo poveZe z obrazom, kakor malik, ki ga razsiri na umetnisko delo, dobita
svoje mesto in upravi¢enost. Malik izgubi negativno konotacijo, ki jo je imel v zgo-
dnji fazi Marionove misli, ko je pomenil zaprtost pred preseznostjo, in zdaj razkri-
va drugacen tip preseznosti, kakor ga drugace sreCamo pri ikoni. Ob tem ne gre
pozabiti, da je kljuéni motiv Marionovega miselnega prizadevanja vprasanje tran-
scendence — in kot posledica tega tudi Boga — in moZnost njenega razodevanja
¢loveku kot prejemniku, zato tematike malika in ikone ne moremo povsem lo¢iti
od SirSega konteksta Marionove filozofije. V tem ¢lanku bomo najprej predstavili
razvoj pri pojmovanju malika in ikone, ki od prvotnega nasprotja (1. razdelek) pre-
raste v sprejemanje njune razli¢nosti. Tako ikona kakor malik sta dve moznosti
razodevanja preseznosti in se vklju€ujeta v celovito prenovo fenomenologije, ki
jo Marion zasnuje, izhajajo¢ iz nasi¢enih oziroma »preseznih« fenomenov in iz
nove vloge subjekta, ki je naslovnik in prejemnik njihovega razodevanja (2. razde-
lek). Spremenjena fenomenoloska izhodis¢a, ki vso teZo prenesejo na nasicene
fenomene (za nas ikona in malik) in subjekt postavijo v podrejeno vlogo, pa spro-
Zijo vprasanje, ali ni treba subjektu kot prejemniku dopustiti aktivne vloge pri
sprejemanju teh fenomenov in s tem vpeljati nujnost hermenevti¢nega posredo-
vanja. Marion ima do hermenevtike zadrZan odnos. Priznava ji zgolj naknadni sta-
tus. Hermenevti¢no razlaganje vstopi v spoznavni proces Sele po poprejsnji dano-
sti fenomena (3. razdelek). V tem clanku pa Zelim pokazati, da je treba hermenev-
ticno razseznost povezati z vnaprejsnjo odprtostjo subjekta, kajti le tako lahko
govorimo o ustreznem prejemu in pristnem dogodku nasi¢enih fenomenov (4.
razdelek).

1. Marionovo zgodnje razlikovanje med malikom in
ikono

Razlikovanje med idolom in ikono, ki ga Marion uvede v dveh zgodnjih delih Ma-
lik in razdalja (1977) in Bog brez biti (1982), ima jasno religiozno motivacijo. Kako
misliti transcendenco? Ce je Bog samo projekcija subjektovih intenc(-ionalnosti),
potem imamo opravka z miselno konstrukcijo, ki je lazno boZanstvo ali malik. Toda
— ali ni vsak misljen Bog — torej Bog kot korelat misljenja, ali v fenomenoloskem
jeziku: Bog kot intencionalni predmet zavesti — nujno malik, kajti misljenje (noesis)
ne more ukiniti transcendentalnih predpostavk, ki spremljajo konstitucijo pome-
na tistega, kar je misljeno (noema)? Problem je zaostril Levinas, ki misljenju od-
reka moznost, da bi mislilo transcendenco v smislu popolne drugosti oziroma al-
teritete. S tem pridemo do paradoksne situacije: ¢e no¢emo, da bi bil Bog zgolj
subjektova prestava in s tem malik, mu subjekt ne sme postavljati nobenih pogo-
jev (svojega misljenja). Bog se mora razodeti, izhajajoc iz sebe, in mora sam dolo-
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Citi pogoje oziroma logiko svojega razodetja. Spodkopati mora logiko transcen-
dentalnega subjekta in mu odvzeti sredis¢no vlogo. Bog »se daje« kot prvi in su-
bjekt je postavljen v drugotno vlogo prejemnika oziroma naslovnika boZjega raz-
odevanja.

Ta paradigmatic¢ni obrat ponazarja razlika med malikom in ikono. Kadar imamo
opravka s fizicnimi maliki — Marion (1982, 41) navaja kipe grskih bogov —, se njihov
(bozanski) pomen vzpostavlja podobno, kakor se vzpostavi noematicni predmet v
korelaciji do intencionalnih aktov, ki tvorijo njegovo transcendentalno obzorje. Kip
grikega boga je lahko ¢ascen po boZje samo, ¢e obstaja ustrezna intencionalna
odprtost Castilca. Zato Marion opredeli malika kot zrcalo: nazaj vrne tisti pomen,
ki ga Castilec sam prinasa vanj. Zaradi nezavedanja tega zrcaljenja govori Marion
o »nevidnem zrcalu« (20), ki ga uteleSa malik. To zrcalo je drugo ime za fenome-
nolosko obzorje, ki ga odpre spoznavajoca zavest in ki vnaprej doloci, kako se neki
fenomen v njem sploh lahko pokaze. Kar vidimo v maliku, je v resnici zrcalo nase-
ga lastnega pogleda.! Toda usodnej$i od vidnih, fiziénih malikov so po Marionu
pojmovni maliki: v razumevanje boZanstva vnasajo miselne predpostavke, ki se
jih zaradi navidezne samoumevnosti tezko zavemo. Marion deli Heideggerjevo
kritiko metafizike kot ontoteologije, ki je iz Boga napravila vrhovno bivajoce in vanj
vnesla sklepe, v resnici izhajajoce iz problemati¢nega razumevanja biti kot obstoj-
nosti in brez¢asnosti. Metafizi¢ni Bog kot causa sui je v resnici pojmovni malik.
Toda za Mariona tudi Heideggerjev poskus, da bi se preseznosti Boga odprl skozi
drugacno razumevanje biti, ne pomeni resitve, kajti vsako obzorje biti spet posta-
vlja Bogu pogoje in mu onemogoca, da bi se razodel iz sebe in kot on sam. Zato je
po Marionu resni¢no presezni Bog lahko le »Bog brez biti«.

Medtem ko je malik nevidno zrcalo, ki gledajo¢emu (subjektu) posreduje (bo-
Zanstvo kot) nekaj vidnega, pa ikona pomeni njegovo popolno nasprotje: ikona je
vidno zrcalo (vidna je namrec fizicna plat ikone), ki gledajo¢emu posreduje nekaj
nevidnega. Pri ikoni doZivi pogled svojevrstno mejo in obrat. Namesto da bi inten-
cionalni pogled gledajocega vzpostavil pomen vidnega, se gledajoci znajde pod
pogledom oziroma pod »intenco« ikone: ikona gleda tistega, ki jo motri. »Bistve-
no pri ikoni —intenca, ki meri na nas (fr. envisage) — vanjo prihaja od drugod ozi-
roma vanjo prihaja kot tisti drugod, katerega nevidna drugost napolni (nasiti, fr.
sature) vidnost obraza s smislom.« (33—34) lkona je nelocljivo povezana z obrazom,
ki zre v nas. Govor o obrazu spominja na Levinasovo analizo obraza kot obli¢ja
(1978, 60), pred katerim intencionalni subjekt izkusi mejo svojega spoznanja in
dozivi obrat intencionalnosti, ki ga Levinas razlaga kot eti¢ni nagovor drugega.
Toda Levinas ne bi nikoli pristal, da se tak$na izkusnja lahko zgodi pred obrazom,
ki je upodobljen v ikoni. Podobno kakor za Platona je za Levinasa podoba — s tem
pa tudi celotna umetnost — svojevrsten posnetek; ne more izraziti tistega izvorne-
ga pomena, ki je po Levinasu eticen in vezan na konkretnega ¢loveka. Marion Ze

1 Pritem puscamo ob strani motive pri vzpostavitvi malika glede na osebne transcendentalne pogoje; to

se lahko povezuje z voljo do modi in z Zeljo po obvladovanju (Heidegger) ter z momentom nasilne po-
dreditve drugega (Levinas). Glede moznosti preseganja tega nasilja, ki je notranje povezano z maliko-
vanjem, prim. Petkoviek 2014.
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v tej tocki nakaZe, da transcendence ne bo omejil zgolj na eti¢no izkustvo, ki ga
prinasa drugi ¢lovek, temvec da bo drugost ali transcendenca prebijala imanenco
vase zaprte intencionalne subjektivnosti skozi razlicne nacine sebe-dajanja in v
razlicnih reZimih (paradoksne) fenomenalnosti.

Zato ima pri Marionu ikona paradigmati¢en pomen. Pri ikoni govorimo o izku-
stvu paradoksa. Ceprav je ikona nekaj vidnega, ta vidnost ne izérpa njenega pre-
seznega pomena. lkona namrec najprej in v prvi vrsti paradoksno razodeva tisto,
kar se fizi€no ne kaZe, kar je nevidno in kar ostaja zunaj intencionalnega dojema
subjekta. Subjekt se znajde pred necim, kar ga presega, in ostaja v »razdalji« (Ma-
rion 1977, 247), ki je ni mogoce ukiniti. V ikoni se ne zrcali tisto, kar subjekt sam
vnasa vanjo — kakor pri maliku —, temvec ikona zrcali preseznost onkraj sebe. Pred
ikono subjekt izgubi zacetno in sredis¢no vlogo in mora priznati prioriteto prese-
Znega nagovora, ki prihaja od zunaj in ki ga prestavi v pasivno vlogo prejemnika.
Odnos do transcendence, v katerem se znajde subjekt, zahteva povsem novo raz-
lago. Ne more ga razloZiti ne ontoloska kategorija relacije, ne dialekti¢no posre-
dovanje, ne intencionalna korelacija. To je paradoksen odnos, ki ga odkrije De-
scartes (s katerim se zgodnji Marion intenzivno ukvarja), ko v kon¢nem ¢loveskem
misljenju najde idejo neskonénega. Te ideje, katere »vsebina« neskonéno presega
tistega, ki jo ho¢e misliti, ni mogoce niti proizvesti niti je ustrezno doumeti. Misle-
Ci subjekt (cogito) se znajde v pasivni vlogi prejemnika in takSna situacija je v mar-
si¢em analogna izkustvu, ki ga subjekt doZivi pred ikono. Nasprotno pa malik pred-
stavlja tisto, kar subjekt lahko ustrezno misli v okvirih in pod pogoji svojega lastne-
ga misljenja.

2. Fenomenoloska razsiritev: malik in ikona kot nasi¢ena
fenomena

Problem transcendence za Mariona ni povezan izklju¢no z Bogom, temvec zadeva
same temelje nasega spoznanja. Ali je spoznanje nujno malikovalsko, kajti karko-
li spoznavamo, je spoznano glede na transcendentalne moZnosti nasega spozna-
nja? Ali so vsi fenomeni zgolj zrcalo transcendentalnih predpostavk in zato v na-
¢elu ne moremo spoznati ni¢esar resni¢no drugega, preseznega, transcendentne-
ga? Marion verjame, da se transcendentalna konstitucija fenomenalnosti, kakor
jo sre¢amo pri Kantu, ponovi v Husserlovi fenomenologiji in da kljub nekaterim
modifikacijam zaznamuje tudi Heideggerjevo misel. Marionov fenomenoloski
opus, ki ga povezujemo s tremi glavnimi deli (1989, 1997, 2001,), si zato postavi
ambiciozen cilj, na novo premisliti fenomenoloska izhodis¢a, to pa ne pomeni nic¢
manj kakor na novo utemeljiti filozofijo. Ali je paradoksno izkustvo, kakor ga do-
Zivimo pred ikono, ko se nam presezno daje po svoji lastni iniciativi in zunaj ob-
zorja nasih pogojev, osamljen primer ali pa je to v resnici temeljna zahteva tudi
pri spoznavanju drugih fenomenov? Marion s Heideggerjem verjame, da je cilj
spoznanja fenomen, »kakor se kaZe iz sebe samega« (Heidegger 1986, 34), toda
po njegovem tega cilja ne doseZe niti Husserl s privilegiranjem teoretske intenci-
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onalnosti, ki fenomen Ze vnaprej misli na nacin predmetnosti, niti Heidegger, ki
resda prepozna Husserlovo zoZenje, vendar pa s predpostavko obzorja biti, ki omo-
goca konstitucijo bivajoCega, fenomenu spet postavlja svoje pogoje. Zato Marion
zahteva tretjo redukcijo, da pride do tiste danosti fenomena, ki je pred njegovim
poznejsim zoZenjem na bivajoce (Heidegger) ali na predmet (Husserl). Zadnji korak
fenomenoloske redukcije, kakor jo zagovarja Marion, mora razkriti prvotno danost
(oziroma »dajanje«, fr. donation) fenomenov. Preden ga sprejme ¢lovesko spo-
znanje, se fenomen daje, najprej se daje. Ce se daje, daje sebe. Zato ima specifi¢-
no »sebstvo« (fr. soi) ali »na-sebstvo« (podobno kakor govori Kant o »stvari na
sebi«), kajti le ¢e je fenomen najprej on sam, potem lahko sebe daje in ni zgolj
konstrukt nase lastne intencionalnosti.

Predpostavka, da ima fenomen svoje sebstvo, ki je pred njegovo fenomenali-
zacijo (upojavitvijo) za prejemnika, je s Husserlovega vidika nesprejemljiva, kajti
besedo fenomen vpelje Husserl prav zato, da poudari nelodljivo povezanost raz-
odevajoce se stvari z intencionalnostjo zavesti. Za Husserla dobesedno nima smi-
sla govoriti o stvari na sebi, kajti smisel se vzpostavi le v odnosu do zavesti. Razli-
kovanje med tem, kdaj se neka stvar daje kot ona sama in kdaj ne (oziroma se daje
pomanijkljivo), se dogaja znotraj zavesti. Pri zavedanju lahko razlikujemo razlicne
stopnje: od nejasne in nedolo¢ne predstave stvari vse do njene polne danosti, ko
imamo opravka z neposrednostjo njenega zrenja (nem. Anschauung, fr. intuition?)
in se nam stvar tako rekoc daje v Zivi navzo¢nosti kot ona sama. V tem primeru pri
Husserlu govorimo o polnem ali adekvatnem fenomenoloskem spoznanju. Toda
za Mariona taksno spoznanje ni dovolj, kajti v »adekvaciji« se stvar »poenaci« (lat.
ad-aequo) z nasimi intencami (z nasim intencionalnim obzorjem) in se podredi
nasi meri. Pri ikoni je postalo razvidno, da je ni moc¢ adekvatno razumeti, ker je
vedno vec od tistega, kar lahko sprejme intencionalna zavest. Poleg razlikovanja
med pomanjkljivo in adekvatno izpolnitvijo intencionalne odprtosti skozi intuitiv-
no danost fenomena je po Marionu treba vpeljati Se tretjo moZznost: fenomen v
svojem dajanju (skozi zrenje oziroma intuicijo) preplavi intencionalno odprtost
subjekta do te mere, da se »razlije« onkraj vseh moznosti (intencionalnega doje-
tja) in da ga zaradi tega presezka (in torej ne zaradi pomanjkljivosti) ni moc ade-
kvatno spoznati. Kadar je pri dajanju fenomenov navzoc presezek (fr. excés), ki ga
ni mo¢ ukiniti in ki onemogoc¢a adekvacijo med zavestjo in fenomenom, imamo
opravka z »nasi¢enimi« fenomeni. Ti fenomeni utelesajo svojevrsten paradoks,
kajti »dajejo« vedno vec od tistega, kar lahko zavest sprejme in pojmovno dojame.

Glede na Kantovo razdelitev kategorij (kvantiteta, kvaliteta, relacija, modalnost)
Marion razlikuje stiri zvrsti nasi¢enih fenomenov (1997, 280). Med njimi poleg
ikone, telesnosti (fr. chair) in dogodka (fr. événement) zdaj zasledimo tudi malika
oziroma idol. Vsaka od teh zvrsti na preseZzen nacin preplavi (nasiti, saturira) en

2 Intuicija tukaj nima nobene zveze s sodobno psiholosko rabo tega pojma, temvec je zvesta svojemu

latinskemu izvoru. Po Kantu pri konstituciji predmetnosti lahko razlikujemo intuitivno (zrenjsko) recep-
tivnost na ravni ¢utnosti in pojmovno (kategorialno, »intencionalno«) spontanost na ravni razuma.
Marion zato razlikovanje med »intuicijo« (¢utno sprejemanje »od zunaj«) in »intencionalnostjo« (poj-
movno zasnutje »znotraj« zavesti); to uporablja tudi pri opisovanju Husserlove fenomenologije.
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vidik kategorialnosti: pri ikoni se zgodi preseganje kategorij modalnosti, malik po-
meni eksces za kategorije kvalitete, dogodek presega kategorije kvantitete, Ziveta
telesnost pa transcendira vsako moZnost relacije. Tu nas zanima predvsem Mari-
onova analiza malika in ikone. Oba imata naravo nasi¢enega fenomena in utele-
Sata dva razlicna nacina preseznosti. Oba sta v tesni povezavi z vidnostjo, ¢eprav
imata do nje diametralno razlicen odnos. Pri maliku govorimo o stopnjevanju ozi-
roma intenziviranju vidnosti. Marion uporabi metaforo mocne svetlobe, ki nas
zaslepi s svojo intenzivnostjo, ker je njena danost moc¢nejsa od vsake sposobnosti
sprejetja. Ta intenzivnost lahko sproZi neskonéno mnogoterost pomenoy, s kate-
rimi gledajocega, na primer, nagovarja kip grskega boga. Toda kako je ta nova Ma-
rionova interpretacija zdruZzljiva z zgodnjo analizo malika, pri kateri je ta v prvi
vrsti projekcija svojega lastnega pogleda — torej pravo nasprotje presezni nasi-
Cenosti? Marion (2001, 73) pojasni: oblikovanje malika, v katerem se zrcali moj
lastni Zarek pogleda, je v bistvu posledica, da zaradi preseZne vidnosti, s katero se
mi razodeva fenomen, potrebujem »zamejitev« tega sijanja s svojimi lastnimi poj-
mi (definirati pomeni zamejiti) in pri tem zasnujem idol po svoji meri (tako razlo-
Zi Marion tudi nastanek »idolov« v sodobni druzbi). Korak dalje glede na zgodnje
analize je torej v tem, da tudi pred idolom clovek izgubi vlogo transcendentalnega
subjekta in se znajde v odnosu do specifi¢ne preseznosti, ki je ne more obvladati.
Konstitucija malika kot zamejitev pomena se dogodi Sele pozneje, potem ko je
prejemnik Ze preplavljen s presezkom vidnosti in neizErpnih pomenskih moznosti
(Marion 2001, 65). Ob tem postane ocitno tudi, da je malik v pozni Marionovi
razlagi omejen na vidnost oziroma na kvaliteto (v smislu kategorije) in da posebno
vlogo pri tej zvrsti fenomenalnosti dobi slika (v smislu upodabljajoce umetnosti,
fr. peinture). Ob tem ne smemo prezreti, da gre Marionu za rehabilitacijo ume-
tnosti kot mesta razodevanja preseznosti. Umetnisko delo, ki vedno bolj nadome-
$¢a govor o maliku (to pa maliku odvzame negativni prizvok), dobi svoje lastno
presezno »sebstvo, ki ¢loveku ne dovoli, da bi ga intencionalno obvladal in ga
podredil svoji objektivaciji.

lkona s svojim privilegiranim odnosom do obraza pomeni nasi¢enost z vidika
modalnosti. Ta kategorija pri Kantu ne dolo¢a predmeta, temvec nacin (modal-
nost), kako predmet izkusa spoznavajoci subjekt (kot moznega, kot dejanskega ali
kot nujnega). Po Marionu je pri ikoni (oz. obrazu) klju¢no to, da zaradi obrnitve
intencionalnosti nacelno ne more postati predmet moje izkusnje. Zato obraz (dru-
gega Cloveka) presega vsak mozen nacin, ki bi ga jaz utegnil zavzeti do njega. Zgo-
di se prav nasprotno: obraz je tisti, ki me je vedno Ze prehitel in sem jaz pod nje-
govim pogledom. Pri tem moramo opozoriti $e na neki pomemben premik v Ma-
rionovi misli. V zacetku je imela ikona eksemplari¢no vlogo za razumevanje bozje
transcendence in njegovega razodetja, po novi zastavitvi fenomenologije pa se to
spremeni (Marion 2001, VI). Vsaka od stirih zvrsti nasi¢enih fenomenov pomeni
svoj nacin, kako se preseznost daje prejemniku. Krs¢ansko razodetje, ki se je do-
polnilo v Jezusu Kristusu, v zdajsnji Marionovi razlagi nadgradi vse Stiri zvrsti pre-
seznosti in jih povzame. V Kristusu se razodene transcendenca tako z vidika ikone
(Kristus je »ikona nevidnega Boga«, Kol 1,15) kakor z vidika vidnosti (zgled spre-
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menjenje na gori, Mt 17,2), tako z vidika dogodka (Jezus kot enkratni dogodek v
zgodovini) kakor z vidika inkarnirane telesnosti (uteleseni, u¢loveceni Bog). Kr-
$¢ansko razodetje je torej nasiceni fenomen par excellence. Toda do tega razode-
tja se ni moc dokopati po »naravni« poti s fenomenolosko analizo. Bog se je raz-
odel po svoji lastni iniciativi in Marion potegne jasno lo¢nico med fenomenologi-
jo kot filozofijo in teologijo. Fenomenologija lahko govori samo o formalnih mo-
Znostih razodetja (preseZnosti), torej o moznih nacinih, ki jih analizira pri nasi¢enih
fenomenih, dejanskost boZjega razodetja pa je onkraj njenega dometa in sestavlja
temelj za teologijo. Toda vrnimo se k podrobnejsi analizi ikone in malika glede
nacina njune danosti, Se posebno glede njunega sprejetja pri prejemniku. To vpra-
Sanje zadeva hermenevti¢no razseznost pri razodevanju obeh fenomenov.

3. Hermenevtika danosti pri maliku in pri ikoni

Ker Marion ikono razume v SirSem smislu in tudi obraz (ali obli¢je so¢loveka) raz-
laga na nacin ikone, bomo sledili njegovim analizam obraza v delu O preseZku:
Studije o nasicenih fenomenih (2001). Podobno vlogo kakor obraz pri fenomenu
ikone ima pri fenomenu malika umetniska slika, ki prav tako stopi v ospredje Ma-
rionovih izvajanj znotraj omenjenega dela. Kako se prejemniku daje fenomen obra-
za? Medtem ko slika zaslepi gledajoCega zaradi neznosne intenzivnosti svoje vi-
dnosti, pa je obraz negledljiv (fr. irregardable; Marion 2001, 135) zaradi absolu-
tnega pomanjkanja vidnosti. Ce gledam drugega ¢loveka v o¢i, ga gledam v pra-
znino njegovih zenic —kjer ni videti ni¢. Seveda je obraz fizicno viden, toda gleda-
ti zgolj vidljivost obraza (njegovo fizionomijo in zunanje lastnosti) pomeni, zgresi-
ti drugega Cloveka (Ceprav se razodeva v svojem obrazu). Drugega ni moc gledati
prav zato, ker me gleda kot prvi in ker ta njegov pogled prehiti in »preplavi« vsak
moj poskus, da bi si o njem oblikoval neki doloc¢en pojem ali zapolnil neko dolo-
¢eno predstavo. Drugi se mi daje onkraj svoje vidnosti in mi pokaZe absolutno
mejo mojega pogleda. Toda ta njegova danost, ki ostaja zunaj dosega transcen-
dentalnega subjekta in intencionalne konstitucije pomena, ne pomeni odsotnosti
smisla. Obraz drugega me klice. Po Marionu vsak nasi¢en fenomen s seboj prina-
Sa svojevrsten poziv (fr. appel). Pri obrazu ta klic ali poziv Levinas tolmaci kot eti¢-
no zapoved: »Ne zagreSi umoral« (Levinas 1961, 173) Toda Marion verjame, da
poziva, ki prihaja od nasi¢enega fenomena, ni mo¢ enopomensko doloditi, temvec
ta poziv sprozi raznolike razlage in interpretacije. V tej tocki po Marionu vstopi
hermenevtika. Fenomen se daje na nacin preseznosti, ki je nase pojmovanje ne
more nikoli ustrezno zaobjeti in izraziti. Zato se rodijo vedno nove razlage. Med-
tem ko Levinas govori o enopomenskosti (etichega) poziva, ki ga doZivi clovek pred
obrazom drugega, pa po Marionu ta poziv »lahko sprozi razli¢ne interpretacije,
obnasanja in pomene, lahko nasprotne in brez prestanka nove«; obraz »sprozi
neskoncno razli¢nost pomenov, ki so vsi mozni, vsi provizoricni, vsi nezadostni«
(Marion 2001, 141). Poleg eticnega pomena, ki ga poudarja Levinas, lahko v pozi-
vu obraza slisSimo tudi druge pomene — na primer: »Ljubi me!« Zato Marion pou-
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darja neizérpnost hermenevti¢nega razlaganja. Toda »hermenevtika brez konca«
(125) ne pomeni, da hermenevticno mnostvo pomenov nima jasne meje. To mejo
doloca specificnost fenomena obraza, ki se razlikuje od drugih nacdinov nasiceno-
sti, zlasti od malika oziroma od slike.

Tudi pri umetniski sliki je na delu hermenevti¢na razseznost, ki se rodi iz para-
doksnega sprejemanja njene ekscesivne vidnosti. K sliki se vedno znova vraéamo
in v njej vsakokrat vidimo kaj novega. Slike ne dojamemo z enim pogledom in je
ne moremo ujeti v en sam pomen. Nenehno nas nagovarja in v nas sproza mno-
Stvo dozivetij in razlag. Toda ali lahko tudi pri fenomenu slike govorimo o specifi¢-
nem pozivu, ki prihaja iz nje same in ki onemogoca, da bi jo podredili objektivaci-
ji? Ce je umetnisko delo nasi¢eni fenomen, potem mora prav tako imeti »naseb-
nost«, ki je pred prejemnikom, in tudi tedaj se mora zgoditi svojevrsten obrat
intencionalnosti (ko pomena ne doloca intencionalni subjekt, temvec ga subjekt
prejema od preseznega fenomena). Ta obrat intencionalnosti Marion oznadi s poj-
mom anamorfoze. V umetnosti anamorfoza pomeni, da neko umetnisko delo v
polnosti dozivimo Sele, ko do njega zavzamemo ustrezen pristop oziroma pravo
smer pogleda. Znan zgled je Holbeinova slika Veleposlaniki, ki je lahko gledamo iz
vsake perspektive, toda Sele ko usmerimo svoj pogled nanjo iz neke dolocene
(skrite) tocke, vidimo tisto polnost, ki od drugod ni vidna. Za Mariona to pomeni,
da ima slika neko doloceno »sebstvo« in da ni subjekt tisti, ki bi jo lahko podredil
svojemu pomenu, temvec¢ da odgovarja na poziv, ki ga narekuje slika sama. Ana-
morfoza pomeni, da mora gledalec svojo »formo« (gr. morphé) pristopa zasnova-
ti »v skladu s formo« (ana-morphosis), ki jo narekuje fenomen sam. V SirSem smi-
slu anamorfoza za Marion pomeni upor proti Kantovemu kopernikanskemu obra-
tu, ki Se dalje vztraja tudi v Husserlovi fenomenologiji: da se morajo namrec fe-
nomeni ravnati (formirati) po transcendentalnih moznostih ali formah subjekta.
Po njegovem »ana-morfoza oznacuje to, da fenomen prevzame formo, izhajajoc
iz sebe samega« (Marion 1997, 176). To je zagovor preseznosti fenomenoy, ki se
ne pustijo podrediti intencionalnim lovkam subjekta.

Podreditev preseznemu fenomenu ne pomeni, da sta prejemniku odvzeti svo-
boda in ustvarjalnost. Ko pred Holbeinovo sliko najdemo ustrezno perspektivo
pogleda, lahko Sele zares odkrijemo neiz€rpno nasi¢enost pomenoy, ki jih slika
posreduje. Toda kakor Ze pri obrazu nastopi ta ustvarjalna hermenevtika Sele po
danosti (sebe-dajanju) fenomena. Utemeljena je v presezku, ki pripada nasi¢ene-
mu fenomenu, in ne v transcendentalnem subjektu. Hermenevti¢no razlaganje,
ki ga opravlja prejemnik, se ne dogaja spontano, sponte sua, temvec »odgovarja«
na nasicenje, ki prihaja od fenomena. Svoboda razlaganja je v odgovornosti do
tistega, kar se daje iz sebe — tukaj fenomen slike. Marion bi torej vztrajal, da ima
vsako umetnisko delo svoje »sebstvo, ki ne dovoljuje, da bi ga podredili nasilno-
sti svoje lastne interpretacije. To drugace lahko storimo, vendar se ob tem zapre-
Mo za njegovo resnico, za to, kar je ono samo. Podobno se lahko zapremo pred
klicem obraza in mu hofemo dolociti pomen pa svoji lastni volji. Marion Zeli resi-
ti preseznost fenomenov in obenem spremeniti status subjekta. Subjekt ni vec
sredisce, ki vsem fenomenom — torej vsemu, kar je — podeljuje in dolo¢a pomene,
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temvec prejemnik oziroma »obdarjeni« (fr. adonné; Marion 1997, 369), ki skozi

cudezZ danosti (v smislu dajanja in podarjanja) fenomenov prejema pomene in v
tem prejemanju prejema tudi samega sebe.

4. Status prejemnika in predhodnost hermenevtike

V dosedaniji predstavitvi je postalo ocitno, da Marion zahteva radikalen obracun
s transcendentalnim subjektom, ki onemogoci nastop fenomenov, kakor se daje-
jo iz sebe in v moci samih sebe. Toda zdi se, da odstavitev subjekta in vpeljava
prejemnika, ki pride na njegovo mesto, ni tako preprosta. Ce prejemniku pripise-
mo povsem pasivno vlogo in iniciativo v celoti prenesemo na sebe-dajanje feno-
menov, potem nastopijo novi problemi, na katere je tezko odgovoriti. Poziv ali
nagovor (appel) ne more tréiti na popolno pasivnost prejemnika (kakor je npr.
»pasivno« zrcalo ali fotoaparat), ker potem, strogo gledano, poziva sploh ni mo¢
prejeti (recevoir). Kako bi bilo potem mo¢ razlikovati nagovor ikone od nagovora
umetniske slike? Prejetje nagovora predpostavlja aktivno drzo odprtosti pri pre-
jemniku. Toda kakor hitro govorimo o odprtosti, je to nevarno blizu pojmu obzor-
ja, ki ima v fenomenoloskem jeziku transcendentalno vlogo (obzorje namrec vna-
prej doloca pogoje, kako se bo neki fenomen pokazal) in ki ga Marion vztrajno
zavraca.? Odprtost je po definiciji pred tistim, kar se znotraj nje dogodi. Ta pred-
hodnost pa lahko vodi k sklepu, da subjekt spet dobi sredis¢no vlogo in da se fe-
nomen lahko dogodi zgolj pod subjektovimi pogoji (odprtosti). Klasi¢no pojmova-
nje hermenevtike, ki se je razvilo znotraj fenomenoloske tradicije (Heidegger, Ga-
damer, Ricceur, Grondin), govori prav o tej nujnosti obzorja (razumevanja) kot
nacina odprtosti, ki ga ne moremo lociti od spoznavajocega ¢loveka. Toda ta od-
prtost se razlaga pozitivho (obzorje, ki omogoca in daje prostor drugemu, in ne
nekaj, kar si drugo podreja in ga obvladuje). Prav tako pa obzorje odprtosti ni ne-
kaj nespremenljivega, temvec ga ¢lovek lahko spreminja. Heideggerjevo razume-
vanje hermenevtike pravzaprav klice po iskanju takSne odprtosti, da bi se v njej
fenomeni lahko bolj pristno dogodili. Toda vse to je za Mariona premalo. Dokler
vztrajamo pri odprtosti in kot posledica tega pri pojmu obzorja, po njegovem mne-
nju fenomenom postavljamo pogoje in ne dovolimo, da bi se nam »dali« iz sebe
samih oziroma zacensi iz sebe samih.

Marion se zaveda teZavnosti svojih stalis¢, vendar vztraja pri absolutni iniciati-
vi fenomenov in pri sekundarni vlogi subjekta kot prejemnika. Kljub temu pa pri-
znava, da prejemnik ne more biti zgolj pasivni »ekran« (Marion 1982, 58) za ma-
nifestacijo fenomenov. Zato si prizadeva za povsem novo razumevanje prejemni-
ka, ki naj bi nadomestil dosedanji pojem subjekta in bi presegel klasi¢no dihoto-
mijo med aktivnostjo in pasivnostjo (Marion 2005, 149). Napacno bi bilo predpo-

3y nasprotju z Marionom Levinas, ki si prav tako prizadeva za novo razumevanje transcendence, prizna-

va, da fenomenologija ni moZzna brez pojma obzorja (Derrida in Marion 1999, 66). Zato svojo etiko
umesti onkraj fenomenologije. Toda celo tedaj se postavi vprasanje, ali subjekt lahko sprejme klic dru-
gega brez ustrezne odprtosti in ali ni potrebno hermenevti¢no posredovanje med etiko in fenomeno-
logijo (Klun 2012, 677).
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staviti, da je prejemnik pred fenomeni (to bi vklju¢evalo apriornost), toda prav
tako ni moc trditi, da pride (Casovno) za njimi. V resnici govorimo o svojevrstni
istoCasnosti, kajti fenomen se ne more dogoditi brez prejemnika, po drugi strani
pa tudi prejemnik prejme sebe (in se tako vzpostavi) v tem istem dejanju, v kate-
rem se (mu) dogodi fenomen. Marion zahteva, da mislimo onkraj ustaljenih vzor-
cev in da priznamo: izhodis¢e vsega je »danost« (ki nosi konotacijo daru in podar-
jenosti). Danost fenomena je tisto prvo, kar je globlje od nastopa (kot fenomena-
lizacije) fenomena, pa tudi prejemnik sebe prejme iz danosti, dan je namrec sa-
memu sebi. Podobno kakor paradoksna istoCasnost (fenomena in sebe) se doga-
ja tudi povezava med aktivnostjo in pasivnostjo pri prejemniku. V trenutku, ko se
mu fenomen daje, prejemnik ni ¢ista pasivnost, kajti tedaj ne bi mogel nicesar
prejeti (Leask 2006, 189). Prejemnik ohranja (aktivno) moznost odloditve v odno-
su do danosti: »Odlocitev, da odgovorim (répondre), torej da prejmem (recevoir),
gre pred moznostjo, da vidim (voir), torej da pojmovno zapopadem (concevoir).«
(Marion 1997, 420) Element odlocitve — ali je prejemnik razpolozZljiv za danost fe-
nomena ali pa se pred njim umakne oziroma noce odgovoriti na njegov poziv
(Marion 2012, 141) — v razvoju Marionove misli prihaja vse bolj v ospredje. Ceprav
je obdarjeni sebi dan, je obenem obdarjen tudi s svobodo odlocitve, s katero po-
vratno doloc¢a odnos do preseznih fenomenov. S tem pa svojevrstno odloca tudi
o njihovem nastopu (Carlson 2007, 171). Toda ali potem dejavnik odlocitve ne
dobi tiste vloge, kakrsno hermenevtika pripisuje obzorju? Ali ni to odlocCitev za
odprtost, katere nasprotje bi bila »zaprtost« za prejetje fenomena?

Ta vprasanja lahko konkretiziramo pri nasi¢enih fenomenih ikone in malika. Ali
se pred ikono zgodi samodejni obrat intencionalnosti (ko ne gledam ikone jaz,
temvec ikona gleda mene)? Ali ni za to paradoksno izkustvo, v katerem me nago-
varja nevidna preseznost onkraj vidne podobe ikone, potrebna najprej moja od-
locitev, da se ustrezno odprem in razpoloZim? Kaj pa, ¢e niti odloCitev ne pomaga,
ker prejemnik nima ustrezne religiozne senzibilnosti oziroma potrebne religiozne
»odprtosti«? Kaj se spremeni, ¢e nekdo ikono vidi zgolj kot umetnino? Podobna
vprasanja zadevajo tudi umetnisko delo, pred katerim lahko dozivim razodetje
globine in preseznosti, lahko pa za to izkustvo ostanem zaprt. Marion bi rekel, da
prejemnikova odlocitev ne vpliva na izvorno danost nasicenega fenomena, ki je
pobudnik poziva, in je v tem smislu pred prejemnikom. Kaj pa, ¢e kot prvo odlo-
Citev ni sprejeta po danosti fenomena, temvec pred njim: kot odlocitev za odprtost,
kot hoteti biti odprt in kot pripravljenost na anamorfozo (v smislu iskanja ustre-
znega prejetja)? Res je, da odprtost ne more pomeniti oblikovanja takSnega ob-
zorja, ki bo razodevajo¢emu fenomenu odvzel njegovo svojskost in ki bi vnaprej
dolocil njegov smisel. Toda ocitno se odprtost (in kot posledica tega obzorje) lah-
ko razume tudi drugace: kot omogocanje (prihoda) drugega kot drugega, v njego-
vi preseznosti in paradoksnosti. Tedaj hermenevtika ni ovira za razodetje prese-
Znosti, temvec hrepenenje po tem, da bi jo ustrezno (s)prejeli.

Ceprav je bil Marion Ze vec&krat soocen s kritiko, da premalo uposteva aktivho
plat subjekta in njegovo hermenevti¢no vlogo pri danosti nasi¢enih fenomenov
(Greisch 1999; Grondin 1999; najceloviteje pa Mackinlay 2010), vztraja pri staliscu,
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da je pred vsakim hermenevticnim razumevanjem najprej danost kot tisto, kar je
pred subjektom in neodvisno od njega. Po svoje je njegovo vztrajanje razumljivo,
ker preprosto noce dovoliti, da bi ¢lovek, ki je v radikalnem smislu »prejemnik«
(sebe in razodevajoce se stvarnosti) uzurpiral svoj poloZaj in postal nosilec in »pod-
laga« (subiectum) sebe in celotne stvarnosti. Toda morda je hermenevtiko in po-
jem obzorja moc¢ razumeti na nacin, ki ne bo vodil v takSno uzurpacijo subjekta.
Ikona in umetnisko delo nas nagovarjata vsakokrat drugace. Iskanje ustrezne (her-
menevti¢ne) odprtosti za njun nagovor ne pomeni teznje, da bi si ju podredili.
Podobno velja tudi za odnos do transcendence — preizprasevanje svoje lastne
odprtosti kot pogoja za moZnost njenega »doZivetja« ni nujno ovira za pristno
»dajanje« in razodetje transcendence (iz nje same), temvec prizadevanje za to,

kako bi jo resni¢no prejeli.
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Custva, custveno procesiranje in vsezivljenjski custveni razvoj

Raziskovanje Custev in Custvenega procesiranja je bilo dolga leta potisnjeno na
rob znanstvenega raziskovanja. Pojavi so se zdeli prevec subjektivni, da bi lahko
postali predmet resne in objektivne znanstvene presoje. V zadnjih Stiridesetih letih
pa se je na tem podrocju zgodil velik preobrat. Po mnenju sodobnih raziskovalcev
Clovekovega razvoja igrajo Custva klju¢no vlogo v ¢lovekovem razvoju in so po-
membno vkljuéena v raznolike izkusnje vsakdanjega Zivljenja. Pricujoca knjiga po-
skusa predstaviti temeljna znanja s podrocja Custev, Custvenega procesiranja in
vsezivljenjskega Custvenega razvoja. Tako besedilo podrobno orise pojmovanje
Custev in Custveno procesiranje skozi zgodovino ter opredeli posamezne kompo-
nente Custvenih procesov. S pomocjo Greenspanove vsezivljenjske teorije funkci-
onalnega Custvenega razvoja, drugih pomembnih teorij in nevropsihologije izpo-
stavi kljuéne mejnike v razvoju Custvenega procesiranja v vseZivljenjski perspektivi.
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Rok Svetlic
Religija kot »le podlaga«! drzave

Povzetek: V prispevku je izpostavljen ambivalentni odnos med religijo in drzavo,
ki ga najdemo v Heglovi filozofiji religije. Na eni strani Hegel zatrjuje, da je po-
vezava med njima nujna, saj religija prispeva tisto naravnanost (nem. Gesin-
nung) drzavljanov, ki je nepogresljiva za ¢vrst drzavni organizem. Hkrati dosle-
dno vztraja pri institucionalni loCitvi drZzave od institucionalno organizirane re-
ligije, to pa je v skladu z danasnjimi standardi sekularnosti drzave. Prav ta dvoj-
nost, ki jo pojasni razvoj pojma svobode, kakor ga opiSe Hegel v filozofiji zgo-
dovine, dela njegovo filozofijo religije zanimivo za demokrati¢no kulturo Evrope
danes. To je za Cas, ko spoznavamo pomanjkljivosti opredelitve taksne vredno-
stne orientacije, ki skusa temeljiti zgolj na nizu abstraktnih nacel.

Kljuine besede: filozofija religije, drzava, Cerkev, G. W. F. Hegel, sekularnost

Abstract: Religion as »Only the Foundation« of the State

This article exposes the ambivalent relation between religion and the state that
is found in Hegel's philosophy of religion. On the one hand the necessity of
some connection between religion and the state is stressed, for religion con-
tributes the specific attitude (Ger. Gesinnung) of citizens that is necessary for
a firm organism of the state. On the other hand, however, Hegel insists on a
sharp separation of the state and institutional organized religion, which is in
agreement with modern secular political standards. Precisely this state-religion
duality, which is explained by the development of the notion of freedom as
described by Hegel in his philosophy of history, makes Hegel’s concept of reli-
gion interesting for democratic culture in Europe today. At this time the defi-
ciencies of the definition of a value orientation that tries to be founded on a
series of abstract principles alone are being recognized.

Key words: philosophy of religion, state, Church, G. W. F. Hegel, secularity

V ¢lanku se bomo posvetili Heglovi filozofiji religije, zlasti kolikor je v njej temati-
zirana nujnost povezave s (sekularno) drzavo. To povezavo bomo razgrnili na vec
ravneh: vse od prikaza imanentne prepletenosti religije in drzave do teze, da mora

To je pasus iz § 270 Heglovega Orisa filozofije pravice, v katerem je tematiziran ambivalentni odnos med
drzavo in religijo: »No, ce religija tako tvori podlago, ki vsebuje tisto nravno nasploh in podrobneje
naravo drzave kot boZjo voljo, pa je religija hkrati le podlaga, in prav v tej tocki se obe razideta.« (Hegel
2013, § 270)



38 Bogoslovni vestnik 76 (2016) « 1

drzava temeljiti na religiji: »Drzava temelji /.../ na nravni nastrojenosti (Gesinnung)?
in le-ta na religiozni nastrojenosti.« (Hegel 1999, § 552) Toda v isti sapi Hegel opo-
zarja, da ne sme biti drZava v nikakrsni institucionalni povezavi z religijo, to je: s
Cerkvijo. Religija mora biti tako »le podlaga« (Hegel 2013, § 270), kakor se glasi
sloviti pasus iz § 270 v Orisu filozofije pravice. V nasprotnem bi negirali samostoj-
ni status nravnega. Prav to je tista ambivalentnost Heglove filozofije religije, ki jo
dela zanimivo za danasnjo situacijo. Zdi se, da demokracija s svojim liberalnim
formalizmom vse bolj izgublja vrednostno orientacijo; to s teoretskega stalisc¢a ni
nikakrsno presenecenje. Da na podlagi formalnega in abstraktnega principa »ni
mozZen imanenten nauk o dolZnosti« (§ 135), pokaze Hegel na ve¢ mestih. Abstrak-
tno dolocilo namrec zaradi svoje praznosti vkljuuje nasprotja in zato ne more
postati vrednostna orientacija.?

Vrednostni fundament skupnosti lahko prinese le nravna substanca, ki pa jo —po
Heglu — ni mogoce misliti brez religije. Toda tega nikakor ne smemo razumeti kot
poziv k polnjenju abstraktnih nacel s heterogeno vsebino, sekularne zakonodaje z
religiozno dogmatiko. Ni¢ ni bolj tuje Heglovi zahtevi po imanentnem razvoju pojma
svobode kakor kaj takSnega. Notranja povezava vsebinske in formalne plati sodobne
drzave je razvita na podlagi teze o popolnem panlogizmu: zgodovina je dosegla toc¢-
ko (pustimo, Ce je to tako imenovani »konec zgodovine«), ko ni ve¢ »nepresegljivih
ontoloskih nasprotij med duhom in naravo, materijo in misljenjem, individuumom
in kulturo, splosnim in posamicnim«. (Siep 2000, 255) Tudi med religijo in drZavo jih
ni, kakor razglasa tale programski stavek: »Obstaja en sam pojem svobode v religiji
in drzavi. Ta skupni pojem je najvisje, kar ¢lovek ima.« (Hegel 1986, 237) Ko religija
podpre obstoj drzavnega organizma, ga podpre kot upodoba pojma svobode, ki se
v ni¢emer ne razlikuje od sekularnih institutov, katere podpira. To je treba izpeljati.

1. Mesto filozofije religije v Heglovem sistemu

Ze na podlagi uvodnih vrstic je jasno, da se Heglova filozofija religije ni mogla ogni-
ti ambivalentnem odzivu. Teza, da ni moderna drzava ni¢ drugega kakor dopolni-
tev kr$¢anske epohe zgodovine, je skrajno provokativna: Hegla so zato na eni
strani imeli za » cerkvenega oceta< modernega protestantizmac, na drugi strani
pa za »ateista in antikrista« (Jaeschke 2000, 375). Problem je namrec v tem: nje-
gove interpretacije religije so tako radikalne, da s tradicionalno predstavo o tem
fenomenu nimajo prakti¢no nic¢ skupnega. Ko Marx, povzemajoc Feuerbacha, kri-
tizira krS¢ansko antropologijo — po formuli: ve¢ me je zgoraj, manj me ostane tu-
kaj —, odpre vrata tudi za nasprotni argument: e se transcendenca v celoti skloni
do tal, e res obstaja »en sam pojem svobode v religiji in drzavi« (Hegel 1986,
237), ali tedaj ¢loveku sploh Se ostane kaj preseznega?

Tezko prevedljiv izraz. Gesinnung bi lahko poslovenili kot Zivo prepricanje, razmisljanje, drza, naravnanost.

3 »Merilo zakona, ki ga ima um na sebi samem, se prilega zatorej vsemu enako in potemtakem zares ni

nikako merilo.« (Hegel 1998, 453)
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Vsebinsko ujemanje zakonov drzave in religije je produkt zgodovinskega razvo-
ja duha. Ni bilo vselej tako, med onostranstvom in tostranstvom je zijala globoka
vrzel. Zato je prav filozofija zgodovine tista disciplina, v kateri Hegel razgrne pro-
ces, ki privede do enacaja med umom, religijo in svetom.* Toda religija kljub temu
ni fenomen med fenomeni, saj se v njej ne izrazi zgolj (parcialna) resnica, ampak
resnica kot takSna: »Religija ni zavest o tem ali onem resni¢cnem v posameznih
predmetih, pac pa zavest o absolutno resni¢cnem, o resni¢cnem kot sploSnem, vse-
obsegajoCem, zunaj katerega ni nicesar.« (31) Zato ji gre poseben status in sodi
na raven tako imenovanega absolutnega duha.

Pomembno je naslednje. Da je religija kvalificiran izraz resnice, je stalisce, ki je
skupno zelo razli¢nim interpretacijam tega fenomena. Toda za Hegla religija ni le
resnica sveta, ampak je v prvi vrsti resnica sveta. Resnica je mesto, kjer panoptic-
no svet sam izrece svojo resnico. Resnico, ki mu ni v ni¢emer transcendentna.
Enako velja za umetnost in za filozofijo, ki sta prav tako del absolutnega duha. Tudi
v teh upodobah duha se izrece ista resnica sveta, le da je v vsaki od njih izrazena
v drugem mediju: v umetnosti skozi ¢utnost, v religiji skozi predstavno misljenje,
le pri filozofiji zgolj skozi Cisti pojem.

Predmet tega poglavja je umestitev filozofije religije v Heglov sistem. Ne gre
nam za iz€rpen opis, pozorni bomo le na tisto obeleZje religije, ki je za smoter tega
prispevka klju¢no: na odsotnost nepremostljivega razkola med religijo in nravno
substanco, to je: drzavo. To se v Fenomenologiji duha — kot predsistemskem spisu
—zrcali Ze v prehodu v razdelek Religija. Hegel ga izpelje v poglavju Lepa dusa, zlo
in njegovo odpuscanje, ki je posveceno problematiki ¢lovekovega delovanja tukaj-
in-zdaj. Religija vznikne kot popredmetenje priznanja dveh delovanjskih akterjev.?
Haussler to interpretira s temi besedami: »Privzetje religije kot predmeta zavesti
se potrdi v tem, da je absolutnost duha postala zaznavna, ne v podobi absolutizi-
ranega posameznega sebstva, v vesti, pa¢ pa v recipro¢nosti subjektov, ki izhaja
iz njune prostovoljne opustitve; predmet je bil hipostaziran od predstave do pred-
meta — predmeta religiozne zavesti.« (Haussler 2008, 179—-180)

Izhodis¢na pomanjkljivost poglavja Lepa dusa je prav odsotnost substance, na
kateri naj temelji odnos dveh akterjev, in to substanco zdaj pomeni religija, do
katere pride duh vimanentnem razvoju. Duh je bil do sedaj obsojen na nepomir-
ljiv konflikt med dvema platema sobivanja: na zacetku beremo o konfliktu dveh
zakonov, ki ga upoveduje Sofoklejeva Antigona, konca se pa s konfliktom med lepo
duso in delujoCo zavestjo. Prav obstoj konflikta je znamenje, da temeljna sprava
s svetom Se ni bila doseZena: »Tiste njegove (od duha, op. R. S.) podobe, ki smo
jih motrili — resni¢ni, sebi odtujeni in samega sebe gotovi duh —, ga skupaj tvorijo
Vv njegovi zavesti, ki stopa nasproti njegovemu svetu in se v njem ne spozna.« (He-
gel 1998, 718) To pa je dialektika na ravni religije pustila za seboj. Klju¢no pa je
naslednje: religija je medij, v kateri svet sam preseZe prej neodpravljive antago-
nizma.

4 Vet o tem: Hegel 1986, 405.

> »Duha vedo¢i duh je zavest samega sebe in si je v obliki predmetnosti.« (Hegel 1998, 726)
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Toda religija $e vedno vsebuje moment predmetnosti,® ki bo odpravljen v Ab-
solutnem védenju. Pomembno je izpostaviti, da absolutno vedenje v primerjavi z
resnico religije (vsebinsko) ne prinasa nic¢ novega. To je le popolno in transparen-
tno uzrtje organske povezanosti vseh fenomenov v celoti bivajocega. V prvi vrsti
prinasa spoznanje fundamentalne sprave, spoznanje — ¢e ponovimo Siepove be-
sede —, »da ni nepresegljivih ontoloskih nasprotij med duhom in naravo, materijo
in misljenjem, individuumom in kulturo, splosnim in posamiénim« (Siep 2000,
255). Isto je izreceno v religiji, le da v predmetnem misljenju: namesto o negaciji
religija govori o smrti, namesto o negaciji negacije o vstajenju itd. Se veg, religija
ima celo neko prednost pred absolutnim vedenjem, saj v éasovnem smislu nasto-
pi pred mozZnostjo absolutnega vedenja, ki ga Hegel — neskromno — pripise Sele
njegovemu c¢asu: »Preden se torej duh ni dovrsil na sebi, torej kot svetovni duh,
ne more kot samozavedni duh doseci svoje dovrSenosti. Vsebina religije zato prej
v Casu kot veda izreka to, kaj duh je; a veda edina je njegovo resni¢no vedenje o
njem samem.« (Hegel 1998, 853)

Vidimo, da je treba biti pri referenci na religijo znotraj Heglove filozofije zelo
pazljiv. To je pojem, ki se nespregledljivo loCuje od razsirjenih rab tega oznaceval-
ca. S tega stalisca je razumljiv ambivalenten odnos, saj Hegel razglasitev dopolni-
tve krs¢anstva v moderni drzavi izpelje za visoko ceno, ob hudem siromasenju
pojma religije: »Toda Heglova odprava loc¢itve med duhom obcine in — od te raz-
likovanim — boZjim bistvom, njegova zamenjava >oddaljenega cilja< zgodovine od-
reSitve za »spravog, ki je doseZzena v moderni ustavni drzavi in njeni znanstveni
kulturi, je tako radikalna, da od substance kr§¢anskega verovanja ostane bore
malo.« (Siep 2000, 256)

Drugace je tudi pojem umetnost pri Heglu specifi¢en. V umetnosti se izrazi ista
resnica kakor v religiji in v filozofiji, le da je posredovana v ¢utnem mediju. To pa
pomeni notranjo mejo v njenem razvoju: ko pojem (svobode) preseze neko dolo-
¢eno raven, ga ni mogoce vec izraziti na ta nacin. S tem je implicirana kontroverzna
teza o »koncu umetnosti«. Tudi Ce religija prav tako vsebuje predmetni moment,
je le »alegori¢nega ali simbolicnega pomena« (Jaeschke 2000, 408) in zato ga ra-
zvoj duha nikoli ne preraste. Tako umetnost kakor religijo presega filozofija, v ka-
teri je resnica artikulirana najbolj rafinirano, na ravni ¢istega pojma. Ta superior-
nost je ves €as v ozadju in iz nje izvira »tehniéni« priokus Heglovega priklona kr-
S¢anstvu: »Namesto vecnega Zivljenja svetnikov zgolj vecno Zivljenje pojma; na-
mesto vstajenja bogocloveka le logi¢na negacija negacije in namesto ¢udeZa od-
resenika ¢udez, ki je duh sam.« (385)

6 Duh ima namreé za svojo vsebino Se vedno moment predmetnosti — to je predstavno misljenje, ki go-

vori o Ocetu, o Sinu itd. —, toda ta vsebina ne more vec stopiti v nasprotje s samozavedanjem: »Ima
(duh, op. R. S.) sicer podobo ali obliko biti, vtem ko je predmet svoje zavesti; a ker je tole postavljeno v
religiji v bistvenem dolocilu, biti samozavedanje, si je podoba popolnoma prozorna; in dejanskost, ki jo
duh vsebuje, je v njem zaprta ali v njem odpravljena, ravno na tisti nacin, kot ¢e recemo vsa dejanskost;
ta je misljena obc¢a dejanskost.« (Hegel 1998, 718)
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2. Religijain znanstvena evidenca

Verjetno je med vsemi sodobnimi nacini odklonilnosti do religije — skupno jim je
prepric¢anje, da je religija v nasprotju s pojmom ¢loveka kot svobodnega bitja —
najbolj razirjen ocitek, da je njen predmet zmota (Bog kot izmisljotina) ali da je
celo vizhodiséu konstituirana kot prevara (ideologija, opij za ljudstvo). No, zahte-
va po znanstvenem dokazu — kolikor jo razumemo po modelu strogih znanosti — je
uspesnejsa, kakor si mislimo, celo toliko, da postane destruktivna. Po grozodejstvih
druge svetovne vojne se je veliko diskutiralo o nezmoznosti misljenja, da bi pra-
vocasno zaznalo in zaustavilo nevarne procese. Vrh impotentnosti misljenja pa se
zrcali v spoznanju, da lahko izdela najbolj uni¢evalno orozje, ne zmore pa znan-
stveno »dokazati« prepovedi umora. Humanistika mora torej ubrati drugacno pot
kakor stroga znanost in dokaze oblikovati znotraj svoje metode.”

V filozofiji — oziroma humanistiki nasploh — je kljub vsemu moZno veljavno do-
kazati zavezujo¢nost nekaterih fenomenov. In v zahtevi po spoznanju religije je
Hegel nepopustljiv. Nastopila naj bi razvojna faza duha, ko bo doseZeno absolutno
vedenje, torej tudi vedenje religije: »"Ne moremo torej obstati pri onem, tako re-
ko¢ drobnjakarstvu vere v Previdnost in prav tako ne pri zgolj abstraktni, nedolo¢-
ni veri, ki ostane zgolj pri ob¢em, da obstaja neka Previdnost, ki vlada svetu.«
(Hegel 1999, 33) Ta korak pripade filozofiji, v kateri se duh spozna v najbolj ¢isti
obliki: »In Ce je teologija sama ta, ki je prisla do tega zdvomljenja, potem se je
treba zatedi ravno v filozofijo, ¢e hoces spoznati Boga.« (35) Opozarja, da ta misel
ni ve¢ »predrznost« (64), zdaj je sine qua non krs¢anstva: »Zdaj Bog ni veC nekaj
neznanega; Ce to Se trdimo, nismo kristjani.« (76)

Klju¢ za dopolnitev spoznanja religije pa sta panlogizem in dialekticna metoda.
Resnico religije raziS¢eta na dveh ravneh. Najprej z raziskovanjem notranje struk-
ture svetovnega duha, ki je zahtevala vznik kr$¢anstva, ne v empiri¢nih dejstvih.
To je najbolj kompleksno razgrnjeno v njegovi filozofiji zgodovine. Resnica, na pri-
mer krs¢anstva, ni v dogodkih, v prostoru in v ¢asu, ampak v okoli$¢ini, ali se v
njegovem vzniku in razsiritvi »razbere absolutna vsebina« (Jaeschke 2000, 449).
Povedano drugace, tudi ¢e bi, na primer, arheoloske raziskave — znanstveno, do-
kazano — postavile pod vprasaj obstoj dogodkov, na katere se sklicuje Sveto pismo,
to ne bi v nicemer vplivalo na njegovo resnico: »Zakaj ¢etudi ne bi bilo ni¢ takega
sporocenega, bi s tem nase vedenje o Bogu ne bilo ni¢ manj popolno.« (Hegel
1967, 301)

7 Lswith lepo pokaze: celo marksizem, ki je vse stavil na »pozitivno znanost, ki naj opravi s »fantasti¢ni-

mi umisleki« idealizma, boleha za isto boleznijo: »Dejstvo, da >zgodovina vsake dosedanje druzbe«
pokaze raznovrstna nasprotja med vladajoco manjsino in podvrZeno vecino, ne upravicuje tolmacenja
in ocene tega stanja kot izkoris¢anja¢; Se manj pa pri¢akovanja, da tistega, kar je bilo do sedaj dejstvo,
v prihodnosti po nujnosti ne bo vec. Tudi ¢e Marx dejstvo izkoris¢anja »znanstveno« pojasni s svojo te-
orijo o dodani vrednosti, ni zaradi tega »izkoriS¢anje« ni¢ drugega kot le moralna sodba; izkoris¢anje je,
¢e ga ocenjujemo po ideji pravic¢nosti, absolutna krivica. Ta v Marxovem razlaganju svetovne zgodovine
ni ni¢ drugega kot radikalno zlo >predzgodovine« ali, biblijsko re¢eno, izvirni greh tega veka. /.../ Za
Aristotela in Avgustina je bilo suZenjstvo dejstvo med dejstvi. /.../ Sele z nastajanjem emancipirane
mescanske druzbe je bil odnos med vladajocim in podanikom obcuten kot izkori$¢anje in na osnovi
zahteve po osvoboditvi tudi tako oznacen.« (Léwith 2004, 52—-53) Kar daje Marxovi misli zgodovinsko
pravico, ni pri¢vrstitev misljenja na »dejanskem« ¢loveku, ampak oznanjanje sekularnega evangelija.
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Resnico religije, drugic, potrjuje tudi sama dialektika spoznanja kon¢nih pred-
metov. To je v prvi vrsti naloga Fenomenologije duha, v kateri se pokaze, da
koncno spoznanje samo usmerja na pojem Boga: »O konénem, s katerim zac¢ne-
mo, nam nasa refleksija in opazovanje, nasa sodba, pove, da nima resnicnega
za svoj temelj; nismo mi, ki mu zagotovimo temelj, pa¢ pa se na njem samem
pokaZe, da se razpusti v nekaj drugega, nekaj visjega, kot je ono samo. Mi sledi-
mo predmetu, kako gre sam k viru svoje resni¢nosti za sebe.« (Hegel 1986, 107)
S tem vznikne »zavest tistega, kar je na in za sebe resni¢no v protislovjih ¢utne,
koncne resnicnosti in zaznavanja« (106), ki povratno ucvrsti veljavnost (tudi)
kon¢nega spoznanja. Tako vnovic stopi v ospredje rdeca nit Heglove filozofije
religije, ki zanima nas: med ravnjo religije in ravnjo sveta ni fundamentalnega
razkola.

Tudi samo strukturo pojma religije Hegel predlozZi v skladu s svojo metodo, po
kateri je vselej treba pokazati moment splosnosti, posebnosti in posamicnosti.
Splosno je kar moment misljenja v svoji popolni splosnosti« (67), moment po-
sebnosti »zavest v svoji posameznosti kot taki, subjekt v svoji neposrednosti« (68).
Ta gradnika se zdruZzita v sintezi, ki jo pomeni »kult« in ni ni¢ drugega kakor »gi-
banje pojma Boga« (71). Ujemanje subjekta in substance, kakor se to zgodi v ab-
solutnem vedenju, pa implicira ireduktibilno sopripadnost boga in ¢loveka: »Kult
je naposled prisotnost vsebine, ki tvori absolutni duh, prek ¢esar je zgodovina
boZje vsebine bistveno tudi zgodovina ¢loveka, gibanje Boga k ¢loveku in ¢loveka
k Bogu.« (236—237) Tudi ta pristop izhaja iz (tihe) superiornosti filozofskega spo-
znanja, ki usmerja k opuséanju teoloskega pojmovnega aparata.?

3. Proces zblizevanja religije in drzave

Da si drzava in religija zacneta deliti »isti pojem svobode, je rezultat zgodovin-
skega razvoja. Na sebi je to poloZeno Ze v pojem krs¢anstva, toda njegovi prvi ko-
raki v dejanskost vodijo v prav nasprotno smer. Kakor zgoraj omenjeno, dialektiko
tega procesa Hegel razgrne v svoji filozofiji zgodovine. Temeljna teza filozofije
zgodovine je, da je v zgodovinskem dogajanju navzoca ista pojmovna struktura,
kakor je v vseh fenomenih: sploSno — posebno — posami¢no, teza — antiteza — sin-
teza itd. Hegel opazuje premene v razumetju celote sveta pri posameznih ljudstvih,
ki si zgodovinsko sledijo, in prav te premene naj bi izkazovale, da dogajanje ni na-
kljuéno. Nasprotno, vodi ga um v zgodovini, s svojo znamenito zvijacnostjo (Die
List der Vernunft). In pri opisovanju razumetja celote sveta naj bi imela posebno

8 Seveda bi se danes morala vsaka filozofsko superiorna drza, naj je Se tako ateisti¢na, zavedati, da je vsak

poskus totalnega opuscanja teoloSkega pojmovnega aparata vnaprej obsojen na neuspeh. Janko M.
Lozar to poantira z odlo¢nimi vprasanji: »Kaj bi bil Sartre brez Avgustina? Bi lahko tako zavezujoce napel
lok duha, ¢e bi zgolj po grsko vedel samo to, da >tega Svetovja, istega vsem skupaj, ni ustvaril niti kate-
ri izmed bogov niti kateri izmed ljudi, ampak je vedno bilo in je in bo ...< (Heraklit 1992, 23)? Bi se lahko
Nietzsche prepoznal v lebdenju med zgoraj ni¢, spodaj nic? Bi lahko Heidegger ekspliciral nagnjenost v
ni¢ kot pogoj moznosti svobode? Bi lahko tako na stezaj razprl brezrazloznost poslednjega razloga pri
Leibnizovem Nichts ist ohne?« (Lozar 2014, 431)
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mesto prav religija, saj je prav religija »mesto, kjer si kako ljudstvo daje definicijo
tega, kaj ima za tisto resni¢no« (Hegel 1999, 100).

Zgodovina se zacne z vznikom neposrednega in obcega, obce volje, pod katero
se podredijo posami¢ne volje. To se prvic zgodi na Kitajskem, z njenim konceptom
drzavno organiziranega sobivanja. Toda prva upodoba duha (svetovne zgodovine)
je Se skrajno revna.® Pocasi se oblikuje vse bolj zapleten odnos med obco in po-
samicno voljo, ki ga ves €as dolocajo razli¢ni koncepti religije. V Indiji — to je na-
slednji korak svetovne zgodovine — nastopi brahman, ki s svojo aktivnostjo, z me-
ditacijo, razpusti svet. Praznino meditacije v Perziji nadomesti koncept ludi, to pa
vodi do judovskega Boga kot Ciste misli. Zgodovina gre dalje skozi grS$ko-rimski
svet, ki se konca v toposti in brezduhovnosti rimskega imperija. V teh razmerah se
Clovek lahko zatecCe le Se v svoj koticek abstraktnega sveta, ki ga prinese stoicizem.

Tam biva v popolnem egalitarizmu in v bliZini boga: »V pravem smislu je treba
imenovati srecno drZavo ali mesto to edino medsebojno skupnost bogov in vanjo
vkljuciti tudi ljudi skupaj z bogovi, ¢e ho¢emo vkljuciti vanjo vsa razumska bitja.«
(Hrizostom 2002, 339) Toda ta resitev ostaja — kljub rabi pojma »drZava« — Se pov-
sem abstraktna, brez sleherne dejanskosti v svetu in ne zagotavlja prave potesitve
duha. Faza duhovnega siromastva je nujna, saj naredi prostor za vznik krs¢anstva,
ki je odgovor na slepo ulico rimskega sveta. Kristusovo bogo¢lovestvo prinasa ne-
kaj povsem novega. BliZina med bogom in ¢lovekom je resda konstanta veline
religij. Tudi grStvo pozna neko obliko bogoclovestva, ki pa ne more ponuditi spra-
ve, kakor jo lahko krs¢anstvo. Popolno spravo lahko omogoci le popoln razvoj obeh
ekstremov, ¢loveka in boga, v kateri ima glavno vlogo Kristusova smrt(-nost). Grki
bogovi so antropomorfni, zato pravzaprav niso niti bogovi (saj zapadajo strastem)
niti ljudje (ker niso smrtni). V nekem smislu grska religija nima ne Boga ne ¢loveka.
Le smrtnost omogodi popolno negacijo ¢loveskosti, njeno spravo in vrnitev k Bogu.

Toda pojem bogocloveka, kljub njegovemu neznanskemu pomenu — Hegel lik
Kristusa imenuje »tecaj«, okoli katerega se vrti svetovna zgodovina —, nastopa
sprva le v abstraktni obliki. Ima velike teZave pri tem, da postane dejanski, danes
bi rekli, pravnopoliti¢no ucinkovit. Dvatisoc¢letna zgodovina kr§¢anstva je po Heglu
proces vse vecje navzocnosti »absolutne vsebine, ki jo prinasa pojem bogoclo-
veka v svetu tukaj-in-zdaj. In ta proces zanima nas, saj je v prvi vrsti proces, v ka-
terem religija postaja potrjena na pravnopoliti¢ni ravni. Hegel ga opisuje, v gro-
bem, v dveh fazah, ki ju loCuje vznik protestantizma. Lahko bi rekli, da se prav na
tocki stika med njima tako oblikuje kakor tudi najlepSe prepozna razlog za »seku-
larne« izpeljave znotraj filozofije religije, ki se razlikujejo od vsakdanje predstave
o tem fenomenu.

Tako pred reformacijo kakor po njej je osrednje sporocilo krs¢anstva enako:
»Clovek sam je vsebovan v pojmu Boga.« (Hegel 1986, 392) Toda kri¢anstvo spr-
va iSCe dejanskost te sprave na napacnem mestu, v predmetih: »Kristus kot ta v
cutni vpricujocnosti je hostija, ki je posvecena od duhovnika.« (468) S tem je »je

° To je Heglov pogled na potek zgodovine, ki je bil predmet obsirnih kritik, zlasti glede tematizacije Ori-

enta. Tukaj ni prostora za njihovo razlago, zato ostajamo pri skici.
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zunanje postalo nekaj svetega« (Hegel 1967, 301), kar nadaljnja stoletja pomeni
sistemsko oviro za duhovno navzoénost pojma bogocloveka v Zivljenju skupnosti.
Povedano drugace, pravnopoliti¢ni svet ostaja lo¢en od svetega: Hegel »kritizira
(katolisko) svetost, ki naredi duha za zunanjost prav zato, ker nravnost objektiv-
nega duha razume kot neduhovno obliko« (Leuven 2009, 49-50).

Pravo in drZava ostajata zunaj sfere duhovnega. To seveda ne pomeni, da sta
lahko kakrsnakoli. Znamenito je opozorilo A. Avgustina, da je drZzava brez pravic-
nosti le Se roparska tolpa.l® Tomazev nauk o stirih zakonih prav tako vztraja pri
pricvrstitvi ¢loveskih zakonov na naravnem zakonu: »Kakor teoretski razum iz ne-
dokazljivih in po naravi poznanih nacel izpeljuje razne znanstvene zakljucke, ka-
terih spoznanje nam ni dano po naravi, pac pa odkrito s pomocjo marljivosti ra-
zuma, tako je potrebno, da ¢loveski razum, izhajajoc iz zapovedi naravnega zako-
na, ki jih predstavljajo obca in nedokazljiva nacela, pride do posameznih odredb.«
(Akvinski 1990, I-11 91, 3) Toda zmozZnost, da bi ¢lovek sam — snujo¢ pravo in dr-
Zavo — prisel do nadosebno veljavnih zakonov, je vnaprej izkljuCena. In prav to je
Heglova stava: drZava je samostojna in religiji povsem enakovredna upodoba duha.
Kljub temu drzava ne more brez religije: »Drzava temelji /.../ na religiozni nastro-
jenosti.« (Hegel 1999, § 552) Kako to razumeti?

Odgovor daje spremljanje nadaljnjega razvoja krS¢anstva, ki ga prinese refor-
macija. Temeljni prispevek protestantizma je, da opusti iskanje dejanskosti spra-
ve med bogom in ¢lovekom v predmetu: »Predmetnost, ki jo je krS¢anstvo prej
iskalo v zemeljskem, kamnitem grobu, najde v globljem grobu absolutne ideal-
nosti vsega ¢utnega in zunanjega, v duhu«. (Hegel 1967, 301) S tem se odprejo
vrata za popolno predrugacenje statusa prava in drzave. Ce odpravimo svete
predmete, odpravimo tudi mejo med svetim in ne-svetim. Vse je lahko duhovno,
le ¢e duhu uspe vstopiti v ¢lovekovo Zivljenje na pravilen nacin: »Razvoj in napre-
dek duha od reformacije dalje sta v tem, da duh, kot se zdaj zaveda svoje svobo-
de zaradi posredovanja, ki nastopa med ¢lovekom in Bogom v gotovosti objek-
tivnega procesa kot boZjega bistva samega, zdaj to bistvo tudi dojemain gav
nadaljnjem oblikovanju svetnosti presnavlja. Z doseZeno spravo je dana zavest,
da je svetnost zmoZna vsebovati resnic¢nost; poprej je svetnost veljala le za slabo
in nesposobno za dobro, ki je ostajalo nekaj onostranskega.« (308—309)

Vse poti sedaj vodijo skozi posameznika, ki je nosilec svobodne vesti: »Pro-
testantizem zahteva, da ¢lovek verjame/veruje le tisto, kar ve; da mora biti
njegova vest nedotakljiva kot sveta; da v boZzji milosti ¢lovek ni pasiven; da je s
svojo subjektivno svobodo bistveno udeleZen in v njegovem vedenju, hotenju
in verovanju se izrecno zahteva moment subjektivne svobode.« (Hegel 1986,
242) Tiljudje zZivijo in delujejo v svetu, ki v vse vecji meri sprejme vase resnico.
To je mehanizem, ki vodi do sprave med religijo in drzavo in se izraza v spozna-
nju, da »sta nravnost in pravo v drzavi tudi nekaj boZjega in boZja zapoved«
(Hegel 1967, 308).

10 ,Ee vzamemo pravi¢nost pro¢, kaj so potlej drzave drugega kot velike roparske tolpe? Kaj so roparske

tolpe drugega kot drZavne entitete v malem?« (Augustinus 1982, 1V.4)
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Sprava med religijo in drzavo ni nakljucje. To je mehanizem, poloZen v sam pojem
krs¢anstva.! Z drugimi besedami, spustitev neba na zemljo in dvig zemlje do neba nista
ni¢ drugega kakor dopolnitev krS¢anstva. To je danes tezko razumljena »enotnost reli-
gije in drzave. Zakoni drzave veljajo zaradi te predpostavljene izvorne harmonije kot
umni in kot nekaj bozjega«. (Hegel 1986, 328) V tem smislu je sodobna drZzava — v mo-
dernem jeziku: demokracija s clovekovimi pravicami— naslednica krS¢anstva, ki je ima-
nentno vodilo do uvida, da »drZave in zakoni niso ni¢ drugega kot pojavnost religije v
razmerah stvarnosti« (Hegel 1967, 308—309). Proces omikanja in podreditev posamic-
ne volje obgi sta tako na religiozni kakor na drzavni ravni poslej identi¢na: »Cid&enje srca
njegove neposredne nravnosti — ko je dosledno izpeljano in ko obstane —, ki ustreza
splosnemu smotru, se dovrsi kot nravnost in na tej poti preide religija v obicaj, v drza-
vo.« Svobodni ¢lovek je sedaj le eden, to je »pravni in nravni ¢lovek« (234).

4. Religija, Cerkev in drzava

Zdaj lahko izgovorimo naslednje vprasanje: Ce je dialektika svetovne zgodovine
religijo in drzavo tako zbliZala, da sta omikanje in pojem svobode v njima identic-
na, zakaj Hegel sploh zavzema stalis¢e glede odnosa med njima. In nadalje, kako
to, da pri tem zacrta — vsaj na prvi pogled — kontradiktorna pristopa. Na eni strani
naj drzava temelji na religiji, kolikor je to le moZno, na drugi strani pa naj bo do-
sledno lo¢ena od Cerkve. Obe stalis¢i sta zdruZeni v naslednjem citatu iz Filozofije
pravice: »No, Ce religija tako tvori podlago, ki vsebuje tisto nravno nasploh in po-
drobneje naravo drZave kot boZjo voljo, pa je religija hkrati le podlaga, in prav v
tej tocki se obe razideta.« (Hegel 2013, § 270)

Drzava je zmozna sama oblikovati in vzdrzevati svojo duhovno samostojnost.
To, da je drzava utelesenje duha tukaj-in-zdaj, ni pomanijkljivost duha, nasprotno,
ta misel je sine qua non za njegovo dejanskost. Hegel eksplicitno opozarja, da »ze-
meljskost« drzave ni znamenje njene manjvrednosti, to je »le ena plat in zgolj
neduhovnemu opazovanju se zdi drZava zgolj konc¢na. Kajti drzava ima Zivo duso
in ta Zivost je subjektiviteta, ki je prav ustvarjanje razlik, toda na drugi strani ohra-
njanje enotnosti.« (Hegel 1970, § 270) Zato ne potrebuje nobene intervencije od
zgoraj. Posebej je treba izpostaviti, da je povedano tedaj po Heglu veljalo le za
drzavo v protestantskem okolju: »Za Hegla poznih dvajsetih let 19. stoletja je svo-
bodna drzava protestantska drZava; in sicer ne zato, ker bi bil protestantizem pri-
meren za fundiranje drZzave, pac pa obratno: ker protestantska drzava ni religiozno
fundirana drZava, ampak nravnost drZave pripozna kot upodobo z lastno pravico.«
(Jaeschke 2009, 13) Tu pa se Ze izrisuje pojasnilo za navidezno paradoksen odnos
med drzavo in religijo oziroma Cerkvijo: protestantizem?? je lahko temelj drZavne-
ga organizma, ker ne zahteva ne hierarhizacije ne dvoplastnosti resnic.

1 »lzhajajoc iz tega interesa, je dejanska naloga zgodovine religije, ki se dovrsi v krs¢anski religiji, >odkritje<

enotnosti splosnega in posami¢nega kot bistva duha in kot podlage vse resni¢nosti.« (Siep 2000, 111)

12 Danes, ko je na Zahodu vecina drzav demokracij in zlasti po premikih, ki jih je prinesel drugi vatikanski
koncil, lahko re¢emo, da povedano velja tudi za katolistvo.
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To stalis¢e kljub vsemu ni neproblemati¢no. Ce se ozremo na celoten Heglov
sistem, vidimo, da drzava sodi na raven objektivnega duha, religija pa na raven
absolutnega. Pravica drzave, da se izolira od institucionalne organizacije religije,
od Cerkve, postavlja pod vprasaj hierarhijo sistema kot taksnega. Kako lahko nizja
emanacija duha uveljavi svojo samostojnost proti visji? Nekateri interpreti obr-
njeno hierarhijo med absolutnim in objektivnim duhom v zvezi z drZzavo pojasnijo
z Aristotelovim ontoloskim argumentom,® ki dejanskost/dejavnost postavi nad
moznost/zmoznost. Referenca na Aristotela niti ni nujna, saj je odgovor na to
vprasanje dan Ze v samem pojmu pojma, ki ni more biti resni¢en, ne da bi bil de-
janski. Zato Ze v prvem paragrafu Filozofije pravice beremo, da mora ideja prava
vklju¢evati tako »pojem pravice kakor njeno udejanjenje« (Hegel 2013, § 1).

Religija pravo presega po dopolnjenosti svobode, ne pa po dejanskosti, ki jo
ima le v duhu obdine. Tako ima religija kot »absolutna vsebina torej, prvic, obliko
necesa, kar se bistveno zgolj nanasa na dejanskost in zato ima nasproti njej obliko
abstraktnega bistva; in drugi¢, ima epistemolosko obliko ¢utenega, verovanega in
predstavljanega« (Schick 2009, 30). Njena masivna dopolnjenost se zato lahko
zgodi v le v drZavi; o tem smo govorili zgoraj. Toda ta dopolnjenost ni operativna
konica po shemi teorija — praksa, ampak le duhovna organizacija Zivljenja na kra-
ju, kamor to Zivljenje vselej sodi, v nravni substanci: »Resni¢na religija in resni¢na
religioznost izhajata zgolj iz nravnosti in sta misleci, tj. nravnost, ki se ove svobo-
dne splosnosti svojega konkretnega bistva.« (Hegel 1999, § 552) Odnos med reli-
gijo in drZavo ni stati¢en, po shemi nacelo — realizacija, teorija — praksa, original
— kopija. To je dialekti¢en odnos, ki neizogibno vsebuje ambivalentna momenta:
njuno locitev in hkrati povezavo.

Toliko o razlogih za locitev drzave od institucionalne organizacije religije. Glede
nujnosti povezave med njima so interpretacije razlicne, to pa usmerja v vecpla-
stnost problematike. StalisCe, naj bo religija podlaga drzave, izhaja, prvi¢, iz njune
imanentne povezave, saj delita isti pojem svobode. To ni sporno, nebo in zemlja
sta se vse bolj zblizevala do tocke njunega stika, kakor smo opisali v 3. poglavju.
Toda religija je nepogresljiva v drzavi Se iz nekega drugega razloga. Religija ima
nalogo nadzora ob&anske druzbe — njen najprepoznavnejsi obraz je ekonomija —,
ki je kraljestvo slabe neskoncnosti in je zato ujeta v nevarnost samodestruktivno-
sti. Funkcija nadzora izhaja iz okolis¢ine, da drZave ne doloca le pojmovna delitev
med posamicnim (notranjim pravom), posebnim (zunanjim pravom) in sploSnim
(svetovno zgodovino): » Cvrstost« njenih dologil ogitno ni le logi¢na trdnost razlik,
ki so razlike pojma, pa€ pa tudi prakti¢na veljava oblasti kot takih, njihova veljava
nad posebnimi interesi, in v primeru kolizije, proti njim.« (Schick 2009, 33)

Svetovna zgodovina je se je zacela s podreditvijo posamicne volje obci volji.
Kolizija med interesi obCe volje in zasebnimi interesi z vznikom obc¢anske druzbe
kot samostojne sfere zadovoljitve posameznika ni izginila. Nasprotno, pereca je
bolj kakor kadarkoli v zgodovini. Zato je drZzava »nasproti sferam privatne pravice

13 5V tem sovisju pride v posStev nek drug ontoloski argument, ki ga je Hegel prevzel od Aristotela. Ta

pravi, da je dejanskost (energeia) boljsa kot zgolj moznost (dynamis).« (Karasek 2009, 77)
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in privatnega blagra«, skratka, nasproti civilni »zunanja nujnost in njena visja sila«
(Hegel 2013, § 261). Ekonomija ne misli, ekonomija kopici, zato potrebuje super-
vizijo. To nalogo lahko drZava opravlja le, kolikor je v njej dejanska absolutna re-
snica, ki se izrece na ravni religije. Hegel je jasni zagovornik socialnega in ekonom-
skega intervencionizma.

Tretjo raven zahteve, da drZava temelji na religiji, pa narekuje lo¢evanje med
formalnim in materialnim principom vsake drZzave. Eno so zakoni in institucije,
drugo je staliSe posameznikov do njih. To je notranja drza, razpoloZenje, misel-
nost drzavljanov, kakor bi lahko prevedli nemski izraz Gesinnung. Hegel zapise, da
je bilo to mozno le v anti¢ni Gréiji, da je zgolj ta moment reguliral sobivanje. So-
bivanje, ki pa seveda ni preseglo formata mestne drzavice. Sodobne drzave si ni
mogoce zamisliti brez formalne zakonodaje. Od tedaj sta »obe plati, nastrojenost
in tista formalna konstitucija, nelocljivi in ne moreta shajati druga brez druge«
(Hegel 1986, § 244). Od tod torej Ze navedeni stavek, ki eksplicitno postavi religi-
jo v temelj drzave: »Drzava temelji /.../ na nravni nastrojenosti in le-ta na religio-
zni nastrojenosti.« (Hegel 1999, § 255)

To zahtevo je treba postaviti v kontekst dogodkov v zacetku 19. stoletja, ki so
Hegla vodili k dvomu, da je drZzavo mogoce opreti zgolj na princip laicizma, na ka-
terega stavi francoska revolucija. To je bilo obdobje treznjenja po francoski revo-
luciji, ko se je pokazalo, da za drZzavo ne zadostuje zgolj niz formalnih nacel, ne
menec se za Zivo prepri¢anje —to je: za Gesinnung — drzavljanov: »Ena od neznan-
skih napak nasega ¢asa je bila, da se je skuSalo obravnavati to nelocljivost kot lo-
¢ljivo, celo kot med seboj ravnodusno.« (§ 255) Med pisanjem Fenomenologije
duha je Hegel verjel, da je francoska revolucija zadnja; to se je Ze v zacetku 19.
stoletja izkazalo za naivnost. Opozarjanje na razpoloZenje, na njegov pomen je
poskus, da bi »pravno in institucionalno zavarovali tisto, kar pomeni francoska
revolucija na svetovni ravni. Je politicna uresnicitev novoveskega principa subjek-
tivitete in subjektivne svobode.« (Schnddelbach 2000, 232) Na kratko, Hegel vidi
nevarnost, da bodo naslednje revolucije odpravile tisto, kar je francoska prinesla.

Zato pa mora biti drzavni organizem vitalen. Tega ni, ¢e instituti ne Zivijo v no-
trini, v Zivem prepricanju drzavljanov. Vsiljuje se vprasanje, zakaj ima pri tem no-
silno vlogo prav religija. Hegel resda priznava: »Nastrojenost ne nastopa nujno v
obliki religije; lahko ostane tudi pri bolj nedolo¢enem. Toda v tem, kar imenujemo
ljudstvo, poslednja resnica ne nastopa v obliki misli in principov. /.../ To konkretno
pravo in nravnost imata za ljudstvo svojo poslednjo utemeljitev le v obliki obsto-
jece religije.« (246) Zivo prepritanje lahko resda temelji tudi na ¢em drugem, na
uvidu v »misli in principe«. Morda smo se temu danes priblizali s tradicijo drza-
vljanske vzgoje, ki (naj) jo danes zagotavlja osnovnoSolska in srednjesolska verti-
kala. Toda drzavljanovega misljenja tudi danes ne oblikuje le nauceno znanje, ki
ga pridobi v Soli. V prvi vrsti je pomembna moralna spontanost, ki je Se najblize
Aristotelovi hexis. Za (nereflektirano) stalisce do drzave, ki ga ni brez zaupanja:
»Ta nastrojenost je nasploh zaupanje (ki lahko preide v bolj ali manj omikan uvid),
— zavest, da je moj substancialni in posebni interes ohranjen in vsebovan v inte-
resu nekoga drugega (tu drzave), kolikor je v razmerju do mene kot posameznika —,
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s Cimer pa ta drugi zame neposredno ravno ni drugi in jaz sem v tej zavesti svobo-
den.« (Hegel 2013, § 268)

Ko Hegel govori o religioznem razpoloZenju, misli na prav to. Tu ni pomembno
skrivnostno notranje izkustvo, ampak zaupljivo in afirmativno razpoloZenje do
sveta, ki ga upoveduje tale stavek: »V religiji in drZavi obstaja en in isti pojem svo-
bode.« In prav ta pojem je »najvec, kar ¢lovek ima« (Hegel 1986, 237). Povedano
z drugimi besedami, ¢lovek ne more biti religiozen drugace kakor tako, da s tem
pritrjuje pravnemu in drzavhemu redu: »Ne obstaja nobena sveta, nobena religi-
ozna vest, ki bi bila lo¢ena od svetnega prava ali bi mu bila celo nasprotna. Do tu
je prisla zavest in to so glavni momenti oblik, v katerih se je ostvarilo nacelo svo-
bode, kajti svetovna zgodovina ni ni¢ drugega kot razvoj pojma svobode.« (Hegel
1967, 333)

Mest, ki vzklikajo ujemanju duha religije in drZave, je nesteto. Pomenljiva je
raba teoloske retorike pri opisovanju sekularnih fenomenov: »V primerjavi z na-
strojenostjo drZave ne obstaja nic¢ viSjega ali svetejSega.« (531) Kajti »pravica je
nekaj svetega nasploh edino zato, ker je obstoj absolutnega pojma, samozavedne
svobode« (Hegel 2013, § 30), zato ni drZzava ni¢ drugega kakor »pohod Boga v sve-
tu« (Hegel 1986, 258). To je tretja plast prepletanja religije in drzave. Ce povza-
memo, prvi pomen je organska povezanost skozi pojem svobode, ki jo razgrne
filozofija zgodovine. Drugi pomen sugerira interpretacija F. Schickove, ki zmoZnost
drzave, da regulira defekte ob¢anske druzbe, pripiSe prav njenemu opiranju na
absolutno resnico, izreceno v religiji. Na koncu pa je bistveno razpolozZenje, ki naj
ga drZavi prispeva religija.

5. Sklep

V prispevku smo izjemno kompleksno problematiko, ki jo zarisuje odnos med reli-
gijo, Cerkvijo in drZzavo, osvetlili skozi Heglovo filozofijo religije. V njej najdemo in-
terpretacijo krs¢anstva, ki je zagotovo privativna. Kljub vsemu pa ji uspe izpostavi-
ti optiko, ki v marsi¢em nagovarja aktualno problematiko odnosa med sekularno
in religiozno ravnjo sobivanja. Sugerira, da lahko z vso doslednostjo vztrajamo pri
locitvi, ki je danes zapisana v ustavo — 7. ¢len se glasi: DrZava in verske skupnosti
so lo¢ene —, hkrati pa ne naredimo napake tako imenovane prve negacije.

To je Heglovo ime za patologijo razuma,* ki je usmerjen v izérpavajoco opera-
cijo negiranja tistega, kar mu stoji nasproti. Samo na ta nacin, v (iz)lo¢evanju in
negiranju, mu uspe najti svojo potrditev: »Le ko nekaj unici, ima ta negativna vo-
lja obCutje svojega obstoja.« (Hegel 2013, § 5) Ni pomembno samo to, da ji ne
more uspeti, povrhu vsega ta strategija ne opazi, da s svojim pocetjem negirano
potrjuje in mu podeljuje bistveno vecji pomen, kakor ga ima. Heglovo ambivalne-
tno stalisce do religije — hkrati »da« in »ne« — vpelje horizont, na katerem je mo-
Zno, da locitev Cerkve in drZave ne postane nepomirljiva in nevralgi¢na tocka v

14 Razum je kon¢no misljenje — v primerjavi z neskon¢nim umom.
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zivljenju skupnosti. To je spoznanje, da so danasnje demokracije naslednice tudi
krs¢anske epohe razvoja duha. Ne pomeni pa, da se pravila sobivanja dolocajo

kjerkoli drugje kakor v parlamentu.

Reference

Akvinski, Tomaz. 1990. DrZava. Zagreb: Globus.

Arndt, Christian Iber, in Giinter Kruck, ur. 2009.
Staat und Religion in Hegels Rechtsphilosophie.
Berlin: Akademie Verlag.

Augustin, Aurelije. 1982. O drZavi boZjoj. Zagreb:
Kr$¢anska sadasnjost.

Haussler, Matthias. 2008. Der Religionsbegriff in
Hegels Phanomenologie des Geistes. Freiburg:
Verlag Karl Aber.

Hegel, Georg Wilhelm Friedrich. 1998. Fenomeno-
logija duha. Ljubljana: Analecta.

——=—.1967. Filozofija zgodovine. Ljubljana: Cankar-
jeva zalozba.

——-.1970. Grundlinien der Philosophie des
Rechts. Frankfurt am Main: Suhrkamp.

——=.2013. Oris filozofije pravice. Ljubljana: Krtina.
—=—=.1999. Um v zgodovini. Ljubljana: Analecta.

——-—.1986. Vorlesungen (iber die Philosophie der
Geschichte. Frankfurt am Main: Suhrkamp.

——-.1986. Vorlesungen (iber die Philosophie der
Religion. Zv. 1. Frankfurt am Main: Suhrkamp.

——=.1999. Enzyklopddie der philosophischen
Wissenschaften. Zv. 3. Frankfurt am Main:
Suhrkamp.

Hrizostom, Dion. 2002. Govori, 36, §23 (= von
Arnim. Stoicorum Veterum Fragmenta. Zv. 3,
frg. 339). V: Giovanni Reale. Zgodovina anti¢ne
filozofije. Ljubljana: Studia Humanitatis.

Jaeschke, Walter. 2000. Die geoffenbarte Religion.
V: Hermann Druee et al. Hegels Enzyklopadie
der philosophischen Wissenschaften, 385-487.
Frankfurt am Main, Suhrkamp.

——-.20009. Es ist ein Begriff der Freiheit in Religi-
on und Staat. V: Arndt in Kruck 2009, 9-22.
Karasek, Jindrich. 2009. Staat, Religion und Kirche

bei Hegel. V: Arndt in Kruck 2009, 65-82.

Leuven, Lu De Vos. 2009. Religion — Staat — Geschichte
bei Hegel. V: Arndt in Kruck 2009, 37-56.

Lowith, Karl. 2004. Weltgeschichte und Heilsge-
schehen. Stuttgart: Verlag J. B. Metzler.

Lozar Mrevlje, Janko. 2014. Kierkegaard, Heidegger
and Us Moderns. Filozofia 69, $t. 5:423—433.

Schick, Friedrike. 2009. Der Begriff des Verhdltnis-

ses von Staat und Religion. V: Arndt et al. 2009,
23-36.

Schnddelbach, Herbert. 2000. Hegels praktische
Philosophie. Frankfurt am Main: Suhrkamp.

Siep, Ludwig. 2000. Der Weg der Phdnomenologie
des Geistes. Frankfurt am Main: Suhrkamp.



ZNANSTVENA KNJIZNICA 40

Z. VSEM SVOJIM SRCEM
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Z vsem svojim srcem: o svetopisemskem etosu

Svedski protestantski ekseget Birger Gerhardsson (1926-2013) je vecino svo-
jega Zivljenja posvetil raziskovanju Zivljenja prvih krs¢anskih skupnosti. Zanimal se
je predvsem za razvoj ustnega izroCila v judovskih in krs¢anskih obcestvih ter za
njegovo prehajanje v razne zapisane oblike. Njegova glavna dela so prevedena v
vec svetovnih jezikov.

Ni veliko del, ki bi se ukvarjala z bibli¢no etiko na sinteti¢ni ravni, zato je tem
bolj dragoceno Gerhardssonovo delo »Z vsem svojim srcem, O svetopisemskem
etosu, ki Zeli na strnjen nacin predstaviti glavne vidike Zivljenja in delovanja po
svetopisemskih nacelih. Sam naslov knjige se navezuje na temeljno zapoved Sve-
tega pisma: »Ljubi Gospoda svojega Boga, z vsem srcem, z vso duso in z vso mo-
¢jo« (5 Mz 6,5), ki ima osrednje mesto tudi v Jezusovem evangeljskem oznanilu
(Mt 22,37 vzp.). Avtor gradi svoje raziskave na diahroni metodi ob upostevanju
celovitosti posameznega biblicnega avtorja. V zakljucku ustvari sintezo, kjer poka-
Ze na rdeco nit bibli¢ne eti¢ne tradicije, ki se je izgrajevala od Mojzesa in prerokoyv,
po Jezusu in njegovih uéencih do apostola Pavla in Janezove Sole.

Gerhardssonovo delo o biblicnem etosu pomeni pomembno obogatitev slo-
venskega duhovnega prostora tako na strokovno-bibli¢ni kot na eti¢ni ravni.

Ljubljana: Teoloska fakulteta, 2014. 152 str. ISBN 978-961-6844-34-5. 14 €.

Knjigo lahko narotite na naslovu: TEOF-ZALOZBA, Poljanska 4, 1000 Ljubljana;
e-naslov: zalozba@teof.uni-lj.si



51
Izvirni znanstveni ¢lanek (1.01)
Bogoslovni vestnik 76 (2016) 1, 51—62
UDK: 321.64:2-1
Besedilo prejeto: 02/2016; sprejeto: 02/2016
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Totalitarizem kot politicna religija

Povzetek: V €lanku prek analize in kritine primerjave tez prepoznavnih politi¢nih
teoretikov, kakor so Hannah Arendt, Raymond Aron, Emilio Gentile, Juan J. Linz
in Eric Voegelin, raziskujemo, katere religiozne prvine nastopajo v totalitarnih
rezimih, kaj to pove o odnosu med totalitarnimi rezimi in religijo in katere so
temeljne razlike med totalitarnimi ideologijami in religiozno vero. Clanek meri
predvsem na razjasnitev nekaterih temeljnih pojmov, povezanih z omenjeno
problematiko, in na osvetlitev totalitarizma kot kvazireligioznega sistema. Obe-
nem je v ¢lanku vzpostavljena jasna razlocitev med totalitarizmi (in njihovimi
ideoloskimi sistemi) in tradicionalnimi religijami; s tem pa tudi izrecno naspro-
tujemo prepricanju, ki (totalitarne) ideologije in religije postavlja na skupni
imenovalec.

Kljucne besede: totalitarizem, politi¢na religija, religija, Hannah Arendt, Emilio Gen-
tile, Juan J. Linz

Abstract: Totalitarianism as a Political Religion

This article presents our research on the religious elements that appear in to-
talitarian regimes, on the relation between religion and totalitarian regimes
and on the fundamental differences between religious faith and totalitarian
ideologies through analysis and critical comparison of the theses of eminent
political theoreticians such as Hannah Arendt, Raymond Aron, Emilio Gentile,
Juan J. Linz, Eric Voegelin. The aim is to clarify some basic notions in relation
with the issues above and to shed light on totalitarianism as a quasi-religious
system. At the same time the article establishes a clear distinction between
totalitarianisms (and their ideological systems) and traditional religions, which
leads us to explicitly oppose any attempts to place (totalitarian) ideologies and
religions on a common denominator.

Key words: totalitarianism, political religion, religion, Hannah Arendt, Emilio Gen-
tile, Juan J. Linz
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1. Totalitarizem kot politicna religija

V €lanku prek analize in kriticne primerjave tez prepoznavnih politi¢nih teoretikov
raziskujemo, katere religiozne prvine nastopajo v totalitarnih rezimih, kaj to pove
o odnosu med totalitarnimi rezimi in religijo! in katere so temeljne razlike med
totalitarnimi ideologijami in religiozno vero. Clanek meri predvsem na razjasnitev
nekaterih temeljnih pojmov, povezanih z omenjeno problematiko, in na osvetlitev
totalitarizma? kot kvazireligioznega sistema. Obenem je v ¢lanku vzpostavljena
jasna razlocitev med totalitarizmi (in njihovimi ideoloSkimi sistemi) in tradicional-
nimi religijami; s tem pa tudi izrecno nasprotujemo prepricanju, ki (totalitarne)
ideologije in religije postavlja na skupni imenovalec.

Izpostavljanje nastopa religioznih prvin v totalitarnih rezimih je skupno Stevil-
nim teoretikom totalitarizma, vendar tega fenomena ne opredeljujejo z enotnim
izrazom. V tem ¢lanku bomo za oznacevanje totalitarnega prevzemanija religioznih
prvin uporabili pojem politi¢na religija, vendar pa obenem opozarjamo na neka-
tere probleme, ki se ob tem kaZejo. Sam izraz politi¢na religija ima daljSo zgodo-
vino kakor izoblikovani pojem politi¢na religija, ki je nastal v navezavi na totalitar-
ne reZime, vendar v primerjavi s pojmom totalitarizem nima tako jasnega izvora.
Eden od najbolj prepoznavnih teoretikov, ki so se posvecali obravnavi pojma po-
liti€na religija, je Eric Voegelin, ¢eprav v nasprotju s trditvami v nekaterih znan-
stvenih ¢lankih sam ni avtor tega pojma. Izraz politi¢na religija je nastal v ¢asu
razsvetljenstva in francoske revolucije, morda celo Ze nekoliko pred tem obdobjem.
Pozneje je ta izraz uporabil Abraham Lincoln, ki je kot politicno religijo prihodno-
sti ameriskega naroda razglasil ustavo in zakone, uporabljali pa so ga tudi politi¢-
ni teoretiki in politi¢ni akterji drugih drzav (Gentile 2006, 2). Pojem politi¢na reli-
gija se je v povezavi s posameznimi totalitarnimi rezimi zacel uveljavljati v dvajse-
tih letih 20. stoletja, eden prvih poskusov (morda prvi) uporabljanja tega pojma
za primerjavo in interpretacijo fasizma, boljSevizma in nacizma pa je dokumentiran
v knjigi Nationalism and Culture (Nacionalizem in kultura), ki jo je napisal nemski
anarhist Johann Rudolf Rocker (1873-1958) in je bila izdana leta 1937 (Gentile
2005, Series Editor’s Preface).

Religijo pojmujemo kot vecplasten druzbeni fenomen, ki izhaja iz ¢lovekove odprtosti in naravnanosti
na preseznost, iz njegovega odgovora na svetost, ki jo zaznava v svetu; usmerjena je predvsem onkraj
druzbene resnic¢nosti, v preseznost. Obseznejsa in natan¢nejsa opredelitev: Martinjak Ratej 2015, 174—
179.

Totalitarizem opredeljujemo kot sistem, v katerem: 1.) je oblast nad drzavo in druzbo, v rokah ene
stranke, na Celu katere je voditelj z neomejenimi pristojnostmi, ki jih ohranja s trdno uveljavljenim in
razsirjenim kultom osebnosti; 2.) je vsenavzoca ideologija, ki usmerja celotno druzbo in vse ravni Zivlje-
nja ¢loveske osebe in trdi, da ima dostop do popolnega spoznanja o ¢loveski osebi in druzbi in o smislu
organov in ustanov; 4.) je osrednja znadilnost teror; 5.) ima drZzava/stranka nadzor in monopol nad
sredstvi sporazumevanja, nad gospodarstvom in nad orozjem; 6.) ni pravnega reda in na podro¢ju
sodstva vlada ideologija; 7.) poteka poskus popolne antropoloske in druzbene preosnove; 8.) potekajo
nenehna mobilizacija, vzpostavljanje enotnosti in indoktrinacija mnozic; 9.) so vsenavzoci miti, simboli
in obredi, ki utrjujejo ideoloski monopol stranke in imanentizirajo transcendenco; 10.) obstajajo nad-
nacionalne teznje (Martinjak Ratej 2015, 224; podrobneje o problemih opredelitve pa 206—224).
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Kot pomanijkljivost pojma politi¢ne religije je mogoce izpostaviti, da sam izraz,
ki oznacuje pojem, ne vzpostavlja dovolj jasne lo¢nice med tradicionalnimi in po-
litiCnimi religijami. Cilj totalitarnih reZimov in njihovih politi¢nih religij je bil namrec
uniéenje vseh tradicionalnih religij, saj so te religije pomenile eno redkih podrodij
druzbenega Zivljenja, ki jih tem reZimom ni uspelo povsem podrediti, in zato tudi
enega najucinkovitejsih virov opozicije. Prav zato, ker so totalitarni rezimi razgla-
sali legitimno samozadostnost svoje lastne ideologije, so jim bile tradicionalne
religije nevarne tekmice, ki so imele zgrajeno in skozi stoletja uveljavljeno konku-
renéno predstavo o ¢lovekovem smislu in konkurencne obrede, mite in simbole.
Zato nekateri teoretiki predlagajo uporabo druga¢nega izraza oziroma pojma, ka-
kor na primer antireligija (Maier 2005, 130 [Diskusija]), neopoganstvo (131) in
ideokracija (251). Izraz politi¢na religija je tuj predvsem nekaterim avtorjem, ki so
sami pripadniki tradicionalnih religij in jim je za oznacevanje religioznih prvin v
totalitarnih rezimih blize izraz neopoganstvo (131). Kljub temu da so totalitarni
rezimi v resnici zatirali in unicevali religijo,® pa njihova primerjava z religijo po dru-
gi strani ni tako neutemeljena, saj so si hkrati prizadevali zavzeti mesto religije in
doloditi ¢loveku neki Zivljenjski »smisel«* in mesto v druzbi.

2. Totalitarizem in odsotnost preseznosti

Pojmu politicna religija je soroden pojem sekularna religija, ki se je v povezavi s
totalitarnimi rezimi uveljavil v zacCetku tridesetih let 20. stoletja (Gentile 2006,
1-2), za njegovo prepoznavnost pa je poskrbel predvsem Raymond Aron (1905—
1983), francoski filozof, sociolog in politi¢ni teoretik, ki je sprva totalitarne rezime
kritiziral z vidika politi¢ne religije, nato pa se je v stiridesetih letih 20. stoletja osre-
dotocil predvsem na pojem sekularna religija, ki v ospredje bolj kakor samo poli-
ti¢no (zlo)rabo religioznih prvin postavlja njihovo banalizacijo in prenos na tosve-
tno raven. Aron je zgodovino ¢lovestva razumel kot povsem odprto in nedoloceno,
¢loveka pa kot avtonomno in zgodovinsko bitje, ki se mora oblikovati in najti svo-
je mesto in pot skozi bivanjske napetosti osebnih odlocitev, izbir in dejanj. 1z tega,
zanj klju¢nega uvida sta izhajali njegova kritika vseh filozofij, ki trdijo, da so odkri-
le poslednji smisel zgodovine, njeno temeljno nacelo in silo, oblikujo¢o zgodovin-
ske smernice (Aron 1962, 105-200),° in njegovo pojmovanje teh filozofij kot »se-
kularizirane teologije«. Nasprotje med preostalimi politi¢cnimi ideologijami in se-
kularnimi religijami je po Aronu v tem, da zgolj sekularne religije vsrkajo metafi-
zi¢ne in duhovne prvine (Gess 2005, 217). Z obljubo tosvetnega odreSenja in s
tosvetno eshatologijo dogmati¢na resnica sekularne religije zgodovino instrumen-

3 Oba glavna zgleda evropskega totalitarizma, ki ju tudi Arendtova priznava kot taksna (stalinizem in na-

cizem), sta bila v temelju protikré¢anska. Podrobneje o tem Zalec 2013. Glede nacizma je Zalec zapisal:
»Kar zadeva odnos med nacizmom in kr§¢anstvom, velja spomniti na Freudovo /.../ ugotovitey, da je
nacisti¢no sovrastvo do Judov na dnu sovrastvo do kr$¢anstva.« (2013, 351)

4 Ta »smisel«, kakor smo izpostavili v doktorski disertaciji Totalitarizem kot skrajna oblika krSenja osnov

personalisti¢ne etike, je v o¢eh ¢loveka z zdravo pametjo povsem nesmiseln (Martinjak Ratej 2015).

Primerjaj s Popperjem in z njegovim pojmovanjem historicizma (Popper 1963, 8-9).
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talizira kot organ legitimacije svetovnega nazora. Sekularne religije so karikatura
transcendentne vere, saj premescajo clovekova metafizicna pricakovanja odresitve
v kolektivne in tosvetne obljube osvoboditve. Te obljube naj bi zagotavljale ena-
kovredno zamenjavo izgubljeni ve¢nosti v obliki novih in homogenih druzbenih
oblik. Uveljavljanje sekularne religije kot drzavne resnice povzrodi, da postanejo
nekateri standardi in vrednote posveceni kot obvezujoce skupne norme ¢loveske-
ga vedenja (218). Aron drugace pri kritiki totalitarizma in sekularnih religij izhaja
z liberalnega stalis¢a (Maier 2005, 193).

Iz drugacnih temeljev pri svoji kritiki totalitarnih ideologij ¢rpa Eric Voegelin.
Omenjeni pisec izhaja iz kr§¢anske antropologije in zavzema kriticno drZzo do mo-
derne® in do razsvetljenstva oziroma predvsem do njune gnosti¢ne narave, saj je
po njegovem pojmovanju prav v gnosticizmu izvor razvoja totalitarnih rezimov;
totalitarizem je pravzaprav skrajna meja razvoja gnosticizma: »Civilizacija resni¢no
lahko hkrati napreduje in nazaduje, toda ne neskoncno dolgo. Obstaja meja, h
kateri se ta protislovni proces pomika. Meja je doseZena, ko neka aktivisticha sek-
ta, ki predstavlja gnosti¢no resnico, organizira civilizacijo v cesarstvo pod svojo
vladavino. Totalitarizem, opredeljen kot eksistencialna vladavina gnosti¢nih akti-
vistov, je koncna oblika progresivne civilizacije.« (Voegelin 2013, 150) Po Voege-
linu so glavne znadilnosti gnosticizma:” ukinjanje preseznosti oziroma umeséanje
smisla ¢loveka in zgodovine na tosvetno raven; Zelja po popolni zanesljivosti in
trditev o posesti resnice; zavracanje krS¢anstva in nasprotovanje krS¢anstvu, Ce-
prav obenem izhaja iz kr$¢anstva oziroma iz njegovih herezij (Voegelin 2013, 122—
150; Zalec 2014, 133).

Tudi politi¢ni teoretik J. J. Linz kot posebno znacilnost politi¢ne religije izposta-
vljaizkljucitev preseZnosti. SproZanje graditve »religioznih« izrazov se v politicnih
religijah dogaja na politicnem podrocju in je povsem tosvetno, imanentno in se
ne sklicuje na metafizi¢ne resni¢nosti, kakor so bogovi, boZanstva, preroki, posmr-
tno Zivljenje /.../ Pobudniki politi¢nih religij so politi¢ni voditelji na oblasti, ki upo-
rabljajo drZavna sredstva in sredstva drZzavne stranke, k razvoju politi¢ne religije
pa prispevajo politi¢ni aktivisti, funkcionarji in nekateri intelektualci, kakor so aka-
demiki, ucitelji, pisatelji in umetniki. Politi¢ne religije poskusajo tekmovati z ob-
stojecimi religijami, zavzeti njihovo mesto in jih, ¢e je mogoce, uniciti. Z vidika
obstojecih religijskih izroCil so izrazito antireligiozne, in kolikor zavracajo vsako
sklicevanje na preseznost ter na religiozna in kulturna izrocila, z vidika obstojecih
religij niso zgolj neka druga oblika religije, temvec del procesa sekularizacije. Ve-
¢ina teoretikov, ki se ukvarjajo s politi¢no religijo, sekularizacijo povezuje z nastan-
kom politi¢ne religije, vendar ne vsi v enaki meri in na enak nacin (Linz 2005, 103).

V skladu s sekularnim pojmovanjem sveta se politi¢ne religije predstavljajo kot
utemeljene na znanosti, pa naj govorimo o znanstvenem materializmu in mar-

Voegelin uporablja samosvojo periodizacijo, v kateri moderna sega v 9. stoletje po Kristusu. Taksna
razmejitev zgodovinskih obdobij ustreza njegovemu pojmovanju klju¢nih zgodovinskih dogodkov (Vo-
egelin 2013, 151).

Za podrobnejéo obravnavo Voegelinovega razumevanja gnosticizma Zalec 2014, 130-143.
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ksisti¢ni teoriji ali rasnih teorijah kot delu sodobne biologije. Sovraznost, ki jo
politicne religije gojijo do tradicionalnih religij, deloma izhaja tudi iz racionalistic-
no-znanstvenega pogleda na svet, ta pogled pa se pogosto sklicuje na najbolj
vulgarne antireligiozne izraze, ki religijo enacijo z vrazeverjem. Politicne religije
izpostavljajo svojo modernost, Ceprav v nekaterih inacicah in prvinah (predvsem
nacizem) trdijo, da so povezane s predkrs¢anskim kulturno-religioznim izrocilom.
Tudi zaradi zadnje omenjene razseznosti politicnih religij nekateri nasprotniki
politicnih religij, ki pripadajo tradicionalnim religijam, politi¢ne religije oznacu-
jejo za poganske ali neopoganske. Politicne religije so se uspesno razvile pred-
vsem v druzbah, v katerih je bila sekularizacija Ze izpeljana oziroma v katerih sta
se Ze pred nastopom politicne religije izgubila pristno religijsko izrocilo in religi-
ozna vera. V komunizmu sta bili graditev politi¢ne religije in sekularizacija so¢asni,
saj sta bila razsirjanje znanstvenega ateizma in sakralizacija stranke in ideologije
medsebojno prepletena (103).

Politicna religija uniCuje lo¢enost religije in politike, saj staplja politicno in du-
hovno avtoriteto, zato nekateri avtorji izpostavljajo podobnost te religije s teokra-
cijo. Vendar je preveliko osredotocanje na podobnosti med teokracijo in politicno
religijo zavajajoCe, saj se avtoriteta v teokraciji sklicuje na visjo, transcendentno
pristojnost, na primer na Boga ali na religiozni verski sistem, in ni rezultat politi¢-
nega procesa. Podobno je s cezaropapizmom, v katerem vladar resda prevzame
avtoriteto na religioznem podrocju in si podredi duhovnistvo, vendar to Se vedno
dela v kontekstu religioznega izrocila, ki ga ni sam ustvaril, poskusa pa ga nadzo-
rovati (103). Politi¢na religija sluZi legitimaciji totalitarnega gibanja in reZzima. Linz
primerja ucinkovitost politicne religije z u€inkovitostjo politizirane religije (tradi-
cionalna religija, zlorabljena v politicne namene), ki so jo kot podlago za legitima-
cijo in utrditev reZima uporabili avtoritarni in nekateri drugi rezimi, in ugotavlja,
da je politi¢na religija resda povsem neodvisna od zunanjih virov oblasti in moci
in hkrati izrazito sovrazna do tradicionalnih religij, vendar je prav iz teh razlogov
kratkotrajnejsa (opuscena je hkrati s propadom totalitarnega rezima) in Sibkejsa
pri doseganju svojih ciljev, razen v druzbah, v katerih ni moc¢nega religioznega iz-
roCila, okrepi pa jo lahko skrajna uporaba zatiranja (105).

Za razpravo o politicni religiji je pomemben tudi prispevek zgodovinarja in po-
liti¢nega teoretika Emilia Gentileja, ki v delu Politics as religion (Politika kot religi-
ja) ta pojem jasno in sistemati¢no opredeli. Gentile sakralizacijo politike pojmuje
kot moderen® fenomen, katerega razvoj se je zaéel z loditvijo Cerkve in drZave in
ki se razlikuje od oblik sakralizacije politicne oblasti v predmodernem ¢asu. V mno-
gih starodavnih kulturah je bila politicna moc¢ izenacena z boZjo mocjo ali je bila
razumljena celo kot njena neposredna emanacija, kakor je bilo znacilno na primer
za egipCanske faraone. V anti¢ni Gr¢iji in v Rimu je politi€na oblast prav tako ve-
ljala za posveceno. V srednjem veku je s prevlado krs¢anstva v Evropi nastopila

drugacna oblika sakralizacije oblasti: v pristojnosti Cerkve je bila duhovna oblast,

8  Gentile se, v nasprotju z Voegelinom, drZi v zgodovinopisju uveljavljene periodizacije, v okviru katere

izraz moderni ¢as pomeni vec¢inoma obdobje od francoske revolucije dalje, v nekaterih primerih pa od
konca srednjega veka dalje.
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politi¢na oblast pa v pristojnosti vladajocih monarhij, katerih posve¢eno naravo
je legitimirala Cerkev. V. modernem casu se je razmerje med religiozno in politi¢no
ravnjo postopno spreminjalo. Na politicnem podrocju je klju¢ni pomen pridobila
drZavna suverenost, druzba in kultura sta postali sekularizirani, Cerkev je izgubila
svojo duhovno hegemonijo, pomembna vloga pa je bila pripisana suverenosti
ljudstva, tako da je politicno podrocje postopoma postalo domena mnozic in ne
zgolj malostevilne elite (Gentile 2006, XV). Sakralizacija politike v modernem casu
oziroma religija politike® modernega ¢asa se po Gentileju deli na dva razli¢na tipa:
na civilno in na politi¢no religijo.

Civilna religija navadno nastopi v demokracijah, politi¢na religija pa se razvije
v totalitarnih in nedemokrati¢nih politi¢nih sistemih. Civilna religija je oblika sa-
kralizacije kolektivne politi¢ne entitete, ki se ne istoveti z nobenim ideoloskim
politicnim gibanjem, ne ukinja nasprotja med Cerkvijo in drzavo in lahko obstaja
hkrati z ustanovami tradicionalnih religij. Za civilno religijo je znacilno, da se izra-
Za kot skupna drzavljanska religija, ki je nad vsemi strankami in religijami, in da
dopusca visoko stopnjo avtonomije posameznika. Zapovedi javne etike in kolek-
tivne liturgije, ki jih doloca civilna religija, navadno izzovejo spontano soglasje
(140). Primer civilne religije so ZdruZene drzave Amerike, v katerih je civilna reli-
gija nastopila v zacetku vojne za neodvisnost in se razvijala skozi vse 19. stoletje
pa vse do druge svetovne vojne. Vsebina ameriske civilne religije se je s casom
spreminjala, in ¢eprav religiozna vsebina ameriske demokracije zadeva tudi tran-
scendentnega Boga, ostaja neodvisna od tradicionalnih religij in z njimi ni v kon-
fliktu. Edinstvena oblika ameriske civilne religije je rezultat religioznega, ideolo-
Skega in politi¢nega sinkretizma, ki je prispevek protestantizma, razsvetljenstva in
republikanizma (20).

Politi¢na religija je po drugi strani izkljucujoca in fundamentalisti¢na oblika sa-
kralizacije politike. Ne dovoljuje sobivanja drugih politicnih ideologij ali gibanj,
zanika avtonomijo posameznika v razmerju do skupnosti in zahteva popolno skla-
dnost s predpisanimi zapovedmi in politicnimi kulti. Politicna religija posvecuje
nasilje kot legitimno sredstvo, sovraZzna je do tradicionalnih religij ali pa jih posku-
$a vkljuditi v svoj lastni sistem prepricanj in mitov in povsem zmanjsati njihovo
vlogo (140). Nevarnost sakralizacije politike se pokaZe prav zaradi totalitarnih re-
Zimov, kakor so nacizem, komunizem in fasizem,° ki so razvili skrajne oblike poli-
ticne religije. Skrajna ideoloska predanost, propaganda, vera v absolutne in ne-

O religiji politike govorimo, ko se zaznavanje, izkusnje in predstave politicne dejavnosti v nekem dolo-
¢enem politiécnem sistemu dogajajo prek mitov, verovanj, obredov in simbolov, ki se sklicujejo na sakra-
lizirano sekularno entiteto, kakrsna navdihuje vero, skupnost in predanost med pripadniki. Religija
politike se izrazi, ko politi¢ni rezim ali gibanje posveti sekularno entiteto in jo postavi v sredis¢e svojega
sklopa mitov in verovanj, ki opredeljujejo pomen in namen druzbenega obstoja in nacdela za razlikovanje
med dobrim in zlim. Religija politike formalizira eti¢ni in druzbeni kodeks zapovedi, ki povezuje posa-
meznike s sakralizirano entiteto, in zahteva zvestobo, predanost in celo Zrtvovanje ¢loveskih Zivljenj
(Gentile 2006, 138-139).

10 Fagistienih refimov nekateri politi¢ni teoretiki, med katerimi je tudi H. Arendt, ne uvrs¢ajo med totali-

tarne sisteme; drugi menijo, na primer E. Gentile, da med totalitarne sisteme sodijo tudi nekateri fasi-
sti¢ni reZzimi. Za podrobnejso obravnavo vprasanja, katere politine rezime je mogoce pojmovati kot
totalitarne, glej Martinjak Ratej 2015, 206-223.
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zmotljive ideoloske resnice, sakralizacija vodij, opredeljevanje pomena ¢loveske-
ga bivanja in nacel dobrega in zla — vse to pomeni groznjo za tradicionalne religi-
je in za usodo Clovestva.

Nekateri politi¢ni teoretiki pojem politi¢ne religije kritizirajo in zavracajo. Med
njimi je treba omeniti Hannah Arendt: v totalitarnih ideologijah ne prepozna na-
domestka za transcendentno vero, temvec jih obravnava kot proizvajalke logi¢ne-
ga sklepanja, ki ga ni mogoce zaustaviti in ki zasuznjuje ¢loveka. Po njenem mne-
nju totalitarna ideologija ne sodi na isto raven kakor religija, saj teologija naslavlja
¢loveka kot razumno bitje, ki postavlja vprasanja in ki mora zadostiti tudi razumu,
Ceprav je zanj pricakovano tudi, da verjame v stvari, kakrSne razum presegajo.
Ideologija po drugi strani ¢cloveka obsoja na isto raven, kakor bi jo imel padajoci
kamen, ¢e bi imel zavest; to pomeni, da je ¢lovek obsojen na nujno upostevanje
(ideoloskih) zakonow, ki jih lahko opazuje, ni pa jih sposoben spremeniti (kakor se
kamen ni sposoben upreti gravitaciji) (Gess 2005, 220). Drugace H. Arendt naspro-
tuje pristopu, ki totalitarne ideologije pojmuje kot skrajno obliko znotrajsvetne
herezije, Se iz dveh razlogov: kot prvo se ji ne zdi verjetno prepricanje, da je pro-
pad vse svetne avtoritete izkljucno izraz religiozne krize, kot drugo pa pojem svo-
bode po njenem ni dosezek religije, temvec prihaja s politicnega podrocja; krscan-
stvo je, na primer, uveljavilo zgolj svobodo od politike. Prav tako H. Arendt kritizi-
ra socioloski pristop, ki v ideologiji prepoznava funkcionalni nadomestek za reli-
gijo (prav tam; Arendt 2006, 107-108), saj takSen pristop povzro¢a pojmovno
zmedo in dezorientacijo.

V ¢lanku poudarjamo, da (tradicionalnih) religij ni mogoce postavljati na isto
raven kakor politi¢ne religije in da je zato uporaba samega izraza religija nekoliko
zavajajocCa; vendar vecina teoretikov, ki preucujejo totalitarne rezime z vidika po-
litiénih religij, kljub uporabi samega izraza religija pravzaprav ne enaci tradicional-
nih in politi¢nih religij, temvec poudarjajo, da sta odsotnost preseznosti in skrajno
nasilje tisti znacilnosti, ki ustvarjata prepad med politicnimi religijami in tradicio-
nalnimi religijami. Obenem pojem politi¢ne religije omogoca nekoliko drugacen
pogled na totalitarne reZzime in na njihova sekularizirana odresenjska prizadevanja.

3. Religiozne prvine v totalitarnih sistemih

Religiozne prvine, ki nastopajo v totalitarnih rezimih, je v grobem mogoce razde-
liti na religijsko-fenomenoloske (obredi in prazniki; miti; simboli) in na eklezialno-
socioloske, Ceprav se tudi ti dve delitvi medsebojno nekoliko prekrivata (Maier
2005, 195).

V okvir totalitarnega prizadevanja za popoln nadzor in doloditev poteka vseh
ravni zZivljenja drzavljanov poleg preostalih sredstev (teror, propaganda, tajna po-
licija) sodijo tudi rezimski obredi in prazniki ter podrobna navodila za vedenje v
razli¢nih okolis¢inah. Religiozni obredi so v totalitarizmih nadomesceni z rezimski-
mi, kakor so na primer javne parade na moskovskem Rdecem trgu ali javna upri-
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zarjanja shodov nacisti¢ne stranke v Niirnbergu, uvedeni so tudi posebni obredi
za obdobja prehoda v Zivljenju posameznikov itd. (194). H. Arendt obredne ravni
totalitarizmov ne vzporeja z religioznim obredjem, temvec v njej prepoznava po-
dobnost z obredjem skrivnih zdruZenj, kateremu ni mogoce pripisati religioznosti,
temvec zgolj malikovanje in izrabo nekih dolocenih strasljivih in skrivnostnih sim-
bolov za doseganje tesnejse povezanosti ¢lanov (Arendt 2003, 464—465). Soro-
dnost med totalitarnimi reZimi in skrivnimi zdruZenji H. Arendt utemeljuje Se prek
analize Stevilnih drugih skupnih prvin: hierarhija, ki sledi stopnji iniciiranosti; ure-
janje Zivljenja ¢lanov prek skrivne in izmisljene domneve, ki spreminja pogled na
svet; dosledno laganje in zavajanje zunanje javnosti; zahteva po popolni vdanosti
zdruzenju in skrivnostnemu vodju; »¢ebulna« zgradba;!! delitev na »bratsko sku-
pnost« in »brezobliéno mnoZico sovraznikov, ki se razlikuje od obicajnih stran-
karskih delitev na »nase« in »vase, saj v totalitarizmih in v skrivnih zdruzenjih
sovraznik ni opredeljen kot tisti, ki odkrito nasprotuje, temvec kot tisti, ki ni izrec-
no vkljucen (463-464). Nemski filozof Herman Liibbe (roj. 1926) vzporejanje reli-
gije in totalitarizma zgolj na podlagi njune obredne ravni zavraca ob dejstvu, da
obredi niso niti izvorno niti izklju¢no religiozne narave. Cloveska oseba v vseh 7i-
vljenjskih okvirih, od sluzbenega prek druzbenega in politicnega do zasebnega,
potrebuje neke obrede, ki urejajo in strukturirajo ¢asovno razseznost. Torej je
obredje splosna antropoloska in ne specifi¢no religijska razseznost, zato (izklju¢no)
na tej podlagi vzporejanje religije in totalitarizmov ni ustrezno (Maier 2005, 130
[Discussion]).

Za totalitarne reZime pa je poleg posebnega obredja znacilna tudi uporaba po-
sebnih simbolov in mitov. Totalitarni simboli utelesajo totalitarno ideologijo, da-
jejo ji konkretno vidno obliko, ki je v druzbi vsenavzoca. Kladivo in srp predstavlja-
ta delavski in kmecki razred, ki naj bi po komunisti¢ni ideologiji ustvarila druzbo
prihodnosti. Nacisti¢ni simbol svastika in fasisticni simbol fasces pomenita ple-
mensko druzbo preteklosti, ki jo fasizem in nacizem idealizirata, obenem pa tezi-
ta k vracanju k starodavnim, »nepokvarjenim« izvirom. Svastika je bila kot obredni
simbol v prvobitnih druzbah in religijah pogosta, zato njenega izvora ni mogoce
to¢no doloditi, simbol fasces pa izhaja iz etruscanske civilizacije, vendar je bolj
poznan iz arhai¢nega Rima, ko je simboliziral moc¢ in oblast mesta in mestnih vo-
diteljev. Komunisti¢no izumljanje novega simbola ter nacisti¢na in fasisti¢na upo-
raba starodavnih simbolov sta po vsej verjetnosti povezana z usmerjenostjo rezi-
ma: komunizem teZi k prihodnosti in k ustvarjanju nove druzbe in ¢loveka, nacizem
in fasizem pa ciljata k vrnitvi v daljno in »neomadeZevano« preteklost (Friedrich
in Brzezinski 1956, 97).2 PoloZaj simbola je v totalitarnih rezimih pripadel tudi
rezimskemu vodju, uveljavljeno je bilo ¢asc¢enje vodjevega portreta, ob njegovem
rojstnem dnevu pa so imeli velike parade in praznovanja ter deklaracije vere (97—
98; Hover 2005, 138).

1 Natan¢nejsa razlaga ¢ebulne strukture totalitarnih reZimov je predstavljena v nadaljevanju ¢lanka (pod-

poglavje 1.3).

12 Enako staligge zagovarja ameriski teolog Charles Bellinger, ko aplicira Kierkegaardovo misel na nacizem

in na stalinizem (Zalec 2013, 354).
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S totalitarnimi simboli so tesno povezani totalitarni miti, ki utrjujejo in upravi-
Cujejo totalitarno oblast. Totalitarni reZzimi so ustvarili raznovrstne mite: od splo-
$nih, ki sodijo v samo zgradbo ideologije, do bolj specifi¢nih, ki potvarjajo zgodo-
vinska dejstva, pa do mitov o prihodnosti ali preroskih mitov. Na primer: mit, da
je vsa zgodovina izkljuéno zgodovina razredne vojne, je splosni komunisticni mit
o preteklosti; Leninovo sovrastvo do Trockega je stalinisti¢ni specificni mit o pre-
teklosti; da bo vzpostavljen raj na zemlji, v katerem bodo vsi ljudje enaki, je pre-
roski komunisti¢ni mit (Friedrich in Brzezinski 1956, 100). V totalitarni mitologiji
med najpomembnejse pripovedi sodi mit o tosvetnem in kolektivnem odreSenju
in o politicnem vodju kot odreSeniku.

Tako nacizem kakor komunizem vsebujeta tudi nekatere svetopisemske prvine,
ki pa jih zopet skrajno sprevracata. Nacisti¢na doktrina o vecvrednosti nemskega
ljudstva/arijske rase posnema svetopisemski nauk o izvoljenosti judovskega ljud-
stva. Medtem ko je pri judovski izbranosti pomembna nadnaravna izbranost ozi-
roma boZja milost, ki je podarjena temu ljudstvu, je v nacizmu govor o naravni in
zgodovinski izbranosti, po kateri naj bi nemski narod/arijska rasa zaradi svoje vec-
vrednosti pridobil pravico do zapuscine celotnega ¢lovestva (Besangon 2014, 93).
Komunizem po drugi strani ponareja tako staro kakor novo zavezo, saj naj bi pro-
letariat predstavljal »izbrano in trpece ljudstvo«, preneseno na raven razredov;
hkrati naj bi predstavljal trpecega sluzabnika lzaija in trpecega Kristusa. Komuni-
zem obljublja preseganje narodnostnih omejitev in blagostanje trpe¢im, ubogim,
majhnim in zatiranim, hkrati pa obsoja krs¢anstvo, da je nerazumno in da ljudi
zavaja ter jim daje neuporabno tolazbo pred kruto resni¢nostjo (95).

Eklezialno-sociolo$ke prvine, navzoce v totalitarnih rezimih, so v najvecji meri
povezane z vprasanjem ¢lanstva, ki ga v nasprotju s ¢lanstvom v demokrati¢nih
strankah in v nasprotju z njihovimi ohlapnimi in spremenljivimi oblikami zaznamu-
jejo stroga in nespremenljiva pravila. Pogoji vstopa in izstopa v stranko, pomen spo-
Stovanja »Ciste doktrine«, kanonizacija nekaterih spisov in knjig, preganjanje here-
tikov in odpadnikov, skrb za pravilno prepricanje in moralo, vse to spominja bolj na
znacilnosti in pravila religioznega kakor pa politi¢cnega ¢lanstva (Maier 2005, 195).
Na podobnost posameznih cerkvenih in totalitarnih sestav opozarja tudi Michael
Rohrwasser, ki v tem okviru raziskuje predvsem vlogo pisateljev, simpatizerjev s to-
talitarnimi rezimi. Nekateri reZimski pisatelji so sami sebe dojemali kot preroke in
pricevalce rezima in si prizadevali za ¢imbolj vneto ¢ascenje voditeljev, rezima, re-
Zimskega nasilja in svetnega raja, ki naj bi prihajal. Pri tem so uporabljali religiozno
govorico in simbole, ki so jih iztrgali iz krS¢anskega konteksta in prilagodili ideolo-
Skemu pojmovanju imanentnega odreSenja (Rohrwasser 2005, 323-329).

4, Totalitarni nauk in totalitarni sistem

Za religiozne nauke je znacilno, da nagovarjajo predvsem cloveka kot odprto bitje,
kot bitje, ki teZi k preseznosti in ki se sprasuje po svojem lastnem smislu (Juhant
2000, 19). Kot zgled lahko izpostavimo katoliski nauk, ki se je v ¢asu spreminjal in
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se prilagajal druzbenim spremembam, novim potrebam in vprasanjem in novemu
poloZaju, v katerem se je znasel sodobni ¢lovek. Predvsem v drugi polovici 20. in
v 21. stoletju katoliski nauk poudarja ¢lovekovo dostojanstvo, svobodo (tudi ver-
sko), samostojnost in odgovornost in izrecno zavraca vsako prisilo nad ¢lovesko
osebo in vsak fundamentalizem (Martinjak Ratej 2015, 179-190) Tako v preteklo-
sti kakor v sedanjosti pa religije na ravni sistema, ki je nujna, vendar nepopolna,
prihajajo v navzkrizje s svojimi nauki in so nepravicne ali celo nasilne do posame-
znih ¢loveskih oseb, skupin ali skupnosti.

Svetovni nazor, ki ga oblikuje totalitarna ideologija, drugace prav tako ponuja
odgovor na vprasanje ¢lovekovega smisla (Linz 2005, 102—-103), vendar je ideolo-
Ski odgovor absoluten, neovrgljiv in povsem izkljucuje ¢loveka kot osebo: njegove
svobodo, razum, sposobnost odlo¢anja in izbire, samostojnost in odgovornost
(Arendt 2003, 564-570). Smisel posameznega Cloveka je v totalitarnih rezimih
opredeljen kot sluZenje rezimu oziroma zagotavljanje doseganja ciljev totalitarne-
ga zakona gibanja, torej doseganje brezrazredne druzbe, prevlade arijske rase /.../
Clovek ima v nauku totalitarnih ideologij vlogo sredstva za zagotavljanje delovanja
in obstoja reZzima (Martinjak Ratej 2015, 225-235). Po totalitarni ideologiji je do-
seganje srece in izpolnitve za ¢loveka mogoce samo v kolektivu. Totalitarne ideo-
logije »Cudez bivanja«, ki je osrednje zanimanje teologije in filozofije, zoZijo na
eno samo idejo, iz katere izpeljejo logicni proces, ki ga uporabljajo za legitimacijo
unievanja »cudeZa bivanja« (Arendt 2003, 565).

V totalitarnih rezimih so imeli sistem, njegova organiziranost in ohranjanje ve-
liko vecjo vlogo od ideoloske vsebine, poleg tega pa je bila organizacija teh reZzimov
v primerjavi z njihovim vsebinskim vidikom bolj inovativna. Medtem ko so totali-
tarni rezimi vsebino prevzeli od drugih skupin, strank in gibanj (450), so razvili
svojevrstno organizacijo, ki jo H. Arendt primerja z vecplastno sestavo cebule.
Sestavljalo jo je namrec vec plasti: prvo in najbolj mnozi¢no plast so pomenili pri-
vrzenci gibanja, pripadniki frontnih organizacij; ¢lani stranke so oblikovali drugo,
manj Stevilno plast organizacije; naslednjo plast je sestavljala Se manjsa skupina
¢lanov elitnih strankarskih formacij in tajne policije (npr. SA, SS, NKVD ...); v sre-
dini ¢ebulne strukture pa so bili najpomembnejsi strankarski voditelji in sam vod-
ja. Posamezne plasti so totalitarnemu gibanju in pozneje rezimu hkrati omogoca-
le zascito pred dejanskim svetom in povezavo z njim: plasti so obenem pomenile
medsebojni most in pregrado; na takSen nacin je totalitarizem pred zunanjim
svetom uspesno prikrival svojo skrajnost. Organizacija, v kateri vsaka zunanja plast
pomeni stik z resni¢nostjo in zmernostjo za sosednjo notranjo plast, blaZi ob¢utek
skrajnosti, ki ga ustvarja totalitarno tezenje k iskanju in proizvajanju novih in novih
sovraznikov in k uni¢enju vsega, kar ne pripada samemu gibanju. TakSna organi-
zacija zagotavlja gibanju/reZimu moznost ohranjanja gibljivosti, nestalnosti, saj
omogoca nenehno dodajanje novih plasti, ki spodrivajo »posvecenost« prejsnjih
»elitnih« skupin, odrinjenih proti zunanjim, zmernejsim plastem (450-456).

Za totalitarno organizacijsko strukturo je znacilno prepletanje naivnosti in ci-
nizma pri pripadnikih organizacije, s tem pa sta omogoceni uspesno razsirjanje
totalitarnih lazZi in delovanje reZima brez vsebinskih omejitev. Pri pripadnikih zu-
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nanjih plasti organizacije prevladujeta naivnost in slepa vera v besede vodja, pri
pripadnikih notranjih plasti pa cinizem oziroma nezainteresiranost za resni¢nost/
neresnicnost trditev in dejstev. »Celotno hierarhi¢no strukturo totalitarnih gibanj,
od naivnih simpatizerjev do ¢lanov stranke, elitnih formacij, intimnega kroga okrog
Vodje ter samega Vodjo lahko opisemo kot nenavadno spreminjajoco se kombi-
nacijo naivnosti in cinizma, s katero naj bi vsak ¢lan, odvisno od svojega poloZaja
in pozicije v gibanju, reagiral na spreminjajoce se laznive izjave vodij in na osrednjo
nespremenljivo ideolosko fikcijo gibanja /.../ Brez organizacijske delitve gibanja v
elitne formacije, ¢lane in somisljenike Vodjeve laZi ne bi delovale. Stopnjevanje
cinizma, izraZzeno v hierarhiji zani¢evanja, je pri stalnem spodbijanju vsaj tako nuj-
nega pomena kot Cista naivnost.« (469-471) Najbolj notranja plast organizacije,
skupina elitnih voditeljev okrog vodja, je najbolj cini¢na, povsem osvobojena vseh
vsebinskih tock ideologije, ki jo razsirja med preostale pripadnike organizacije.

Kakor smo v ¢lanku Ze izpostavili, pri religijah obstaja napetost med religijo kot
ustanovo oziroma sistemom in njenim naukom. Ceprav je, na primer, katoliska
Cerkev kot ustanova vcasih in v posameznih obdobjih delovala neskladno s svoji-
mi nauki in je v neki dolocCeni meri krsila clovekovo dostojanstvo, so se vendarle
na podlagi katoliskih naukov izoblikovala prenovitvena gibanja, ki so kritizirala te
pomanijkljivosti Cerkve kot ustanove in uspesno prispevala k njeni obnovi (na pri-
mer drugi vatikanski vesoljni cerkveni zbor). Pri totalitarnih rezimih pa o nesklad-
ju med sistemom in naukom glede odnosa do ¢loveske osebe ali o moZnosti pre-
novitve sistema na podlagi nauka ne moremo govoriti; saj: 1) tako sistem kakor
nauk teZita k unicenju ¢loveka kot osebe; 2) je totalitarni nauk izredno nestalen
(razen osrednje ideje) in odvisen od vodja rezima; 3) je vsebina/nauk v primerja-
vi s sistemom in vodjem obrobnega pomena.
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Ekonomija in nasilje v luci Girardove teorije
mimeticne Zelje

Povzetek: Namen ¢lanka je, ob Girardovi teoriji pokazati zvezo med mimeti¢no
Zeljo in nasiljem v kontekstu prostotrzne ekonomije. Najprej so obravnavane
splo$ne znacilnosti mimeti¢ne Zelje in z njo povezanega nasilja, nato pa je to
aplicirano na podrocje prostotrznih ekonomskih odnosov. Gonilo teh odnosov
je prav mimeti¢na Zelja, ki nenehno poraja subjektivne potrebe in deluje tako
ekonomsko spodbujevalno kakor konfliktno, saj vpleta tekmece v izkljucevalna
razmerja za prisvojitev redkih dobrin. Nadalje je ekonomija izpostavljena kot
novo sveto, ki z zanjo znacilno ucinkovitostjo zadovoljevanja potreb preprecu-
je mimeti¢no nasilje SirSih razseznosti. V ¢lanku so kot mozna alternativa za
ekonomijo mimeti¢ne Zelje izpostavljena glavna nacela druzbenega nauka Cer-
kve in postulat imitatio Christi.

Kljuine besede: René Girard, mimeti¢na Zelja, nasilje, ekonomija, prosti trg, alter-
native

Albstract: Economy and Violence from the Perspective of Girard’s Theory of Mi-
metic Desire

The article draws on Girard's theory of mimetic desire to demonstrate a link
between mimetic desire and violence in the context of free-market economy.
Firstly, it discusses the general characteristics of mimetic desire in relation to
violence. Secondly, those findings are applied to the context of free-market
economy. It is argued that free-market economy is driven by mimetic desire,
which constantly generates subjective needs by operating both as an econom-
ic motivator and as a source of conflicts through stimulation of rivalry for the
appropriation of scarce goods. Furthermore, it is demonstrated that economy
functions as the new sacred due to its efficiency in satisfying needs and pre-
venting wider-scale mimetic violence. Finally, it is argued that the alternative
for the economy of mimetic desire could be found in the main principles of the
Catholic social teaching and in the postulate of imitatio Christi.

Key words: René Girard, mimetic desire, violence, economy, free market, alterna-
tives
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1. Uvod

Ze Aristotel je v Poetiki (2012) opredelil ¢loveka kot mimeti¢no bitje, ki sta zanj
znacilni primerjanje in ugotavljanje razlik, in ga od drugih Zivih bitij razlikoval prav
po njegovi posnemovalni razseZznosti. Menil je, da je mimesis ¢lovekova znacilnost
vse od otrostva dalje in pomeni njegovo nadrejenost nad Zivalmi, saj se ¢lovek uci
in napreduje prav s posnemanjem (Palaver 2011, 43).

Mimesis? (gr. pipnotlg) oziroma posnemanje je po Girardu bistvena ¢loveska
lastnost in kljuc za razumevanje mimeti¢nega nasilja, ki je v zgodovini nenehno
pustosilo po ¢loveskih skupnostih. Kljub njegovi pomembni vlogi za ¢lovesko
ustvarjalnost pa hkrati to posnemanje »odpira vrata tekmovalnosti, konfliktu in
nasilju« (Petkovsek 2015, 235). Mimeti¢na narava namrec deluje kot dynamis na-
silja, saj prek mimeti¢nega rivalstva vodi v situacije, ko skupnost »drsi v vedno
vedji nered in v nevarnost samounicenja v »nasilju vseh proti vsem«. Vse to izvira
iz mimeti¢ne Zelje, ki skupnost vedno bolj obvladuje in v njej seje nered in nasilje.«
(2013, 383)

Pri posnemanju tako ni toliko pomemben videz, temvec nekaj temeljnega — Ze-
lja. Njena zavajajoca in prikrita narava povzrodi v subjektu prepri¢anje, da si Zeli
nekega objekta zaradi njegovih lastnosti. Mimeti¢no rivalstvo to iluzijo le Se okre-
pi in zastre dejstvo, da Zelje sprva ne spodbuja objekt Zelje, temve¢ model (posre-
dnik) Zelje. Prav tako si tekmeci ne morejo predstavljati, da so si v mimeti¢ni Zelji,
ki je prva in univerzalna, pravzaprav enaki. (Dumouchel 2014, 25)

Posnemanje Zelje tako pomeni ukinjanje razlik med tekmeci, to pa se Se poseb-
no opazi ob zaostrovanju mimeti¢nega rivalstva (Girard 2013, 79). Takrat se zac-
nejo tekmeci vedno bolj osredotocati drug na drugega in zanemarijo objekt Zelje,
zato so s¢asoma zgolj Se identicni subjekti, ki jih spodbuja ista Zelja — uniciti drug
drugega. Subjekt namre¢ v modelu Zelje prepozna oviro, ki blokira pot in ga je
treba odstraniti. Mimeti¢no rivalstvo se zacne tako postopoma kazati kot nasilje,
ki razkrije ni¢nost objekta Zelje, saj ima ta objekt Zelje vrednost le ob pogoju po-
sredovane Zelje. (Dumouchel 2014, 26)

Arhai¢ne skupnosti je pred dokon¢nim unicenjem zaradi mimeti¢nega nasilja
reSevala nenavadna zaobrnitev; nedolzni zrtvi je bila »dana vloga »gresnega kozlag,
ki »nasilje vseh proti vsem« preusmeri nase in spremeni v »nasilje vseh proti ene-
muc. S tem se v skupnost vrnejo sprava, mir in red.« (Petkoviek 2013, 383) Zrtev

1 v antieni filozofiji se je ¢loveska mimesis povezovala z nastankom umetnosti, ki s posnemanjem narave

odslikuje tudi njeno lepoto, resnico in dobroto (Reale 2002, 140).) Za Platona pa je bilo posnemanje
stvari in dogodkov problemati¢no, saj je imel ¢utno le za posnetek sveta idej in ne za resni¢no bivajoce.
Posledica tega je, da so zanj upodabljajo¢e umetnosti pomenile dvojno posnemanje,, posnemanje po-
snemanja (149-151). V nekem smislu Platon res ni zavracal mimesis; v idealni drZavi je odobraval poe-
zijo o dobrih mozeh, o herojih in o dobrih bogovih, saj to spodbuja ljudi k dobremu posnemanju (DrZa-
va, 500 BC). Prav tako je menil, da ¢lovek s ¢as¢enjem bogov posnema njihove vrline in jim postaja
podoben (Palaver 2011, 44—45).

Treba je opozoriti na Girardovo pomensko razlikovanje med posnemanjem kot mimesis in posnemanjem
kot imitatio. Pomen posnemanja kot imitatio je namre¢ po njegovem zgolj v reprezentaciji (govora,
jezika ali vedenjskih vzorcev), medtem ko mimesis pomeni raven odnosov, rivalstva in pridobitnega
posnemanja.



Jon Groselj - Ekonomija in nasilje v lu¢i Girardove teorije | 65

tako postane »hrbtenica simboli¢nega reda, sredis¢e pomena (fr. centre de signi-
fication)« (2011, 16). Drugace receno, Zzrtvovanjski dogodek postane odresenjski.

Z arhaicnim svetim, ki je bil utemeljen na ustanovnem umoru, je napravilo ko-
nec krscanstvo, ki je s Kristusovim trpljenjem in z dogodkom kriza razkrilo nasilje
pohujsane mnoZice in pokazalo na nedolZnost Zrtve. S to zaobrnitvijo pa je bil po
Girardu omogocen premik v nov zgodovinski modus razkrinkane Zrtvene sprave
in Kristusa kot novega zgleda posnemanja (Girard 2003, 164).

Kljub razkrinkanju Zrtvene sprave pa mimeti¢no nasilje ni bilo odpravljeno. Gi-
rard je danasnjo druzbo oznacil celo kot crescendo mimeti¢nega rivalstva, vendar
brez katastrofalnih izbruhov nasilja® (285). Kljub vsemu pa je menil, da jo zazna-
muje neka dolo¢ena imunost pred nalezljivim mimeti¢nim nasiljem (Girard 2013,
33). Mimetic¢na logika se danes Se posebno kaZe v ekonomiji: postala je novo sve-
to, ki »z nasiljem izganja nasilje« in je njena podstat — mimeti¢na Zelja.

2. Mimeticna zelja in nasilje v prostotrzni ekonomiji

Prostotrina ekonomija* je postala del druzbenoekonomske stvarnosti sele v za-
dnjih stoletjih, vendar ima »ontoloski temelj« prav v krs¢anskem razkritju meha-
nizma Zrtvene sprave. Po Dumouchelovem mnenju je namre¢ »desakralizacija«
arhai¢ne druzbe privedla do dveh posledic, ki sta pripomogli k dolgoro¢nemu
prehodu od primitivnega modela skupnosti k sodobnemu prostotrznemu druzbe-
noekonomskemu sistemu: 1) do sistemati¢ne oddaljitve od tradicionalnih ritualnih
prepovedi in 2) do nastopa redkosti® kot posledice zapustitve dolZnosti solidarno-
sti.® (Dumouchel 2014, 34)

Posledica je bilo tudi to, da zaveza solidarnosti ni imela vec vloge inhibitorja
mimeticne Zelje, temvec se je ta Zelja lahko zacdela prosto izrazati; (subjektivne)
potrebe so zacele presegati koli¢ino razpoloZljivih dobrin. Po Dumouchelu je red-
kost s tem postala pravzaprav osrednja druzbenoekonomska kategorija postarha-
i¢nih in predvsem sodobnih druzb — podobno kakor je solidarnost povezovala
primitivne skupnosti. (35—39)

Ekonomski trg je s tem pridobil kljuéno vlogo pri razporejanju ekonomskih do-
brin na podlagi vzajemnega odnosa med ponudbo in povprasevanjem. Hkrati pa

Poudariti je treba, da je onemogocenje Zrtvenega mehanizma v nekem smislu naredilo sodobnost bolj
ranljivo za nenadzorovano $iritev nasilja (genocidov, vojn apokalipti¢nih razseznosti) (Petkovsek 2013,
387). Vendar pa prav ekonomija to preprecuje, saj kot »novo sveto« z nasiljem izganja nasilje (Dupuy
2014).

V prostotrzni ekonomiji so cene dobrin in storitev vzpostavljene glede na ponudbo in povprasevanje in
v teoriji niso podrejene ekonomskim monopolom ali intervencijski politiki drzave.

Ce bi prevladovalo obilje kot nasprotje redkosti, ekonomski trg niti ne bi obstajal, prav tako ne bi bilo
potrebe po Studiju ekonomije kot »vede o alokaciji redkih sredstev« (Samuelson in Nordhaus 1985, 26).

Opustitev dolZnosti solidarnosti je predpostavka, ¢e sta bila arhai¢no razumevanje svetega in nastop
solidarnosti nelocljivo povezana. Vendar pa to ne pomeni opustitve solidarnosti kot intersubjektivne
kategorije vzajemne pomoci na razli¢nih ravneh druzbene stvarnosti.
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je ekonomija pridobila tudi viogo novega svetega, ki z notranjim nasiljem ekonom-
skih odnosov preprecuje mimeti¢no nasilje SirsSih razseznosti.

2.1 Mimeticna zelja in reprodukcija redkosti v ekonomiji

Girardova teorija zaradi teorije mimeti¢ne Zelje omogoca vpogled v logiko pov-
prasevanja; povprasevanja namrec ne utemeljujejo zgolj objektivne, temvec pred-
vsem subjektivne potrebe.” Vedja koli¢ina razpoloZljivih dobrin privede do pove-
¢anja subjektivnih potreb, to pa je mogoce dobro pojasniti z logiko mimeti¢ne
Zelje (Dumouchel 2014, 11), saj v ozadju nenehno deluje socialnopsiholoski me-
hanizem mimesis, ki vpliva na nenehno novo porajanje subjektivnih potreb.

Po teoriji mimeti¢ne Zelje nasa dejanja v druzbenoekonomskih odnosih niso
avtonomna, ampak v veliki meri odvisna od izbire drugih, to pa pomeni, da je za
mimeti¢no Zeljo znacilna trikotna struktura (Anspach 2004, 184). Subjekt si Zeli
objekta, ki privablja poglede ob¢udovanja, spostovanja in ljubezni drugih.® Taksna
socialna strukturiranost Zelje pa na podlagi zavisti in sovrastva povzroci izjemno
nalezljivost mimeti¢nega rivalstva, celo tako zelo, da je zmozZno rivalstvo zajeti ce-
lotno skupnost.® (Steinmar-Pésel 2005, 72)

Vloga ekonomske aktivnosti oziroma proizvodnje novih dobrin je preprecevanje
sprevrnitve mimeti¢nega rivalstva v neobvladljivo nasilje (75). Vendar nove dobri-
ne na trgu Ze ustvarjajo novo redkost, saj nekatere postanejo bolj Zelene in pov-
zrocijo »inflacijo povprasevanja«. Dobrine s takSnim uc¢inkom je mozno imenova-
ti »statusne, saj tistim, ki jih posedujejo, zagotavljajo Zeleni socialni status — ima-
jo subjektivno vrednost. Vendar pa vecja koli¢ina dobrin ne odpravi »subjektivne-
ga pomanjkanja«, saj ga mimeticna Zelja nenehno reproducira (79).

Resni¢no pa k reprodukciji redkosti oziroma subjektivnih potreb prispeva hitro
spremenljiva narava mimeti¢ne Zelje — njena stalnica je sprememba. To je mozno
pojasniti z Girardovim konceptom mediacije kot posrednistva drugega pri vredno-
tenju objekta Zelje!® (Potolsky 2006, 147). Girard lo¢uje med vrstama mediacije:
med notranjo in zunanjo mediacijo (1965, 9). Pri zunaniji je mediator Zelje!! kra-
jevno ali casovno tako oddaljen, da ne more postati mimeti¢ni rival, saj imitator
in mediator Zelje ne moreta priti do stika ali bliZzine. Kot zgled navaja Girard Don
Kihota, ¢igar mediator Zelje je vitez iz srednjeveskih romanc, vendar pa zaradi od-
daljenosti oziroma fiktivnosti ne more postati njegov rival (10).

Tukaj je predpostavljena delitev na subjektivne in objektivne potrebe. Za prve je znacilno, da so pove-
zane s psiholoskimi oziroma socioloskimi kategorijami (npr. druzbeni status), medtem ko so druge pred-
vsem fizioloske (npr. potreba po hrani). Mimeti¢na Zelja se v sploSnem povezuje s subjektivnimi potre-
bami.

Posameznikovo vkljuéenost v odnose tekmovalnosti, zavisti in borbe za socialni poloZaj potrjujejo tudi
empiri¢ne raziskave na podrodjih socialne psihologije, ekonomije in nevroznanosti, ki nam odstirajo
razumevanje vloge ¢ustev v ekonomskem vedenju (Gachter in Thoni 2005, 62).

Pozneje bo pokazano, da razsiritev mimeti¢nega nasilja na vse pripadnike neke druzbe preprecuje prav
vloga redkosti v sodobnih liberalnoekonomskih druzbah.

10 Objekt Zelje je tista dobrina, ki si jo Zeli drugi (mediator) in Cigar Zeljo posnemam.

1 Mediator Zelje je tisti, ki v imitatorju navdihuje neko Zeljo.
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Pri notranji mediaciji je drugace: mediator Zelje lahko postane kdorkoli v nepo-
sredni blizini in sproZi plaz mimeti¢nega rivalstva in kot posledico tega nasilje.
BliZina rivalov sedaj zlahka povzroci, da se razkrivanje novih Zelja hitro razvije v
rivalsko posnemanje. V taksnih odnosih je sleherno razkrivanje Zelja nekoga zZe
ustvarjanje ovir za pridobitev objekta Zelje, saj bodo na podlagi razkritja k temu
cilju sedaj tezili tudi drugi rivali. Prava strategija za dosego uspeha (pridobitev
objekta Zelje) je tako po Girardovo »disimulacija«, skrivanje Zelja oziroma pretvar-
janje, da ne obstajajo (107).

Dober zgled za tako notranjo kakor zunanjo mediacijo je po Girardu marketing,
saj spretne reklame ne skus$ajo prepricati, da je neki izdelek boljsi, temvec da je
Zelen od drugega (102). Oglasevalci se zanaSajo na zunanjo mediacijo takrat, ko v
svojih oglasnih sporocilih uporabijo znane osebnosti in jih povezejo z nekim izdel-
kom. Notranjo mediacijo pa uporabljajo, ko v oglasih nastopajo »obicajni ljudjex,
to pa povzroc¢i »mimeti¢no nivelizacijo« oziroma to, da Zeljo posreduje prav sle-
hernik, saj se ljudje z njim laZe poistovetijo. (Potolsky 2006, 147)

Navezava mimeti¢ne Zelje na koncept mediacije nam tako omogoca dodaten
vpogled v klju¢no zakonitost, ki je znacilna za prostotrZzno gospodarstvo —to je,
hitro spremenljivost povprasevanja na podlagi zamenljivosti objekta Zelje. Medi-
acija je proces, ki, denimo, prek marketinga mo¢no sooblikuje liberalnoekonomsko
logiko ponudbe in povprasevanja in prek »inflacije potreb« vpliva na nenehni ob-
Cutek subjektivnega pomanjkanja (redkosti).

Podobno kakor je redkost soodvisna od mimeti¢ne Zelje, pa velja to tudi za od-
nos te Zelje do »zasebne pregrehe« — predvsem zavisti. Girard (1961) je zavist po-
vezal z notranjo mediacijo, in to s fazo, v kateri se imitator in mediator Zelje obrne-
ta drug proti drugemu (postajata dvojnika) in zapostavita sam objekt Zelje. Zavist
je umestil v trikotno strukturo Zelje kot »mediatorja« mimeti¢nega rivalstva; menil
je, da je to posledica zaostrovanja mimeticne Zelje, ki sCasoma vodi v ukinitev vsa-
krsnih razlik med rivali. Lahko bi rekli, da je zavist pogoj in obenem salto mortale
mimeti¢nega rivalstva — pogoj, da se rivalstvo sprevrze v vrtincasto nasilje.

Tudi e je zavist medsebojno povezana z mimeti¢nim nasiljem v vseh ¢loveskih
obdobijih, pa Girard pojmovno sosledje zavisti, ljubosumja in »praznega sovrastva«
v analizi Stendhalovih besedil kljub vsemu bolj povezuje s sodobnostjo. Meni celo,
da se je to zgodilo skupaj z vzponom novoveskega nacela druzbenopoliti¢éne ena-
kosti, ki je legitimirala »vsesplosno necimrnost« (Girard 1965, 14).

Tako za zasebne pregrehe (npr. zavist) kakor za mimeti¢no Zeljo pa velja, da se
je oboje zacelo v ekonomiji kazati prek osebnega interesa, ki je postal ena od kljuc-
nih kategorij prostotrZnega sistema, v katerem mnoZica vstopa v ekonomsko-trzne
odnose. V teh odnosih ¢lovek na neki nacin deluje kot samostojno in samotno
bitje; »nasel je namrec objekt, zaradi katerega stopa z drugimi v konkurenco ter
z njimi ravna, kakor bi s svojim govedom in zemljo, zavoljo dobi¢ka. Mogocni stroj,
za katerega smo mislili, da tvori druzbo, v resnici bolj povzroc¢a neskladje med nje-
nimi ¢lani oziroma umetno ohranja odnose med njimi, kljub temu da vzajemne
naklonjenosti ni vec.« (Ferguson 1966, 169)
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2.2 Ekonomija kot novo sveto

Vzpon na osebnem interesu temeljecega prostotrinega laissez-faire kapitalizma
jev18.inv 19. stoletju skupaj z drugimi druzbenoekonomskimi dejavniki*? vplival
na izjemno koncentracijo kapitala v nekaterih (predvsem zahodnoevropskih) dr-
Zavah, na razcvet mednarodne trgovine in na zgodovinsko neprimerljiv dvig evrop-
skega bruto domacega proizvoda. Kljub dramati¢ni razslojenosti in bedi slabo pla-
¢anih delavcev v industrijskem svetu je to vendarle pomenilo postopno izboljSanje
Zivljenjskih razmer mnozice, ki je bila aktivno vklju¢ena v delovni proces.

Prostotrzna ekonomija in bogastvo sta s tem Se dodatno pridobila moralno
vrednost per se, zato je v obdobju vzpona prostotrznega sistema v 18. in v 19.
stoletju ekonomija tudi doZivela nekaksno »divinizacijo«. Antropolog Dumont je
v tem razras¢anju vloge »ekonomije osebnega interesa« prepoznal zacCetek nje-
nega osamosvajanja®® od normativnega okvira politike in od preostalih druzbenih
sfer (1977, 35), vendar ne v tem smislu, da bi se ekonomija zamejila v kontekst
prostega trga, temvec da je s svojo »metafiziko ucinkovitosti« vzpostavila domi-
nantnost osebnega interesa kot kriterija raznoterih druzbenih odnosov.*

Pravzaprav je ekonomija s svojo »alokativho« zmoZnostjo postala prepoznana
kot nekaksen druzbeni mehanizem za doseganje miru, saj ucinkovito odpravlja
pomanjkanje, z njim pa pravzaprav tudi nasilje. Z zgodovinskim prispevkom dvi-
govanja mnozic iz revscCine se je prostotrzna ekonomija nekako zacela celo istove-
titi z obiljem in mirom (Dumouchel 2014, 5).

Z odpravljanjem pomanjkanja, predvsem v smislu zadovoljevanja objektivnih
potreb, pa je prostotrzna ekonomija postala prepoznana Se po neki drugi, Ze ome-
njeni »ucinkovitosti« — po generiranju novih potreb, ki pa ponovno proizvajajo
novo redkost. Ta redkost prek mimeti¢ne Zelje ponovno ucinkuje in motivira eko-
nomske agente za premagovanje te redkosti. V takSnem smislu je redkost kakor
nekaksen dynamis ekonomije zacela $cititi pred strukturnim nasiljem in pred »so-
cialnim samomorom« zahodne druzbe (13).

Razumevanje redkosti v prostotrzni ekonomiji to redkost, skratka, prikazuje v
temeljnem razcepu: po eni strani namrec¢ oznacuje razkroj in nasilje, po drugi pa
ima ekonomsko motivacijsko vlogo; hkrati je seme nasilja in seme napredka (8).
Lo¢nica med tema dvema moznostma je predvsem v zaostrenosti in druzbenoe-
konomskem kontekstu njenega nastopa. To pomeni, da za prostotrzne razmere

2 Med temi dejavniki je najpomembnejsa industrijska revolucija, ki je bistveno izboljsala proizvodna sred-
stva in pospesila akumulacijo kapitala. Poleg tega velja omeniti vsaj Se funkcionalno diferenciacijo (pro-
fesionalizacija posameznih podrocij ¢loveske dejavnosti) in razpoloZljivost surovin v evropskih kolonijah.

13 Karl Polanyi je trdil, da je fenomen od druzbe samostojnega trga odvisen od stopnje njene institucio-

nalne razvitosti. Po njegovem so imeli trgi v predmodernih (primitivnih) skupnostih zelo omejeno viogo,
saj je bila ekonomija v resnici »vsajena« v preostale druzbene institucije, menjava pa je potekala na
nadin recipro¢nosti in redistribucije (Novakovi¢ 1999, 416). Sele druzbenoinstitucionalni razvoj drzav in
(med drugim) delitev dela sta omogocila vzpostavitev trga kot prostora samoregulirajoce denarne me-
njave po nacelu koristi (Polanyi 2001, 41).

14 Takéno logiko je Smith ponazoril z zgledom: potem ko sem placal peku za kruh ali pivovarju za pivo, mu

nisem dolZan ni¢esar ve¢ (Anspach 2002, 59).
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velja zahteva nenehne proizvodnje, ki nadomes¢a umanjkanje zavezujoce soli-
darnosti, znacilne za primitivne skupnosti. Prav tako pa nenehna proizvodna de-
javnost odseva stanje ves €as spreminjajocega se povprasevanja po dobrinah, to
pa narekujejo subjektivne potrebe.

Relativno dojeta redkost je v resnici permanentno stanje in modus operandi
prostotrzne ekonomije, tudi ¢e ta ekonomija obenem razpolaga Se z nikoli primer-
ljivo u€inkovitimi sredstvi za njeno odpravljanje. MoZno je pravzaprav govoriti o
nenehnem dinami¢nem odnosu med redkostjo in obiljem; ti dve podobi poganja-
ta mimetic¢no rivalstvo in vzdrZujeta cikel Zelja — rivalstvo — ekonomska aktivnost.
Nasilje pa je temu ciklu inherentno vsaj na treh nivojih, v tem, da je Ze 1) stanje
pomanjkanja nekaksno nasilje, da 2) ekonomsko rivalstvo nenehno proizvaja eko-
nomske poraZzence in da sta 3) Ze mimeti¢na Zelja in osebni interes omadeZevana
s pregreho, predvsem z zavistjo in s pohlepom.

S povedanim je bilo nakazano, da je mesto ustanovnega umora kot izvora sve-
tega v sodobnih druzbi zavzel kar ekonomski trg sam. Ekonomija v tem smislu po-
meni nadaljevanje svetega: kot sveto onemogoca nasilje z nasiljem, le da so sred-
stva, ki jih uporablja, povsem razli¢na (Dupuy 2014, 13). TrZna razmerja to doseZe-
jo, ko prek denarne menjave odveZejo drugega obveznosti protidaru, ki je bila
znacilna za primitivne skupnosti.’®

Denarna menjava in osebni interes zacneta popolnoma novo razumevanje druz-
be in v njej navzocega nasilja, saj »tako kot dar zlomi cikel mascevanja, denar zlo-
mi cikel daru. /.../ Ko prostotrzni mehanizem prekine vez med menjalnimi partner-
ji; preneha obstajati tudi vsa dolznost recipro¢nosti.’® Ce je tvoj sosed lacen, ga
nimas dolZnosti nahraniti, ¢e je prisilno izseljen iz svojega doma in zmrzuje na
mrazu, mu nimas dolZnosti pomagati.« (Anspach 2001, 50)

Redkost v prostotrznih druzbah torej $¢iti pred Siritvijo mimeti¢nega nasilja, ko
druzbene odnose oddalji ne le prek tega, da jih zreducira v ekonomsko-trine, am-
pak tudi prek tega, da nas naredi odvisne od »vzajemne indiferentnosti« in nas
tako odveze medsebojne zavezanosti (Geras 1998, 95). Ritual ne utemeljuje vec
skupnosti, njena »zavezanost« je postalo vstopanje v prostotrzne odnose z moti-
vom osebnega interesa.

Kako se torej kaZze mimeti¢no nasilje v kontekstu sodobnega prostotrznega sis-
tema? Nasilje je resda Se dalje del tega, kar se imenuje societas moderna, vendar
— kljub neobstoju tradicionalnih Zrtvenih obredov — nima taksnega ucinka, da bi
sprevrnilo druzbeni red in unicilo druzb; v tem Girard prepozna temeljno razliko
med primitivno in danasnjo druzbo (2013, 15).

15 Recipro¢na ekonomska razmerja primitivnih skupnosti so temeljila na daru, ki je zavezoval prejemnika k pro-
tidaru, le tako se je namrec vzdrZevalo ravnovesije in preprecevalo nasilje. ProstotrZzna denarna menjava pa
druzbo te »nujnosti protidaru« osvobaja (Anspach 2001, 49). Antropologijo daru je drugace utemeljil Marcel
Mauss, predvsem na podlagi opazovanja ameriskih in melanezijskih domorodcev. Med drugim je ugotovil, da
dar zajema najrazli¢nejse vidike plemenske skupnosti: ekonomske, religijske in politicne vidike (49).

16 Drugace pa ne drZi, da je z vzponom prostotrzne ekonomije denar docela nadomestil dar, saj ima »eko-

nomija daru« tudi danes znatno vlogo. Po nekaterih podatkih za Francijo ta neformalna ekonomija —
gledano primerljivo — dosega tri Cetrtine BDP (Anspach 2001, 50).
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Predvsem lahko recemo, da se je z individualisticno zaobrnitvijo v osebni inte-
res in z razpustitvijo tradicionalnih druzbenih vezi zacelo oglasati »nasilje brezbri-
Znosti«, ki je — ne nazadnje — povezano z nasiljem osebnega interesa kot osrednje
resni¢nosti ekonomskega trga. Ceprav smo rekli, da ga ne zaznamuje nujno pre-
greha, pa se — Ce sledimo obravnavanim avtorjem — kaj hitro zgodi prav to. Poleg
tega je njegova dolocenost z mimeti¢no Zeljo dodaten povod, da se ekonomsko
nasilje dogaja kot zavist, kot ljubosumje in kot sovrastvo, ki najedajo prostotrzne
rivale (Dumouchel 2014, 51).

Vendar Dumouchel meni, da sodobno mimeti¢no nasilje ni najbolj zaznamova-
no z nasiljem med dvema ali nekaj ekonomskimi rivali, temvec bolj z nasiljem med
njima in mnozico preostalih, ki to nasilje sejejo s svojo brezbriznostjo (52-53). Na
globalni ravni brezbriznost nadalje povzroca tudi neko drugo stanje specificnega
nasilja: zameglitev jasne povezave med ekonomsko-finanénim ravnanjem in nje-
govimi posledicami.'” Brez taksne razvidnosti kljuéni ekonomski odlo&evalci svojo
pristojnost jemljejo zgolj tehnokratsko, v smislu maksimizacije podjetniskega do-
bicka. Ne zmorejo pa videti »stranske Skode« v mnoZici gresnih kozlov in brezprav-
no podjarmljenih v suZnjelastniska delovna razmerja na globalni ravni.

»Lokalnosti« konfliktov navkljub za¢ne vsesplosna redkost proizvajati vse vecje
koli¢ine frustracije in ta frustracija lahko — ob neobstoju potrebne katarze — ven-
darle postane groznja vsesplosne mimeti¢ne krize, ki klice po novem spravnem
mehanizmu gresnega kozla. Ta kozel lahko morda postane kar sistem sam, ki nima
vel pred omi ¢loveskega dostojanstva, temvec zapade v vrtinec osebnega inte-
resa in financ¢nih Spekulacij.

3. Alternative za ekonomijo mimeticne zelje

Ob prepoznanju nekaterih znacilnosti nasilja v ekonomiji pa se zastavlja vprasanje
o moznih alternativah za sodobno ekonomijo osebnega interesa, ki jo poganja
mimeti¢no rivalstvo za redka sredstva in nenehno poraja nove potrebe. Kaksna je
lahko posledica globalne tekme v mimeti¢ni areni, ki ne »proizvaja« zgolj mnoZice
anonimnih gresnih kozlov, temvec tudi ideologijo brezbriznosti in ekonomske ne-
enakosti?

Ponovno se je torej treba vrniti k izvornemu vpra$anju o svetem. Ce namre¢
drzi, da je sodobna ekonomija postala nekaksen nadomestek za sveto, ki z nasiljem
izganja nasilje, pa se postavlja vprasanje o resni¢no svetem, iz katerega bi lahko
izSla nova ekonomska razmerja, ki ne bi bila odvisna od logike rivalstva in izklju-
¢evanja. Sele na podlagi tega povratka k svetemu bi bilo mozno misliti o druzbe-
noekonomski stvarnosti, v kateri bi »objekt Zelje« presegel imanentno odvisnost
od »statusnih dobrin«.

R Financializacija ekonomije je dober zgled tega, saj lahko (virtualni) borzni trg hitro postane le nekaksen
poligon za udejanjanje brezbriznega osebnega interesa, ne da bi bila znana kakrsnakoli realnoekonom-
ska posledica takSnega ravnanja za milijone posameznikov. Vse postane le Se Spekulacija, ki ji ni dosti
mar za usode anonimnih »gresnih kozlov«.
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Resni¢no sveto lahko vidimo v razodetju, ki je spreobrnilo tok zgodovine, saj je
prekinilo »nemost« mimeti¢nega nasilja in razkrilo v ¢loveku tisto strasno, ki je
pred dvema tisocletjema vpilo: »KriZzaj ga!« Evangelij je prinesel na svet novo ra-
zumevanje zrtve, razkril je »mehanizem« negativhe mimesis in v Kristusovi odpo-
vedi nasilju odprl smer nove, pozitivhe mimesis prek notranje in zunanje media-
cije, prek Kristusa kot ¢loveka in kot Boga — to je: imitatio figurae Christi.

Posnemanje Kristusa pomeni temeljni antropoloski zasuk, ki ga arhaicni ¢lovek,
simbolno utemeljen na Zrtveni spravi, ni bi zmoZen. Kristusov zgled je namre¢
predvsem v »zmagi nad samim seboj, nad mimetic¢no Zeljo v njem. Kristus se je
osvobodil samega sebe, naravnega elementarnega zakonag, ki ¢loveka $¢iti tako,
da izkljucuje drugega« (Petkovsek 2014, 590-591).

Imitatio Christi je radikalno »prevrednotenje vrednot«, vendar ne v nicejanskem
smislu volje do modi, temvec volje do ne-modi, ki se dopolni v dogodku kriza. Na
krizu Kristus »prosi OCeta za dar, za milost notranje svobode, da bi mogel odpu-
stiti — da bi torej mogel >biti svoboden od samega sebe<.« (592)

Izhod iz izklju¢evalne ekonomske mimeti¢ne Zelje na nacin imitatio Christi je
torej preobrazba mimeti¢ne Zelje in njena zaobrnitev v preseino, kajti ¢loveska
bitja so v bistvu religiozna in njihove Zelje v resnici »stremijo k neskonénemu in
univerzalnemu dobremu, kar konéno pomeni notranjo teznjo k Bogu. Ce je to te-
meljno hrepenenje neizpolnjeno, ljudje iS¢ejo zatasne dobrine ter jih po boZje
Castijo. Zavist, na primer, je ena od posledic takSne sprevrnitve temeljnega hre-
penenja. /.../ V trenutku, ko nismo ve¢ usmerjeni k Bogu, za¢nemo Castiti druge
ter preko posnemanja konéno stremimo za njihovimi dobrinami.« (Palaver 2005,
145-146)

Vendar pa se ob tem nacinu imitatio Christi na individualni ravni odpira tudi
vprasanje izhoda iz mimeticno-ekonomskega nasilja na bolj sistemski ravni, ki
ustreza danasnjim prostotrznim druzbenoekonomskim razmeram. Papez Benedikt
XVI. se je s tem v zvezi zavzel za druzbeno stanje kot »civilizacijo ljubezni, ki bi se
uresnic¢evala v logiki daru. Ne tako, da bi se izklju¢evala, temvec da bi se dopol-
njevala s trzno pravi¢nostjo.!® Bistvo »prave« ekonomije je v solidarnosti in v vza-
jemnem zaupanju, brez katerih »trg ne more v polnosti opravljati svoje gospodar-
ske dejavnosti. Danes se je prav to zaupanje izgubilo, izguba zaupanja pa je huda
izguba.« (2009, 41)

Na pomanjkanje solidarnosti in bratstva v globalnih druzbenoekonomskih od-
nosih danes glasno opozarja tudi papezZ Francisek, ki ugotavlja, da je zaostrena
ekonomska neenakost po svetu posledica »ideologij, ki zagovarjajo popolno av-
tonomijo trga in denarno preracunljivost. Zato izpodbijajo nadzorno pravico drzav,
ki so pooblascene, da bdijo nad varstvom skupne blaginje. Nastaja nova, nevidna,

18 15 pravi¢nost obstaja na trgu prvotno v obliki »menjalne pravi¢nosti (iustitia commutativa). /.../ Toda

druzbeni nauk Cerkve je vselej poudarjal pomen delilne ali druzbene (socialne) pravi¢nosti (iustitia di-
stributiva, iustitia socialis) v samem delovanju trga. /.../ Ce bi bil namre¢ trg prepu$éen samemu nacelu
enakovredne izmenjave dobrin, ne bi mogel skrbeti za druzbeno povezanost, ki jo za dobro delovanje
vsekakor potrebuje.« (Benedikt XVI. 2009, 40—41)
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virtualna tiranija, ki enostransko in neizprosno vsiljuje svoje zakone in svoja pra-
vila.« (Francisek 2014, 36)

Franciskova kritika ne pomeni, da bi odpravil samo prostotrzno ekonomijo,
temvec je to bolj poziv k njeni regulaciji oziroma normativni zamejitvi. V naspro-
tnem lahko hitro postane »ekonomija izklju¢evanja in neenakosti dohodkov. TakSna
ekonomija ubija. Neverjetno je, da ne vzbuja nobene pozornosti, ¢e zmrzne star
¢lovek, ki je prisiljen Ziveti na cesti, medtem ko zbuja pozornost padec za dve to¢-
ki na borzi. /.../ Danes se vse dogaja po merilih konkuren¢nosti in po zakonu mo¢-
nejsega, kjer mogocnejsi unicuje SibkejSega.« (35)

Problem ekonomskega nasilja papez torej razume v luci popolne prevlade logike
trga,*® alternativo pa vidi v odpravljanju samih strukturnih vzrokov za neenako preraz-
delitev dohodkov, a to zahteva »odlocitve, programe, mehanizme in postopke, ki so
povsem jasno naravnani na boljso razdelitev dohodkov, na ustvarjanje delovnih mest
in na celovito podporo ubogih, ki je vec kakor zgolj sistem socialne pomodi« (109).

Preseganje »ekonomije izkljuevanja, ki temelji na mimeti¢nem rivalstvu, pa
po Franciskovo konéno zahteva drugacen, radikalen obrat — k normativnemu okvi-
ru etike. Etika presega raven politicnoekonomskega, zagotavlja tocko metaevalva-
cije in »kon¢no, kaze na Boga, ki pri¢akuje obvezujoc¢ odgovor, ki je izven kategorij
trga. Za te kategorije, Ce so absolutizirane, je Bog nevaren, ker ga ni mogoce nad-
zirati in z njim manipulirati.« (36)

4, Sklep

V ¢lanku sem v luci Girardove teorije mimeti¢ne Zelje obravnaval problem nasilja
v ekonomiji. Najprej sem razpravljal o mimeticni Zelji in jo postavil v kontekst po-
rajajo¢ega se mimeti¢nega rivalstva in nasilja, ki so ga arhai¢ne druzbe razreSeva-
le z Zrtveno spravo. To spravo je kr§¢anstvo razkrinkalo in pripomoglo k vzponu
novega, na redkosti utemeljenega druzbenoekonomskega sistema, saj je odpra-
vilo zavezo recipro¢ne menjave kot nacina preprecevanja mimeti¢nega nasilja.
Tako je bila pripravljena pot novemu svetemu — sodobni prostotrzni ekonomiji, v
kateri mimeti¢na Zelja nenehno poraja nove potrebe in s tem tudi redkost.

Vendar pa ekonomija na temelju mimeti¢ne Zelje vpleta tekmece v izklju¢evalno
rivalstvo in s tem poraja nasilje tako na individualni kakor na sistemski ravni. Prva
raven oznacuje rivalski vidik osebnega interesa, ki ni odvisen le od mimeticne Zelje,
temvec tudi od zasebne pregrehe, medtem ko se na drugi ravni nasilje kaze v pre-
vladi logike ekonomske ucinkovitosti v vseh druzbenih sferah, to pa Se dalje poglablja
tekmo za redke dobrine in proizvaja mnoZico anonimnih gresnih kozlov.

19 janez Pavel Il. je nadvlado trzne ideologije imenoval »zmota ekonomizma, ki na ¢loveka gleda izklju¢no
pod vidikom njegove gospodarske namenskosti. To osnovno miselno zmoto moremo in moramo ozna-
¢iti tudi za zmoto materializma, kolikor ekonomizem neposredno ali posredno vsebuje prepricanje o
prvenstvu in prednosti materialnega, medtem ko to, kar je duhovnega in osebnostnega (¢lovekovo
delovanje, moralne in podobne vrednote), neposredno ali posredno podreja materialni stvarnosti.«
(Juhant in Valenci¢ 1994, 489-490)
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Kot alternativo za ekonomijo mimeti¢nega rivalstva sem izpostavil resitev na
individualni in na sistemski ravni. Na prvi ravni je bila obravnavana moznost pre-
vrednotenja mimeti¢ne Zelje v luci postulata imitatio Christi, medtem ko sem se
na drugi ravni oprl na druzbeni nauk Cerkve. Ta nauk zagovarja preseganje logike
izkljuéevalnega ekonomskega rivalstva in posamezno druzbenoekonomsko uredi-
tev presoja na podlagi »antropoloskega kriterijax — brezpogojnega spostovanja

dostojanstva ¢loveske osebe.
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Irena Avsenik Nabergoj
Resnicnost in resnica v svetopisemskih
in nesvetopisemskih pripovedih in poeziji

Povzetek: Clanek predstavlja nekatere vidike spoznanj o razseznostih resni¢nosti
in resnice, kakor jih prikazuje literatura. Opira se na doktorsko disertacijo z na-
slovom Resni¢nost in resnica v literaturi, v izbranih bibli¢nih besedilih in njiho-
vi literarni interpretaciji (487 strani), ki je bila sprejeta 23. junija 2015 na Teo-
loski fakulteti UL. Ob skupnih ugotovitvah literarnih kritikov, filozofov in teolo-
gov, kaksne so temeljne znacilnosti prikazov resni¢nosti in resnice v literaturi,
primerjava med biblicnimi in nebibli¢nimi besedili kaZe, da se Stevilna bibli¢na
besedila odlikujejo z razsiritvijo in poglobitvijo dojemanja sveta in Zivljenja na
duhovne resni¢nosti. Dojemanje resni¢nosti in resnice v svetu ¢lovekove du-
hovnosti sta specificno podrocje svetopisemskih literarnih predstavitev. Litera-
tura prikazuje Zivljenje v vseh razseznostih in razkriva, kako poteka, bi lahko
potekalo ali bi moralo potekati moralno Zivljenje. Svetopisemska literatura spo-
roca zgodovinsko resnico izkusnje razmerja med Stvarnikom in izvoljenim ljud-
stvom. V odnosu do Boga resnica oznacuje kakovost bozje narave ali volje, v
odnosu do ljudi resnica pomeni, Ziveti kot u¢enci Boga, ki je resnica. Clovekova
resnicoljubnost se mora kazati v zvestobi do Boga in do ¢loveka. Sodobna sve-
topisemska kritika pomaga, da je moZzno polnejSe branje besedila, s posebnim
poudarkom na kompleksni integraciji razli¢nih sredstev komunikacije, kakor jo
sreCujemo v vecini literarnih del, in kaZze moZne poti do ponovne zdruZitve sve-
tnega z religijsko kriti€no tradicijo. Clanek se omejuje na nekatere vidike dru-
gega in tretjega dela disertacije in z ugotavljanjem specifi¢nih vidikov svetopi-
semskih literarnih prikazov resni¢nosti in resni¢nosti v primerjavi s splosno li-
teraturo dopolnjuje omenjeno disertacijo.

Kljuine besede: resni¢nost, resnica, lepota, bibli¢na simbolika, literarna teorija, li-
teratura, umetnost, kultura, posnemanje (mimésis), razum, Custvo, volja, filo-
zofija, teologija, etika

Abstract: Reality and Truth in Biblical and Non-Biblical Narratives and Poetry

The article presents some aspects of comprehending dimensions of reality and
truth in literary representations. The paper is based on the doctoral dissertati-
on Reality and Truth in Literature, in Selected Biblical Texts and Their Literary
Interpretation (487 pages). Alongside findings of literary critics, philosophers
and theologians about the fundamental characteristics of representing reality
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and truth in literature, a comparison between biblical and non-biblical texts is
offered. This comparison shows that numerous biblical texts excel in broade-
ning and deepening comprehension of the world and life through spiritual re-
alities. Comprehension of reality and truth in the world of human spirituality
lie within the specific domain of biblical literary representations. Literature
shows life in all its dimensions and reveals how the moral life is, could be, or
should be lived. Biblical literature conveys the historical truth of the relation
between the Creator and the chosen people. In relation to God, truth designa-
tes the quality of divine nature or will; in relation to humans, truth means living
as a disciple of God, who is truth. Human truthfulness is being faithful to God
and man. Contemporary Bible criticism helps make possible fuller readings of
the text, with a particular emphasis on the complex integration of the diverse
means of communication one encounters in most works of literature, while
showing possible pathways toward a reunion of the secular with the religious
critical tradition. The article is limited to some aspects of the second and third
parts of the above-mentioned dissertation, and it complements these aspects
with findings about the specific aspects of biblical literary accounts of reality
and truth in comparison with general literature.

Key words: reality, truth, beauty, biblical symbolism, biblical literature, literary theory,
art, imitation, reason, emotion, will, philosophy, theology, ethics

Raziskava resnicnosti in resnice v literaturi, v biblicnih besedilih in v njihovi lite-
rarni interpretaciji se povezuje z nedoloceno in ve¢pomensko razseznostjo kon-
ceptov »resni¢nosti« in »resnice«.! Brezmejne razseznosti ve¢pomenskosti obeh
konceptov so razlog, da oba uporabljamo v neomejenem razponu podrodij: v
osnovnem jezikovnem pomenu, v filozofskem konceptualnem diskurzu, v psiho-
logiji, v teologiji in v vseh vejah umetnosti. Ko pomen resni¢nosti in resnice iS¢emo
in odkrivamo v predstavitvah Zivljenjskih zgodb v literaturi, se razkrije nezado-
stnost abstraktnega pristopa k vsebinam teh konceptoy, literarna besedila pa opo-
zarjajo tudi na razliko v njunem pomenu in rabi.

Medtem ko koncept resnice zajema samo del SirSega koncepta resni¢nosti, ker
se ne povezuje z materialnim svetom, temvec s ¢lovekom kot racionalnim in mo-
ralnim bitjem, koncept resni¢nosti uporabljamo tako v odnosu do objektivnega
kakor tudi v odnosu do subjektivnega sveta. V zvezi s tem so posebno pomenljiva
stalis¢a pomembnih literarnih teoretikov od antike do sodobnosti o naravi in vlo-
gi literature in umetnosti. Literatura in druge vrste umetnosti na razli¢ne nacine
razkrivajo povsod navzoce vprasanje resni¢nosti in resnice vidnega in nevidnega
sveta. Med literarnimi ustvarjalci in teoretiki, ki so izrazili svoja stalis¢a o resnici
in resnicnosti, so posebno pomembni Platon (427—347 pr. Kr.), Aristotel (384-322
pr. Kr.), Horacij (65 pr. Kr.—8 po Kr.), Avgustin (354—430), Majmonides (1135-1204),
Tomaz Akvinski (1224-1274), Dante Alighieri (1265-1321), Johann Wolfgang von
Goethe (1749-1832), John Keats (1795-1821), Lev Nikolajevic Tolstoj (1828—1910),

Gl. reference za to in za nekatera druga avtoric¢ina dela v seznamu referenc.
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Ivan Cankar (1876-1918), Srecko Kosovel (1904-1926), Erich Auerbach (1892-
1957), Kate Hamburger (1896—1992), Hans-Georg Gadamer (1900-2002) in ne-
kateri drugi. Pomen pojmov resnicnosti in resnice v literaturi pa se tesno dotika
tudi vprasanja vloge jezika v vseh razseZznostih. Garth L. Hallett v svoji knjigi Lan-
guage and Truth (1988) v rabi jezika prepoznava empiri¢ni, transempiricni, mo-
ralni in vrednostni diskurz o resni¢nosti in resnici.

1. Razseznosti resni¢nosti in resnice v literaturi in v njeni
poetiki

Za semanti¢no analizo starozaveznih besedil so zlasti zanimiva tista besedila, ki v
razli¢nih literarnih vrstah in zvrsteh vsebujejo razli¢ne slovni¢ne oblike osnovnega
hebrejskega korena ‘mn v pomenu »biti trden«, »zvest«, »resni¢en«. 1z tega ko-
rena izvira tudi prislovna oblika ‘amén v pomenu »tako je«, prav tako iz tega ko-
rena izhaja beseda ‘emundh, ki pomeni »vera«. V Novi zavezi so za pomenske
vidike hebrejskega korena ‘mn v rabi samostalnik alétheia v pomenu »resnica« in
pridevniski obliki aléthinos in aléthés, oboje v pomenu »resnicen«.

Ti termini izraZajo razlicne vidike resnicnosti in resnice v odnosih do sveta, do
¢loveka in do Boga. Pri tem se pokaze pomembna ugotovitev, da Sveto pismo ne
govori o resnicnosti in resnici kot o nekem nacelu ali pravilu ali pa o filozofskih
poskusih izraZzanja »stvari same na sebi«. Sveto pismo resni¢nost in resnico pred-
stavlja kot Zivljenjski sili, ki se kaZeta v osebnem odnosu Boga do sveta in do ¢lo-
veka in v osebnem odnosu ¢loveka do Boga, do so¢loveka in do sveta. Temeljna
razlika v rabi terminov resni¢nosti in resnice v odnosu do Boga in do ¢loveka je v
tem, da Bog po svoji naravi velja kot resnicen, zvest, pravi¢en in usmiljen Stvarnik
in Odresenik, ¢lovek pa je v svojem misljenju in ravnanju vedno razpet med re-
sni¢nost in iluzijo oziroma med resnico in laz.?

Z umetnostjo izraZanja resni¢nosti sta se poglobljeno ukvarjala Aristotel in Ho-
racij kot najvplivnejsa anti¢na literarna teoretika za vsa poznejsa obdobja. Aristo-
tel v svojem delu Poetika klasificira literarne vrste in razlaga, v ¢em je resni¢nost
v pesnistvu, Horacij pa v svoji poeti¢ni razlagi pesniske umetnosti v delu Ars poe-
tica razlaga enotnost in skladnost v pesnistvu. Oba sta, vsak po svoje, s filozofski-
mi in umetniskimi prijemi anti¢no nacelo posnemanja resni¢nosti (mimésis) razlo-
Zila kot najvisje estetsko nacelo v iskanju skladnosti med obliko in vsebino. Ob tem
pa velja poudariti, da mimeti¢no nacelo grske kulture ni naredilo koraka iz »objek-
tivnega« v »subjektivni« svet resni¢nosti, $e zlasti ne v ideal samozrtvovanja.?

Gl. tudi avtoric¢in ¢lanek Semantika resni¢nosti in resnice v Svetem pismu, Bogoslovni vestnik 74, §t. 1
(2014): 29-39.

Robert Petkovsek v svojem ¢lanku Samomor in genocid v lu¢i mimeti¢ne teorije kaze na zacarani krog
naravne Zelje po posnemanju: »Cloveka ustvari mimeti¢na Zelja, 7elja po posnemanju. Zelja posnema
Zeljo; posnemovalec posnema svoj model. Ker je ¢lovek, drugace od Zivali, hipermimeti¢no bitje, po-
snema brez omejitev, nenasitno. Napredek ima svoj izvor v posnemanju modela, ucitelja. To pa v mo-
delu, ki ga posnemovalec posnema, spodbudi Zeljo, da bi tudi sam posnemal svojega posnemovalca,
ucenca, ki napreduje in ga zacenja izpodrivati. Posnemovalec in model se zapleteta v krog medseboj-
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Resni¢nost in resnica sta prav tako predmet starejse filozofske misli in diskurza
o umetnosti in o njeni poetiki. Pri tem ima posebno mesto Platon s svojimi kriti¢-
nimi ocenami vloge pesnistva kot neustreznega poskusa posnemanja resni¢nosti.*
Pomembno mesto v pogledih na resni¢nost in na resnico ima tudi Tomaz Akvinski,
ki se je v spoznavoslovnem pogledu opiral bolj na Aristotela kakor na Platona, s
svojo razlago o vecpomenskosti besed in simbolov (Akvinski 1999, 162—168). Od-
nos med umetnostjo in resni¢nostjo je navdihoval tudi zapise o literaturi pri Dan-
teju, pri Boccacciu in pri nekaterih drugih umetnikih besede (Oscar Wilde, Slika
Doriana Graya, idr.) in pri literarnih kritikih (Sidney, Dryden, Pope, Wordsworth,
Shelley). Vsi se kazejo kot nekaksni apologeti vrednosti literature, zlasti pesnistva,
v izrazanju resni¢nosti in resnice, pogosto v razmerju do vrednot.

Presoja pogledov v tem kontekstu kaZe, da so temeljne vrednote v svojem bistvu
bolj eksistencialno in ontolosko kakor kulturno zaznamovane in dolo¢ene (Rawls 1973,
573-575). Knjizevnost in umetnost na splosno, Se zlasti likovna umetnost, pa na po-
seben nacin upodabljata resni¢nost in resnico, tudi s prikazovanjem vrlin in njihovih
nasprotij, pogosto prek simbolov ali personifikacij, zato tudi knjiZzevnost in umetnost
na splosno lahko veliko prispevata k medkulturnemu in medverskemu dialogu.

2. Resnic¢nost in resnica v bibli¢ni pripovedi in v njeni
literarni interpretaciji

V zadnjih desetletjih je bilo objavljenih vec Studij o Svetem pismu z vidika umetno-
sti besede, se pravi, literature: Alter 1981 in 1985, Sternberg 1987, Parker 1989,
Fokkelman 1975, Fokkelman 1981-1993, Norton 1993, Long 1994, Gabel, Wheeler
in York 1996, Jasper in Prickett 1999. V zvezi z vprasanji resni¢nosti in resnice v bi-
bli¢ni pripovedi in v njeni literarni interpretaciji zasledimo zanimive diskurze o zna-
Cilnostih literarne pripovedi na splosno, Se posebno biblicne pripovedi, znotraj
SirSe diskusije o razli¢nih metodoloskih pristopih v judovstvu in v kr$¢anstvu. Gre-
gory Currie v svojem delu Narratives and Narrators (2010) izpostavlja glavne zna-
Cilnosti literarne pripovedi: 1) angaZiranost v komunikaciji nastopajocih literarnih
oseb; 2) nacin, kako je njihovo delovanje prikazano, da vzbudi empatijo; 3) izraza-
nje motivov in stalis¢, ko osebe delujejo v Zivljenjskih situacijah. Govorimo o zgod-
bah o ne¢em, to pa pomeni resni¢nost nekega dogajanja. Svetopisemske pripove-
di o0 zgodovinskih dogodkih zahtevajo posebne premisleke glede razmerja med
zgodovinskimi dejstvi, sporo¢ilnim namenom in literarnim prikazom dogodkov. O
tem pomembnem vprasanju V. Philips Long v svojem delu The Art of Biblical Histo-
ry (1994) izraza relevantno stalis¢e, da mora vsak razlagalec poleg pozornosti glede
zgodovinskega ozadja besedila preverjati tudi njegovo notranjo koherentnost. Ro-

nega posnemanja, v tekmovalnost in v Zeljo, drug drugega izriniti in stopiti na mesto drugega; drug
drugega obenem privlacita in odbijata — tako ustvarjata fenomen, ki ga imenujemo ‘Skandal’. Vedno bolj
toneta v Skandalozni konflikt ki se ‘kakor snezna kepa’ nalezljivo eksponencialno Siri na okolico.« (2013,
282)

4 Prim. predvsem delo DrZava, prev. Joze Kosar (Ljubljana: Mihelac).
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bert Alter opredeljuje interakcijo med naracijo in spoznanjem v bibli¢ni pripovedi;
zanima ga, kako pripoved ¢loveka navaja k nekemu spoznanju. Pomembna spozna-
nja prispeva tudi Meir Sternberg, ko v svoji natanc¢ni analizi nekaterih bibli¢nih pri-
povedi kaZe posebno zanimanje za razkrivanje pomena, ki je v ozadju literarne
tehnike besedila (1987). Opira se na Auerbacha, ki ga vedno zanima, kaj je v ozad-
ju dogajanja — tisto, kar ni izrecno povedano, kar preberes med vrsticami.

Za raziskavo resnic¢nosti in resnice v literaturi, Se posebno v svetopisemskih be-
sedilih in v njihovi judovsko-krs¢anski interpretaciji, je pomembno tudi poznavanje
nekaterih vidikov recepcije resni¢nosti in resnice v bibli¢ni literaturi, v judovstvu
in v kré¢anstvu. Na strani judovstva je tehtno pojmovanje aksiomov pri judovskem
filozofu Salomonu Maimonu (1753—-1800). Maimon aksiome razume kot sintetic-
ne resnice, ki jih dojamemo samo z intuicijo kot subjektivne resnice z vsesplosno
veljavo za vse subjekte (Bergman 1967, 151-155). Na strani kr§¢anske interpreta-
cije posebno pozornost zasluzijo monumentalna dela Karla Mateja Woschitza. V
Stevilnih obseznih Studijah Woschitz na ve¢ mestih obravnava vprasanje pomena
koncepta »resnica«, kakor je predstavljen v Svetem pismu, predvsem v Novi za-
vezi, in v judovski intertestamentarni literaturi.’

Bivanjska in moralna vprasanja, ki so povezana s konceptoma resni¢nosti in re-
shice, so v Svetem pismu Se posebno v ospredju v starozaveznih pripovedih o hre-
penenju, skusnjavi in padcu in o bozji sodbi pri Adamu in Evi (1 Mz 1-3) ter o pre-
izkuSnjah in skusnjavah egiptovskega Jozefa (1 Mz 37-50). Da obe zgodbi slikata
Zivljenjsko resni¢nost naravno in zgovorno, je razvidno iz njune izijemne odmevno-
sti v vseh obdobjih poznejse literature in umetnosti. Svetopisemska zgodba JoZefa
predstavi kot skladno in vedno enako trdno osebnost, ki intuitivnho zaznava boZzjo
previdnost in nikoli ne zaide v samovoljo ali dvom o zmagi dobrega. Vrh veliéine
njegove osebnosti se pokaZe, ko na koncu v poloZaju mogocnega vladarja odpusti
svojim bratom, ki so ga prodali za suZnja. Svoje dejanje odpuscanja pomenljivo ra-
zloZi: »Hoteli ste mi sicer hudo, Bog pa je to obrnil na dobro, da naredi to, kar je
ocitno danes: da ohrani pri Zivljenju Stevilno ljudstvo.« (1 Mz 50,20) Posebno znan
motiv v pripovedi o egiptovskem JoZefu je poskus Zene faraonovega dvorjana Po-
tifarja, da JozZefa, ki je kot hebrejski suZenj prisel v njegovo hiso, zvabi v presSustvo
(1 Mz 39,7-23). JoZef se njenemu zapeljevanju upre, njegova zavrnitev pa Potifar-
jevo Zeno spravi v obsedenost: pred mozem laznivo obtoZi Jozefa, ¢es da ji je hotel
storiti silo, a tudi ko Potifar JoZefa vrie v jeco, JozZef potrpeZljivo prenese ponizanje.

3. Resnicnostinresnica v svetu lepote in iskanja resni¢ne
ljubezni

Najbolj pretanjenih vidikov dojemanja resni¢nosti in resnice se dotikata komple-
ksno vprasanje razmerja med lepoto in ljubeznijo in eksistencialna izkusnja nape-

5 Gl zlasti Elpis — Hoffnung (1979); Fons vitae — Lebensquell (2003); Parabiblica (2005); Verborgenheit in

der Erscheinung (2012).
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tosti med mocnim hrepenenjem po izpolnitvi v ljubezni in razli¢nimi ovirami na
poti do izpolnitve. Kot izjemno primerno izhodisce tovrstne raziskave resni¢nosti
in resnice v Svetem pismu in v literarnih interpretacijah se razkriva svetopisemska
Visoka pesem, ki jo lahko primerjalno analiziramo ne le v svetopisemskem, temvec
tudi v SirSem staroorientalskem kontekstu. Visoka pesem temelji na dialogu med
dekletom in fantom, ki si medsebojno izrekata ob¢udovanje in hrepenita po zdru-
Zitvi. Bistvo sporocila pesnitve vendarle ni izpolnitev, temvec hrepenenje po izpol-
nitvi. V tej nedolocenosti izraZzanja hrepenenja brez jasnega konca, ki bi prikazoval
koncno zdruZitev, se najbolj jasno kaZze univerzalni pomen pesmi. Ta pomen ne
samo v judovstvu in v kr§¢anstvu, temvec v celotni paleti literarnih opisov ljubezni
po svetu predstavi bistvo simbolike ljubezni. Za razumevanje razseznosti in resni-
ce ljubezni pa ni dovolj analiza strukture pesnitve, ki v marsi¢em spominja na ne-
Stete ljubezenske pesmi iz antike in iz poznejsih obdobij. Klju€ za uvid v osrednje
poudarke je dejstvo, da ima pesem zelo pomembno mesto v kanonu hebrejskega
Svetega pisma. Zato je razumljivo, da so znotraj judovskih in krS¢anskih skupnosti
to pesem vedno razlagali v alegoricnem oziroma simbolnem smislu. V judovski in
v krs¢anski verski tradiciji dialog med fantom in dekletom pomeni simbol ljube-
zenskega odnosa med Bogom, ki ga predstavlja lik fanta, in Sinagogo oziroma Cer-
kvijo, ki jo predstavlja podoba dekleta.

Ce se v tem kontekstu bolj kakor na eroti¢no razseznost ljubezni osredoto¢imo
na njeno simbolno vlogo v svetopisemskem kontekstu, se pred nami odpre vpo-
gled v vse moZne razseznosti doZivljanja ljubezni na telesni in na duhovni ravni,
vse do najbolj pretanjenih odtenkov, ki jih premore ¢lovesko srce.® Visoka pesem
kaze na bistveno vlogo rabe simbolov, ki so veCpomenski in torej nevsiljivo omo-
gocajo uvid v resni¢nost in v resnico v doZivljanju lepote in ljubezni z vseh moznih
vidikov brez nakazovanja kakih norm interpretacije. Prepletanje med telesno in
duhovno sfero ¢lovekovega doZivljanja pomeni plemenitenje doZivljanja lepote in
ljubezni vse do najbolj pretanjenih literarnih in umetniskih upodobitev njune ne-
smrtnosti. DoZivljanje plemenite ljubezni je skozi tiso€letja navdihovalo Stevilne
pesnike, pisatelje in druge umetnike, da so bodisi razvili diskurz o razmerju med
lepoto in ljubeznijo bodisi so to razmerje tudi poustvarili v umetniskih upodobi-
tvah.

O ljubezni in lepoti so v povezavi z resnicnostjo in resnico premisljali tudi ste-
vilni misleci, pesniki, pisatelji, filozofi in teologi od antike pa vse do novejse dobe,
med njimi Platon, Aristotel, Avgustin, sv. Bernard, Dante Alighieri, Stendhal, Tolstoj
in Simone Weil, ki so med drugim ustvarili tudi odmevne opise svojih stalis¢ o re-
sni¢nosti in resnici ali pa umetnisko upodobili svoje tovrstno dozivljanje oziroma
dojemanije sveta in ¢lovekovega Zivljenja. Na tem mestu naj omenim nekaj znadil-
nosti dojemanja lepote in ljubezni pri sv. Bernardu, pri Danteju in pri Stendhalu.

6 Christian Gosteénik se svoji knjigi Neprodirna skrivnost intime (2010) dotika mnogih razseznosti ljubezni

med svetom sanj in resni¢nostjo. Z vidika razmerja do resni¢nosti med drugim spregovori o izkusnji
zaljubljenosti in zapiSe: »Gre za povsem drugacen svet dozivljanja, za sanjski svet, ki ga nekateri primer-
jajo celo s psihoti¢nim vzdusjem, v katerem posamezniki zaznavajo zelo ozek spekter realnosti, vse
ostalo pa je vzhic¢ena kreacija iziemno mocnih notranjih nagibov, najveckrat zelo malo povezanih z re-
alnostjo.« (Gostecnik 2010, 159)
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Sv. Bernard (1091-1153) si je kot Zivljenjsko nalogo zadal, da v obliki nagovorov
predstavi vse mozne razseznosti ljubezni, kakor jih z bujno orientalsko simboliko
in pretanjeno pesnisko obliko prikazuje Visoka pesem. Njegovo globoko in silovi-
to dozZivljanje ljubezni je navdihnilo sijajna razmisljanja o naravi ljubezni v smislu
ljubezni do bliznjega v nelodljivi povezavi z ljubeznijo do Boga. V govoru 83.4 opre-
deljuje samo naravo ljubezni z besedami: »Ljubezen zadosc¢a sama po sebi, ugaja
sama po sebi in zaradi sebe. Sama sebi je zasluZenje, sama sebi placilo. Razen sebe
ljubezen ne is¢e drugega razloga ne drugega sadu: njen sad je, da dozivlja ljube-
zen. Ljubim, ker ljubim; ljubim, da ljubim. Velika stvar je ljubezen, vendar le ¢e
tece nazaj k svojemu pocelu, se vraca k izvoru, se izliva nazaj v svoj studenec in
stalno zajema, od koder nenehno priteka.« (Bernard iz Clairvauxa 1990, 367)

Bernardovi govori o resni¢nosti in o resnici ljubezni po navdihu Visoke pesmi
so imeli velik vpliv na sodobnike in na poznejse generacije. Dante Alighieri (1265—
1321) Bernarda omenja v svoji BoZanski komediji. Veli¢ino duhovne ljubezni je
Dante ponazoril s pesniskimi orisi svojega dozivljanja ljubezni v odnosu do kon-
kretne osebe, Beatrice, ki ga je povsem prevzela, ceprav mu je bila nedostopna in
mu ljubezni ni vracala. Beatrice je mlada umrla, toda pesnik v BoZanski komediji
potuje onstran njenega groba. Beatrice ga vodi skozi puséavo pekla in goro vic, s
svojo sijajno ljubeznijo pa ga popelje od nebes do nebes ter mu tako omogoci vi-
denje boZanske milosti in ljubezni (visio beatifica). Beatrice pomeni boZansko raz-
svetljenje in igra simbolno vlogo kot svetloba razodete resnice.

4., Podrogja in kriteriji za prepoznavanje razseznosti
resni¢nosti in resnice

Za ustrezno razumevanje vloge pojmov resni¢nosti in resnice v literaturi, Se poseb-
no v svetopisemskih pripovedih in v njihovi literarni interpretaciji, je pomembno,
da ju obravnavamo komplementarno ob upostevanju dveh Zarisc: 1) kriti¢na pre-
soja razumevanja in razlage konceptov resni¢nosti in resnice v njunem jezikoslov-
nem, semanti¢nem, filozofskem in teoloskem pomenu ob upostevanju vplivnih
filozofov, teologov in mislecev o literaturi oziroma literarnih teoretikov iz obdobij
od antike do sodobnosti; 2) presoja nacinov literarnih prikazov resni¢nosti in resni-
ce na podlagi analize izbranih besedil iz Svetega pisma in nekaterih drugih virov,
vecCinoma taksnih, ki so nastali kot nove stvaritve izbranih svetopisemskih besedil
ali pomenijo idejno podlago za nove stvaritve. Poudariti velja, da vecina literarnih
besedil ne uporablja pogosto besed »resni¢nost« in »resnica«, ker je prav nepoj-
movno, celostno predstavljanje resni¢nosti in resnice bistvena znacilnost literature.

Prizadevanje za razjasnitev vseh razseznosti konceptov resni¢nosti in resnice
omogoca odkrivanje naravne povezave med izkustvenimi vedami in intuitivnim
dojemanjem resnic¢nosti in resnice v literarnih stvaritvah, v drugih vrstah umetno-
sti in v procesih Zivljenja. Uspesnost interpretacije otipljivih danosti je odvisna od
stopnje ¢lovekovega celostnega dojemanja kozmicne, druzbene in osebnostne
resni¢nosti. MoZnosti in meje literarnih prikazov resnicnosti in resnice se kaZejo v
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tem, da se razlagalci opirajo na analogijo ¢utnih danosti in zaznav tudi, ko pozor-
nost usmerjajo iz Cutnega v nadcutni svet, ki se kaze v kontrastnih razmerjih med
dobrim in slabim in v konkretnih Zivljenjskih razmerah. Prikazovanje resni¢nosti
in resnice, kakor se kaze v ¢lovekovi duhovni naravi, je bistveno vezano na nacine
posnemanja (mimésis) in veCpomenske simbolne govorice. Umetniki na podlagi
konkretnih izkuSenj v kontekstu otipljivih danosti posnemajo zaznavne vidike vi-
dnega sveta in na tej podlagi posegajo v nevidni in nadcutni svet. Posebej so po-
zorni na analogna razmerja, kakor so medosebni odnosi na antropoloski in teolo-
ki ravni. Tako se dotaknemo tudi najbolj sublimne sfere nasega bivanja in per-
cepcije v razponu med trpljenjem in eshatolosko orientacije iskanja smisla Zivlje-
nja (Nelson, Szabo in Zimmermann 2010).

Ko umetnik ali pa literarni oziroma umetnostni kritik vtise, slutnje, hrepenenja
in eticna nasprotja poskusa opisati, definirati in razloziti, se iz celostnega, intuitiv-
nega in vizionarskega dojemanja resni¢nosti in resnice vraca v pojmovni svet, ki
tako tudi sam dobiva vlogo simbolne govorice. Na tej tocki pa se znova zacne pot
dojemanija resnic¢nosti in resnice do intuicij in vizij, ki jih najbolj ustrezno ponazar-
jajo simboli. Goethe na zacetku maksime 749 jasno razloZi veCpomensko posre-
dnisko vlogo simbolov: »Simbolika videz spreminja v idejo, idejo v sliko, in to tako,
da ideja v sliki vedno ostane delujoca in nedosegljiva; tudi, ko je izgovorjena v vseh
jezikih, ostane neizrekljiva.« Stopnja intenzivnosti dojemanja resni¢nosti in resni-
ce je v veliki meri odvisna od stanja duha v umetniku in v razlagalcu. Vsi teoretiki
in ustvarjalci umetnosti, ki so nam zapustili odmevne razlage oziroma stvaritve,
kaZejo posebno sposobnost dojemanja najbolj sublimnih odtenkov resni¢nosti in
resnice o svetu in o ¢loveku.

Preseganje Cutnega sveta z rabo simbolov in personifikacij za izrazanje vseh
vidikov sakralnega in duhovnega sveta odpira najbolj aktualno vprasanje literar-
nega in umetnostnega prikazovanja resni¢nosti in resnice sploh: Kaksna je narava
fikcije, ki v razli¢nih literarnih vrstah in zvrsteh prikazuje dozivljanje in dojemanje
objektivnih dejstev pod vtisom subjektivnega dojemanja in interpretacije v oseb-
ni Zivljenjski in zgodovinski perspektivi? Fikcija je povezana predvsem z doZivlja-
njem in interpretacijo poeti¢nih besedil, ki so bolj ali manj skladna z resni¢nostjo
in resnico v posnemanju in izraZzanju stvarnosti. Ta se kaZe v razponu od vzvisenih
namigov na Boga in na njegovo svetost v Svetem pismu, prek bogov in polbogov
v grsko-rimski kulturi do preprostih resnic v razli¢nih vrstah ljudskega slovstva z
opisi narave in ¢loveskih znacdajev. Pesniki s slikovitostjo in s celostno podobo re-
sni¢nosti posredujejo resnicnost in resnico bistveno bolj priviaéno in razumljivo
kakor intelektualni diskurzi. Najpomembnej$a vloga umetnosti je prebujanje in
prenasanje Custev na gledalce, poudarja Tolstoj v svoji knjigi Kaj je umetnost? (Tol-
stoj 1980, 5-185).

Primerjalna analiza med duhovnimi in posvetnimi literarnimi besedili neizbezno
odpira vprasanje, ali je upravi¢eno govoriti o kriterijih razlikovanja med svetopi-
semsko in nesvetopisemsko literaturo. Ker sta pojma resnicnosti in resnice kom-
pleksna Ze v izhodiscu, je toliko bolj kompleksen poskus odgovora na to vprasanje.
Primerjave kaZejo, da med vsemi vrstami literature obstaja ocitna podobnost v
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literarnem prikazovanju resni¢nosti v zvezi z vesoljem in v zvezi z resni¢nostjo ¢lo-
veskega bitja, to je, na kozmoloski in na antropoloski ravni. V vseh kulturah resnic-
nosti sveta in znacilnosti ¢loveske narave dojemamo podobno oziroma enako, ko
je govor o temeljnih odnosih med ljudmi z vidika dobrega in slabega. Na antropo-
loski ravni se torej vse literature stikajo glede moznosti ali nemozZnosti razlikovanja
med dobrim in slabim in priznavanja ¢lovekove vesti. V tem temeljnem smislu je
vprasanje resnice temeljno v vseh kulturah, v vseh religijah in v vseh literaturah.
V vseh kulturah in religijah so ljudje vedno po naravnem ¢utu razlikovali med do-
brim in slabim, so torej v nacelu priznavali razliko med resnico in laZjo. Na tej pod-
lagi je mogoce mednarodno sodelovanje v politi¢ni, medkulturni in medreligijski
sferi oziroma na vseh podrocjih znanosti, vzgoje in izobraZevanja. Na teh podlagah
temeljijo tudi deklaracije o ¢lovekovih pravicah.

Od tod dalje pa se kazejo pomembne razlike. Literatura Svetega pisma kaze, da
je antropoloski temelj kulture, religije in etike mogoce bistveno nadgraditi s utom
za skrivnostno (numinozno), veli¢astno (sublimno) in sveto v delovanju bozanskih
sil. Najbolj izstopajo prerosko navdihnjeni pesniki, ker izpovedujejo izrazito oseben
odnos do enega, osebnega Boga in izrazito duhovno izkusnjo v zvezi s tem odno-
som (lz 6; Ez 1-3). Bistvo izpovedi navdihnjenih pesnikov in pisateljev Svetega
pisma je, da obstaja en sam Bog, ki je Stvarnik, OdreSenik in absolutno svet. Te
postavke sestavljajo konstanto, ki se vsebinsko dopolnjuje v genezi Stare in Nove
zaveze. Bog je avtor dveh vrst postave, ki sta komplementarni in sta skupaj krite-
rij za spoznavanje resnice. Kot Stvarnik je avtor tako imenovanega naravnega za-
kona, ki vklju€uje zavest vesti, kot gospodar zgodovine je avtor razodetega zakona,
ki pomeni zapovedi glede odnosa do Boga in med ljudmi in ga je treba brezpogoj-
no ubogati. Vendar pokorscina boZzji postavi ne sme biti slepa, ampak jo mora
motivirati ljubezen do Boga in do ¢loveka. Vsa postava namrec temelji na sveto-
pisemski veri, da je Bog ustvaril svet iz ljubezni, da podpira Sibkega ¢loveka na poti
k odresenju in da mu zaradi odreSenjskega namena tudi izkazuje prizanesljivost,
usmiljenje in odpuscanje. Na teh postavkah Stare zaveze gradi Nova zaveza, ki po-
meni »dopolnitev postave«.

Vsebine Svetega pisma so dane v razli¢nih vrstah in zvrsteh svetopisemske lite-
rature. Temeljne so svetopisemske zgodbe, preroska videnja in modrostna refle-
ksija. V Novi zavezi imamo Jezusovo Zivljenje in prievanje na eni strani ter price-
vanje njegovih apostolov in u¢encev na drugi strani. Vera, da je Bog ¢loveka ustva-
ljubezni do Boga in do bliznjega. V tej luci dobi Visoka pesem v judovski in v kr-
S¢anski interpretaciji razseznosti, ki jih brez tega konteksta ne bi mogli prepozna-
ti. Ker je Visoka pesem postavljena v svetopisemski kontekst, simboli Visoke pesmi
dalec presegajo pomenske razseznosti simbolike le na antropoloski ravni. Skratka:
svetopisemski kontekst antropolosko zasnovo pesmi dopolni z duhovno razsezno-
stjo, ki omogoca vse vrste realisti¢ne, alegori¢ne in simboli¢ne razlage.

Velik del judovsko-krscanske tradicije sestavljajo literarna dela in druge ume-
tnosti, ki so svoj navdih nasli v Svetem pismu. Znotraj nesvetopisemske literature
pa lahko prepoznamo, katera je po osnovni orientaciji blize svetopisemski etiki po
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tem, koliko se avtor ravna po duhu ¢asa, da bi ljudem ugajal, in koliko je absolutno
zavezan eti¢nim merilom. Izrazito osebnostna orientacija svetopisemske literatu-
re ima za posledico, da so svetopisemske zgodbe prikazi predvsem osebnega du-
hovnega stanja in da nastopi prerokov primarno postavljajo v ospredje najgloblje
vprasanje ¢loveskega bitja. Bralca navajajo k iskanju ozadja dogodkov, ki je skrito
za literarno prikazano resni¢nostjo in je velikokrat za povprecnega bralca prikrito.
Razlikovati je treba med razlicnimi vidiki prikazov resni¢nosti in resnice v Svetem
pismu. Sveto pismo vsebuje reke, zgodbe in prilike, ki jih vsak, tudi preprost ¢lovek
brez teZave razume. Vsebuje pa tudi besedila, ki samo nakazujejo globinske po-
mene, uganke in skrivnosti. Zato Erich Auerbach utemeljeno pravi, da je Sveto
pismo knjiga skritih pomenov, ki jo je torej treba interpretirati (Auerbach 1998,
11-25).

5. Presojarazli¢nih vidikov prikazov resni¢nosti in
resnice

Vrednost raziskave resnicnosti in resnice v literaturi, v izbranih bibli¢nih besedilih
in v njihovi literarni interpretaciji lahko opredelimo le ob upostevanju komple-
mentarnosti spoznanj. Stopnja izvirnosti raziskave se ujema s stopnjo izvirnosti v
interakciji rabe metod, uvida v moznosti in meje spoznanja ter — kot posledica tega
— v razmerju med »pozitivnimi« in »negativnimi« vidiki spoznanja. Prikaz vidikov
o resni¢nosti in resnici, ki so jih priznani filozofi, teologi in literarni teoretiki raz-
krili v svojih izvirnih diskurzih, pomembno dopolnjujejo pesniki, pisatelji in dra-
matiki ter literarni kritiki in pisci esejev o umetnosti, ki so imeli Se najvec vpogle-
da v problematiko resni¢nosti in resnice oziroma vsebino, naravo in namen lite-
rarnih del. Filozofska in teoloska izvajanja so preverjali z osebnimi uvidi, ki jih je
mogoce dobiti bodisi ob samem ustvarjalnem pisanju bodisi ob branju literarnih
del. Priznani literati iz celotnega obdobja od antike do danes, ki so obenem tudi
literarni teoretiki, so torej najboljsi vodniki v iskanju ustreznih metod, kakor jih
narekuje narava literarnih stvaritev. Poglabljanje v njihove uvide pomaga do uvi-
dov in odlocitev, kako pristopiti k analizi izbranih tekstov. Spoznavanje razseznosti
resnicnosti in resnice pa hkrati pomeni usposabljanje za ustrezno interakcijo v
aplikaciji komplementarnih metod, ker nobena metoda sama na sebi ne zadosc¢a
za interpretacijo pomena tako vsestransko kompleksnih konceptov.

Iz teh razlogov tudi »rezultatov« raziskave o razseZnosti resni¢nosti in resnice
ni mogoce omejiti na nekaj opredelitev, ker bi s tem tvegali abstrakcije v presoji
sporocila konkretiziranih literarnih stvaritev v najrazli¢nejsih literarnih vrstah in
zvrsteh. Glavni rezultat raziskave je odkrivanje vzajemnosti med ustvarjalnim nav-
dihom, uresnicenim v literarnih delih, in literarno-teoretskim diskurzom o vlogi
literature v sporo¢anju o resnicnosti in o resnici. Vsak od obeh pristopov pomeni
metodoloski izziv. Problem kriti¢ne presoje konceptov se kaze v tem, da vsak dis-
kurz pojme lahko razlaga le parcialno, le racionalno, zato ne more zajeti vseh de-
javnikov, ki dolo¢ajo pomen na ontoloski, bivanjski in umetnostno-ustvarjalni rav-
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ni. Problem analize literarnih del pa je v tem, da sam postopek analize neizbezno
omejuje mozZnosti celostnega pristopa v dojemanju in presojanju bistva in obsega
vsebin, ki bolj ali manj razloc¢no z literarnimi strukturami prikazujejo resni¢nost in
resnico o svetu, o Bogu in o ljudeh v njihovi dialoski interakciji in v notranji, intimni
sferi.

Najpomembnejsi znanstveni prispevek lahko vidimo v ugotovitvi, da sta resnic-
nost in resnica temeljni temi vseh vrst literature in umetnosti; sta pa tako kom-
pleksni, da le malo kritikov zares opazi njun pomen. Med tistimi, ki so obravnava-
li ta pojma v filozofiji, v teologiji in v vrednotenju umetnosti, je malo taks$nih, ki
opazijo naravno vzajemnost med kognitivnim/spoznavoslovnim in ustvarjalnim
umetniskim pristopom. Zato je vecina Studij enostransko usmerjenih in iz teh ra-
zlogov neprepricljivih. Kompleksnost, ve€pomenskost in nedolo¢enost pojmov
resni¢nosti in resnice so ocitno razlog, da so v vseh ¢asih predvsem umetniki naj-
boljsi razlagalci celostno-ustvarjalnih prikazov resni¢nosti in resnice, ker so spo-
sobni dojeti celovito inkarnacijo logosa in neizrekljivosti srca v umetniskih prikazih
resni¢nosti in resnice. Ti so bili sposobni uvideti, da samo celostni pristop omo-
goca ustrezno prikazovanje in vrednotenje resni¢nosti in resnice. V vseh Casih
obstaja vzajemnost ali komplementarnost med kognitivnim/spoznavoslovnim in
celostno-ustvarjalnim pristopom. Samo dejstvo, da so Stevilni umetniki razvijali
tudi teorijo o umetnosti, pa dokazuje, kako pomembno je iskanje ustrezne meto-
de v razlagi umetnosti.

Glede vsebine obeh pojmov je najpomembnejsi rezultat ugotovitev, kaj eden
in drugi pojem zadevata. Pojem »resni¢nosti« je bistveno povezan z epistemolo-
gijo in izraza stvarnosti vseh vrst brez vrednostne sodbe, ustavi pa se pred neiz-
polnjeno Zeljo po spoznanju »stvari same na sebi«. Pojem resnicnosti v stvarnem
in imaginarnem svetu zahteva odgovor na vprasanje, ali neka stvarnost obstaja ali
ne, ali je resni¢na ali ni resni¢na. Po drugi strani pa pojem »resnice« v skladu z
naravnim ¢utom zahteva vrednostno sodbo, na primer: kaj je res in kaj ni res, in
je torej bistveno podrocje oziroma po definiciji zadeva etike. Najpomembnejsi
kriterij vrednostne sodbe je razlika med resnico in neresnico, zato je razumljivo,
da se pojem resnice povezuje z veliko drugih pomensko sorodnih pojmov, na pri-
mer s pojmom zvestobe, ljubezni, hrepenenja, skusnjave in vseh drugih uvidov v
viSino idealov in v prepadno dno zla.

O resnici lahko govorimo samo v okviru racionalnih bitij, resni¢nost pa je vse,
kar obstaja. Vprasanje resnice je bistveno vprasanje etike in vsake religije, v zna-
nosti pa, po drugi strani, govorimo o dejanskosti oziroma resni¢nosti stvari. Vendar
vse znanosti razkrivajo resni¢nosti, ki pomenijo indikativ za moralni imperativ.
Velicastni svet in globine ¢loveske duse govorijo brez besed tako mocno, da ne
dopuscajo nevtralnosti. V Psalmu 19,2-5 beremo:

»Nebesa razglasajo bozjo slavo,

nebesni svod oznanja, da je delo njegovih rok.
Dan predaja dnevu sporocilo,

noc razglasa noci to spoznanje.
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To ni govorjenje, to niso besede,

njihov glas je neslisen,

po vsej zemlji se razlega njihovo zvenenije,
do konca sveta njihove besed.«

Ob glasu stvarstva smo vedno pred preizkusnjo, pred izbiro, da dejstva sprej-
memo ali zavrnemo. Pojem resni¢nosti se povezuje s pojmom védenja, ki po na-
ravi vrednosti odpira pot do vedénja, odpira torej pot do vprasanja resnice, ki
predpostavlja razlikovanje med dobrim in slabim. Univerzalna ¢lovekova sposob-
nost prepoznavanja razlike med resnico in lazjo je zanesljivo podlaga tudi za pri-
merjalno prepoznavanje vrednosti doktrin na temelju »¢uta vernikov« (sensus
fidelium).” Ugibamo lahko, s kaksnega zornega kota je Pilat vprasal Jezusa, kaj je
resnica (Jn 18,38). SreCevanje z resni¢nostjo strukture sveta le na videz dopusca
nevtralnost. Kakor okolje ¢lovekovega Zivljenja v resnici vedno pomeni izziv za od-
lo¢anje v dobro ali slabo.

Pomemben prispevek k znanosti je tudi ugotovitev, da je Ziveto resnico v odlo-
¢anju med resnico in neresnico dejansko mogoce prikazati bolj avtenti¢no in bolj
sugestivno po simbolno-umetniski kakor po pojmovno-diskurzivni metodi.® Pred-
nost literature je iziemno pomembna vloga ve¢pomenske rabe simbolov, toda
pomena literarnih del v interpretaciji ni mogoce prikazati drugace kakor z neko
doloceno mero abstrakcije. Za vsak vidik resni¢nosti in resnice se raziskovanje
zacne na novo, z analizo, ki poteka po ustreznih metodabh, in se konca s sintezo.

6. Sklep

Svetopisemska literatura je edinstvena zaradi teocentri¢nega in teleoloskega iz-
hodis¢a. Prepri¢anje Judov in kristjanov, da je Sveto pismo knjiga razodetja enega,
svetega in osebnega Boga, pomeni, da ima Sveto pismo za vrednostne sodbe re-
snice veliko visja merila, kakor so v veljavi v svetni literaturi. Zato so obsodbe vseh
zablod znotraj Svetega pisma veliko bolj nepopustljive, kakor so obsodbe v svetni
literaturi, hkrati pa je obramba clovekovih pravic neprimerno bolj prioriteta kakor
drugod. Ker Sveto pismo Boga predstavlja kot osebno, sveto, popolno bitje, ki je

Mari Joze Osredkar je v svojem ¢lanku o pomenu pojma »prepoznavanja« za razumevanje med drugim
izpostavil vlogo »Cuta vernikov« (sensus fidelium) in ugotavlja: »To, kar so torej katoliski verniki Ze pre-
poznali kot resni¢no in Ze verovali v moci sensus fidelium, torej verskega Cuta, je papez razglasil za
versko resnico. Zapoved verovanja, ki jo je izdalo cerkveno uciteljstvo, je sledila temu, kar je verno
ljudstvo Ze prepoznalo kot resni¢no. Praksa, da je papeZ pred razglasitvijo verske resnice Zelel slisati
mnenje celotnega svetovnega episkopata, kako verno ljudstvo v veri prepoznava predmet dogme, ki jo
je Zelel razglasiti, je bila v Cerkvi navzoéna Ze pred prvim vatikanskim cerkvenim zborom, na katerem je
bila opredeljena dogma o papezevi nezmotljivosti.« (2012, 427) V svojem naslednjem ¢lanku Osredkar
v predstavitvi razlage razlogov za nasilje, ki je razdiralni sad fundamentalizma, izpostavi logiko monote-
izma kot prepoznavanje vkljucevalnosti: »Monoteizem s prehodom iz izkljucevalnosti v vkljucevalnost
zagotavlja nenasilje.« (2014, 271)

Intelektualni diskurz pa seveda omogoca analizo razli¢nih stanj, med drugim konstelacije na kozmicni,
na druzbeni in na osebni ravni. Robert Petkovsek (2015, 233) razmerje med resnico in laZjo presoja v
zvezi z »nasiljem v ¢loveski eksistenci, zlasti odnos nasilja do resnice«.
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svet ustvarilo iz ljubezni in ga odresuje iz ljubezni, kriterij resnice v Svetem pismu
dalec presega zunanje norme. O resnici in neresnici se odloca v ¢lovekovem srcu,
v njegovih namenih, v meri njegove ljubezni. Ker Sveto pismo temelji na osebni
integriteti oziroma ker je cilj Svetega pisma rast v osebni identiteti v moci ljubezni,
je kvaliteta medcloveskih odnosov primarnega pomena, vrednost odnosov pa se
ne meri po zunanijih kriterijih izpolnjevanja postave, temvec po vzgibih in namenih
srca. Do skrajnosti je poudarjena etika medsebojne odgovornosti, posledica tega
je posebno mocna zavest pripadnosti skupnosti in tradiciji kljub izrazito personal-
ni orientaciji zapovedi in izkusnje vere. Inkarnacija Svetega pisma v evropski in v
svetovni kulturi, predvsem v monoteisti¢nih religijah, pomeni, da se pogledi in
ravnanja ljudi in narodov presojajo ne samo v luci Svetega pisma, ampak tudi v

luci judovsko-krs¢anske tradicije.
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Samo S kralovnik
The Tenth Commandment (Deut 5:21):
Two Different Verbs, the Same Desire

Abstract: This paper approaches the question of the two different verbs — hmd
and ‘wh —in the Tenth Commandment (Deut 5:21) using results of the seman-
tic analysis of all the biblical passages where the verb form of the lexical roots
hmd and ‘wh appears. Analysis revealed that, under the influence of wisdom
understanding, the deuteronomic editor understood both roots as synonymo-
us without semantic difference.

Kgy words: desire, greed, Tenth Commandment, wisdom tradition, root hmd, root ‘wh

Povzete: Deseta boZja zapoved (5 Mz 5,21): dva razlicna glagola, isto poZelenje

Prispevek odgovarja na vprasanje dveh razli¢nih glagolov — hmd in'wh — v de-
seti boZji zapovedi (5 Mz 5,21) z uporabo rezultatov semanti¢ne analize vseh
svetopisemskih odlomkov z glagolsko obliko korenov hmd in 'wh. Analiza je
pokazala, da je redaktor Devteronomija (dekaloga v Devteronimiju) pod vplivi
svetopisemske modrostne literature (posebej Knjige pregovorov) razumel oba
korena kot sinonima brez opazne pomenske razlike.

Kljucne besede: pozelenje, pohlep, deseta boZja zapoved, modrostna tradicija (lite-
ratura), koren hmd, koren ‘wh.

In the Tenth Commandment (Deut 5:21), desire is identified by two different verbs:
the verb form of the lexical root 71 and the verb form of the lexical root Mmx.
While the first verb indicates a desire that stems from greed, the second refers to
a desire that arises from basic human needs (hunger, thirst, etc.). If this is so, why,
then, is MK here directed toward material objects — »house, or field, or male or
female slave, or ox, or donkey, or anything that belongs to your neighbour«?

Owing to the fact that the Tenth Commandment is part of one of the most ba-
sic texts of the Jewish and Christian faiths, there exists a wide range of different
interpretations from ancient to modern times. However, a detailed review of exi-

1 see the author’s articles: in Vetus Testamentum entitled The dynamism of desire: the root hmd in rela-

tion to the root ‘wh (accepted for publication in january 2016); in Biblische Notizen entitled The meaning
and interpretation of desire in the Tenth Commandment (Exod 20,17) — The semantic study of the hmd
word field (accepted for publication in february 2016); in Bogoslovska smotra entitled God’s Desire in
the Psalms: A semantic study of the hmd and ‘wh word fields in Ps 68:17 and Ps 132:13-14 (accepted
for publication in march 2016).
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sting studies reveals that there is no semantic analysis based on all the biblical
passages, or one that also assesses the (existential) dynamics of desire. In this
paper, to fill the gap, we shall approach the question of these two different verbs
using a synthesis of the results of the semantic analysis of all the biblical passages
where the verb forms of the lexical root 711 and MK appear.

1. The semantic study of the 721 and mx word fields

First, let us look at the Masoretic text (MT) of the Tenth Commandment in De-
uteronomy:

»Neither shall you covet (7Amn &91) your neighbour’s wife. Neither shall you
desire (M&NN 8Y1) your neighbour’s house, or field, or male or female slave, or
ox, or donkey, or anything that belongs to your neighbour.« (NRSV)

The commandment opens with the verb form of the lexical root 7an (Qal im-
perfect 2nd person masculine singular) and follows with the verb form of the
lexical root MR (Hithpael imperfect 2nd person masculine singular), each with a
different object(s) of desire.

1.1 Semantic study of the verb form of the lexical root 71

The verb form of the lexical root 11 occurs in the Hebrew Bible (BHS) 21 times.
It appears 16 times in Qal (Ps 39:12; 68:17; Prov 1:22; 6:25; 12:12; Mic 2:2; Isa
1:29; 44:9; 53:2; Exod 20:17 (twice); 34:24; Deut 5:21; 7:25; Josh 7:21; Job 20:20),
4 times in Nifal (Gen 2:9; 3:6; Prov 21:20; Ps 19:11) and once in Piel (Song 2:3).
The Qal and Piel stems describe the dynamism of desire with(in) an active subject,
while the Nifal stem (in its participial conjugation) and various noun forms cha-
racterize the desired object.

The kind of desire depends in part on the context. For example, sitting in the
shadow of a tree and testing its fruits, which is a metaphor for the physical union
of fiancée and fiancé, reveals that the verb form of the lexical root M here must
be — by way of exception — understood as an intensive passionate desire (Song
2:3), while, in Ps 19:11, it underlines the immense value of God’s laws and does
not denote a dynamism of desire (for God). In other cases, however, the verb form
of the lexical root 7N denotes the psychological process of greed — with a nega-
tive moral connotation.?

2 Only the presence of other details in the context, such as the connotations of the subject and / or object,

determine a positive or negative moral connotation. A positive moral connotation occurs when the
desire is oriented toward a positive object, for example, toward the shadow of a beloved fiancé in Song
2:3. Further, when desire refers generally to material goods, and the subject of this desire is a wise man
(Prov 21,20) or a prayer (Ps 39:12), it can have a neutral moral evaluation. A negative connotation is
evident when: a) the subject of desire is a wicked man (Prov 12:12), a mocker (Prov 1:22) the godless (Job
20:5.20), or those who plan iniquity and evil (Mic 2:1-2); b) the object of desire is a false idol (Isa 1:29;
44:9); c) when the desire is followed by appropriation (Josh 7:21; Mic 2:2; Deut 7:25) or when the verb
root is used in the context of prohibition (Exod 20:17; Deut 5:21; Prov 6:25).
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1.2 Premeditated dynamism of greed?®

In most cases, the verb form of the lexical root 7nn indicates the dynamics of a
greed which is triggered by the external visual impression and / or value of an
object (or person).* Although the causes (initial moments) and intensity of the
desire can vary in different contexts, the dynamism most often denotes the pre-
meditated® psychological process of greed.® The verb form of the lexical root 7N
(as a general rule) denotes an excessive desire oriented on valuables with the in-
tention of appropriating something that is not associated with the basic necessi-
ties of life. This intention refers to what one plans to do or achieve, i.e. it signifies
a course of action that one decides to follow under the influence of the external
visual impression and / or value of the object(s). Though all the passages where
the verb form of the lexical root 11 occurs do not reflect the dynamics of greed,
a fairly consistent pattern is still discernible:” it suggests that the verb form of the
lexical root 7N is used to express the desire for appropriation, although it may
exceptionally occur in the sphere of physical needs (passionate desire in Song 2:3
and Prov 6:25; desire for food in Gen 2:9). An act of possession represents the
final stage, the culmination of the dynamics, as an inner urge leads to its execu-
tion, but this is designated by another verb

2. Semantic study of the verb form of the lexical root m&

The verb form of the lexical root MR occurs in the Hebrew Bible (BHS) 27 times.
It appears 11 times in Piel (Ps 132:13-14; Mic 7:1; Deut 12:20; 14:26; 1 Sam 2:16;
2 Sam 3:21; 1 Kgs 11:37; Prov 21:10; Isa 26:9; Job 23:13) and 16 times in Hitpael
(Prov 13:4; 21:26; 23:3; 23:6; 24:1; Jer 17:16; Num 11:4; 11:34; 34:10; Eccl 6:2;

For precise semantic analysis of individual passages, see the author’s doctoral dissertation entitled The
meaning and interpretation of desire in the Tenth Commandment (Exod 20:17): The semantic study of
the hmd and ‘wh word fields (Ljubljana, 2015). This dissertation is written in Slovenian.

In most passages, the verb form of the lexical root 1N is either focused on material objects with the
motive of appropriation (Exod 20:17 (twice); 34:24; Josh 7:21; Deut 5:21; 7:25; Job 20:20; Mic 2:2; Prov
1:22 (indirectly); 12:12) or itself indicates (the value of) material possessions (Ps 39:12; Prov 21:20; Isa
44,9).

The fact that the verb form of the lexical root Tnn indicates the premeditated and planned process (of
greed) is furthermore supported by another fact, namely, that all the synonyms (e.g. 913, 20K, awn),
which, together with the verb form of the lexical root 7m, form a common lexical paradigm, are also
characterized by a conscious process of thinking, planning, decision-making and by a pragmatic charac-
ter.

This can be illustrated by Josh 7:21 where the verb form of the lexical root 7n expresses the typical
dynamism of greed: the visual impression of the desired objects triggers Achan’s inner urge which is
followed by the act of appropriation (denoted by a different verb). We must recognize a strong connec-
tion between the viewing (sensory perception) and the intensity of the desire, since the presence of a
number of valuable elements strengthens the desire. It seems that the description of the valuable
goods is designed as a lesson in the powerful attraction of valuable things and the dangers of coveting,
that is, the danger of a desire that can overwhelm the mind.

The verb form of the lexical root 71n occurs in the Hebrew Bible (BHS) 21 times, of which more than
half of the cases are focused on material objects with the motive of appropriation.
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2 Sam 23:15; Ps 45:12; 106:14; 1 Chr 11:17; Amos 5:18; Deut 5:21), without indi-
cating a difference in meaning between both conjugations.

2.1 The diversity of the needs of human beings

The semantic range of the lexical root MK corresponds to the diversity of the ne-
eds and desires of human beings. The root (whether as verb or as noun) almost
always occurs combined with the term wa3, which indicates that the root & and
wai have a particular semantic relationship. The term Wai defines human existen-
ce with all its needs, i.e. the totality of human life. Therefore the desire expressed
by the lexical root MK can be defined as the vital need for preservation (in a mul-
tiplicity of forms) which is characteristic of a living being (Strola 1999, 362-363).
The verb form of the lexical root MK occurs in the context of verbs that describe
the consumption of food and drink: 538 (Deut 12:20; 14:26; Mic 7:1); on® (Prov
23:6); NpY (»give« to drink 2 Sam 23:15; 1 Chr 11:17). The verb form of the lexical
root MK (combined with the term wa1), therefore, expresses vital dynamism
(need) and intuitive reaction, i.e. the intention for self-preservation, but not an
act of satisfaction itself.

The root expresses a living dynamism that pushes a human being to the fulfil-
ment of vital needs. It is intuitive and independent of rational examination. It is
of significant importance that not in a single case throughout the whole Bible,
with the exception of Deut 5:21, is the dynamism of desire triggered by external
appearance and / or the value of the object itself, but always by the desire for
(pleasure of) consumption.

To summarize: the original purpose (intended use) of each root in the Hebrew
Bible is clear: the verb form of the lexical root 7 is used to express the desire
for appropriation while the verb form of the lexical root MI& applies in cases in
which the desire is an expression of basic physical needs or other instinctive ten-
dencies.

3. Consistency with ancient Jewish interpretations

How do the ancient rabbinic interpretations support this thesis? In the Mekhilta
de Rabbi Simeon bar Yohami, for example, there is a short discussion of the me-
aning of the verb form of the lexical roots 7M1 and MR:

»The Commandment here reads >You shall not covet« (71n, a/n), but the
text in Deuteronomy (5:18) goes on to say »nor shall you crave« (Mg,
a/n). The purpose is to make craving a separate offense, and coveting a
separate offense. /.../ Craving is in the heart, as a Scripture says »if your
soul craves< (Deut 12:20) while coveting is an actual deed, as in the ver-
se »You shall not covet the silver and gold on them and take it for your-
selves« (Deut 7:25).« (Rofé 1990, 45)
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It is evident that Rabbi Simeon understands each desire (root) as a separate
offense. According to his interpretation, coveting (77an) involves action, while cra-
ving (MR) does not.

Focusing first on the root 77an, we see that Rabbi Simeon understood the verb
form of the lexical root 71 as an »actual deed«. As an argument, he cites passa-
ge Deut 7:25, despite the fact that the act of appropriation is here indicated by
another verb (nnp5). How should we understand this ambiguous assertion? Mai-
monides, for example, understood the verb form of the lexical root 7 as a de-
sire with the motive of appropriation which leads to a scheming, a process of
greed, just as highlighted by the results of our semantic analysis:

»This Commandment admonishes us not to contrive schemes for acquiring
what belongs to someone else. That is what the Exalted One means by saying >You
shall not covet your neighbor’s house.< /.../>Thus it is made clear that this injunc-
tion warns against developing stratagems for getting hold of what belongs to so-
meone else /.../<« (Rofé 1990, 46)

Maimonides understood the verb form of the lexical root 7am not merely as the
appearance of desire, not even as an act, but as »schemes for acquiring what belon-
gs to someone elseg, i.e. a premeditated process of greed. Desire, indicated by the
verb form of the lexical root 77N, therefore, represents a kind of inner necessity of
acts of realisation. It seems therefore that, according to Rabbi Simeon’s interpreta-
tion, the dynamism of desire (denoted by verb form of the lexical root 7/an) involves
action (the act of appropriation), but does not mean action. The main reason rabbis
interpret and understand desire (71) to be in fact an »actual deed« is because they
interpret it within the holistic perception of Hebrew culture which perceived an act
as the »fruit of schemes« (cf. Jer 4,14; 6,19; Prov 24,8-9; Matt 15,19 etc.).

On the other hand, focusing now on the root Mm{, we can see that Rabbi Sime-
on cites (juxtaposes) Deut 5:12 as evidence that the verb form of the lexical root
MK indicates a »craving /.../ in the heart«. It should be noted at once that in Deut
5:12 the word »heart«, which would stress the interior craving for possession wi-
thout satisfaction (MmR), does not appear. What is present is the word wa3, which
underscores the totality of the individual, in many passages with an emphasised
primary physical need for food, i.e. appetite (e.g. Prov 10:3; 25:25; 28:25; Isa 55:2)
(Seebass 1983b, 504). This is also the case for Deut 5:12, where the root & occurs
in the context of eating (the object of desire is the meat of slaughtered animals)
and in combination with the term wai undoubtedly denotes appetite. It can be
understood either in a strict sense of an empty stomach or in the broader sense
of the vital drive to self-preservation (the desire for food). Additionally, in all other
instances, the lexical root MK denotes appetite in a narrow context (as a noun in
Deut 12:15; 12:20; 12:21; as a verb in 12:20). It seems, therefore, that the rabbi’s
argumentation (gezerah sawah) is not convincing.

Rabbi Simon’s argumentation is not an isolated case, as this interpretation »be-
came the standard halakhic ruling« (Rofé 1990, 14). Eduard Nielson (1968, 42),
for example, sees the verb form of the lexical root MR in passage Deut 5:21 as a
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»watering down« of the original meaning of the root 7m in the Tenth Com-
mandment (Exod 20:17). Johann Jakob Stamm (1967, 104), another example,
considers the verb form of the lexical root MR in passage Deut 5:21b to be a
»mental coveting, i.e. »coveting only in the sense of an impulse of the will«. For
Alexander Rofé (1990, 54), the replacement represents an extension of the origi-
nal Tenth Commandment (which prohibits acts) to (unrealised) thoughts, i.e. to
»even longing thoughts for the property of one’s fellowman«. All these interpre-
tations seek to interpret the verb form of the lexical root MK in relation to the
root TN as its opposite. In the background, we must probably see an attempt to
explain the deuteronomic choice of two different verbs (71m, MIR) in the Tenth
Commandment, i.e. the replacement of the verb form of the lexical root 71 with
the verb form of the lexical root MR (Deut 5:21). (Skralovnik 2013, 59-76)

Ancient Jewish (and some contemporary) interpretations are only partly con-
sistent with our semantic analysis since the only similarity occurs when we con-
sider the meaning of the verb form of the lexical root 7. It denotes a conscious
dynamism of greed, i.e. a desire to possess, even though the rabbis go further
and interpret it within a holistic and experiential perception of Hebrew culture.
The understanding of the verb form of the lexical root MKk tends to develop in a
different direction. While the semantic analysis shows that it denotes a vital need
for preservation in a multiplicity of forms, rabbis (and many others) interpret it in
relation to the root 71 as its opposite. The verb form of this lexical root suppo-
sedly denotes the same desire, with the difference that the dynamism does not
involve action. We have shown that this is not the case (this is also confirmed by
the results of semantic study). As mentioned, in the background, we must see an
attempt(s) to explain the occurrence of both verbs in the deuteronomic version
of the Tenth Commandment (Deut 5:21) where m& is, by way of exception, focu-
sed on material objects with the motive of appropriation.

4. The meaning and interpretation of desire in Deut 5:21

The results of the semantic analysis of all the biblical passages where the verb
forms of the lexical root 7M1 and MR appear showed that the verb form of the
lexical root MR refers to a desire that arises from basic human needs (hunger,
thirst, etc.), whereas the verb form of the lexical root 7amn denotes a desire that
stems from greed. How can this be applied within the Tenth Commandment?

The object of the verb form of the lexical root 7 is wife. This is not surprising
since the same is true for the Exodus version of the Tenth Commandment (20:17)
where the verb form of the lexical root 7nn is directed toward the wife with the
motive for appropriation (which does not simply mean that we must understand
a wife as an object).

However, what is surprising is that the verb form of the lexical root M is here
directed toward material objects — »house, or field, or male or female slave, or
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ox, or donkey, or anything that belongs to your neighbour« — with the motive for
appropriation. The verb form of the lexical root MR is used to express basic physi-
cal needs or other instinctive tendencies. Semantic analysis has revealed that the
verb form of the lexical root MK indeed could be directed toward material objec-
ts — meat, fat (1 Sam 2:16; Num 11:4.34; Deut 12:20), water (2 Sam 23:15; 1 Chr
11:17), cattle, sheep, goats, wine etc. (Deut 14:26), etc —, but always with the
motive for consumption! Additionally, the verb form of the lexical root MK is ne-
ver directed toward »house or land« or toward any of the listed objects. With the
exception of Prov 24:1, the dynamism of desire is never triggered by external
appearance and / or the value of the object per se, but always by the desire for
(the pleasure of) consumption.

How, then, should we understand the fact that the verb form of the lexical root
MR is directed toward material objects, apparently with the motive for appropri-
ation? All this leads to presumption that the deuteronomic author (or editor) was
not paying attention to the semantic differences between the two roots (721 and
M), thus understanding both as synonyms.

4.1 The MT of Deut 5:21 compared with Samaritan Torah, Dead Sea
Scrolls and some other ancient records

The unusual use of the verb form of the lexical root MR in the MT of Deut 5:21
leads to the necessary step of comparing the Masoretic formulation of the text,
as we know it today, with the formulations in the (older) Samaritan Torah and the
Dead Sea Scrolls. The comparison between the texts shows the following:

MT of Deut 5:21:

'[3775 TWR 531 IR 1Y INARY TP I Y0 A RNND XN D TV NYR TA00 R
Samaritan Torah text of Deut 5:21:2

WK 521 M 1Y INARY TTAY 10T YN NWKR 700 81TV ma Tnann KR
Dead Sea Scroll text (4Q (°")) of Deut 5:21:°

WK 5191 1IN I INNR 172y TY 7YY 2 TiAnn P T NYKR TInnn b

Comparison shows that neither of the older mentioned texts of Deut 5:21, the
Samaritan Torah® and the Dead Sea Scroll, have the verb form of the lexical root
M. Sidnie White Crawford (1990, 193-206) additionally compared the MT of
Deut 5:21 with some other ancient manuscripts. Here are her findings:

See: http://www.patrologia-lib.ru/biblia/index.htm.

See also: http://www.deadseascrolls.org.il/featured-scrolls.

10 The Samaritan Torah text of Deut 5:21 is an exact copy of the Samaritan Torah text of Exod 20:17 and

has the same word order as the Masoretic text of Exod 20:17, therefore this comparison is not much
of an argument.
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TV D [y yner [mannd 4Q

T D RO RD PR [mnRh M, Tg.
P OwR MANRM P M [N RS S, SEx
WA o RS o | enn| RS Sy

™ OUR WANRS PN 2 [nn| RS MEx
T DA OR[Ny N R DR b PapNash.

We can see that with the exception of the MT of Deut 5:21 (=M) and its targum,
the Targum Ongelos (=Tg 0), all the other versions have Tan (twice). These are:
Samaritan Torah text in both versions of the Tenth Commandment (=S, S¥), the
Syriac Peshitta (=Syr.), the MT of Exod 20:17 (=M®), The Nash Papyrus (=PapNash.)!!
and the Dead Sea Scroll text of Deut 5:21 (=4Q_(°™)).

This comparison shows that we must see the verb form of the lexical root MR
in the MT of Deut 5:21 as an exception, i.e. as later revision. S. W. Crawford argu-
es in her conclusion: »The MT of Deuteronomy (and its targums) has ya8nn, whi-
le all the other witnesses have TAnNnN.« It seems, therefore, that we must see the
71N as original and the replacement of it (with M) as a later understanding, i.e.
a later Deuteronomic revision.?

4.2 Deuteronomicrevision in the light of the wisdom tradition

Deuteronomy reflects influence from ancient Wisdom traditions, such as those in
the book of Proverbs (O’'Dowd 2009; Sneed, ed. 2015; Weinfeld 2014). G. Mayer
in TWAT (1:147-148) argues that the change (replacement of verbs) in Deut 5:21
reflects this influence of the wisdom tradition. As evidence, he cites similar for-
mulations, both with the root M, in Deut 5:21 and in Prov 23:3.6, as follows:*?

Biblical passage Masoretic text
Deut 5:21 TV A mMKRND 89
Prov 23:3.6 PMAYLAY IRNN-HR

Although the root appears in all Biblical genres, the apparent accumulation of
the root MK in Psalms and Proverbs has also been observed by other scholars
(Strola 1999, 363).1* Mayer’s evidence is not sufficient, but it seems that his as-

11 »The Nash Papyrus is a second-century BCE fragment containing the text of the Ten Commandments

followed by the Sema’. Prior to the discovery of the Dead Sea Scrolls it was the oldest known manuscript
containing a text from the Hebrew Bible. The manuscript was originally identified as a lectionary used
in liturgical contexts, due to the juxtaposition of the Decalogue (probably reflecting a mixed tradition,
a composite of Exodus 20 and Deuteronomy 5) with the Sema’ prayer (Deuteronomy 6:4-5), and it has
been suggested that it is, in fact, from a phylactery (tefillin, used in daily prayer).« (Cambridge Digital
Library: http://cudl.lib.cam.ac.uk/view/MS-OR-00233/1)

2 ytis noteworthy that the second verb (m&nn) belongs to the Deuteronomic phraseology.

13 For many other »striking parallels« between Deuteronomy and Proverbs see also article of Ethan Sch-

wartz entitled Torah: Deuteronomy’s Version of Wisdom for Israel (http://thetorah.com/torah-deute-
ronomys-version-of-wisdom-for-israel/).

1 g Gerstenberger claim the same in THAT (=HALOT) 1:74.
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sumption is correct for the following reasons. Semantic analysis showed that,
exclusively in the wisdom texts both roots denote a human greedy moral nature
with no discernible semantic differences (compare Prov 21:10.26 and Prov 12:12).
It is important to note that the verb form of the lexical root MK is used as a
synonym of verb form of the lexical 71 only in the book of Proverbs (when the
subject is a human). All this suggests that the editor of the Decalogue in Deute-
ronomy — under the influence of the wisdom understanding of both the roots as
synonyms — understood both roots as synonymous without any semantic diffe-
rence. Kessler (2015, 60) in a slightly different context (and with a different appro-
ach) comes to the same conclusion: »The choice of two different verbs ... does
not include a semantic difference.«?®

4.3 Deuteronomy and status of women

Owing to the differentiated place of a woman as a separate object of desire, some
scholars believe that Deut 5:21 (in comparison with Exod 20:17) reflects the bet-
ter (legal) status of a women, i.e. that Deuteronomy (in relation to Exodus) reflects
a different theological and legal perspective. A replacement of the house with the
wife —in comparison with Exodus version — supposedly reflects the improved so-
cial status of women (see Deut 7:3; 15:12-17; 17:2-5; 22:22).%®

But W. L. Moran (1967, 551-552) believes that the formulation in Deut 5:21
does not necessarily reflect the improved (social) status of women, but rather
more precise legal distinction(s) between the man’s property and his wife. He su-
ggests that formulation in Deut 5:21 was organized according to more precise
Ugaritic legal distinctions. In fact, he discovered that the MT of Deut 5:21b is a
copy of an older Ugaritic legal text:

»But one text merits special consideration, for it is particularly striking. It is RS
16.148+ (PRU 11l 115-116) /.../ The correspondence (between RS 16.148+ and
Deut 5:21b; a/n) is one of virtual identity, with the differences minimal: plural
versus singular, the lexical divergences expected in two languages, and the biblical
reference to the neighbor ... we should hardly hesitate to see in them (in list(s) of
property in Ugarit; a/n) the ultimate source of the list in Dt 5,21.«

It seems, therefore, that Deut 5:21 corresponds to (depends on) a well-esta-
blished type of list of possessions. Whatever the precise social status of woman
may have been in the ancient society of Ugarit, it is important to note that the
Ugaritic list(s) never mention a woman (wife) classified simply as property in the
same way as other objects. This is as it seems also the solution in Deuteronomy.
In Exod 20:17, a wife is perceived as the possession (in some sense) and therefo-
re listed among the other property listed. Deuteronomy does not negate this un-

15 »The choice of two different verbs, hmd for the coveting of the wife and hit’‘awwah for the desire for

the house and the household, is due to the intention to form two commandments out of one. It does
not include a semantic difference.« (Kessler 2015, 60)

16 Improved status but not equality. A woman was never treated as fully equal to men, not even in Deu-

teronomy (21:15) — men could have several wives (Deut 21:15). It is also true, that a woman was never
treated as an object, not even in Exodus (Wright 1990, 220).
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derstanding while the wife is still the object of desire expressed by the root 7an.
It seems, therefore, that the formulation in Deut 5:21 does not reflect the impro-
ved status of women, but rather more precise legal distinction(s) between the
man’s property and his wife — to precise ownership distinction(s) between the
man’s property and his wife. The wife is still coveted as a possession, but as a se-
parate object and with a different verb.

5. Conclusion

The comparison of various ancient texts showed that with the exception of the
MT of Deut 5;21 and its targumes, all other (preserved) versions of the Tenth Com-
mandment have Tnn1 (twice). Therefore, it seems that we must see Tan as the
original which was later replaced (with M) as a later understanding, i.e. a later
Deuteronomic revision.

Semantic analysis revealed that the lexical root MR is never oriented toward
material object(s) with the motive of appropriation — with the exception of Prov
24:1 where it indicates the dynamics of desire that are characteristic of 7an. Ad-
ditionally, it revealed that, exclusively in the wisdom texts, and specifically in the
Book of Proverbs, both roots are understood as synonyms with no discernible
semantic. Recognising the fact that Deuteronomy reflects the influence of the
wisdom tradition, we can reasonably suggest that the deuteronomic editor, under
the influence of the wisdom understanding of both verbs as synonyms, took both
roots as synonymous without semantic difference. This is confirmed by the very
fact that the deuteronomic editor used MR, which functions as a synonym of 7n
only in the wisdom texts, and combined it with a typical list of (material) posses-
sions. All this shows that redactor of Deuteronomy understood both verbs as
synonyms, i.e. as greedy desire with the motive of appropriation.

On the basis of these (arguments) — the influence of the wisdom understanding
of both the roots as synonyms and a replacement of the house with the wife —we
believe that the choice of two different roots, 77an for the coveting of the wife and
MR for the other possessions, is (among other reasons) meant to reflect different
position of women — according to more precise legal distinctions. That is to pre-
cise ownership distinction(s) between the man’s property and his wife. However,
a woman was still coveted in the sense of a possession, but not as an object listed
alongside other objects.

According to semantic analysis and rabbinic understanding we must see the
verb form of the lexical root 71 not merely as the appearance of desire, nor as
an act, but as »schemes for acquiring what belongs to someone else« (as Maimo-
nides put it), i.e. a premeditated process of greed with external consequences in
a multiplicity of forms. Since both verbs in Deut 5:21 act as synoyms, we should
understand the verb form of the lexical root MK in the same way.
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Résumié: Lorsque les Arabes conquirent d’anciens territoires chrétiens, enlevés aux
empires byzantin et sassanide aux limites de la Péninsule arabique, les Chrétiens
autochtones restaient la. Dans cette présentation on découvre les communau-
tés chrétiennes orientales, leur histoire, marquée par Nestorianisme, I'expansion
de I'lslam et I'arabisation et leur situation avant le »printemps arabe«.

Mots clef: Communautés chrétiennes, terre d’islam, arabisation, croisade, prote-
stantisme

Povzetek: Pogled na krsc¢anske skupnosti na Bliznjem vzhodu

Ko so Arabci zavzeli stara kr$¢anska ozemlja od bizantinskega in sasanidskega
cesarstva do meja Arabskega polotoka, so avtohtoni kristjani ostali tam. V tej
predstavitvi odkrivamo vzhodne kr§¢anske skupnosti, njihovo zgodovino, ki je
zaznamovana z nestorijanstvom, s Sirjenje islama in z arabizacijo in z njihovo
situacijo pred »arabsko pomladjo«.

Kljuéne besede: kr$¢anske skupnosti, deZela islama, arabizacija, kriZarske vojne, pro-
testantizem

Abstract: A Look at the Christian Communities in the Middle East

When the Arabs conquered the old Christian territories from the Byzantine and
Sassanide empires to the limites of the Arabian Peninsula, the Christian natives
stayed put. This presentation discusses the oriental Christian communities
through their history marked by Nestorianism, the expansion of Islam and Ara-
bization, and their situation before the »Arab Spring«.

Key words: Christian communities, Islamic land, Arabization, crusade, Protestantism

1. Apercu général

Lorsque Saint Paul arrive a Rome, vers I'an 60, et malgré son action, le christia-
nisme reste essentiellement attaché au monde juif. Mais dix ans plus tard la ruine
de Jérusalem contraint les disciples de Jésus restés sur place a diffuser leur mis-
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sion dans la direction de I'Orient, vers les grands centres juifs de Babylone et de
Parthe, et parmi les populations de Mésopotamie parlant araméen.

Malgré cela le christianisme s’exprimera le plus souvent en grec. Se libérant de
I’héritage juif, centré sur I'attente de la fin des temps, que I'on retrouve chez Mat-
thieu et Marc et dans certains apocryphes, il est confronté au besoin d’interpréter
la Révélation au moyen de la pensée philosophique grecque.

Les deux plus anciennes communautés s’enracinent dans cette dualité. Les Chal-
déens de Haute-Mésopotamie, ou Assyriens, font remonter leur origine a la prédi-
cation de 'apbtre Thomas. Toute leur littérature est en langue syriaque, et le monde
grec a joué envers eux un réle de repoussoir, notamment a partir du Ve siecle. Quant
a I'Eglise copte, elle est grecque a l'origine, autour de la ville d’Alexandrie, mais sa
diffusion parmi les populations paysannes, aprées I'échec des derniéres grandes per-
sécutions par 'Empire Romain, lui donne un caractere spécifiquement égyptien.
Celui-ci est particulierement net dans le mouvement monastique autour de Saint
Antoine (vers 270) dont I'ascétisme extréme marque les débuts du monachisme.

Il est a remarquer que les trois grands poles du christianisme, a la fin du llI® siecle,
symbolisent cette diversité. Rome a recueilli I'héritage grec, en défendant la double
nature divine et humaine du Christ; et si la langue grecque va encore durant un
siecle fournir les plus grands auteurs ecclésiastiques, depuis la fin du lI¢ siecle déja
le latin s’est imposé. Antioche est le lieu de confrontation entre les principales ten-
dances dogmatiques, mais elle est aussi a l'origine de I'’école qui aboutira au Nes-
torianisme, lequel n’attribue au Christ le caractere divin que par une sorte
d’»adoption«, par le Pére, du personnage humain de Jésus. Par suite Marie est la
mere de Jésus , mais non pas »Meére de Dieu« (Théotokos); aussi la population de
la ville s’insurge-t-elle pour défendre un culte qui y était enraciné et chasse-t-elle
les adeptes de cette école, pourtant issue d’elle, qui se réfugieront dans les Eglises
de Mésopotamie et de Perse et abandonneront le grec pour le syriaque. Enfin
Alexandrie, principal centre culturel grec de la fin de 'Antiquité et premier rival
d’Antioche, défend au contraire le caractére avant tout divin du Christ, au point
d’affirmer qu’il n’y a en lui qu’une seule nature (monophysisme), qui est divine.

Les grandes divisions se consomment du Ve au VII¢ siecle. Le Monophysisme
affirme qu’il n’y a dans le Christ qu’une seule nature, une seule personne, une
seule volonté et une seule opération, chacune divine. Il est la doctrine des Coptes
d’Egypte, des Ethiopiens qui ont été formés par les premiers, des Jacobites de
Syrie-Mésopotamie et des Arméniens.

A l'opposé, les Nestoriens affirment que si le Christ a une seule volonté et une
seule opération, divines, il a non seulement deux natures, humaine et divine, mais
deux personnes. Les Nestoriens sont répandus surtout dans la région orientale,
avec une forte diffusion en Inde du Sud, jusqu’a nos jours, et en Asie centrale,
jusqu’au XllI¢ siécle.

Entre les deux la christologie catholique est défendue par ceux qu’on appel-
lera les Melkites. lls usent de la langue grecque et suivent la doctrine de I'empe-
reur byzantin (en arabe: malik). Pour eux, le Christ a deux natures mais une seule
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personne, qui est divine. |l a deux volontés et deux opérations, correspondant a
ses deux natures. C’est la doctrine du concile de Chalcédoine, de 451, que le pou-
voir byzantin s’est efforcé d’imposer dans tout le Moyen-Orient.

Enfin une nuance est introduite par le petit groupe des Maronites qui défendent
le »monothélisme«, doctrine condamnée au concile de Constantinople de 680.
Pour eux, le Christ a deux natures et une seule personne, comme le pensent les
Melkites, mais une seule volonté et une seule opération, qui sont divines, comme
I'affirment Nestoriens et Monophysites.

Ce qui nous apparait comme subtilités théologiques a passionné les anciens et
a eu de fortes conséquences politiques. Plus rationaliste, I'école d’Antioche affir-
mait une certaine séparation entre la divinité et ’humanité en Jésus. Aussi sa
doctrine devait-elle jouir d’un grand crédit auprés des populations les plus diverses
d’Asie, peu tentées par la multiplication des mysteres: Indiens du Malabar, Boudd-
histes et Chamanistes d’Asie centrale, Chinois enfin. Méme les Musulmans trou-
veront que la christologie nestorienne est la plus admissible a leurs yeux. Au
contraire I'école d’Alexandrie, de peur de porter atteinte au mystére de la Rédemp-
tion, soutenait 'union étroite des deux natures du Christ. De leur propre aveu
ceux qui l'ont suivie par la suite ont obéi plutot a un réflexe »ultra conservateur«
par peur d’altérer la foi primitive.

L'histoire des communautés orientales est marquée par trois grandes étapes.
D’abord la formation de tendances particulieres selon les régions, qui peuvent abou-
tir a la constitution d’Eglises nationales. La premiere est le Nestorianisme, qui pro-
fite de I'opposition entre la Perse et Byzance. Les populations ne distinguent pas
I'effort de I'empereur pour imposer le dogme catholique de ses exactions fiscales,
ce qui lui aliene nombre de ses sujets méme: I'Eglise copte s’appuie sur le mona-
chisme des déserts; les Maronites et les Jacobites se réfugient dans leurs montagnes.

Au milieu du VII¢ siécle, I'expansion de I'lslam est accueillie comme libératrice
par certain, les Coptes notamment. Sous le pouvoir musulman les Chrétiens, qui
ont le statut de »protégés«, peuvent cultiver leurs diversités. En méme temps
gu’ils s’arabisent, gardant le grec, le syriaque ou le copte seulement pour une
partie de leur liturgie, mais de moins en moins comme langue de culture.

Les Croisades, du XI® au XIllI® siecle, sont plutot défavorables aux Chrétiens
d’Orient. Mal vus par les Latins, ils font pour leur part preuve de patriotisme face
a I'envahisseur occidental. Mais ils n’en sont pas moins suspectés comme une
possible »cinquieme colonne« par leurs compatriotes musulmans. C’est I'époque
a la fois de la résurgence du fondamentalisme islamique et de la décadence des
Eglises d’Orient. Seuls les Nestoriens peuvent, a la fin du XllI® siecle, envoyer un
|égat en Europe, répondant a I'action missionnaire des Dominicains et des Fran-
ciscains, commencée dés Saint Francois d’Assise.

Ces missions, qui vont aller en se développant de plus en plus, ont des résultats
contradictoires. Elles diffuseront une tres bonne formation auprés d’une élite.
Nombre de nationalistes arabes des XIX® et XX® siecles sont issus de leurs écoles.
Mais elles ne savent pas s’articuler sur les Chrétiens autochtones; tout en leur
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faisant sentir un certain mépris, elles se contentent d’essayer d’obtenir pour eux
une reconnaissance de rattachement juridique au sieége pontifical de Rome. Ces
rattachements (une partie des Chaldéens et des Arméniens dés le XlI® siécle, plus
tard les Maronites, etc.) sont en fait de pure forme. Les communautés orientales,
fortes de leur antiquité, ont eu plut6t tendance a voir dans ce processus un retour
de Rome a ses sources.

2. Les Assyro-Chaldéens

Le trait le plus caractéristique de cette communauté est manifesté par I’histoire
de son nom. Du VI¢ au XIX¢ siecle, ces Chrétiens se sont appelés eux-mémes »Nes-
toriens«, du nom de Nestorius (v. 380—451) qui, bien que patriarche de Byzance,
avait été condamné par l'orthodoxie.

Plus que sa doctrine, accentuant la distinction entre le »Fils de Dieu« et la per-
sonne humaine de Jésus, ce qu’ils ont retenu de lui c’est le refus des méthodes
théologiques élaborées en Occident a partir du IVe siécle (doctrine des hypostases,
etc.). Restés tres fideles aux méthodes scolaires héritées de la basse Antiquité, et
notamment a la logique aristotélicienne, ils devaient marquer I'histoire intellec-
tuelle de tout I’'Orient ou ils se sont largement diffusés?, mais surtout du monde
islamique qui allait en englober la plus grande partie.

Mais ce nom de »Nestorianisme«, qui marquait leur volonté d’indépendance,
et qui devait étre utilisé par tous ceux qui, de I'extérieur, parlaient d’eux, a été
rejeté depuis environ cent trente ans. Il faisait craindre aux intéressés qu’on attri-
buat I'origine de leur Eglise au seul Nestorius, alors qu’ils revendiquent hautement
le titre de la plus ancienne Eglise chrétienne, et se rattachent a la prédication de
I'apOtre Thomas en personne.

Aussi se sont-ils appelés »Assyriens«, se présentant comme les héritiers d’un
des plus anciens peuples du Moyen-Orient. Mais comme ce nom est ambigu,
puisqu’il peut étre revendiqué par d’autres Eglises de langue syriaque, le titre
officiel de leur Eglise est »L’Ancienne Eglise de I'Orient«. Elle marque ainsi son
enracinement dans des territoires qui n‘ont jamais appartenu a ’'Empire Romain
ni a I'Empire Byzantin son successeur. Méme ceux qui ont renoncé (sans grande
difficulté) aux traits dogmatiques caractéristiques du Nestorianisme pour se rat-
tacher a Rome (certains des le XV© siecle) ou aux Eglises protestantes, reven-
diquent avec fierté leur ancienneté.

Apres une période de féconde activité théologique aux VI¢ et VII® siecles, puis
une autre de grand rayonnement scientifique au sein du jeune Empire Abbasside,
du VII¢ au X siecle, I'Eglise Nestorienne subit les contrecoups de la montée du
fondamentalisme islamique, a partir du XlI® siécle, puis ceux des révolutions du
Moyen-Orient du XII® au XVe siecle. Réduite a de petites communautés, notam-

1 Onne parle pas ici des Nestoriens du Malabar, au Sud de I'Inde, qui ont connu une évolution propre et

dont les rapports avec le Catholicos sont, encore actuellement, difficiles.
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ment en Mésopotamie du Nord, elle vivote jusqu’a la fin du XIX® siecle. Celles des
plaines sont progressivement absorbées par les autres grandes Eglises, romaine,
byzantine. Quant a celles des montagnes, les missionnaires protestants nous en
ont fait, au XIX® siécle, de surprenantes descriptions ethnographiques, notamment
autour du probléme du mariage quasi général des prétres et méme des évéques,
et de la succession de ces derniers d’oncle a neveu.

Par la suite les gouvernements respectifs de I'Empire Ottoman, puis de la Tur-
quie (laique) et de I'lrak, lanceront contre elles les Kurdes, qui partageaient avec
ces communautés le territoire. Une longue série de massacres, suivis d’exodes,
entrafnent la disparition presque totale des anciennes communautés de mon-
tagne, a 'exception de quelques-unes, et le regroupement des survivants d’abord
en Syrie sous mandat francais, puis dans une diaspora a travers le monde (Bagdad,
Téhéran, Liban, Caucase, U.S.A., ou réside le Catholicos). Une communauté no-
table se trouve ainsi a Saint-Jory, pres de Toulouse.

Le nom de »Chaldéens« est donné aux Assyriens rattachés a Rome, descendant
soit des communautés dispersées depuis Chypre jusqu’aux plaines mésopota-
miennes et devenues trés tot pour beaucoup »uniates«, soit des montagnards
réfugiés des années 1920 et qui ont tiré les conclusions de leur installation en
Occident. lls pratiquent la liturgie en langue syriaque (dont la musique a un par-
fum d’archaisme trés prononcé)? en y ayant introduit seulement la reconnaissance
de Marie comme »Meére de Dieug, et en se référant de fagon privilégiée a la litté-
rature syriaque du IV siécle (Saint Ephrem).

Ils ont également repris du Catholicisme I'idée de la communion relativement
fréquente. Celle-ci est au contraire étrangére aux Assyriens traditionnels chez qui
I’Eucharistie, appelée qurbdna (indiquant I'idée de »rapprochement«) n’était cé-
lébrée qu’aux fétes les plus importantes. lls ne pratiquaient guére non plus la
confession privée, I'absolution étant donnée par le prétre, collectivement ou pour
une méme personne, pour les péchés en général.

L'action protestante a pris des visages différents suivant qu’elle émanait de
I’American Board of Missions ou de I'Eglise Anglicane. La premiere a favorisé
I'apparition d’une Eglise Protestante locale, méme si elle ne le visait pas explici-
tement au début. La seconde a surtout accompli une ceuvre d’aide, sans interve-
nir dans la vie intérieure de I'Eglise Assyrienne. Bien que partageant la Christolo-
gie catholique, elle a évité les polémiques sur ce sujet, et certains de ses membres
ont développé une activité scientifique a partir de la tradition assyrienne afin de
donner de Nestorius une image plus sereine.

Leffondrement de I'Empire Ottoman n’a pas permis la cristallisation de ces
actions sur place. Une tentative d’union avec I'Eglise orthodoxe Russe, a la fin du
XIX® siecle, n'a pas eu non plus de suite .

»L'Eglise de saint Thomas est restée fidele a la tradition biblique sur le plan
culturel aussi bien que linguistique et symbolique.« (Mgr Alichoran) Formée a la

2 |a Mission Chaldéenne (4, rue Greuze, Paris 16%) a publié un disque: Rite de I’Eglise Assyro-Chaldéenne.
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faveur de la grande extension de la langue araméenne, de la Méditerranée a la
Perse, cette Eglise a d’abord plus que toute autre développé une activité mission-
naire considérable au Nord de I'lran, en Asie centrale et en Chine. Pour com-
prendre I'effort d’adaptation linguistique dans ces régions, comme aussi en Inde
du Sud qui aurait été évangélisée par Thomas lui-méme, elle a fait de la surenchére
sur I'attachement au syriaque qui est une forme de I'araméen.

Larabisation des mésopotamiens, si importante pour le reste de leur culture,
n’a pourtant jamais débordé sur la liturgie. Bien plus, nombre d’entre eux, actuel-
lement encore, ont I'araméen comme langue maternelle. Ce dialecte, appelé »sou-
ret« ou »souriaya« (de Syrie, en araméen) a certes évolué depuis que le Christ le
parlait, mais il véhicule la méme affectivité, a laquelle les Eglises d’Orient sont
beaucoup plus sensibles que les Occidentaux.

Mais aussi, par-dela I'araméen, les Assyro-Chaldéens soulignent les liens trés
étroits de leurs rites et de leur liturgie avec le judaisme. Cette continuité leur
parait particulierement favorable pour »appréhender le sacré«.

Il est, du moins, certain que si elle n‘avait pas été décimée par les persécutions,
depuis les Mazdéens de 'Antiquité jusqu’aux Kurdes au XX¢ siecle, et affaiblie par
la séparation, consommeée en 1953, entre traditionnels et uniates, cette commu-
nauté aurait eu tous les atouts pour servir de lien entre les trois grandes religions
monothéistes.

3. Les Coptes

De méme que I'Eglise Chaldéenne se réclame de I'ap6tre Thomas, I'Eglise Copte
d’Egypte aurait été fondée par I'apotre Marc, martyrisé en Alexandrie. Le Pa-
triarche de cette ville, qui a autorité sur tous les Coptes, et également sur les
Chrétiens d’Ethiopie et du Soudan, avec une représentation a Jérusalem, est consi-
déré comme le successeur de saint Marc. Mais les Coptes attachent également
une signification symbolique a deux passages du Nouveau Testament: la fuite en
Egypte de la Sainte Famille, et le premier jour de Pentecote ou, parmi les »nations«
qui regurent le Saint Esprit, figuraient des Egyptiens.

En fait, des communautés juives se sont établies tres tot autour du Nil, notam-
ment en Alexandrie, diffusant auprés des gens cultivés, mais parfois aussi aupres
du peuple, des themes de I'’Ancien Testament. »Les Apologistes chrétiens y verront
le dessein de la providence qui préparait le terrain a la diffusion du Nouveau Tes-
tament.« (M. Roncaglia) Néanmoins les Juifs adoptérent en méme temps une
attitude de fermeture envers ceux qui ne possédaient pas la Révélation, ce qui
suscita de la part des Grecs d’Alexandrie et des Egyptiens un véritable antisémi-
tisme. Née en milieu juif, I'Eglise d’Egypte reprit a son compte cette hostilité anti-
juive et la renforca méme en se proclamant »le vrai Israél«.

La grande floraison intellectuelle de I'Eglise d’Alexandrie est certes due en
grande partie a I’'héritage de la vie culturelle grecque, dans cette »ville lumiere de
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I’hellénisme«, mais aussi a celui de la vie culturelle juive s’exprimant en grec (les
Septantes, Philon d’Alexandrie, dont on retrouve des themes chez Clément
d’Alexandrie et Origéne, le rédacteur de I'Epitre aux Hébreux, qui pourrait étre
I’Alexandrin Appolos).

I'Egypte joue aussi un réle considérable dans I'élaboration de Ia littérature apo-
cryphe (évangiles, »révélations« non reconnues comme canoniques), ou dans la
diffusion de celle-ci quand elle n’est pas autochtone. Si I'Eglise Chaldéenne se
réclame de sa fidélité a la tradition la plus ancienne, I'Eglise Copte peut s’affirmer
comme celle qui a connu la plus grande activité de confrontation et de transfor-
mation des cultures, ol interviennent survivances pharaoniques, judéo-hellé-
nisme, pensée grecque, gnose asiatique propagée par l'intelligentsia hellénistique,
tradition hermétique, etc.

Aussi est-ce en Alexandrie que s’est manifestée pour la premiére fois ce que
I'on peut qualifier légitimement de »théologie«. A une époque ou il n’y a pas de
terminologie technique qui s'impose, Clément d’Alexandrie (v. 150-215) doit dé-
fricher un terrain presque vierge; mais dés Origéne (v. 183-245) est clairement
posée la question de la fonction révélatrice du Verbe Incarné et celle de la néces-
sité d’une interprétation du message du Christ. La théologie orientale est restée
jusqu’a nos jours tres proche, dans son inspiration comme dans son héritage, de
la tradition alexandrine.

De leur c6té saint Antoine (v. 250-356) et saint Pachome (292-346) fondent le
monachisme, individuel ou communautaire, et transforment I'Egypte en un vaste
monastere. Il nous en reste une littérature populaire trés spécifique, marquée par
une grande austérité presque masochiste.

Forts de ce double role de précurseur joué par leur Eglise, les Egyptiens
abordent derriére saint Cyrille la querelle sur les natures du Christ avec une intran-
sigeance telle que, apres la condamnation du Monophysisme (affirmation de I'exis-
tence d’une seule nature, divine, dans le Christ) par le concile de Chalcédoine
(451), tout le pays adhére a I’hérésie. Lui qui était sorti victorieux méme de la
sévere persécution sous Dioclétien (303-310), il va connaitre, de la part de I'em-
pereur orthodoxe de Byzance, des brimades telles qu’au milieu du VII¢ siécle il
croit pouvoir accueillir les Arabes musulmans en libérateurs.

Au lieu de cela, devenue minoritaire (un dixieme, voire un douzieme de la po-
pulation), parfois brimée, voire méme persécutée au XI¢ siecle, malgré le statut
officiel de »protégés« accordé a ses membres, I'Eglise Copte souffre également
d’abord des Croisades durant lesquelles, accusée — a tort — d’étre complice des
Francs, elle est la cible de quelques émeutes populaires, et ensuite de I'invasion
mongole de 1258-1260, ol son soutien réel a I'ennemi la discrédite et la met en
butte a une pression qui culminera dans une grande persécution en 1321.

La langue copte reléguée pour la seule liturgie, I'arabe sert alors a rédiger
quelques ceuvres remarquables mais isolées. En méme temps, les fideles se res-
saisissent, en s‘opposant notamment a des chefs religieux indignes. Enfin des
contacts sont noués avec les autres Eglises orientales, et les Coptes profitent alors
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de toute la littérature théologique, nestorienne, melkite et jacobite, dont I'apogée
est antérieur a la leur.

A partir du XIVe siecle, un long sommeil frappe cette communauté, comme
I’Egypte toute entiere. La conquéte ottomane de 1517 fixe le statut des minorités,
sans empécher de fréquentes applications de mesures oppressives. Larrivée de
Bonaparte en 1798 commence par compromettre les Coptes, bien que celui-la se
proclamat »musulman«, mais par la suite ils savent mieux profiter des méthodes
d’organisation introduites par les Frangais. Aussi supporteront-ils mal la dureté de
la reprise du pouvoir par les Turcs. Sous le regne de Muhammad Alf, beaucoup de
Chrétiens, Grecs, Arméniens et Coptes sont choisis pour leurs qualités et at-
teignent une position élevée, recevant parfois les titres de Bey ou Pacha.

En méme temps, le siege de Saint Marc connait un des plus longs régnes de
son histoire, celui de Pierre VII, qui dure de 1809 a 1852. A la fois sous l'autorité
politique restaurée et sous celle du Patriarche, les monastéres se réorganisent.
C’est de cette époque que date la prise de conscience d’identité des Coptes, et
leur sentiment d’étre une élite avancée tant sur le plan de I'éducation que sur
celui de la production. Au milieu du siecle, ils obtiennent le droit d’étre militaires
mais, a l'intérieur de I'armée, ils sont forcés d’adhérer a 'islam et le Patriarche
doit demander leur exemption. Par contre les écoles se multiplient, tant pour les
garcons que pour les filles ou, en plus des sciences et de la géographie, on insiste
sur I'étude des langues. C’est le Patriarcat qui fonde la premiére imprimerie privée
en arabe d’Egypte. La contrepartie de cette rapide ouverture est I'apparition d’'une
Eglise Copte Protestante et la scission de la communauté en deux.

Les Coptes ont adopté le systeme islamique du wagf, bien »de main-morte«
dont les revenus sont destinés a financer monastéres et églises. Aussi les laics
commencent-ils, a la fin du XIX® siécle, a participer a la gestion des affaires civiles
et légales de I'Eglise. Le »Mouvement des laics« prétend confiner le clergé dans
les questions spirituelles. Certains demandent en outre une éducation plus libé-
rale pour les religieux et la convocation d’un concile pour établir un séminaire
théologique. On va méme jusqu’a proposer la participation de laics dans I'admi-
nistration du »Droit personnel« (qui est dévolu, en pays islamique héritier de
I’Empire Ottoman, aux compétences religieuses) pour les questions de mariage,
divorce et héritage. Ces réformes connaissent un début d’élaboration en 1874-5
puis, apres une forte opposition du clergé, une réalisation effective en 1883, avec
la formation d’al-Maijlis al-milli (I'assemblée de la communauté). Mais ce n’est
qu’en 1927 que les laics obtiendront d’exercer la totalité des charges qui leur ont
été dévolues. Encore les conflits d’autorité, entre laics et Patriarches, évéques
ou Supérieurs de couvents ne cessent-ils pas pour autant, pouvant aller jusqu’a
la demande de déposition du Patriarche comme en 1954. A cette époque, le
gouvernement prend a sa charge les affaires du statut personnel, rompant avec
la tradition ottomane. Six ans plus tard la main-mise gouvernementale s’accen-
tue et al-Maijlis al-millf est réduit au role d’instance consultative aupres du Pa-
triarche.
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Cet épisode affecte la vie de la communauté par ses nombreux conflits, mais
permet de mettre en avant quelques remarquables personnalités qui se sont dis-
tinguées tant a I'échelon d’al-Majlis al-millf qu’a celui du pays tout entier. D’abord
bien disposés envers 'occupation anglaise, les Coptes constatent vite qu’ils sont
loin d’étre privilégiés par cette nouvelle administration, qui préfére céder a la ma-
jorité musulmane, et surtout favoriser 'installation d’antennes des Eglises an-
glaises. Apres plusieurs protestations, un Congres Copte est tenu en Asyut en 1911.

Plus encore, la lutte contre 'occupant rapproche pour la premiére fois Chrétiens
et Musulmans. Beaucoup de Coptes se distinguent au sein du »Parti Wafd,
d’abord dans la résistance puis, aprés 'indépendance de 1922, dans I'exercice du
pouvoir. Le phénomene déborde la politique dans les années 20; les Coptes sont
a la pointe de I'activité intellectuelle dans les genres nouveaux comme le théatre
et le cinéma. Mais la chute de la monarchie en 1952 stoppe le processus d’éman-
cipation. Le régime dictatorial de Nasser chasse les Chrétiens de leurs emplois et
les contraint au silence. Aprés lui Sadate applique une politique de bascule, repla-
¢ant certains Chrétiens a des postes importants, mais surveillant étroitement une
hiérarchie, parfois turbulente il est vrai.

Le Patriarche Cyrille VI, élu avec beaucoup de difficultés en 1959, a lancé un
vaste mouvement de rénovation et de purification de I'Eglise, entrainant la sépa-
ration d’un petit groupe ultraconservateur. Le mouvement monastique connait
une renaissance spectaculaire. L'attrait de la »vie angélique« a conduit au désert
de nombreux diplédmés d’université. Certains étaient mus par la protestation
contre le laxisme des chefs religieux. Inversement les laics sont souvent dégus par
I'action des patriarches qui, élevés dans le seul univers monastique, ne savent pas
prendre en considération toute I'étendue des problémes de la communauté, no-
tamment ses aspects administratifs.

4, LesOrthodoxes

Par opposition aux Eglises Chaldéenne et Copte, liées essentiellement a un terri-
toire passé sous la domination arabo-musulmane, I'Eglise Grecque (orthodoxe et
catholique) porte dans son nom méme un tiraillement tragique: elle se veut I’'hé-
ritiere de I'ancienne Eglise autochtone, mais elle a été désignée aprés le concile
de Chalcédoine (451) comme Eglise Melkite, soit »de 'empereur« (malik), sous-
entendant de I'Empereur »étranger« puisqu’il résidait a Byzance (Constantinople).
Ses liturgies prolongent ce tiraillement puisqu’elles juxtaposent la langue originelle
grecque, et donc indo-européenne, a I'arabe, langue sémitique d’une structure
tout a fait différente, tandis que les Eglises syriague ou copte n’ont connu, par
I'arabisation, qu’un glissement a I'intérieur d’'un méme domaine linguistique, ou
entre deux domaines assez proches.

Nous parlerons dans ce paragraphe des Melkites Orthodoxes, c’est a dire des
Eglises Grecques qui sont restées »autocéphales« (se dirigeant elles-mémes). Elles
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consistent en quatre patriarcat: Constantinople (Istanbul), Alexandrie (presque
démunie de fidéles actuellement), Antioche (dont le siege a été transféré au XIX®
siecle a Damas), et Jérusalem. Ces Eglises ont leur autonomie administrative to-
tale, le Patriarcat de Constantinople n’ayant de prééminence que morale.

Elles revendiquent I'authenticité du message chrétien, car la langue grecque
s’est tres vite imposée comme la principale langue de culture du christianisme, et
elles considerent que ce sont les Eglises attachées aux langues régionales (copte,
syriague, araméen) qui se sont séparées de ce tronc. D’ailleurs n‘ont-elles pas
toutes été condamnées par les conciles successifs pour leurs doctrines erronées
sur le Christ (monophysisme des Coptes, Jacobites et Arméniens?; duophysisme
exagéré des Chaldéens; etc.)?

Car tout en gardant jalousement leur autonomie administrative, les Eglises
Grecques se réclament d’'une méme foi, issue des Péres grecs de I'Eglise et des
sept premiers conciles cecuméniques, et d’'une méme liturgie, celle de saint Basile
le Grand et de saint Jean Chrysostome.

La croyance des Melkites est donc plus proche de celle des Catholiques que de
celles des Eglises régionales du Moyen-Orient. C’est peut-étre pour cela qu’ils
devaient ressentir encore plus la séparation d’avec Rome en 1054. A la fin du XVII®
siecle encore, alors que nombre d’Eglises orientales avaient reconnu la supréma-
tie du Pape, les Melkites lui restaient les plus opposés. Il fallut des circonstances
particuliéres pour qu’une partie se séparat afin de constituer une Eglise uniate,
qui d’ailleurs a gardé pour elle seule le nom de Melkite, si bien que ce nom désigne
jusqu’au XVII¢ siecle les Grecs Orthodoxes des pays arabes, et depuis cette date
les Grecs Catholiques. En contrepartie les Orthodoxes se sont rapprochés des
Eglises restées indépendantes, dans l'affirmation d’'un commun caractere »orien-
tal«, malgré les tres importantes divergences doctrinales.

La seule différence d’avec les Grecs réside en effet dans I'arabisation. Celle-ci
est un phénomene tres complexe. Lors de I'invasion du Moyen Orient par les tri-
bus issues de I'Arabie, au VII® siecle, les réactions des Chrétiens furent diverses.
Beaucoup résistérent, mais certaines Eglises schismatiques, qui étaient persécu-
tées par Byzance, recurent les Arabes en libérateurs. A l'intérieur des Eglises, il y
eut aussi des divergences: les campagnards, qui furent soumis a des imp6ts plus
durs, ne tardéerent pas a juger sévérement les nouveaux maitres. Par contre les
habitants des villes, qui étaient en majorité melkites, furent favorisés par le nou-
veau pouvoir qui avait besoin d’eux pour son administration. Durant plus de
trente-cing ans, le grec fut utilisé au méme titre que I'arabe comme langue de
chancellerie par le Califat Umayyade de Damas (660—-750).

L'arabisation compléete de I'administration, en 696, entraina celle des secré-
taires, le plus souvent melkites. De méme l'art islamique a ses débuts utilisa les
services d’artistes grecs, comme on peut le voir par les mosaiques de la grande

3 les Coptes et Arméniens autocéphales (par opposition aux Arméniens »uniates«) se qualifient eux-mémes

d’»orthodoxes«, le mot désignant »ceux qui possédent la doctrine droite«, mais cet adjectif est généra-
lement utilisé sans précision supplémentaire pour désigner les Eglises grecques et leurs héritiers slaves.
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mosquée de Damas. Le chateau de Qusayr Amra, dans I'actuel désert de Jordanie,
qui servait de relai de chasse au Calife, est encore plus remarquable puisqu’il
contient des fresques représentant des figures humaines et animales. On sait en
effet que trés vite I'islam répudiera les représentations figurées qui seront relé-
guées dans les arts mineurs (miniatures, orfévrerie,...).

L'arabisation de I'Eglise se fit plus lentement mais non moins slirement. Le der-
nier grand docteur de I'Eglise Grecque, saint Jean Damascéne (v. 675 — av. 742),
occupa un poste dans les finances du pouvoir islamique méme aprés l'arabisation
de I'administration, jusqu’a ce qu’un édit officiel réservat la haute administration
aux Musulmans (vers 717-720).

Les Melkites ne jouent pas un role aussi considérable qu’on pourrait le croire
dans la transmission de la culture, de la philosophie et de la science grecques au
monde arabo-islamique. Ce sont surtout les Chrétiens syriaques (Jacobites et plus
encore Nestoriens) qui marquent ce mouvement de traduction a l'arabe a partir
de leur langue de culture et de liturgie, les textes grecs ayant depuis longtemps
été traduits en syriaque.

La vie intellectuelle melkite semble en effet s’essouffler assez vite. Le grec n’est
plus écrit a partir du IX® siecle, alors que le syriaque sera encore longtemps utilisé
par les auteurs des Eglises nationales et le copte par les Egyptiens jusqu’au XI® siecle.

L'univers des Melkites tend alors a se replier sur la piété. La remise a Dieu seul,
I'attente du jugement dernier et de la venue du Royaume, une dévotion particu-
liere pour la Mére du Christ, enfin, en constituent les axes principaux. Cette reli-
giosité s’exprime, comme chez tous les Orthodoxes, par I'icone. Les Melkites ont
formé une école tres remarquable de peinture, mais dont 'originalité n’a été re-
connue que trés récemment, si bien que beaucoup d’icones ont vu leurs inscrip-
tions en arabe effacées et refaites en grec pour étre mieux vendues sur le marché
international. Leur liturgie enfin est particulierement splendide, encore qu’elle
soit marquée par un certain désordre: lors de grandes cérémonies, on peut voir
simultanément I'évéque officier, tandis qu’un prétre donne la communion et qu’un
autre bénit des cierges présentés par les fidéles, le tout sous le bruit des cloches
qui peuvent sonner des heures entiéres.

Sous I'Empire Ottoman, les Melkites sont classés en millet (religion) comme les
autres Chrétiens, et soumis au systeme de la »protection« (dhimma) qui leur re-
connait des droits, mais soigneusement limités. C’est seulement en 1856, a la fin
de la guerre de Crimée, que le Sultan reconnait tous ses sujets comme égaux,
quelle que soit leur religion, pour éviter que le sort des minorités chrétiennes ne
soit un motif d’intervention de I'étranger. Cette proclamation reste d’abord seu-
lement »de fagcade«, dans un Moyen-Orient déchiré par les luttes d’Egyptiens
contre Turcs, d’Arabes contre Ottomans, de Chrétiens contre Musulmans, de mi-
norités entre elles, d’intéréts européens divergents, ol tout le monde était client
de quelgu’un. Elle fut renforcée par la proclamation du régime laic de 1908, et les
Chrétiens purent ainsi notamment entrer dans I'armée. Les revers des Turcs durant
la guerre de 1914 devaient cependant les conduire a se venger contre les Chré-



112 Bogoslovni vestnik 76 (2016) « 1

tiens, les Arméniens surtout, mais aussi ceux de Syrie et du Liban. Seules les
bonnes relations du Patriarche CEcuménique avec le Sultan protégerent relative-
ment les Orthodoxes par rapport aux Maronites et aux Catholiques. Aprés la chute
du Sultan et de 'Empire, ce méme Patriarche cultiva particulierement les rapports
avec les nouvelles autorités des pays arabes devenus indépendants.

Bien ancrée ainsi dans le nationalisme arabe, I'Eglise Orthodoxe devait étre
douloureusement marquée par plusieurs crises politiques: — le déplacement de
dizaines de milliers de Palestiniens apres la guerre israélo-arabe de 1947-1948;
— I'expulsion d’Egypte des Orthodoxes d’origine libanaise ou syrienne, jusqu’en
1955; — I"émigration, enfin, d’une centaine de milliers d’Orthodoxes de Syrie au
Liban dans les années 60. Le réle tres actif des Orthodoxes dans les revendications
arabes a été sanctionné par la profanation de leur église et de leur cimetiére dans
la ville de Qunaytra par I'armée israélienne lors de la guerre d’octobre 1973.

Enfin les orthodoxes ont joué un réle déterminant dans le renouveau culturel
arabe au XIX®et au XX® siecle, notamment dans la communauté syro-libanaise
installée en Egypte, et qui devait — cruelle ironie — étre éliminée par le régime de
Nasser.

5. Les Melkites

Quels sont les motifs qui ont poussé une partie des Patriarches et des évéques de
confession grecque orthodoxe a se rattacher au Catholicisme, a la fin du XVII®
siecle, entrainant a leur suite leurs fidéles? On ne peut que formuler des hypo-
theses car, bien s(r, cette démarche fut présentée comme en continuité avec la
tradition, qui a toujours reconnu la primauté morale du siege de saint Pierre. Et
pourtant il s’est agi la d’un véritable déchirement car la fraction restée indépen-
dante durcissait encore plus son opposition a Rome.

La présence de missions catholiques, notamment des Jésuites, en Alep et dans
les grands centres urbains d’ou ils rayonnaient, a certainement joué un grand réle.
lls donnaient I'image de la vitalité du Catholicisme, de son unification hiérarchique,
de sa discipline enfin, face a I'étiolement et a la dispersion des Eglises locales. Mais
il y eut également des démarches personnelles, comme celles du pape Clément
XI, qui sut s’adresser directement a des personnages importants, tel le Patriarche
de Damas, Cyrille, dont il obtint la soumission en 1717.

Il fallait pourtant beaucoup de courage a certains membres de la hiérarchie
locale pour affirmer ce rattachement a Rome. Aux yeux des Orthodoxes, il s'agis-
sait d’'une trahison, et chaque acte d’obédience entrainait un petit schisme entre
la majorité qui suivait son évéque et ceux qui préféraient rester en communion
avec le reste de la hiérarchie, restée autocéphale, et qui devaient remplacer
I'évéque ayant fait défection. Le prélat était ainsi conforté d’un coté par la fidélité
de la plupart de ses ouailles, mais affaibli de 'autre par son isolement dans la hié-
rarchie et I'éloignement de Rome.
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Aux yeux de |'autorité politique de I'Empire Ottoman, il pouvait aussi y avoir
suspicion de collusion avec des étrangers, Louis XIV s’étant hautement présenté
comme le protecteur des missionnaires. De fait, il y eut beaucoup de fluctuations
en fonction de I'état des rapports diplomatiques avec I'Occident, et plus encore
de I'état d’esprit plus ou moins xénophobe des divers Pachas (gouverneurs). Les
lettres des responsables jésuites rendent hommage notamment au patriarche
Ignace Pierre et a I'archevéque d’Alep, Denis Rezkallah, qui furent bastonnés et
emprisonnés jusqu’a ce qu’ils succombent aux mauvais traitements, »pour le seul
crime dont ils furent accusés, qui était de faire une profession publique de la Re-
ligion Catholique« (Nouveaux Mémoires 1724, 48).

Il fallait d’autant plus de courage que les sollicitations de Rome étaient parfois
hautaines et peu délicates, brandissant par exemple la formule du Christ »de quoi
sert a 'homme de gagner tout le monde s’il perd son amex, et laissant ainsi en-
tendre que le refus de soumission ne pourrait étre dii qu’a un calcul intéressé.
Plus encore, quand ils parlent des religieux indigénes qui ne sont pas placés a des
postes déterminants, les missionnaires adoptent un ton souvent condescendant,
attitude qui s’est maintenue jusqu’a nos jours et qui explique bien des frictions
entre clergé latin et clergé local.

La situation n’a évolué que progressivement. Sur le plan social en premier lieu:
c’est seulement en 1828 que le statut des Catholiques a été reconnu officielle-
ment, d’abord sous l'autorité du Nonce Apostolique, tandis qu’un administrateur
musulman réglait leurs problemes temporels. Encore cette communauté religieuse
(millet) officielle était-elle un peu hybride et subordonnait-elle au début les
Melkites et les Maronites a I'Evéque Arménien Catholique, dont le premier est
nommé officiellement en 1831 pour servir de »cour d’appel« tant pour les affaires
spirituelles que pour certaines affaires temporelles pour lesquelles il est habilité
a servir d’intermédiaire avec la Sublime Porte (c’est a dire le gouvernement de
I’Empire Ottoman).

Sur le plan spirituel, les Melkites ont gardé plusieurs traits de la liturgie ortho-
doxe, par exemple la lecture de trois Evangiles, la distribution du pain a la com-
munauté (coutume que l'on trouve dans certaines campagnes de France) lors des
grandes cérémonies. Mais cette liturgie se déroule d’une facon beaucoup plus
disciplinée et surtout plus courte, aussi la pratique est-elle plus fréquente chez
eux. L'effort principal du clergé latin, au début de I'union, visa a obtenir 'usage
fréquent de la communion et de la confession, avec accusation des péchés parti-
culiers, et non plus seulement demande d’une absolution globale. Il obtint aussi
gue I'on renongat a la coutume de ne faire baptiser 'enfant que quarante jours
aprés la naissance.

Le fidele melkite a la méme psychologie que celui de toute autre confession
chrétienne orientale, et son appartenance a la méme Eglise que les Catholiques,
le rend plus apte a faire ressortir aux yeux de ceux-ci, par contraste, cette spéci-
ficité orientale pas toujours respectée par les Latins. Il congoit sa vie religieuse
comme une obligation morale, un devoir de conscience, et il est trés difficilement
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porté a la contestation; il appartient a une Eglise par sa famille et suit son pasteur,
se réservant par contre toute liberté d’appréciation et d’action sur les affaires
concreétes de gestion.

C’est au niveau de la vie de la communauté, plus encore que celle de la hié-
rarchie, que I'on trouve I'aspect le plus attachant. Dans les grandes villes, ou se
juxtaposent les différentes Eglises, elle est plus diffuse et se manifeste surtout
autour du sanctuaire et des activités du clergé (le plus souvent célibataire), acti-
vités assez comparables formellement a celles de 'Occident: groupements, actions
charitables, chorales, ... Un ceil observateur y percoit pourtant un aspect spéci-
fique: le profil du »pasteur«. Cet aspect s’épanouit pleinement dans les commu-
nautés rurales, ou les villages sont généralement constitués autour d’une confes-
sion, sinon toujours unique, du moins trés majoritaire. Les rapports avec le clergé
sont plus familiers et plus affectueux, tout en étant toujours trés respectueux. Le
prétre de village est le plus souvent marié, car il a accédé tard a la prétrise, et ce
n’est qu’apres l'ordination que le mariage est interdit. Il a généralement de nom-
breux enfants. Parfois il cultive une terre. Il occupe un logement de fonction four-
ni par la communauté et proche de I'église. Ces deux derniers points sont néces-
saires pour compléter un tres maigre appointement du patriarcat. Il apparait
comme un notable, mais surtout comme un symbole. Il enseigne, et pas seulement
le catéchisme. Ses enfants, s’ils veulent porter dignement le sobriquet de ibn al-
khari (fils du prétre), se doivent d’étre les plus instruits.

Les missionnaires latins n‘ont pas manqué de noter ce qui leur apparaissait
comme un handicap: ils soulignent par contraste leur propre disponibilité de céli-
bataires, notamment pour les malades et les pauvres. Leur point de vue s’est
imposé dans les villes, ou ce dernier aspect est primordial. Dans les campagnes,
ou la solidarité du village sert d’»assurance« aux démunis, leur réle de symbole
reste prédominant.

L'Eglise Melkite est ainsi tiraillée entre d’une part un clergé citadin, apparem-
ment tres semblable a son homologue catholique occidental, mais qui affirme sa
spécificité par I'attachement aux traditions spirituelles de I'Orient et, sur le plan
pratique, par le nationalisme arabe, et d’autre part un clergé rural, qui vit au ni-
veau de ses ouailles, avec les mémes préoccupations quotidiennes, et qui tire son
influence précisément de cette fusion du rythme de vie. Encore cette symbiose
risque-t-elle, a moyen terme, d’étre trés affectée par la diminution des vocations,
qui contraint le prétre rural a faire de longues tournées pour joindre des villages
démunis, et qui établit ainsi par force une certaine distance morale entre pasteur
et fideles géographiquement éloignés.

6. LesJacobites

Le nom de Jacobites serait di a un hérésiarque du début du VI° siécle, le prétre
Jacob Baradeus. Celui-ci reprit I'affirmation, déja ancienne, selon laquelle Jésus
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n’a qu’une nature, qui est divine. Par ailleurs il renforga la cohésion de I'Eglise
Syrienne a la fois contre le pouvoir byzantin qui la persécutait, et contre les Nes-
toriens qui s’étaient séparés d’elle et qui se lancaient dans une grande activité
missionnaire vers I'Orient.

On emploie parfois ce nom de Jacobites pour désigner tous les Monophysites
du Moyen-Orient, y compris les Coptes et les Arméniens, qui ne se rattachent
pourtant pas de facon privilégiée a Baradeus. Aussi les Jacobites proprement dits
sont-ils les Monophysites vivant d’abord en Syrie et Irak, puis réfugiés a partir du
XVe siecle en Turquie du Sud-Est (région kurde de Tar ‘Abdin). Appelés aussi Syriens
Orthodoxes, ils usent des langues et des modes de vie des Arabes, des Kurdes ou
des Turcs parmi lesquels ils vivent.

Ils ont constitué au Moyen Age une communauté trés importante, sinon par le
nombre, du moins par ce qu’elle représentait. Bien avant le réveil copte, et alors
qgue les Arméniens étaient totalement marginalisés, ils ont maintenu le prestige
de la tradition spirituelle monophysite.

Ils ont activement participé a la transmission de la culture grecque au monde
arabe par des traductions, des adaptations, des commentaires; mais en méme
temps ils ont maintenu une riche activité dans leur langue de culture. Le syriaque
a certes perdu un peu de sa prédominance au X¢ siecle, au profit de I'arabe, langue
dans laquelle les Jacobites n‘ont pourtant pas donné une production aussi variée
gue les autres communautés orientales. Mais le syriaque revient a I’honneur a
partir du milieu du XlI°¢ siécle et est utilisé par de nombreux écrivains et compila-
teurs. C’est dans ce contexte de grande activité intellectuelle que se distinguent
certains des plus grands noms de toute la pensée chrétienne orientale, notam-
ment Yahya ibn Adi au X® siecle, le plus grand philosophe chrétien de langue arabe,
et le polygraphe Bar Hebraeus au XllI® siecle, qui utilisait I'arabe mais surtout le
syriaque.

S’ils faisaient preuve de méfiance vis-a-vis des grecs, les Jacobites entretenaient
de bonnes relations avec les autres formes de christianisme: avec les Coptes, bien
sar, dont ils ne différaient que par quelques points de rite; avec les Arméniens;
avec les Nestoriens, a I'occasion, malgré une farouche opposition dogmatique; et
méme avec les croisés latins.

Les rapports avec les Musulmans furent plus complexes. lls accueillirent les
conquérants arabes en libérateurs, mais ceux-ci traiterent assez durement les
Jacobites qui étaient surtout des agriculteurs. Les Jacobites des villes furent par
contre bien admis par les Musulmans et certains, comme Yahya ibn Adi, jouirent
d’une autorité morale considérable. Mais aprées I'échec des Croisades et la recon-
guéte musulmane sur les Occidentaux, la communauté toute entiere subit des
brimades systématiques (fin XlI®s.). Un temps soulagée par I'occupation mongole,
elle patit a nouveau lorsque ceux-ci se convertirent a I'islam (XIVes.).

Aussi la communauté jacobite a-t-elle par la suite fortement dépéri. Des la fin
du XVII¢ siecle, elle n"aurait guere compris que de quarante a quarante-cing mille
familles. De plus elle était divisée: deux Patriarches, résidant dans deux villes de
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haute-Mésopotamie, se disputaient 'autorité supréme. Il y eut méme, un temps,
un Patriarche de la région occidentale qui devint maronite et exerca ses charges
épiscopales en méme temps pour les deux Eglises. Un autre Patriarche, d’Alep,
avait accepté en 1656 de se soumettre a Rome; mais comme cette Eglise uniate
eut a se plaindre des Missionnaires et notamment du réle trouble joué par les
Capucins en Alep, elle se mit a décroitre dés le début du XVIII® siecle. Bien qu’elle
ait produit dans une époque récente des personnalités de premier plan, elle
compte actuellement moins de 50000 membres.

Le rattachement a Rome fut favorisé par le fait que les jacobites éclairés pen-
saient que leur position sur la nature uniquement divine de Jésus était surtout
dirigée contre les Nestoriens, et qu’elle ne différait de celle des Catholiques que
dans la maniere de s’expliquer. En fait, les Jacobites restés indépendants étaient
beaucoup plus soucieux d’affirmer la sainteté de leurs grands docteurs (notam-
ment Dioscore, successeur de saint Cyrille d’Alexandrie en 444 et déposé par le
concile de Chalcédoine en 451) que de comprendre ce qu’ils avaient vraiment
dit. Les Jésuites racontaient que leurs prétres, qui étaient pourtant les premiers
a engager la polémique sur les questions dogmatiques, ne répondaient a leurs
arguments tirés de I’Evangile »que par des invectives, en faisant le signe de la
Croix avec le seul doigt du milieu de la main, et tenant en méme temps les autres
doigts pliés, pour /.../ faire entendre qu’ils ne reconnaissent qu’une nature en
Jésus Christ et qu’on ne leur fera jamais croire le contraire« (Nouveaux Mémoires
1724, 62).

Ce serait pourtant une erreur de ne juger les Jacobites que d’apres ces tardives
attitudes de repli. Au Moyen Age, ils surent trés bien exposer leur spiritualité. Pour
eux, 'union de la divinité et de I’humanité en Jésus était comme I'union de 'ame
et du corps dans laquelle »I'ame ne se transforme pas et le corps ne varie pas de
nature, mais /.../ il se constitue a partir d’eux une hypostase unique venant de
deux hypostases, et une nature unique venant de deux natures, avec une opéra-
tion unique et une volonté unique« (‘Alf ibn Dawad al-Arfadi; Troupeau 1969,
208). Si on leur alléguait les actions et les attitudes humaines de jésus, ils répon-
daient: »Nous savons qu’il n’a fait aucune de ces choses a cause d’un besoin qu’il
en aurait eu, ni d’'une nécessité, a Dieu ne plaise! Mais il a fait ces choses pour
nous ressembler et pour se cacher de Satan, afin de ne pas lui faire connaitre qu'’il
était Dieu, de sorte que Satan s’en serait méfié et n’aurait pas osé le tuer, rendant
vaine sa venue; parce que, s'il n’était pas mort, il ne nous aurait pas sauvés, et sa
venue aurait été vaine, car il est venu pour nous sauver.« (Sévere lbn al-Mugaffa®;
Troupeau 1985, 375)

Le XIX¢ siecle devait leur donner le coup de grace de deux fagons: d’'une part
les missions protestantes, notamment de I'Eglise Episcopalienne d’Amérique, dé-
tachérent a nouveau un rameau de la communauté. Les Jacobites protestants
furent méme parfois regardés par les autorités ottomanes comme une confession
(millet) a part. En méme temps ils s'imprégnaient d’occidentalisme et I'on a pu
dire que les Episcopaliens diffusaient »aussi bien les pilules américaines que
I’Evangile américain«.
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D’autre part, ces minorités étaient des victimes désignées pour subir les contre-
coups des crises politiques. De 1843 a 1925 au moins quatre grandes vagues de
massacres furent perpétrées par les Kurdes contre les Jacobites qui, vivant au
milieu d’eux, les dominaient par leur expérience économique et leur avantage
culturel. De |a des migrations jusqu’en Amérique. Le passage de la Syrie et du
Liban sous domination francaise favorisa I'action catholique et un nouvel attrait
se manifesta pour une Eglise mieux structurée et plus disciplinée.

Le symbole le plus déchirant de I'effondrement d’une des plus prestigieuses
Chrétientés orientales est I'état actuel du monachisme. Cette discipline qui a mar-
qué toute I'Eglise d’Asie, et méme tout le christianisme a ses débuts, et qui a
donné parmi les plus beaux monuments du Moyen-Orient, ne conserve plus que
quelques établissements regroupant un petit nombre de moines, suivant la régle
de saint Antoine, et souvent vivant en solitaires.

7. Les Maronites

Longtemps considérés comme une simple curiosité, dans leur refuge des mon-
tagnes libanaises, les Maronites sont devenus, depuis le XVIII¢ siecle, le groupe
peut-étre le plus diversifié et I'un des plus marquants du Moyen-Orient. Leurs
liens avec I'Occident, qui remontent au moins a Louis XIV, et qui ont été renforcés
a I’époque des »mandats« de la Société des nations, y sont pour beaucoup. Mais
ils n‘ont pas supprimé le caractére spécifique de cette communauté. Le spectateur
européen du conflit récent au Liban est souvent tenté de préter ses propres réac-
tions et analyses a ces farouches défenseurs du dernier »bastion« chrétien contre
I'lslam (ou du moins du dernier groupement a peu pres homogene et localisé), et
il est surpris de les voir, par moments, réagir selon ce qu’ils sont réellement, c’est
a dire en orientaux.

Le nom de »Maronite« dériverait de I'abbé Maroun, qui vivait au début du V¢
siecle, et qui aurait joui d’'une grande autorité spirituelle dans la Syrie du Nord,
autour du fleuve Oronte. Certains ont soutenu que cette communauté ne se serait
jamais séparée de Rome. Les missionnaires jésuites du XVII® siécle distinguaient
soigneusement I'labbé Maroun, correspondant épistolaire du pape Hormisdas
(514-523), d’un hérésiarque plus récent du méme nom; d’autres auteurs, a la
méme époque, soutenaient que les Maronites n‘ont passé pour hérétiques que
du fait de leur proximité avec d’autres Eglises schismatiques. En réalité, il est cer-
tain qu’ils ont adhéré au »Monothélisme«, qui ne reconnait qu’une volonté et
gu’une opération en Jésus-Christ, bien qu’il ait deux natures.

Cette doctrine est plus qu’une subtilité théologique. A la fin de la domination
byzantine sur le Moyen Orient, le Monophysisme a dominé la région, et le Mono-
thélisme apparait comme une solution intermédiaire entre christologie jacobite
et christologie catholique et orthodoxe. Elle est, a la fois, une marque d’indépen-
dance par rapport aux deux grandes communautés, et un trait d’'union entre elles.
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Le Pape Honorius 1°" (625-638) I'a méme soutenue durant quelques temps. La
conquéte musulmane, qui sépara les orientaux du reste de la Chrétienté, accen-
tua au contraire les oppositions. Elles furent consommées par le Concile de
Constantinople Il (680) qui condamna expressément le Monothélisme. La com-
munauté maronite resta schismatique durant un demi-millénaire et se renferma
dans les montagnes du Liban sous le nom de Mardaites, c’est a dire »rebelles«
(par rapport a Byzance, bien sdr). Puis ses chefs abjurérent I’hérésie entre les
mains de I'évéque latin d’Antioche, au temps des Croisades, ce qui en fait la plus
ancienne Eglise uniate.

La liturgie s’est maintenue en syriaque, avec ajout de chants en arabe. La contri-
bution des membres de cette Eglise a cette derniére culture fut la moins impor-
tante, parmi toutes les chrétientés orientales au Moyen Age. Mais paradoxalement
I'emprise de Rome favorisa 'arabisme. Les Latins s’efforcérent d’imposer leur
propre discipline (notamment I'interdiction de I'usure et la lutte contre une vio-
lence endémique); ils supprimerent ce qui, dans la liturgie locale, était trop en
contraste avec la perspective romaine (pour la consécration, la confession, ...) et
favorisérent des coutumes spécifiqguement occidentales, comme le célibat des
prétres. Mais en méme temps ils aiderent a I'instruction du clergé qui, jusqu’a ce
gu’on crée, en 1584, un college maronite a Rome, était tres peu formé (certains
écrivains de I'époque attribuent ce dernier trait a la proximité des Druzes qui pro-
clament »qu’il ne faut discourir des points capitaux de leur religion [et] persuadent
aux autres d’en faire autant dans la pratique de la Religion Catholique«).

Les intéressés surent répondre positivement a cette invitation, sans pour autant
renoncer au go(t des transactions, ni a celui de la force. lls ne manifesterent pas
I'opiniatreté de certaines autres Eglises uniates dans le maintien de leur coutumes,
et assimilérent remarquablement les perspectives nouvelles qui leur étaient of-
fertes. Il n’y eut que de rares heurts, comme par exemple en 1581, ou il fallut
imposer les décisions du Concile de Trente et résorber les effets d’un »conciliabule
schismatique«. La stabilité et la cohésion de la société montagnarde entretenait,
par ailleurs, une grande sérénité et les missionnaires soulignent a I'envi »que l'on
trouve dans cette aimable nation des dmes pures, innocentes et capables des plus
grandes vertus« (A. Nacchi s.j., 1727).

Ce processus culmine dans 'ceuvre de Germanos Farhat (1670-1732), qui mar-
gua une étape capitale dans I’histoire culturelle arabe moderne. Originaire d’Alep,
apres un séjour au Liban et un voyage en Europe occidentale, il devint patriarche
de sa ville natale et joua un réle de premier plan dans l'organisation de I'Eglise
Maronite. Il rédigea une ceuvre religieuse intéressante, mais doit surtout étre
mentionné comme précurseur de la Renaissance culturelle (Nahda) arabe du XIX®
siecle par ses poésies et ses travaux de linguistique. Maniant non seulement le
syriaque et I'arabe, mais aussi le latin et I'italien, il étudia dans sa ville avec des
maitres chrétiens, dont certains formés au College Maronite de Rome, et égale-
ment des maitres musulmans. Il réunit autour de lui un groupe de poétes et de
savants dont l'influence fut durable, ce qui explique la part prise par les Chrétiens
libano-syriens dans I'essor ultérieur de l'arabisme.
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Les Maronites ont clairement conscience que, par leur arabisation, ils ont ap-
porté un élément trés spécifique a la culture arabe. Germanos Farhat possédait
tous les raffinements de la poésie classique en cette langue, mais la consacra a
des sujets chrétiens. Arabisation n’a jamais signifié, pour les Maronites, compro-
mission avec l'islam. A la fin du XVIII® siecle, Volney notait que »chaque village a
sa chapelle, son desservant, et chaque chapelle a sa cloche: chose inouie dans le
reste de la Turquie.* Les Maronites en tirent vanité, et pour s’assurer la durée de
ces franchises, ils ne permettent a aucun Musulman d’habiter parmi eux.« (Volney
1787, 2:20-21)

Longtemps le pouvoir musulman est resté lointain et nominal. Ce sont les Otto-
mans qui, au XIX® siécle seulement, le rendent effectif en utilisant deux armes:
— I'excitation des Druzes contre les Chrétiens, qui conduit a de nombreux mas-
sacres, notamment en 1860; — le safarbarlek, ou razzia par I'armée de tous les
hommes valides, déportés en travaux forcés pratiquement a perpétuité en Ana-
tolie. Il y a quelques décennies, nombre de vieillards se souvenaient encore de
cette pratique, disparue seulement en 1914.

La communauté maronite a été fortement éprouvée, a notre époque, par une
guerre civile de quinze années, prolongée par la main mise étrangére (Syrie, Iran)
sur le Liban. Aussi, pour comprendre I'attachement jaloux des Maronites a leur
statut, il ne faut pas invoquer de prétendus privileges, bien illusoires dans un pays
ou les actes officiels n‘ont que peu de portée, mais bien tenir compte des trois
points que nous venons de voir: — conscience d’avoir joué dans I'arabisme un réle
a la fois capital et spécifique; — souvenir de 'autonomie longtemps conservée du
fait de la cohésion géographique; — sentiment, enfin, d’avoir été une des cibles
favorites des persécutions antichrétiennes par I'lslam a I'époque moderne.

Encore faut-il déplorer que la traditionnelle cohésion de la communauté soit
en train d’éclater: tendance beaucoup plus grande a I'émigration chez les Chré-
tiens que chez les Musulmans, dans le sens d’un certain individualisme que dé-
nongait déja, il y a un siécle et demi, le Comte de Paris: »imprévoyants et légers,
ils ignorent les devoirs que dans une nation chacun doit s'imposer pour assurer
le bien de tous« (Comte De Paris 1861, 68) ; opposition traditionnelle entre Maro-
nites du Mont Liban et du Chouf d’une part, et ceux de la région de Tripoli de
I'autre; rivalités de personnes, enfin — que Volney constatait déja il y a plus de
deux siecles — dans la hiérarchie ecclésiastique, et qui se sont de nos jours géné-
ralisées, attisées par tous les intéréts en jeu.

8. Les Arméniens

A la différence des précédentes communautés, qui appartiennent toutes au
monde sémitique (ou chamito-sémitique), les Arméniens sont des Indo-européens
et n‘ont pas du tout été touchés, sur le plan religieux, par I'arabisation. Certes, les

En principe, en pays islamique, les Chrétiens ne devaient pas sonner les cloches.
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Arméniens vivant en pays arabes pratiquent la langue de leur entourage et, sur-
tout pour les personnes agées qui n‘ont pas connu de scolarisation »normalisée«
dans leur langue maternelle®, des réponses de I'office peuvent étre dites en arabe,
mais toute leur littérature et leur patrimoine est formulé dans leur langue et avec
leur écriture spécifique.

Ils n’en jouent pas moins un réle important dans la vie du Moyen Orient. Les
ressortissants de pays arabes surenchérissent volontiers sur le nationalisme arabe,
et leur poids politique s’est fait sentir a plusieurs reprises dans la guerre du Liban.

Or ceci est le résultat d’un long processus. Durant le haut Moyen Age, les Armé-
niens, fixés dans les montagnes du Nord-Est de I'’Anatolie, ont fait office de bastion
avancé de la Chrétienté en territoire conquis par I'lslam. Par la suite, ils ont été
contournés par les Turcs Seldjoucides qui conquirent définitivement I'Anatolie sur
I’Empire Byzantin, a partir du XI¢ siécle; mais en méme temps ils réussirent a
s’étendre vers le Sud-Ouest, en Cilicie (autour d’Adana), ou ils parvinrent a se
maintenir indépendants avec l'aide des Croisés d’abord, des Mongols qui enva-
hissaient le Moyen Orient ensuite. L'échec des premiers et I'islamisation des se-
conds entrafna, outre la perte de 'autonomie, une premiére série de représailles
et une dispersion qui nous intéresse particulierement par I'implantation d’une
forte communauté en Alep, ol elle a joué un réle notable dans I'activité commer-
ciale de cette ville, en particulier autour du XVII¢ siecle.

Dans I'Empire Ottoman, la communauté est reconnue officiellement avec le
statut de millet, ce qui lui assure une relative stabilité, et certains de ses membres
occupent des postes éminents dans la sphéere du pouvoir. Mais la crise de 'Empire,
au début du XXe siecle, et I'effort des »Jeunes Turcs« pour forger un nouveau
nationalisme, spécifiquement turc, entraine le célebre génocide. Limplantation
des Frangais en Syrie-Liban permet aux réfugiés qui ont passé la frontiére de se
regrouper et de se fixer, renfor¢ant la communauté d’Alep, mais créant aussi une
nouvelle communauté au Liban. C’est dans ce pays, a Antélias, que se fixe le »Ca-
tholicossat Arménien de Cilicie«.

Adeptes du Monophysisme, comme les Jacobites (avec qui ils ont eu de bons
rapports au Moyen Age) et les Coptes, les Arméniens n‘ont cependant pas déve-
loppé une véritable théologie comme ceux-ci. lls ont une littérature importante
et diversifiée, comprenant en particulier un remarquable travail de traduction des
Péeres grecs et des philosophes de I'’Antiquité, avec un tres fort noyau religieux,
mais d’ordre surtout spirituel. Leurs seule textes notables qui puissent passer pour
spéculatifs constituent le Livre des Lettres, compilation de documents, du V¢ au
VIl siecle, qui montrent la séparation des Arméniens d’avec les Géorgiens, et a
travers eux de Byzance, et leur rapprochement des Eglises de langue syriaque.

C’est seulement a une époque relativement récente que les communautés de la diaspora ont établi une
coordination de leurs écoles autour d’une langue unifiée. Si bien que, il y a seulement quelques décen-
nies, on pouvait encore voir des personnes agées, ayant fui des régions différentes de la Turquie devant
le génocide, ne pouvoir se comprendre entre elles dans leurs dialectes respectifs et étre obligées, pa-
radoxalement, de recourir a la langue turque.
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L'attachement aux textes canoniques »anciens« (c’est a dire allant jusqu’au
Concile d’Ephése de 431) leur tient lieu de théologie. L'Eglise Arménienne soutient
gue les dogmes doivent rester intangibles parce qu’ils rattachent le présent au
point de départ, mais elle se désintéresse de la doctrine qui n’est que I'expression
du moment, et par conséquent sujette a variation. Un de ses grands représentants,
le Patriarche M. Ormanian (1841-1918) revendiquait explicitement cette »attitude
ultra conservatrice«. Pourtant celle-ci, surtout dans I’Arménie orientale, a pris des
formes de fanatisme exacerbé dans le bas-clergé et le peuple.

En fait, cette attitude s’explique par la volonté d’indépendance des Arméniens.
Pour imposer leur domination sur eux, comme ils I'avaient fait pour leurs voisins
Géorgiens, les Byzantins s’efforcerent de leur faire adopter les conclusions du
Concile de Chalcédoine (451). Les Perses et les Arabes ont fait pression en sens
inverse pour les éloigner des Grecs.

Leur spiritualité »est liturgique avant tout, centrée autour de la Sainte Messe
et de I'Office. [Chez plusieurs commentateurs du X® au XllI® siecle] on rencontre
des allusions bréves, mais nettes sur les Voies spirituelles, sur le Corps mystique,
sur la Communion en esprit de foi que les Occidentaux ont I’'habitude d’appeler
communion spirituelle /.../. Dans cette piété liturgique, une grande place est tenue
par la dévotion a la Vierge mére de Dieu et a la Sainte Croix /.../. Les pélerinages
tiennent une grande place dans la dévotion du peuple.« (Mécérian 1965, 148—149)

Les Arméniens n‘ont jamais cessé de penser qu’ils avaient eu raison de ne pas
souscrire aux conclusions du Concile de Chalcédoine, bien qu’il corresponde a
leur point de vue, car elles ne constituent pas une proclamation dogmatique, mais
une explication du dogme. »Or a aucun moment l'explication d’un fait dogmatique
ne peut faire I'objet d’une définition ou la matiere d’'un dogme. Les explications
ne servent qu’a fournir la matiére des études /.../. L'autorité de I'Eglise universelle
ne peut exercer le réle d’une faculté scolastique.« (Ormanian 1954, 81)

Dans les débuts, les Arméniens étaient, de tous les Chrétiens orientaux, les plus
hostiles a I'islam. Ayant été les moins soumis aux Arabes a I'époque de la conquéte,
ils ont été aussi les plus acerbes a leur égard, par ignorance de leur adversaire, et
ont repris les insultes les plus stéréotypées a leur égard, tout en composant avec
eux dans la vie courante, a I'occasion. Aussi n‘ont-ils pas été d’abord persécutés,
si ce n’est pour des questions d'imp6t ou de lutte contre le culte des images. C'est
au XI¢ siecle que se font jour les persécutions, suivies d’un certain nombre de
conversions a l'islam. Linstallation des Turcs durcit encore les oppositions. La par-
ticipation actuelle au nationalisme arabe ne signifie pas un rapprochement de
I'islam (le nationalisme arabe est en grande partie I'ceuvre des Arabes chrétiens).
Par contre il est vraisemblable que les Arméniens exploitent ainsi 'opposition
traditionnelle entre Arabes et Turcs.

Si bien que I'Eglise Arménienne se caractérise par une absence quasi totale (a
I'exception des tout premiers siecles de son adhésion au christianisme, soit les IV®
et Ve siecles) d’effort d’évangélisation. C’est précisément sur cette carence qu’a
insisté I'effort missionnaire protestant qui s’est fait sentir depuis le XIX® siecle.
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Malgré celui-ci, I'ouverture de I'Eglise Arménienne reste encore actuellement une
guestion théorique pour spécialistes et universitaires. L'éclatement de la commu-
nauté arménienne dans le monde entier a, paradoxalement, incité davantage ses
membres a renforcer leurs liens qu’a transmettre a autrui leur message. La seule
réussite en ce sens est la formation, trés t6t, d’'une Eglise unie a Rome.

Le premier rapprochement des Arméniens avec I'Eglise de Rome est le résultat
de I'émigration, au XI¢ siecle, d’une partie de la population vers le bord Sud du pla-
teau anatolien. Fuyant I'occupation des Turcs Seldjoucides, elle s’installe dans cette
région appelée Cilicie, que Byzance conserve encore. Elle va jouer un jeu de bascule
pour obtenir son indépendance, mais ce jeu se retournera finalement contre elle.

En effet, les Arméniens de Cilicie s’allient, des la premiéere Croisade, aux Occi-
dentaux, oubliant leurs divergences doctrinales avec eux au profit de leur com-
mune opposition non seulement a I'lslam, mais surtout aux Grecs. Car ce n’est
que grace a l'alliance momentanée avec les Musulmans que la Cilicie obtient son
indépendance par rapport a Byzance. Cette alliance toute politique a d’ailleurs
choqué la population qui s’est révoltée contre le souverain qui l'avait décidée et
I'a massacré en 1174. Aussi, par la suite, le seul appui possible réside-t-il dans les
Croisés, puis dans les Mongols, mais seulement jusqu’a I'éviction des uns et des
autres de la scéne du Moyen-Orient, et la ruine de la Cilicie par les Mamelouks
d’Egypte en 1375.

Cette bréve période est pourtant tres riche en conséquences spirituelles et
intellectuelles. U'historien N. lorga a pu appeler la Cilicie »la France d’Arménie,
sans parler de la présence dans ses ports de représentants de toutes les villes
actives de Méditerranée occidentale. Alors que 'Arménie orientale se replie sur
elle-méme, la Cilicie profite a fond de ces contacts. Elle bénéficie aussi du dépla-
cement du centre actif du pays. Le Catholicossat, qui était auparavant itinérant,
se rapproche, favorisant de sérieuses tentatives d’union. Au milieu du XlI® siécle,
le Concile de Hromkla proclame la doctrine christologique des Grecs (et des Latins)
et le Catholicos son attachement a Rome. Si les Grecs n’y prétent pas d’attention,
les Latins savent profiter de I'occasion pour s’implanter.

Ils créent méme un ordre spécial, les »Fréres uniteurs«, branche arménienne
des Dominicains; mais ceux-ci vont, en Arménie orientale, jusqu’a des excés qui
durcissent I'opposition locale a leur égard, et qui contrecarrent I'action remar-
quable de leur confrere Barthélémy de Bologne, capable de discuter de théologie
en persan, et susciteur de nombreuses traductions. Les Franciscains, par contre,
ont beaucoup plus de succes en Cilicie (le roi Hethum Il lui-méme se fait Francis-
cain), succes un peu ambigu cependant puisque certains de ces religieux sont des
»Spirituels«, adeptes extrémes de la pauvreté évangélique et condamnés par
Rome. Toujours est-il que la prise du siége du Patriarcat par les Musulmans en
1292 entraine la réunion réguliere de synodes qui formulent des professions de
foi de plus en plus explicitement catholiques.

Il se fait, par ailleurs, un regroupement spontané en Cilicie de lettrés, savants
et artistes. Aussi se forme-t-il une scission entre la mentalité traditionnelle et un
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nouvel état d’esprit, qui se juxtapose a la premiere plutét qu’il ne cherche a la
supprimer. L'élite nouvelle semble penser que le refus d’une véritable théologie
n’a été qu’un durcissement a posteriori causé par la pression des puissances envi-
ronnantes, et elle témoigne d’une véritable soif de renouveau et d’ouverture.

Cela se manifeste dans plusieurs domaines. Ainsi en art, dés la seconde moitié
du XllI¢ siecle, se fait jour une grande attention a ’'homme, préfigurant en cela la
Renaissance. On voit apparaitre, par exemple, le théme religieux de la Vierge allai-
tant, symbole de tendresse qui tranche sur I'image traditionnelle de la Vierge de
majesté. Cela avait d’ailleurs été préparé au siecle précédent par I'ceuvre de saint
Nersés de Lambron, principal auteur spirituel de la Cilicie. Dans son Panégyrique
de I’'Assomption de Marie, il insiste sur la tendresse de celle-ci pour Jésus: »Moi
qui t'ai porté neuf mois, qui t'ai allaité durant trois années«.

En philosophie on doit noter la traduction, vers 1321, de I'ceuvre de saint Tomas
d’Aquin. En littérature enfin, on constate la formation d’'un »moyen Arménien,
différent tant de la langue classique que de la langue moderne (postérieure au
XVe siecle), et fortement pénétré d’influences a la fois latines et turques. »Contrai-
rement aux classiques qui appartenaient presque tous au clergé, la majorité des
auteurs usant du moyen-arménien sont des laics. lls traitent tous des sujets pra-
tiques en rapport avec la vie quotidienne du peuple: médecine, agriculture, légis-
lation, commerce, administration de |'Etat, etc.«. Méme en Grande Arménie, les
ouvrages sont marqués par la langue et la syntaxe latine, les plus farouches adver-
saires de I'union, eux-mémes, étudiant les livres occidentaux, peut-étre pour
mieux les combattre. De sorte que »ce que '’Arménien perdait en pureté et en
élégance, il le gagnait en abondance d’idées et en richesse d’exposition« (Thoro-
sian 1951, 193; 200-201).

Pour comprendre I'échec de cette premiére tentative d’union, il faut se rappe-
ler gu’elle fut I'ceuvre du haut-clergé, des monastéres (qui devaient disparaitre
par la suite) et de la noblesse. Le bas-clergé et le peuple, notamment en Arménie
orientale, furent toujours farouchement attachés a I'indépendance. Ce tiraillement
aboutit a de véritables imbroglios, comme par exemple lorsque Hetum 1°" (1226—
1269) devient souverain de Cilicie a la faveur d’'une réaction nationale contre
I'influence occidentale, et qu’il marque son régne paradoxalement en concluant
définitivement l'alliance avec les Croisés.

Lapport intellectuel et spirituel devait néanmoins laisser des traces, malgré I'as-
soupissement sur ce point des Arméniens sous I'Empire Ottoman. A l'intérieur de
celui-ci, I'intelligentsia arménienne a été certainement la plus active, mais son ou-
verture aux idées modernes a également été contrecarrée de I'intérieur par l'alliance
des seigneurs, en perpétuelle rivalité, et des patriarches. Sous I'influence durable
de Mekhitar de Sivas (1676—1749) se reforme progressivement une communauté
arménienne catholique. Mais I'action de la congrégation qu’il fonde est centrée sur
Vienne, et elle est plutot de I'ordre de I'érudition que celui de la création.

Cette tendance nouvelle va toutefois en se renforcant, si bien qu’en 1828 le
Sultan abroge toute autorité du Patriarche CEcuménique (Grec) sur les Arméniens
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Catholiques, et en 1831 il reconnait, par édit impérial, comme la téte du millet
ainsi constitué un évéque qui en est issu, en méme temps qu’il autorise tous les
Catholiques, Arméniens, Maronites et Grecs a le considérer comme leur ultime
»cour d’appel«, tant dans les affaires spirituelles que dans les affaires temporelles
pour lesquelles il est habilité a servir d’intermédiaire avec le Pouvoir.

Le résultat actuel de ce nouveau processus est une communauté active mais
discrete. Si le poéte Byron, chantre passionné des minorités en révolte contre
I’Empire Ottoman, a donné quelque publicité au monastére mékhitariste de Venise
par le séjour qu’il y fit, on fait peu d’attention aux Arméniens Catholiques d’Orient,
malgré leur riche héritage. Rome méme a semblé, un temps, privilégier le rappro-
chement avec les Arméniens traditionnels.

9. LeProtestantisme et la diversité des perspectives

Déja juste apres les grands massacres de Chrétiens de 1860, constatant la désin-
tégration de I'Empire Ottoman jusque dans le cceur du Moyen-Orient, le Comte
de Paris remarquait: »La désorganisation /.../ est moins étonnante a mon avis que
la ténacité avec laquelle certaines institutions subsistent au milieu du plus profond
désordre, et puisent de ce désordre méme une nouvelle force.« Au premier rang
de ces institutions, il plagait »ce lien puissant qui unit chaque communauté reli-
gieuse et en fait presque un Etat dans |'Etat; et cette autorité morale du clergé
qui consolide I'autorité administrative et judiciaire«. Prophétiquement, il déclarait
gu’»il serait aussi impossible aujourd’hui de les prendre pour bases d’une nouvelle
organisation politique, qu’imprudent de les en exclure« (Comte De Paris 1861,
122-124). U'échec du Pacte National libanais, répartissant les fonctions gouver-
nementales d’aprés I'importance des communautés religieuses, et en méme
temps le renforcement de chacune de celles-ci au milieu des troubles face a
I'anéantissement du Pouvoir central, confirment cette intuition.

Il est en effet tres difficile, pour quelqu’un qui n'a pas vécu sur place, de comprendre
la nature du lien confessionnel chez les orientaux. Jusqu’au début du XX siécle les
rivalités mesquines entre communautés dominaient en temps ordinaire, mais 'union
des Chrétiens se faisaient spontanément en temps de crise parce que c’était le chris-
tianisme comme tel qui risquait d’étre mis en question. Ce siecle a introduit, sous
I'influence européenne, des idéologies nouvelles qui accentuent les divisions entre
Chrétiens, voire méme en introduit a I'intérieur de chaque communauté.

Mais il serait illusoire d’attribuer cette érosion au seul phénomene politique.
Elle se faisait déja jour auparavant sur le plan religieux. Lauteur que nous avons
cité constatait, par exemple, que les Catholiques n’étaient pas unanimes: si les
Maronites étaient spontanément tournés vers I'Occident, les Melkites, disait-il,
»ne sont catholiques qu’a la condition de ne devenir jamais latins«.

Le Protestantisme, qui a commencé a ceuvrer vers 1830, est un bon révélateur de
ces disparités, malgré sa faible implantation. En effet, n’étant pas lui-méme unifié, il
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arespecté les diversités des Eglises locales, se modelant en fonction de la nature de
chacune. Le Protestantisme introduit donc au Moyen-Orient un paradoxe trés ins-
tructif: d’une part il est considéré par la grande majorité des autochtones comme un
phénoméne de secte, ce qui est parfois justifié par le sentiment affiché par ses
adeptes orientaux d’étre les »vrais Chrétiens«, sentiment propagé par les premiers
missionnaires, alors qu’actuellement plusieurs de ceux-ci jouent au contraire la carte
de I',ecuménisme; d’autre part le Protestantisme accentue la division, déja introduite
par le Catholicisme, a I'intérieur de chacune des Eglises, dont certaines ont ainsia la
fois une branche originelle, une branche catholique et une branche protestante.

Les missions protestantes ont d’abord considéré les anciennes Eglises du
Moyen-Orient avec beaucoup de condescendance; selon une revue protestante
de I'époque, »ces anciennes Eglises /.../ n‘ont presque plus de chrétien que le
nom. /.../ Dans ces Eglises I'antique foi [est] étouffée sous le poids des supersti-
tions et des ordonnances humaines. /.../ On s’accorde a reconnaitre qu’il y a plus
d’avilissement, d’ignorance, d’'immoralité chez les Chrétiens que chez les Turcs.«
Seuls les Arméniens échappent un peu a cette condamnation. Ils sont considérés
comme ayant plus de »moralités, et les missionnaires notent, de ceux parmi eux
qui adoptent le Protestantisme, qu’ils paraissent »sentir vivement la culpabilité
du péché, chose trés rare dans ces Eglises.« (Feuille religieuse du Canton de Vaud,
26 avril 1840, 258-259; 264)

Apreés les Arméniens, ce sont les Nestoriens qui jouissent du meilleur jugement.
Non pour les mémes raisons: »Les meeurs de ce peuple ont quelque chose de
patriarcal qui plait; mais elles offrent aussi des traits d’'une rudesse toute paienne«.
Il est vrai que c’est la seule communauté que les missionnaires considerent comme
ayant plus de moralité que leurs dominateurs musulmans (»La chasteté, surtout,
est parmi les Nestoriens en grande estime«). Mais ce sont surtout des motifs doc-
trinaux qui jouent ici: »L'Eglise Nestorienne se distingue par sa simplicité et sa
pureté de toutes les nombreuses Eglises d’Orient. Elle repousse I'adoration des
images; une simple croix suspendue dans chaque maison est fréquemment bai-
sée, mais rien de plus. Du reste, point de confession auriculaire, point de purga-
toire, point de sacrifice de la messe, point de célibat des prétres. Elle met au-des-
sus de tout la Bible, qu’elle ne posséde, il est vrai, que dans I'ancienne langue
syriaque, inintelligible au peuple. Aussi les Nestoriens ont-ils pu, a bon droit, étre
appelés les Protestants de I'Orient.« (24 avril 1842, 227; 228; 233) Par suite, 'op-
position aux Chaldéens (Nestoriens ralliés a Rome) a-t-elle été tres forte, les évé-
nements favorisant trés vite ces derniers au détriment des Nestoriens indépen-
dants qui commencent a étre décimés par les Kurdes et les Turcs dés 1842.

Les Maronites sont restés imperméables au Protestantisme, qui les a d’autant
plus séverement jugés qu’il avait par contre une certaine audience auprés de la
secte islamique marginale des Druzes, lesquels étaient leurs principaux ennemis.
Il est intéressant de noter que, de ce fait, les aspects sociopolitiques commencent
a faire leur apparition des la premiere moitié du XIX® siecle, puisque les Protes-
tants ont envisagé de se répartir la tache en fonction de leurs structures ecclé-
siastiques: les Américains presbytériens ceuvraient aupres des Druzes a cause des
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»circonstances civiles de ceux-ci, I'absence de cérémonies dans leurs habitudes
ou leurs rites religieux, la coutume de traiter toutes leurs affaires dans I'assemblée
des chefs«, alors que les Eglises Episcopaliennes »conviennent mieux a la plupart
des Eglises d’Orient« (17 juillet 1842, 329). Il est trés vraisemblable que ce pré-
jugé de »démocratisme« soit a l'origine de la nette faveur des Druzes auprés de
I'intelligentsia progressiste européenne, au détriment des Chrétiens dans le récent
conflit du Liban.

Les Eglises Grecques se sont opposées aussi fermement au Protestantisme que
les Eglises Uniates, tandis que I'Eglise Copte restait, de I'aveu de celui-ci, »dans
une indifférence compléte« (17 juillet 1842, 329). Aussi certains missionnaires
anglais ont-ils transporté en Orient la querelle entre haute et basse Eglise. Ils
reprochaient a leurs propres évéques de se compromettre en reconnaissant le
clergé corrompu des Eglises d’Orient, et vantaient, par opposition, la docilité du
peuple quand il n‘est pas perverti par celui-ci; ce qui raméne aux considérations
sociopolitiques indiquées plus haut.

10. Conclusion

Extraordinaire creuset ou se sont confrontées, dans les débuts du christianisme,
presque toutes les formes de spiritualité que celui-ci amenait avec lui, la Chré-
tienté du Moyen-Orient n’a pas vu son role disparaitre entierement apres I'élabo-
ration de la »théologie«. On a cru qu’elle s’était enlisée dans des positions mar-
ginales, voire sectaires. En fait, réduite dans ses possibilités par la domination
musulmane, mais stimulée par les apports catholiques, voire protestants, elle a
gardé cette puissance de découverte qui fut sienne dés le début. Les conflits armés
contemporains sont le contexte douloureux de toute gestation. Il serait certes
excessif d’attendre I'apparition d’'un nouveau IV¢siécle, ou, aprés les grandes per-
sécutions de la fin de 'Empire Romain, le Moyen-Orient fournissait la plupart de
ses plus grands docteurs a I'Eglise Universelle. Mais il serait juste de voir dans ce
qui émerge péniblement le rappel d’'une diversité inhérente au message chrétien
et la nécessité d’une vision pluraliste.
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Regula morum et ordinum sacerdotalium:
Latin Manuscript Contemporary

to the Metropolitan Vincentije Jovanovi¢

Abstract: The article explains the Church legal document Regula morum et ordi-
num sacerdotalium influence on spiritual life in the Archdiocese of Belgrade
and Karlovci organization in 1732. Textual and paleographic analysises provide
internal evidence that Latin manuscript is actually a transcription of unperser-
ved original. The Fourty precepts disciplinary organize various aspects of the
parochial clergy life bringing testimonies significant for the Orthodox Church
History. The first critical edition from a single based manuscript with introduc-
tory note.

Key words: Church legal documents, Archdiocese of Belgrade and Karlovci, critical
edition, Vincentije Jovanovic¢

Povzetek: Regula morum et ordinum sacerdotalium: Latinski rokopis iz dobe met-
ropolita Vinéentija Jovanovica

Clanek razloZi vpliv cerkvenega pravnega dokumenta Regula morum et ordinum
sacerdotalium na organizacijo duhovnega Zivljenja v nadskofiji Beograd in Kar-
lovci leta 1732. Tekstne in paleografske analize so priskrbele notranje dokazno
gradivo, da je latinski rokopis dejansko prepis neohranjenega izvirnika. Stiride-
set disciplinskih pravil je organiziralo razne vidike Zivljenja Zupnijske duhovsci-
ne, to pa prinasa pomembna pricevanja za zgodovino pravoslavne Cerkve. To
je prva kriticna izdaja na podlagi rokopisa z uvodnimi opombami.

Kljuéne besede: cerkveni pravni dokumenti, nadskofija Beograd in Karlovci, kriti¢na
izdaja, Vincentije Jovanovié

The Archdiocese of Belgrade and Karlovci lasted from 1726 to 1739 as the result
of Belgrade and Karlovci diocese union caused by military and political changes
in the first half of the 18™ century. It was governed by metropolitans Mojsije Pe-
trovi¢ (1726—1730) and Vincentije Jovanovic (1731-1737).

Metropolitan Vinéentije represents one of the most significant Serbian praela-
tus actively working on organizing clergy and monastic life during his rule in Kar-
lovci and Belgrade Archdiocese. His well-known Sacerdotal rules were issued for
the purpose of organization improvement, and its Latin version, edited in Novem-
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ber 1*t 1732 — Regula morum et ordinum sacerdotalium (ASANUK, MPA, A 1732,
75) — is edited in the article. Vinéentije’s antecessor, Mojsije Petrovi¢ was also
occupied with the regulation of clergy life in parishies and for that purpose he
delivered his own Sacerdotal rules (To¢anac Radovi¢ 2001, 149), but it was Vinc¢en-
tije who took one step forward. How it manifested?

Metropolitans in Karlovci endeavored to regulate the spiritual life of the paro-
chial clergy and monks by special Church legal and disciplinary documents — The
Rules. On one side, there are based upon ancient Christian Church tradition fami-
liar to such forms and types of the clergy life regulation, but, on the other side, The
Rules appearance predominantly follows contemporary practice promoted by the
spiritual reform of the Russian tzar Peter the Great (1672—1725) and archbishop
Theophan Prokopovié, (1681-1736) finding its essential fulfillment in Duhovnyj
Regulament’ (Benesevi¢ 1914), the central legal document defining The Russian
Orthodox Church status in the so-called Synodal period (from 1721 to 1917). This
fact should be particularly applied to metropolitan Vinéentije Jovanovi¢ who go-
verned Karlovci and Belgrade Archdiocese contemporarily to Teofan Procopovic
redirecting spiritual life and reorganizing the Russian Church. The relationship be-
tween reformatic actions of metropolitans in Karlovci and Duhovnyj Regulament’
has already been questioned several times in Serbian historiography. After Tihomir
Ostoji¢ (1907) and Mita Kosti¢ (1958), Vladimir Vukasinovi¢ (2010) and Vladislav
Puzovi¢ (2014) dealt with this issue, the latter providing detailed analysis of the
Duhovnyj Regulament’ influence upon sacerdotal and monastic rules.

Concerning the Rules contemporary to Vinéentije Jovanovi¢ (in further text:
REGULA 1732), their historical and theological analysis shows that metropolitan
attempted to disciplinary organize the parochial clergy life in the various aspects
of their service. Behind the obligatory clergy suit standardization (6) or endeavor
to carefully conduct the administrative affairs such as keeping the registers of the
baptized, married and the deceased (53) or the protopresbyteric system enforce-
ment in order to regulate parochial service (38) lies the awareness that without
well-organized diocese structure, the Church service and mission would encoun-
ter great difficulties.

Disciplinary endeavors of REGULA 1732 aren’t meant for the clergy only. They
see to lay people regular service attendance (20) as well as controlling monks
charity raisers’ patronage, monks seeking charity interrogation about episcope in
charge blessing (32). Source REGULA 1732 is predominantly concerned with pa-
rishioners’ and priests’ Eucharistic life. Firstly, metropolitan insists on liturgy order
and altar component precise definition as well as impeccable cleanliness (14 and
15). Besides, he determines the quality of bread and wine offerings during liturgy
(11) and defines who is allowed to offer Eucharist (10) and where and how to
preserve the mystery for the sake of the sick (12 and 13).

When two or more priests are at the service in the same church, they can ser-
ve the matines and vespers regularly, but the Holy Liturgy in this case could be
served every day (9).
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Manuscript REGULA 1732 provides various approaches to the Sacrament of
Confession and Penance, making it obligatory for the clergy as well as pious flock
(3). Pastoral discerning and the basic knowledge of psychology is expected of a
priest during confession of believers (21) who are supposed to be given so-called
Confessional note (Lat. Schedula spiritualium) as a proof that their spiritual duty
is fulfilled. Priests were not allowed to offer the Holy Communion to the believers
without notes (27). Besides, document establishes special Eucharistic discipline
for those who avoid Confession and Communion preventing them from entering
the Church (30), whereas encouraging Eucharistic life of those without spiritual
hindrance (31). The regular annual confessions are allowed to be heard only by
the spiritual fathers who have special sacramental blessing for that purpose (32),
while in death case all the clergy is permitted.

According to REGULA 1732, before receiving the Sacrament of Holy Matrimony,
a priest had to examine if bride and bridegroom know the essential truths of the
Christian Faith, more exactly, the basic Confessional texts (19).

Besides Confessional notes, there was also marriage note proving available marital
status of a candidate as well as his consent to the marriage (33). REGULA 1732 disco-
urage practicing Matrimonia mixta (34). The Sacrament of Baptism and Holy Matri-
mony should be performed only in churches, that’s what REGULA 1732 says, assuming
immersion, not soaking to be recommended and desirable form for the Baptism (18).

Metropolitan Vincentije dedicates special attention to the rites associated with the
Christian death of the diocesal flock emphasizing the role given to the parochial cler-
gy in this events. Priests were obliged to provide Confession, Anointing and Commu-
nion for dying parishioners (17). The Holy Eucharist is carried to the sick in the solemn
procession, preceding the two ministers holding the candle, followed by the priest
(16). The deceased were buried out of the church, either in portal or in special tombs
(28), and so REGULA 1732 fails not to describe their grave cross description (29).

Moreover, REGULA 1732 also regulates education of both prospective and active
male clergy. Children of the clergy have the privilege of religious education on the path
to honorifics and titles (23). The priesthood must regularly read the main religious
books and manuals, so-called Five mandatory books, uttering-reading them repeate-
dly along the year (1).

This was particularly related to liturgical issues since Vinéentije Jovanovié was
promoting the new »style« of liturgy in order to be establish among the priestho-
od in the Archdiocese of Belgrade and Karlovci (24).

The method of repeated readings, in other words, same text repetition resul-
ting in memorizing its content, was also intended for believers who were read the
Texts of Confession of Faith after the liturgy (2). In the end, it should be mentioned
that the priesthood was commanded to read and memorize REGULA 1732 (40).

Political realities exist in REGULA 1732. They reflected in Church’s intention to
prepare believers through pastoral guidance not only for the service to the Holy
Roman Empire but also to give their lives for the emperor (39).
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The preceding chapters provide theological interpretation introducing the first
edition of the important Church Legal Document. Concerning editorial principles,
the primary criterion for scribal features preservation presents contemporary
orthography manuscript congruence. Codicological analysis indicate the document
containing no page numbering and stable page format. This was a doubtful point
where decision was made to carefully follow the chapter division of the manu-
script and its single line spacing between each section. Vertical line (") marks the
end of original page.

Abbreviations were expanded without indications in the text. Emendations su-
ggested by the editor were marked by pointed brackets < >. The document was
revisited and numerous orthography corrections were made. Nota bene, word
gasam in chapter five is rewritten as gazam in order to conform the standard
orthography and pronunciation. Similar example was found in chapter six where
the form sarcitas was emendated by crossing out syllabus —Cl. Only the correct
form appears in the edition. The predicate omission makes a sentence in chapter
five unclear. It originally reads: Ad haec singulares canones suos, quo ad orandum
Dominum Deum nunquam omittant. Lacuna is indicated by three asterics in po-
inted brackets <***> since it was based on deficiency of sentence sence.

The document delivery to the archbishop of Belgrade in 1732 is quoted in the
colophon on the last page. It reads as it follows:

+Publicatum est in congressu nostro Belgradi, datumque in residentia nostra
Archiepiscopo metropolitana belgradiensi Novembris 1, Anno Domini 1732.

Published at our Belgrade council in our archbishop’s metropolitans residence
in Belgrade on 1% of November, in the year of our Lord 1732.

Two scribal hands wrote the REGULA 1732 in Latin cursive script (Thompson
1899) using only black tint without any calumniations. The first scribe wrote most
of the document. The second scribe appears only at the end of the chapters 19
and 39 presumably in order to temporarily replace the first scribe. The abovemen-
tioned deficiency of sense in chapter five indicates not only lacuna, yet the typical
scribal error highly unlikely to be made by the creative author concerned about
the main idea of the sentence. Therefore, it is very probable that the manuscript
REGULA 1732 is transcription of unsaved Latin original. The annotation affixed to
the document is written by the third scribe. It could be discussed if this was later
interpolation in the text. Chronological congruence between the colophon and
the descriptive annotation provides internal evidence for placing the document
in its historical context. The scribal features, orthography as well as syntax and
lexical analysis of REGULA 1732 provides evidence for graphic and stylistic pattern
defining. The results should be used in future research at SASA Archives in Srem-
ski Karlovci (Arhiv SANU u Sremskim Karlovcima).

There are used underlined Arabic numerals with two small lines on the right
side in order to signify the passage numeration (e. g. 10/). In comparison to that,
the ordinary numbers in the text were written combining Arabic numeral with the
appropriate case ending. Both components stand in the same line with a dash
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beneath (v.g. 2da parte for secunda parte, 35). This characteristics wasn’t preser-
ved in the edition. The standard Latin abbreviations are expanded in the interest
of contemporary reader: v. g. (Lat. verbi gratia »for example«, 29), and 9bris (Lat.
Novembris »November, 40).

Abbreviations occur in Nomina Sacra (Traube 1907), enclitic -que, conjunction
vel (abb. v), particle non (n) and preposition per (p). The word Dominus »Lord«
was regularly contracted and denoted by slightly curved vertical line as a general
abbreviation sign (v. g. Dhi for Domini, 1; Dho for Domino, 1; DAum for Dominum,
5). Truncation of the final syllabus —UM is progressive feature: mysterior(um), 1;
sacramentor(um), 1; maritor(um), 19. Supralinear ligature is used to signify trun-
cation. Enclitic -QUE is written as a ligature formed by letter Q and the subscribed
mark resembling Arabic number 3. The word caeteror(um)q(ue) (9) presents an
illustrative example of supralinear ligature and subscribed mark combination. The
Arabic number 3 also marks syllabus —UR truncation (Capelli 1982, 20):
celebret(ur), 9. We found one case of superscript vowel that stands only for itself
(virtdsa, 10). This is the result of later text emendation that shouldn’t be confused
with abbreviations.

The editor’s sole intention was not to interviene the orthography per se, be-
cause Latin document REGULA 1732 is extant in a codex unicus. Closer examina-
tion of the orthography indicates high level of Classical Latin (in further text: CL)
norm appliance (Herman 2000, 31). The consistent preservation of CL norm thro-
ugh avoiding of diphthong reduction (ae> e, oe>e) was observed in the following
examples: poenitentia (1, 21), poena (3, 5, 40), oecumenicus (20); caeruleus (6,
derivated from caelum »sky«), saepenumero (3, 40), saepissime (34), praecep-
tum (x5), praesertim (3, 14) praesuposita (8), aeternam (9), praeter (16), saecu-
laribus (20), praedicandi (20), praedicet (20), praedicent (34), misericordiae (x3),
aequalis (24), praeseferentes (31), praesumant (33), praestare (40), Caeseroregia
(39), caeteris (40), memoriae (40). The diphthong AE was signified as a ligature.
Nonstandard spelling such as caeterorum (9) and caeteris (40) also appears as
the result of diphthong reduction absence. Although ceterus, a, um standard
form, the original feature is also correct and therefore remains unchanged in the
edition.

It is clear that the author aimed at classical orthographic norm since few cases of
Y>l vowel change noticed. Frequently used theological terms such as mysterium (x5),
presbyter (x44) and symbolum (8, 19) were written following CL rule and, therefore,
conforming to the Greek model (cf. Gr. puotrplov, mpeoPutepog and cUpBoAov). The
pattern is confirmed in hapax legomenon such as Apocalypseus liber, 1 (] AokdAuig)
and synaxeus, 27 (ouvafig). Scribe persistently hesitates between liturgia (20) and
lyturgia (x2) causing coexistence of both graphic forms within the document. Howe-
ver, overwriting of liturgia repeated more than once (2, 9) indicating that the form
lyturgia was conceived as more erudite and correct. This example could be explain-
ed as orthographic hypercorrection case (cf. Gr. A £ Lt oupyia) that certainly reveals
basic tendency towards CL precept appliance. At this doubtful point editor decided
to uniform orthography in order to conform to the rule and to avoid confusion.
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It is most likely that writing mistakes such as stamnea vasa (13, correct form:
stannea or stagnea »an alloy of silver and lead«), diecaesibus (40, instead of dio-
ecesibus, cf. Greek Sioiknoig) and Euhilogii liber (1, instead of Euhologii liber, cf.
Greek EUxoAoOylov) appeared due to pronunciation or simple neglect. The spelling
Tipycon (24) and qualemanque (31) were unconscious omissions that should have
been replaced with Typicon (Gr. Turukov) and gualenamaque. In the eight chapter
gramaticaly incorrect Gerund form oretendi appears in the following sentence: ut
sciantoretendiPater noster; Ave Maria: 12 articulos symboli Orthodoxae fidei,
et 10 praecepta decalogi. Editor’s suggests emendation orationes (Niermeyer and
Kief 1976, 742) placing it in the pointed brackets.

Greek loanwords with aspirated consonant TH and CH were spelled according
to the artificial CL norm: Virtutes theologicas, 2 (cf. Gr. Beohoyikdg), Timotheum,
7 (TyéBeocg), Orthodoxae fidei, 8, 37 (0pB660&0c); Christus x5, Christiani x3
(Xprotog, Xplotiavoi), Catechisim librum, 1 (Katrxnotg), Euchilogii, 1 (EuxoAdyLov),
eucharistia, 1, 10 (e0xaptotia), scholam, 23 (oxoAn), archiepiscopus x5, archiepi-
scopalis, 24 (apxteniokomog), schedula x4 (ox€doc). On the contrary, in few exam-
ples deviation from conservative norm was observed: blasfemia, 37 (CL blasphe-
mia or blasphemium, Gr. BAaodnuia), parohus x5 (CL parochus, Gr. napoyog) and
monahus, 32 (CL monachus, Gr. povayog).

Consonant substitutions, palatalization and CT>T reduction (Eliot 1997, 4) never
occured in REGULA 1732 (v.g. baptizaverit, 35, sanctus x19, interrogatione, 19).

The original punctuation is adequately clear even for modern scholars. Capita-
lization of Divine persons in The Holy Trinity as well as personal names, titles and
places is taken from the source. The New Latin precise distinction between vowel
I and consonant J along with vowel U and consonant V reflected upon graphia of
Evangelium (2) and eucharistia (1, 10) as well as frequently used ejus and etiam.
Consonant generalization was observed only once in the form etjam (21) and this
original orthography feature is preserved.

The long S (J) appears only in medial position forming ligature with the following
letter S (e. g. incefsanterque, 1). The edition is without the mark. Assuming the
accuracy of the estimate just made, we discover the scholar highly proficient in
Latin behind the transcription.

Conclusion

The Church-Legal Document Regula morum et ordinum sacerdotalium (REGULA
1732) that provides the vivid reconstruction of clergy life and its organization du-
ring 18" century could be transcription of unsaved Latin original and, therefore,
further research in The SASA Archives in Sremski Karlovci is necessary. The
hypothesis is based on the typical scribal errors observed as well as lacunas requi-
ring conjecture. Although codicological analyses indicate the document lacking
stable format along with the Vinéentije’s original seal and signature omission, the
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editor still believes the data provided in the colophon on the last page to be tru-
stworthy since chronological congruence between the colophon and the descrip-
tive annotation observed. Manuscript REGULA 1732, therefore, should be consi-
dered as formal document providing reliable evidence of Vinc¢entije Jovanovié’s
reform and the new »style« of liturgy promotion. Interest in REGULA 1732 pro-
bably goes beyond Vincentije’s epoch since the third scribal hand was identified
in the annotation affixed to REGULA 1732. Besides the parishioners’ and priests’
Eucharistic life, the rites associated with the Christian death of the diocesal flock
were also most carefully described which could indicate the high mortality rate
in turbulent times especially of infants and children (chapters 16 and 17). It seems
that the manuscript surpasses the spiritual life and the clergy organization recon-
struction since it bears historic evidence of internal relations between the Holy
Roman Empire and Vojna Krajina (Militérgrenze) as well as religious antiques in
the early 18% century.

Regula morum et ordinum sacerdotalium, quibus debent presbyteri et dia-
coni instrui, ac dirigere vitam suam, fungique officio suo sacerdotali, prouti intra
et extra ecclesiam in domo propria, ita etiam in omni loco.

1. In primis, debent presbyteri et diaconi, ut ministri Christi, et dispensatores my-
steriorum ejus, semper timorem Dei in corde suo habere, incessanterque diu
et noctu erudiant, lege Divina, qua continetur in Scriptura Sacra, ut possint bene
et intelligenter universam cognoscere legem Domini, ac interrogantibus se de
lege et ritu recte, nec non audacter respondere queant. Ad hoc etiam omnino
requiritur ac necessarium est, ut quisquis presbyter si non plus tunc hos 5 libros
habeat: 1. novum testamentum, quod debet totum per anum unum 9 perlege-
re vicibus, cum conclusione libri Apocalypseos. 2. Catechisim librum, quem eti-
am perlegere debet unum per annum 12 vicibus. 3. Decalogum cum explicati-
one, quod pariter perlecturus est in annum 26 vicibus. 4. Missale cum explana-
tione, ubi docetur quomodo deberet presbyter et diaconus semet ipsum prae-
parare ad celebrationem sacramentoris, praecipue sacrosancta Euharistia, et
hunc librum sapissime legat, recentique teneat memoria, necesse est. 5. <Eu-
chologii liber> ubi scribuntur cum quadam explicatione omnia sacramenta nu-
mero septenario; scilicet: baptismus, confirmatio, eucharistia, poenitentia,
extrema unctio, ordo, matrimonium, expressa, et a Christo Domino constituta.

2. Omnis presbyter et diaconus, clericus etiam atque quisque particeps servitii
ecclesiastici, sciat 10 praecepta decalogi memoriter, similiter 10 praecepta eccle-
siastica, 3 consilia evangelica, 7 sacramenta superius enumerata, quorum etiam
sacramentorum materiam et formam perbelle calleat: 3 virtutes theologicas; 4
virtutes evangelicas sive cardinals; 7 dona Spiritus Sancti; 9 etiam fructus Spiri-
tus Sancti; 7 opera misericordiae carnalis, pariter etiam 7 etiam opera miseri-
codiae spritualis; 7 peccallta mortalia, et illis 7 contrapositas venerabiles Virtu-
tes; 6 peccata in Spritum Sancti; 4 etiam peccata clamantia in caelum; 9 beati-
tudines evangelicas; 5 sensus externos et internos; 4 novissima. Et hac ommia
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diebus dominicis et festivis post matutinum et liturgiam divisim ae explicabiliter
populo enarret.

Presbyteri et diaconi ut habeant suos cpirituales rite ordinatos, et sapenumero
conscientiam suam coram illis mundent, praesertim vero quadrupliciter 4 jeju-
niis per annum unicum, quisque presbyter et diaconus coram spirituali suo
confiteatur, alias enim disgradationi et poena ecclesiastica omnino subibit.

Presbyteris, diaconis, et clericis, nullo modo permittitur, imo fortiter interdicitur
inhonesta et crapulosa non solum loca visitare, verum et domi sua, etsi quis pro
prandio invitaverit, nimio potu uti ne audeant, per plateas etiam et prandia ali-
ena, licetsi quis petiverit; absque necessitate ne vagentur.

Presbyteri dum omnes sunt domi, mox primum post pulsum ante omne initium
celebrationis orationum ecclersiasticarum adeant ecclesiam; ibique cum omni
timore, pietate, ac modestia usque ad finem perseverent, nequaguam exeundo
ex ecclesia: Si vero quis absque gravi necessitate exiverit, subibit etiam poena
in fine scripta, ad gazam scholasticam juxta proportionem regularum conscrip-
tarum. Ad haec <***> singulares etiam canones suos, quo ad orandum Domi-
num Deum nunquam omittant.

Vestes suas externas, et pileos parvos ac magnos presbyteri et diaconi ut habe-
ant unius coloris caerulei, et fimbrias non habeant scissas sed sartas sicuti iam
inceptum sarcivi et portari.

Verba omnes presbyteri et diaconi ut sint absque vitio, sobrii, non crapulosi,
non percussores, non contentiosi et: sicuti prima ad Timotheum capite tertio
et ad Titum capite primo: satis Sanctus Apostolus Paulus instruxit et erudivit.

Praesuposita propria sui correctione et instructione; instruant etiam domesticos
suos omnes, in timore Dei ut vivant semper, et edoceant illos ut sciant <oratio-
nes> Il Pater noster; Ave Maria: 12 articulos symboli Orthodoxae fidei, et 10
praecepta decalogi abque explicatione: explicationem enim eorundem prae-
ceptorum semper duabus elapsis septimanis ipsis perlegere debent.

Post emendationem quo ad salutem aeternam domi sua; de ecclesia Dei et my-
steriis sanctis, salute etiam populi ita ut provideant. ubi sunt 2 vel 3 presbyeri,
ibi ut celebretur liturgia sancta qualibet die sabbati et dominica, diebus etiam
festorum Christi Domini, Beatissimae, caeterorumque sanctorum sigularium:
ubi vero plures quam 3 sunt presbyteri, ibi qualibet die ut sit liturgia, immuta-
biliter.

Prosphoras, seu panem pro consecratione sacrosanctae Eucharistiae, ab illis
tantum modo accipiant, qui sunt vita pura, virtuosa, et non suspiciosa.

Prosphorae sive panis ut sit purus, et ex pura triticea farina eggregie pictus,
nullasque in se ab igne habeat rugas, et ut sit in illo signum bene expressum
sanctae crucis et nominis Jesu. Vinum pariter ut sit saporis optimi non acidum,
neque vase sordescat, sed prouti potest eligi, eligatur melius.
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. Sacrosanctum corpus Christi in pixide propter infirmos conservatum, tenetur
et debent soli tantum modo presbyteri, saepe cum omni devotissima venera-
tione per cultum latria secunda vel tertia die aspicere, ne aliquo species ab hu-
more vel aliqua alia causa destruantur.

Vasa pro conservatione sacrosancti mysterii propter infirmos si impossibile es-
set, ut sint aurea, vel argentea, <Stagnea> fiant, arborea vero aut argillosa, aut
ex vitro nequaquam amplecti audeant.

Ecclesicam presbyteri ut teneant pure, absque pulveribus et araneis: praesertim
altare, et in altare idiotis introitum non permittere, minister vero qui inservit
altari, candelas accendit, ut sit electus, puris, et absque ullo peccato mortali.

In mensa sacra presbyteri prorsus nil ponant: praeter Evangelium, Missale, cru-
cem, mysteria sancta, et caeteras sacras vestes.

Cum presbyteri iverint ad infirmos communicatum eos: induant apparatum, et
habeant praeuntes sibi duos candeliferos vel saltem unum cum candela accen-
sa vel lampade. Aliter vero nequaquam praeter necessitatem callsus inopinata
mortis faciant. Ad hac etiam ut instruant populum cum viderint sacerdotem
sacrosanctum mysterium ad infirmum portantem, pileos moveant, et maxima
cum devotione prona fronte cultum latia coram calice praestent.

Enarrent Presbyteri parohis suis et inculcent hoc, ut semper significent illis, de
mortuis ante summam debilitatem eorum, ne aliquis moriatur sine confessione
et comunione: partier etiam et infirmos pueros vel maxime recenter natos, de-
biles manifestent sacerdotibus, ne aliquis absque baptismo quod avertant su-
peri fatis cedat.

Baptismus infantibus extra ecclesiam ne exhibeatur, nisi summa mortis urgeret
necessitas, neque debent abluere tantum infantem, sed totaliter submergere
ter, in nomine sanctissima Trinitatis.

Pariter etiam et matrimonium extra ecclesiam nequaquam porrigatur, post pran-
dium etiam et absque omnimoda interrogatione et inquisitio ne utriusque per-
sona maritorum, ut fiant perfectum consensum, dum confessionem non absol-
verent, aut nescirent: Pater noster. Salutationem angelicam, Symbolum fidei,
et 10 praecepta Decalogi, non perficiatur; et hoc, saepenumero presbyteri po-
pulo in eccelesia explicent, quia si hoc non explent ut supine scriptum est, ma-
trimonium non consequentur.

Omnino omnes debent presbyteri praecipue pagienses, quibus vero mandare,
movere et cogere parohos suos, non solum senes, aut juvenes sed et parvos
pueros utriusque sexus, ut diebus dominicis, et tempore festorum adeant eccle-
siam: resistentes vero nomine nostro commonefacere, et judicibus saecularibus
urgere et impellere; post matutinum autem et liturgiam hac 4 dicant illis sacer-
dotes Pater noster; Ave Maria: Credo in unum Deum: et decem praecepta de-
calogi: etiam edoceant eos quomodo se cruce sancta signaturi essent. Si insuper
sacerdos habuerit donum Dei praedicandi, ergo qualibet die dominica et festi-
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va praedicet populo verbum Dei; prouti et synodi 6tae  Oecumenica canon 19
dicit.

Debent presbyteri scire vel maxime hoc, quomodo in confessione cum poeni-
tentiam agentibus procedendum sit? si enim viderint aliquem frigidum in amo-
re Dei, et absque ulla contritione cordis accedentem ad se, tunc tali debent
horrendum tribunal Dei proponere: si autem viderint aliquem dubitantem et
ad desperationem declinabilem, talem debent erigere et confirmare spe infini-
ta clementia et misericordia Divina: et sic deinceps, debent instruere quomodo
peccator peccaminosum suum frangeret habitum, faceretque dignos fructus
penitentia? quomodo visitare et consolari infirmum? quomodo confortare ser-
mone suo moribundum? quomodo denique capite damnandis etjam ad mortem
ducendis in ultimo agone vitae, etiam infinitam misericordiam et spem in Deo
ponendam proponedum sit? Certe enim hac sunt, vel maxime necessaria debi-
ta presbyteris.

In quolibet castello partier ac in quolibet fossato ut sint 4 candeliferi, rure au-
tem quolibet sint 2 candeliferi, et dum inserviunt celebrationi ecclesiastica, in-
duant stolas sibi proprie ad hoc munus factas.

Protopresbyteri et Presbyteri mittant filios suos propter studendum libris ad
scholam, qua invenitur penes Residentiam Episcopalem, et ut instruant eos in
scientia, virtute, et pietate, ut et illi cum pervenerint ad perfectionem vitae, fi-
ant digni suscipere ordinem; ad alios vero labores mundanos, non promoveant
€eos.

Presbyeri qui nesciunt ordinem ecclesiasticum et ritum, licetsi et senes fuerint,
mox, dum mandabitur, illis ad archiepiscopo vel episcopo, ut absque omni excu-
satione sint parati venire ad residentiam archiepiscopalem vel episcopalem, et
hic ni comuni et publica ecclesia instruantur perficere ordines et canones eccle-
siasticos, nec non celebrare sacramenta ut per omnes ecclesias aequalis fiat
celebratio juxta <Typicon>; ast non juxta suum arbitrium.

Benedictio aqua ut sit in ecclesia quolibet mense prima die mensis librarii, non
caelestis novilunii: et hac aqua benedicta ut semper inveniatur in ecclesia, et in
domo sacerdotali, propter nascendos infantes, et aspergenda coinquinata vasa.ll

Etiam oleum sanctum ut habeat quisque presbyter in sua ecclesia, idque ideo,
ut olim confessus fuerit infirmum, et comunicaverit illum, videritque illum jam
moriturum, statim post confessionem et comunionem cum oratione ungat in-
firmum, ne aliquis Christianorum, sive dives, sive pauper, absque illa extrema
unctione moriatur.

Dum accedunt Christiani in ecclesia ad participationem Sacra synaxeos, pres-
byteri exquirant ab illis schedulas spiritualium testificatorias illorum confessio-
nis; utrum sint digni suscipere? necne? absque schedula vero neminem com-
municare ullo modo liceat.
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Intra ecclesiam mortuos sepelire nequaguam permittitur, nisi in porticu, circa
ecclesiam et in sepulchris communibus, et hac sepulchra ne sint procul a pagis
et castellis, sed penes, sintque fortiter circumsepta, habeantque januas cum
clausula et unicam in medio magnam crucem bene affixa terra, sicuti et quodli-
bet sepulchrum potest habere suam crucem.

Cruces sepulchrorum ad instar harum, sicuti hac exemplaria monstrant, consti-
tuantur, virilis ergo ita verbi grat'ia“ffﬂ, muliebris autem "[E'exprimantur: ast non
ita, sicut hactenque simplices arbores cum quibusdam coloribus infigebantur.

Si aliquis Christianorum cuiusque ordinis et sexus quolibet anno saltem bis non
confiteretur coram spirituali suo, et non communicaretur, talibus presbyteri
introitum ad ecclesiam non permittant, et cum illis non conversentur, quo usque
resipiscent et poenitentiam agent; debent itaque Christiani confiteri 4 vicibus
per unicam annum et hoc 4 jejuniis ab ecclesia institutis.

Sciant etiam hoc presbyteri, quo ad omnes Christiani fidei et ecclesia nostra
nullum obicem praeseferentes, imo pie ac devote viventes, coram spirituali suo
peccata absolventes, tam senes, quam juvenes utriusque sexus, si confessarius
dignos eos judicaverit participare, participent, et communicentur, infantes eti-
am propter fidem offerentium sacrosancta Euharistia participes fiant. Indigni
autem habentes <qualenamque> abicem comunionis nullo modo accedent: et
presbyteri eis hoc sacratissimum sacramentum sufferre debent.ll

Jeromonahi qui propter expetendam eleemosinam ambulant per <dioeceses>
si non habuerint ab ordinario episcopo scripto tenus datam sibi facultatem su-
scipere homines confitendos confiteri non audeant, imo talibus presbyteri non
permittant, inficias autem euntes episcopo significent: nec hoc solum sed et qui
absque testimonio episcopali monahi eleemosinam petunt, actutum in residen-
tiam episcopalem sub aresto dimitant.

Non praesumant presbyteri vinculo matrimonii aliquem ligare, donec adtulerit
ab episcopo suo vel ejus vicario schedulam, qua testificaret rituale matrimoni-
um fore, imo obtenta schedula non dimittant puellam vel viduam illigatam;
propter multos ex es coincisuros casus; insuper autem si aliquis venerit pro filio,
vel pro fratre, vel pro cunque affine suo expetere puellam vel viduam absque
specie ejus, qui vult eam pro muliere sibi acceptare, non permittant presbyteri
talem fieri consensum, quia non esset firmus.

Praedicent presbyteri suis parohiis ut a Romano Catolicis pullas vel viduas nullo
modo petant, neque sibi pro mulieribus acceptent, neque contra; suas etiam
puellas vel viduas ipsis pro mulieribus dent; idque ideo, quia ex eo multa sapis-
sime confusiones nostram inter, et illorum ecclesiam Sanctam aborta errant, ne
ergo imposterum fiant, omnino expleatur id.

Omnes presbyteri sine ulla distractione temporis faciant suos catalogus seu
protocol librum, illumque dividant in 4 partes; in prima quidem inscribant no-
mina baptizatorum infantium, parentum etiam as sponsorum, nec non annum
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38.

39.

40.
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mensem et diem, locumque ubi natus fuerit, deinde ipse presbyter qui bapti-
zaverit; in secunda eonum qui matrimonium contraxerunt, partier nomina pa-
rentum, testium, annum, mensem, et diem locumque: unde? et ubi? illud acce-
perunt sacramentum in posterum ipse ministrans sacerdos semet ipsum ut
inscribat. In tertia: nomina propria vivorum parohorum suorum et mortuorum
utriusque sexus ae etiam crescentiae mensem annum et diem, mortis, locu-
maque unde? et ubi? insuper autem absolvitne peccata sua confessione? et
utrum communicaverit? utrumque extremam unctionem participaverit ultimo
agone vita? necne? signillficare et inscribere debent.

Ubi sunt in pagis et fossatis 2, 3 vel plures presbyteri nunquam tamen die casis
sive parohia dividatur; sed omnia ecclesiastica munera, fiant ipsis communia,
sic enim cum usi fuerint nunquam invidiam, contentionem et quamcungque ma-
litiam inter se habebunt.

Si in pagis et fossatis a quocunq proveniret aliqua disoridinatio, objurgatio et
blasfemia contra fidem ordinem et ritum ecclesiae nostrae orthodoxae, qua
indigeret correctione subsidio et emendatione archiepiscopi, vel episcopi, ab-
sque ulla mora et depositione debent presbyteri protopresbyteri et igumeni
archiepiscopo vel episcopo proprio sui; significare.

Protopresbyterum suim presbyteri ut habeant in digna ipso veneratione, obe-
diendo ipsi et parendo in omnibono, absque ulla excusatione et contoversia;
qui autem contrariabuntur illi severe admonendi futuri sunt.

Super hac omnia qua ad commune quasi officium sacerdotale spectare viden-
tur; singularem quodammodo omnes igumeni, protopersbyteri, presbyteri, di-
aconi et clerici toa denique cohors ecclesiastica in pagis, castellis, fossatis, et
ubique locorum existens, omnino tenentur et debent in primis ipsi fidelitatem,
veritatem, et justitiam ejus CaesaroRegia sacratissima majestati, Augustissimi
Romani Imperatoris invicti, conservare, praestare, et actuali operatione mani-
festare; simut juxtra veba Divi Apostoli Pauli de omnibus quicunque in potesta-
tibus sunt praelati et ordinati fideles ejus sacratissima Majestatis vasali et sub-
diti fideles, Dominum Deum toto ex corde orent, de majore securitate tempo-
rum et valetudine ejusque Augustissima Majestatis majus et majus bonum ad
successum crescente fortuna. Tandem comissum sibi populum adeantemque
fidelitatem commoveant instruant et erudiant, ut omnem obedientiam submis-
sionem obsequium usque ad ultimam sanguinis effusionem pro ejus Sacratis-
sima Majestate populous effudiat ut pote pro suo legitimo Imperatore etiam
mortem ipsam subire ne vereantur. Ad hoc, etiam erudire populum ab llomni
malo opera abominabili Deo et ejus Sacratissima Majestatis aliquo defectum
importante totum omnino populum eruditione sua avertant? Et ad virtutes co-
lendas moveant et stimulent diligentissime.

Omnes has regulas sive puneta et omnia in iisdem expressa omnino tenentur
et debent protopresbyteri, presbyteri, etiam diaconi totus denique clerus eccle-
siasticus observare et explere non sub parva poena et castigatione spirituali
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mandamus: caeteris etiam saepenumero reetitare, parlecta autem memoria
mandare, mandata ver memoria recenter tenere, et hac eademque ipso actu
explere, praestare, et exequi immutabiliter, presbyteri tenentur et debent, ide-
oque propter immutabilem conservationem horum punctorum, et dignam fide
observantiam propria nostra manu subscripsimus, sigilloque nostro munivimus.

Publicatum est in congressu nostro Belgradi, Datumque in Residentia nostra
Archiepiscopo Metropolitana Belgradiensi Novembris 1, anno Domini 1732. Sicu-
ti nostris ambabus Eparchiis, ita et caeteris <dioecesibus> Episcopalibus vero man-
damus, ut secundum hac omnia puncta superius praescripta ecclesia Dei ducatur,
ordinetur, atque perficiatur; totum denique Sacerdotium ut omnino ita semet
ipsum dirigat, gerat et teneat immutabiliter, volumus et mandamus.
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»Duhovna teologija« si prizadeva razumeti, kar je pomembno za nas odnos do
Boga. Izraz »duhovna« se na eni strani nanasa na Svetega Duha in oznaci ¢lovekov
Zivljenjski odnos do njega. Na drugi strani pa se more izraz »duhovna« nanasati
bolj neposredno na razseznost ¢lovekovega Zivljenja, katere sredisce je srce, dusa.
Ceprav ta dva vidika duhovnosti izhajata iz razli¢nih korenin: prvi iz bibli¢nega poj-
movanja o Bozjem Duhu in verske resnice o Sveti Trojici, drugi pa iz psiholoskega
sveta dojemanija in doZivljanja, se medsebojno dopolnjujeta in razlagata. To dvoj-
no vsebino ima pred o¢mi avtor v svojem »priblizevanju« duhovni teologiji: skriv-
nost bivanja in odreSenjskega delovanja troedinega Boga ter ¢lovekovega celo-
stnega spoznavanja Boga in vkljuevanja v njegovo trinitari¢no Zivljenje. Skrivnost,
ki se nam dozdeva tako odmaknjena in nedojemljiva, je v resnici prostor nase
uresnicitve.
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Bogdan Kolar
Dnevnik skofa Jeglica — kot zgodovinski vir

Povzeteke: Cas, ko je ljubljansko $kofijo vodil dr. Anton Bonaventura Jegli¢ (1898—
1930), je v zgodovini slovenskega naroda zgodovinsko zapisan kot prelomen. V
tem casu je bilo mnogo velikih dogodkov, ki so postavljali temelje slovenske
prihodnosti. Skof Jegli€ je &as zaznamoval ne le kot voditelj Cerkve, temve¢ tudi
kot politik in pobudnik Stevilnih odlocitev. O svojem delu je pisal dnevnik, ki je
pomemben zgodovinski vir in pomaga razumeti dogajanje na Slovenskem v za-
dnjem obdobju Avstro-Ogrske, med prvo svetovno vojno in v prvem desetletju
delovanja DrZzave/Kraljevine SHS. Dnevnik vsebuje informacije, ki so pomemb-
ne za poznavanje razmer v Cerkvi, v Sirsi politi¢ni skupnosti in v drZzavah, katerih
sestavni del je bil slovenski narodni prostor. Z izdajo dnevnika je ta pomembni
vir postal dostopen raziskovalcem cerkvene in slovenske narodne zgodovine.

Kljuine besede: Anton Bonaventura Jegli¢ (1850-1937), Avstro-Ogrska, Kraljevina
Jugoslavija, prva svetovna vojna, Slovenija, Skofija Ljubljana

Abstract: The Diary of Bishop Jegli¢a as a Resource for History

The Most Reverend Dr. Anton Bonaventura Jegli¢ (1898 — 1930) led the Dioce-
se of Ljubljana during a crucial time in the history of the Slovenian nation. This
was a period of big events that established the foundation for the future of
Slovenia. Bishop Jegli¢ made a mark not only as the leader of the local Church
but also as a politician and initiator of several decisions. He kept a diary of his
work, which has become an important historical resource, for it helps under-
stand the course of events in Slovenian territories during the last period of the
Austro-Hungarian Empire, during World War |, and in the first decade of the
State/Kingdom of the Serbs, Croats and Slovenians (SHS). The Diary contains
information that is relevant to the conditions in the Church, in the broader po-
litical community and in the states that contained parts of the Slovenian nati-
onal territory. The publication of the Diary has made this important resource
available to researchers of ecclesial and Slovenian national history.

Key words: Anton Bonaventura Jegli¢ (1850 — 1937), Austro-Hungarian, Kingdom
of Yugoslavia, World War I, Slovenia, Archdiocese of Ljubljana

V letu 2015 sta Nadskofijski arhiv v Ljubljani in Celjska Mohorjeva druzba poskr-
bela za izdajo pomembnega zgodovinskega vira, to je dnevnika ljubljanskega sko-
fa dr. Antona Bonaventura Jegli¢a (18501937, voditelj $kofije 1898-1930) . Skof
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Jegli¢ je dnevnik pisal ves €as, ko je bil na Celu ljubljanske $kofije, in je nanj gledal
kot na prico zgodovinskega trenutka, v katerem je deloval. Ta prvovrstni vir je bil
drugace zgodovinarjem na voljo Ze doslej, vendar le v omejenih moznostih in v
nekoliko prilagojeni obliki. Preucevalci njegovega Casa so se pogostokrat skliceva-
li nanj, saj pomeni pravo kroniko ¢asa in pomaga razumeti ozadje Stevilnih dogod-
kov, ki bi jih drugace tezko razumeli v vsej celoti. Mogoce je ponoviti, kar je bilo
izreCeno ob Jeglicevem simpoziju v Rimu leta 1990, da namrec dnevnik odgovori
na vrsto pomembnih vprasanj in pomaga razumeti mnoga podrocja, na katera je
posegal Skof Jegli€ in s svojo avtoriteto odlocilno vplival; brez tega vira bi vprasa-
nja res ostala odprta (Kolar 1991, 73).

Njegov naslednik v vodstvu ljubljanske skofije, dr. Gregorij RoZman, je v prvem
spominu na rajnega Skofa Jeglica med sestavine njegove izredne delavnosti uvrstil
prav pisanje dnevnika. »Zavedajoc se, da na svojem sluzbenem mestu tke podobo
zgodovine svojega naroda, je pisal obsiren dnevnik, ki bo nekoc¢ vaZen vir za ver-
sko, kulturno, narodno in politicno zgodovino Slovencev. Dan za vse delo ni zado-
stoval, del no¢i mu je moral Se sluZiti. Dnevnik je pisal navadno pozno v nod¢i. Mar-
sikatera sled v dnevniku dokazuje, da je tudi njegovo mocno in zdravo telo pre-
magala utrujenost in da mu je omagala roka, ki je vodila pero,« je zapisal skof
RoZman v spominskem ¢lanku (RoZzman 1937). Ob prebiranju dnevnika svojega
predhodnika naj bi Skof RoZzman sklenil, da on sam dnevnika ne bo pisal.

Jeglicev prvi zapis v dnevnik je nastal dne 19. januarja 1899, to je, Se v prvem
letu vodenja ljubljanske $kofije: »Zelim si zapisati glavne dogodke mojega Zivljenja
in pastirjevanja. Danes naj neke stvari kratko opiSem.« Nato ga je pisal redno in
dosledno vse do svojega odstopa in odhoda v Gornji Grad. Zadnja zapisa segata v
leto 1930 oziroma 1932, ko je po daljSem premoru ponovno predstavil svoj poklic
in kratek Zivljenjepis. Dne 14. avgusta 1930 beremo: »Konec dnevnika. — Od sedaj
dnevnika ne bom vec pisal. Obsega pa vsa leta mojega delovanja kot Skof. Deo
gratias!« Dne 14. novembra 1932 pa je v Gornjem Gradu dodal: »Na ¢ast bozZjo
dodam Se nekaj dogodkov iz Zivljenja, v katerih se prav ocitno kaze izredna boZja
skrb za mojo osebo.« Dnevnik v rokopisu obsega trinajst dokaj zajetnih zvezkov
veljega formata ali okoli 2400 strani. Vse je bilo napisano lastnoroé¢no. »Dnevnik
je pisal sproti, vsakih nekaj dni. Ko pa je bil v ¢asovni stiski, je dogodke popisal za
nekaj tednov ali mesecev nazaj. DnevniSke zvezke je jemal s seboj na vizitacije
Fupnij ter potovanja v tujino, tudi v Severno Ameriko.« (Zajdela 2015) Pisanju
dnevnika je navadno namenjal pozne vecerne ure, ko je bil njegov urad zaprt in
je imel moZnost, da se je umaknil v svoje zasebne prostore. Nekateri zapisi kazejo,
da ga je pri tem opravilu premagal spanec. Obcasno si je med obiski na Zupnijah
delal krajSe zapiske v Zepne zabelezke, ki jih je nosil s seboj; tam si je zapisal po-
datke, vtise, vprasanja, doma si je nato vse uredil, prepisal v dnevnik in dodal
podnaslove. Kaka od teh belezk se je $e ohranila. Pisanje dnevnika je jemal kot
svojo redno dolZnost in je kar nekajkrat obZaloval, da zaradi zaposlenosti ni nasel
Casa za njegovo pisanje. »Zaradi preobilnega posla nisem mogel pisati dnevnika, «
je zapisal za 22. oktober 1901. Nekajkrat je mogoce zaslediti, da je dnevnik pisal,
ker mu je bilo dolgcas in se je znaSel v drugacnih okolis¢inah, kakor so bile njego-
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ve obicajne. Med obiskom v Rimu maja 1905, ko se je udeleZeval pogovorov $ko-
fov o pravnem poloZaju glagoljaskega bogosluZja, je zapisal: »Ker nimam dela, mi
je dolgcas.« (27. maj 1905) Ko je obiskoval slovenske skupnosti v ZdruZenih drza-
vah, je dnevnik pisal zato, da je bil vsaj s ¢im zaposlen (Jagodic 1952, 387).

V tiskani izdaji obsega dnevnik 1052 strani velikega formata, vanj so vklju¢ene
skrbno urejene in obseZne opombe pod €rto, ki bistveno pripomorejo k boljSemu
razumevanju posameznega zapisa. Omenjenih je prek 1300 krajev in skoraj 3000
oseb. Dnevniski zapisi so v prvih letih, nekako do konca prve svetovne vojne, zelo
pogosti in sorazmerno dolgi, po vojni pa postajajo vedno krajsi in bolj redki. Ra-
zlogov za to je zagotovo vec, mednje gre uvrstiti pojemanje moci pri Skofu in nje-
govo zmanjsano vliogo v slovenskem javnem Zivljenju. Kljub temu zapisi ohranjajo
svojo pri¢evalnost in dopolnjujejo druge vire iz istega ¢asa.

Skof Jegli¢ je dnevnik pogostokrat pregledoval, posamezne zapise je dopolnje-
val in dele ¢rtal. Mogoce je zaslediti, da je temeljitejsi pregled opravil po upoko-
jitvi, ko se je iz Ljubljane umaknil v Gornji Grad. Takrat je popravil ali precrtal, iz-
brisal, zradiral ali spraskal imena ljudi, ki jih je omenjal v dnevniku. Ob pregledu
se je zavedel, da nekaterih stvari ne bi smel zapisati in da je s takSnim dejanjem
po vsej verjetnosti naredil kako napako oziroma priSel pod kako cerkveno kazen.
Zato je dne 20. novembra 1932 pisal papezu Piju XI. in mu sporocil, da je v ¢asu
Skofovanja pisal dnevnik »in vanj zapisoval tudi stvari, ki so mu bile zaupane pod
obveznostjo molka. Zagotovil je, da dnevnika nih¢e ne bere in da je iz njega izbri-
sal zaupne podatke, ter izrazil upanje, da zaradi tega ne bo zapadel v kaksno cer-
kveno kazen, ¢e pa bi se kaj takega primerilo, je prosil, da ga papezZ odveze.«* Ob
izdaji dnevnika so se uredniki potrudili, da so prikrite ali precrtane dele besedila,
e je bilo to le mogoce, obnovili in to posebej oznacili; besedilo je s tem dobilo Se
vecjo verodostojnost.

1. O cem je pisal Skof Jeglic?

Dnevnik najprej veliko pove o avtorju. Zapisi namrec vsebujejo Skofove Stevilne
tudi zelo osebne podatke, razmisljanja, vprasanja in dileme. Ne le da si je ob vsa-
kih duhovnih vajah zapisal sklepe, ki so bili njegov program na duhovnem podro-
¢ju do naslednjih duhovnih vaj, temvec lahko sledimo njegovemu osebnemu za-
nimanju za teoloske avtorje, za Stevilna podrocja javnega in zasebnega Zivljenja,
za ljudi, s katerimi je delil Zivljenje, in za vrsto drugih vidikov; $kofa nam kaZejo kot
krhkega ¢loveka, ki se je pogostokrat znasel v dvomih in stiskah in je trpel zaradi
nerazumevanja. Marsikdaj je zapisal stvari, ki so bile zaupne narave. Analiti¢no je
ocenjeval svoje nastope, pripravljenost govorov, hitrost, s katero je govoril, dolzi-
no nastopov. Ker na razne Zalitve in podtikanja in na izkrivljene interpretacije nje-
govih posegov marsikdaj ni bilo mogoce odgovoriti neposredno, je to storil v svo-

1 Osnutek pisma je v zapuscini $kofa Jegli¢a, NSAL 331, §. 4. O tem ve¢ piSeta v uvodu v izdajo dnevnika

B. Otrin in M. Cipi¢ Rehar (Otrin in Cipi¢ Rehar 2015, X).
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jem dnevniku. Jeglicev dobri poznavalec in svojevrstni glasnik njegovih idej, Joze
Jagodic, je ob sklepu Jeglicevega Zivljenjepisa zapisal: »Zlasti odkar poznamo nje-
gov dnevnik, razumemo tudi vedno bolj ne le vnanje delo, ki smo ga sami gledali,
temvec tudi notranje namene in nagibe, ki so Jeglica pri vsem dejanju in nehanju
vodili. Nesporno je njegovo heroi¢no notranje Zivljenje in vse njegovo neugnano,
iz boZjih virov zajemajoce hrepenenje stremelo samo za tem, da bi privedel svoj
narod k ¢asni in veéni sreci, po Mariji k Bogu /.../« (Jagodic 1952, 411)

S svojimi zapisi je Skof Jegli¢ segel na Stevilna podrocja javnega Zivljenja, v ka-
tero je bil vpleten kot pomembna javna osebnost. Bil je svojevrsten kronist svoje-
ga Casa, narodnega in cerkvenega Zivljenja; glede tega je Cutil kar neke vrste dol-
Znost, kateri se je zavezal s sprejetjem sluzbe voditelja ljubljanske Skofije. »Ta
impozanten dnevniski opus lahko ozna¢imo za kulturni spomenik najvisje vredno-
sti, saj je iziemno pomemben kot temeljita kronika tistega ¢asa tudi za razumeva-
nje duhovne biti slovenskega naroda.« (Zajdela 2015)

S svojimi zapisi je posegal na notranje cerkveno podrodje; to je bilo navsezadnje
tudi njegovo temeljno Skofovsko poslanstvo. Z delom v skofijski pisarni, z dopiso-
vanjem z zupnijskimi uradi in z drugimi cerkvenimi ustanovami, tudi z osrednjim
vodstvom Cerkve in s predstavniki papeZa na Dunaju ali v Beogradu je urejal po-
samezna vprasanja cerkvenega Zivljenja. Srec¢anja z duhovniki ob raznih prilozno-
stih so mu dajala moZnosti, da je spoznaval in urejal razmere. Redne kanoniéne
vizitacije na Zupnijah in podeljevanje zakramenta birme, to so bile priloZznosti, da
je spoznaval in ocenjeval pastoralno delo na podroc¢ju skofije, delovanje cerkvenih
zdruzenj, bratovscin in cerkvenih druzb. »l1z dnevnika lahko razberemo njegov pa-
storalni program, prizadevanja za poZzivitev verskega zZivljenja, kar je spodbujal z
raznimi organizacijami, s podporo katoliSkosocialnemu gibanju, s pisanjem pastir-
skih pisem, raznih vernih priro¢nikov, s predavanji, duhovnimi vajami itd.« (Zajde-
la 2015) Ob obiskih in srecanjih si je delal zapiske, ki jih je v nadaljevanju uporabil
kot neke vrste spominsko knjigo, da je bil ob naslednjem obisku lahko posebe;j
pozoren na posamezne vidike navzoc¢nosti in delovanja nosilcev cerkvenih sluzb v
kakem kraju ali glede dogajanja na cerkvenem podrocju nasploh. Zlasti ob vizita-
cijah po Zupnijah, ko so bili zapisi daljsi, si je zabeleZil pripombe in predloge za
prihodnje ravnanije, in ko je bila ta Zupnija ponovno na vrsti ali se je srecal z njenim
dusnim pastirjem, je imel predlog Ze pripravljen. Nacrti prenove, delo za katoliske
shode ali skofijske sinode so tudi segali v tako zastavljeni nacin dela. SploSne na-
¢rte in smernice si je zapisoval na zacetku vsakega leta, nato jim je sproti dodajal
nove poudarke, na koncu leta pa preveril, v koliki meri je bil pri vsem uspesen.

Skof Jegli¢ se je zanimal za odnose med cerkvenimi ustanovami in $ir$o druz-
beno skupnostjo v okolju, kjer so delovali duhovniki ljubljanske Skofije. Redno se
je ob svojih pastoralnih obiskih sreceval tudi s predstavniki krajevnih oblasti. Mno-
gi njegovi nadrti so bili uresnicljivi le, ¢e je imel soglasje Zupanov in drugih po-
membnih ljudi. Velja spomniti na postopke, ki jih je moral opraviti pri pridobivanju
soglasij za gradnjo in zacetek delovanja gimnazije in zavoda v Sentvidu nad Lju-
bljano. Dnevniski zapisi redno porocajo o stikih z oblastmi in s prebivalstvom v
Gornji Savinjski dolini, kjer je imelo svoje urade in dejavnosti skofijsko gospodar-
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stvo Gornji Grad. V okvir reSevanja odprtih vprasanj slovenske politicne prihodno-
sti sodi njegovo delo ob nastanku majniske deklaracije in deklaracijskega gibanja;
dnevniski zapisi o teh procesih so izjemen zgodovinski vir. Podoben pomen imajo
njegovi zapisi za spoznavanje dogajanja znotraj tedaj najmocnejse politi¢ne stran-
ke na Slovenskem. Bil je dobro seznanjen z razporeditvijo modi znotraj Slovenske
ljudske stranke in je s svojo avtoriteto bistveno pripomogel, da so se strankarske
odlocitve sprejemale tako, kakor so se. Ob desetletnici nastanka jugoslovanske
drZave je v svojem prispevku povzel dogajanje iz ¢asa ob koncu habsburske mo-
narhije in svojo vlogo pri tem.

Skof Jegli¢ je bil pomemben protagonist dogajanja na podrogju odnosov med
Cerkvijo in drzavnimi strukturami v ¢asu Avstrije, pa tudi v nadaljevanju, ¢eprav v
nekoliko zmanjsani meri. Kot virilist je sodeloval v delovanju avstrijskega parla-
menta na Dunaju in tudi drugace imel pogoste stike z dvorom. Bil je lojalen do
cesarja, a hkrati kriti¢en do predstavnikov vlade, ki si je lastila pristojnosti na cer-
kvenem podrocju. Ob koncu prve svetovne vojne je bil med prvimi skofi na jugo-
slovanskem podrocju, ki se je zavedel pomena sistemati¢nega reSevanja pravnega
polozaja Cerkve in drugih verskih skupnosti. Dnevnik govori ne le o dopisih, ki jih
je posiljal na razne naslove, temvec tudi o politi¢ni filozofiji, ki je spremljala in
navdihovala njegove pobude, kritiko in odnose do nosilcev javnih funkcij.

Kar je v preteklosti daljsi ¢as povzrocalo pomisleke, da bi dnevnik izdali v tiska-
ni obliki, je bil predvsem njegov zelo osebni znaéaj. Skof Jegli¢ si je v dnevnik za-
pisoval zelo osebna mnenja, vtise, ¢utenja /.../ Marsikdaj ne do konca premisljene
stvari. Dnevnik je bil kakor nekakSen svojevrsten zaupnik, ker ni imel nikogar, s
komer bi se lahko pogovoril o osebnih stvareh. Osamljenost, ki jo je Skof Jegli¢
Cutil kljub vsej vpletenosti v Zivljenje na raznih ravneh, je za mnoge bralce njego-
vih zapiskov pomembna znacilnost (Rebula 2015). Dr. Jagodic je to razlozil kot del
sluzbe, onus episcopale, in ga takole utemeljil: »Vsak skof je osamljen, ker mora
nositi v sebi najtezja in najkocljivejSa vprasanja skofije, o katerih se ne more niti
ne sme posvetovati z nikomer /.../« (Jagodic 1952, 272) Veliko pozornosti je na-
menjal stiskam in tezavam, s katerimi so se srecevali njegovi duhovniki, in svoji
boledini ob tem. »To je tisti del dnevnika, ki je najbolj obcutljiv, saj neposredno
piSe o zelo osebnih zadevah posameznikov. 1z dnevnika je nazorna njegova odlo¢-
nost in delavnost, vedno znova je aktivno posegal v odprta vprasanja, se soocal s
tezavami in jih poskusal resiti.« (Zajdela 2015) Ko je doZivljal nasprotovanje ali
neiskrenosti, je bil dnevnik edini kraj, kjer je lahko potoZil svojo bol. Dnevnik ga
kaZe kot zelo ¢utecega Cloveka, z obcutljivim ¢utenjem, ki so ga negativne izkusnje
zelo prizadele. Brez ovinkarjenja je zato pisal o joku in solzah, o nerazumevaniju,
o notranjih bolecinah. Svojo bolecino in stisko je zaupal Bogu in dnevniku. Zato je
ta dnevnik tudi njegova najbolj intimna pripoved, vendar se ni omejil le na zapi-
sovanje svojih lastnih doZivetij, temvec je vkljucil tudi doZivetja in Cutenja ljudi, s
katerimi se je srecaval.

Dnevniski zapisi zelo izvirno kaZejo, kaksni so bili odnosi med voditeljem skofi-
je in duhovniki in kaksne so bile razmere v duhovniskih vrstah nasploh. Z vso ne-
posrednostjo Jegli¢ priznava, da je bil v€asih do duhovnikov in do drugih ljudi



148 Bogoslovni vestnik 76 (2016) « 1

preoster in Zaljiv. O nekem duhovniku je tako zapisal: »Zal mi ga je, morda sem ga
le preostro obsodil.« Ali: »Namenil sem se prelatu reci, naj prosi za pokoj: toda
nisem mogel, ¢ul sem, da se tega boji, in veckrat so mu kar solze na odi silile, ni-
sem pa hotel, pa tudi nisem mogel razzaliti in uzaliti ga prevec.« (16. marec 1909)
Hkrati dnevnik pokaZe, da je Skof vcasih prehitro sprejemal odlocitve, ko so mu
nasprotniki osumili kakega duhovnika, ki naj ne bi bil discipliniran ali naj bi se pre-
gresil proti kateri od cerkvenih ali bozjih zapovedi. Ne brez razloga je zato pri mno-
gih duhovnikih obveljalo prepri¢anje, da je bil ljubljanski skof Jegli¢ »pre-nagl« (ce
je skof v Trstu Ze bil Nagl).

2. Tudizgodovinski viriimajo svojo zgodovino

Dnevnik Skofa Jegli¢a je po njegovi smrti priSel v osebne arhive njegovih nasledni-
kov in ni bil dostopen za javno uporabo. Po mnenju Skofa mons. Antona Vovka je
bil dnevnik »zelo oseben in predelikaten, da bi ga bilo mogoce uporabljati«. Ob
nastopu sluzbe skofa v Ljubljani je A. Vovk dnevnik hranil v knjiznici Skofa Jerneja
Vidmarija, katere skrbnik je bil dr. Janez Orazem. Orazmu je narocil, naj dnevnika
nikomur ne posoja. Pozneje je bil dnevnik izro¢en v varstvo skofijskemu arhivu (ki
je bil takrat v nadskofijskem dvorcu), po vrnitvi iz prepisovanja pa ga je Skof A.
Vovk obdrzal kar v svojih prostorih.

Prvi, ki je vsebino dnevniskih zapisov ponesel v javnost, je bil Skof Jegli¢ sam.
Ob praznovanju desetletnice nastanka Jugoslavije je pod naslovom Pred desetimi
leti v slavnostni prilogi dnevnika Slovenec objavil nekaj odlomkov iz septembra, iz
oktobra in iz novembra 1918. Tako izbrani zapisi so govorili o politi¢nih vprasanjih,
bili so zelo skrajsani in deloma prilagojeni, ¢e jih primerjamo z izvirnikom (Slove-
nec, 28. oktober 1928). V uvodu je Jegli¢ zapisal: »Naj ob tej pomenljivi desetle-
tnici po svojem dnevniku opisem vaznejse dogodke istih dni, ki bodo morda naso
slovensko javnost zanimali.«

Dolgoletni tajnik skofa Jegli¢a in ravnatelj ljubljanske skofijske pisarne, Joze Jago-
dic (1899-1974), pa je bil prvi, ki je Jeglicev dnevnik uporabil kot gradivo za pisanje
svoje doktorske disertacije z naslovom Skofa Jegli¢a seksualni pouk in vzgoja
ljudstva,? $e bolj pa, ko je pripravil Jegli¢ev Zivljenjepis z naslovom Nadskof Jeglic.
Majhen oris velikega Zivljenja (Jagodic 1952).2 »Kancler Jagodic«, kakor so ga bili
duhovniki navajeni imenovati tudi Se po odhodu v Avstrijo, je veljal za posebnega
zaupnika Skofa Jeglica, za Skofovega zelo dobrega poznavalca in za glasnika njegovih
idej. Zato je dnevnik uporabljal in interpretiral po svojih kriterijih, pri tem je segal
po dodatnem gradivu, ki ga je nacrtno zbiral v letih, ko je bil v Jegli¢evi sluzbi. »Naj
Se povem — boZja Previdnost je tako hotela, da sem zacel Ze koj spocetka zbirati gra-
divo za biografijo velikega Skofa in sem si zapisoval vse, kar sem iz njegovih ust izve-

2 Prim.J. Jagodic, Skofa Jegli¢a seksualni pouk in vzgoja ljudstva. Inavguralna disertacija (rokopis), Ljublja-

na, 1944, 250 str. Kot delni natis (to je bil pogoj za doktorsko promocijo) je disertacija izSla v Ljubljani
leta 1944, 45 str.

Jagodicev spis je izSel pri Druzbi sv. Mohorja v Celovcu.
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del iz njegove mladosti. Vse njegovo delo in Zivljenje pa sem imel priliko opazovati
dan za dnem od blizu,« je Jagodic zapisal v svojih spominih (Jagodic 1974, 227).

Dnevnik Skofa Jegli¢a je bil zanimiv vir za zgodovinarje po drugi svetovni vojni.
Zeleli so ga dobiti, pri tem jim je pomagal ljubljanski $kofijski arhivar, dr. Maks Mi-
klaveig (1900-1971), ki je tudi drugace dobro sodeloval z drzavnimi oblastmi (Zaj-
dela 2015). Med zgodovinariji sta bila pobudnika dr. Metod Mikuz, neko¢ sodelavec
v Skofijskem arhivu Ljubljana (Enciklopedija Slovenije 7:139—140) in nato ucitelj
sodobne zgodovine na Filozofski fakulteti v Ljubljani, in Francek Saje, takrat sode-
lavec Zgodovinskega oddelka oziroma Zgodovinskega arhiva Centralnega komite-
ja Zveze komunistov Slovenije (Slovenski biografski leksikon 3:183). Potem ko je
bila Teoloska fakulteta, na kateri je Miklav¢i¢ deloval kot uditelj, leta 1952 izklju-
¢ena iz javnega Solskega sistema, je bil Miklavcic¢ zaposlen v drzavnem arhivu Re-
publike Slovenije z delovnim mestom v skofijskem arhivu Ljubljana. Ne da bi o tem
obvestil takratnega voditelja ljubljanske skofije, mons. Antona Vovka, ali prosil za
njegovo privolitev, je MiklavCi¢ poskrbel, da je Udba dobila izvirni Jeglicev dnevnik
in organizirala prepisovanje.® Po pri¢evanju skofa dr. Stanislava Lenic¢a so dnevnik
prepisovali v ljubljanskih zaporih (po nekaterih virih morda v zaporu na Igu, kjer
so drugace prepisovali cerkvene maticne knjige). V delu zapora, kjer so bili zaprti
duhovniki, je bila soba, v kateri so dnevnik prepisovali laiki, predvsem iz vrst od-
vetnikov, ker duhovnikom niso zaupali, da bi opravljali to nalogo. Prepisovalci so
bili med drugim dr. Branko Alujevi¢ (Griesser - Pe¢ar 1997, 318), dr. Janko Kostl
(219) in drugi. Po nekaterih znakih je mogoce sklepati, da so bili prepisi narejeni
spomladi 1953. Prepisovalcev je bilo ve¢. Uporabljali so razlicne pisalne stroje.
Narejenih je bilo vsaj Sest kopij: po en izvod je bil izro¢en Arhivu Centralnega ko-
miteja Komunisticne partije Slovenije in Institutu za zgodovino delavskega gibanja
(InsStitut za novejso zgodovino), Sesti izvod Skofijskemu arhivu v Ljubljani. Drugi
izvodi so konéali v drugih ustanovah ali zasebnih knjiznicah. Ze pozneje je v zapor
prisla vest, da so izvod prepisa poslali v Sremsko Mitrovico, kjer je bil tudi zapor,
in da so ga tam slovenski zaporniki prevajali v srbohrvasc¢ino (Kolar 1991, 75). Tako
je bil pretipkani izvod dnevnika na voljo raziskovalcem, ki so vedeli za pomen tega
vira. Med uporabniki iz srbskega prostora je bil prvi Momcilo Zecevi¢ (1977), ko je
pripravljal disertacijo o jugoslovanskem zedinjenju in o vlogi slovenske ljudske
stranke. Na Slovenskem je po drugi svetovni vojni prva dnevnik objavljala dobe-
sedno in nelektorirano Nova revija, in to od leta 1987 (st. 67-68) dalje. Za objavo
so uporabljali zaporniski prepis. Objavljali so Skofove zapise od 2. septembra 1917
dalje, to je za cas, ko se je med Slovenci razvilo deklaracijsko gibanje, katerega
pomembni zagovornik je bil prav skof Jegli¢, in vse do leta 1920.

4 M. Miklav¢ic je bil Skofijski arhivar od leta 1937 dalje, leta 1946 je prevzel predavanja na Teoloski fakul-

teti, potem ko je dr. Josip Turk odsel v tujino. Leta 1952 je postal izredni profesor in leta 1970 redni
profesor Teoloske fakultete. Vodja Skofijskega arhiva je ostal vse do smrti. V svojih odnosih z Udbo je
imel vzdevek »Francka« (Griesser - Pec¢ar 1997, 21).

Po pricevanju J. Orazma je bil skof A. Vovk zelo nezadovoljen, ko je izvedel, da je arhivar M. Miklavc¢i¢
dnevnik izrodil v prepisovanje. Zahteval je, da ga takoj prinese nazaj. Ko ga je prinesel, ga je skof A. Vovk
shranil v svojih prostorih.



150 Bogoslovni vestnik 76 (2016) « 1

Voditelji ljubljanske (nad)skofije so dobili ve¢ pobud zgodovinarjev, da bi dnev-
nik izSel v kriticni tiskani izdaji. Vsi so se namrec zavedali, da je bil prepis na mno-
gih mestih spremenjen, da je bilo veliko napak v prepisovanju, ki so tudi vsebinsko
spremenile posamezna mesta. TeZave so bile s prevodi, ki niso bili vedno najbolj
dosledni in natancni. Kljub vsemu je bilo mnenje vodstva (nad)skofije, da bi bila
izdaja dnevnika preuranjena. Prva sprememba se je zgodila po letu 1997. Takrat
je bil izvirni dnevnik ponovno izrocen v Skofijski arhiv in je postal del Jegli¢eve za-
puscine, ki so jo v arhivu hranili Ze predtem. Ob isti priloZnosti so delavci arhiva
poskrbeli za mikrofilme originalnih zapisov, da bi s tem zavarovali original, ki je bil
na mnogih mestih poSkodovan. Zlasti je bila poSkodovana vezava vec zvezkov. Mi-
krofilmi so omogocili, da so raziskovalci uporabljali izvirne zapise, ne da bi pri tem
delali novo skodo na samem rokopisu. Reprodukcija originalov je pomenila tudi
lazje branje in razumevanje besedila, kajti tipkopis, ki ga je hranil arhiv, je bil zelo
slabo ¢itljiv, saj je bil indigo uporabljen velikokrat in je bilo na njem malo barve.

Glede na informacije, ki so bile posredovane ob predstavitvi tiskane izdaje, je
nova pobuda za znanstvenokriti¢no izdajo dnevnika ponovno vzniknila v letu 2006.
Takrat je voditelj ljubljanske nadskofije, mons. Alojz Uran, presodil, da ni vec ovir
in da sme dnevnik priti v celoti v javnost. Zato so stekla vsa potrebna opravila za
vnasanje besedil v elektronsko obliko, za pripravo prevodov in za izdelavo spre-
mljevalnih opomb. Zagotovljena so bila tudi sredstva, ki so omogocila pripravo
besedila in tisk.

3. Sklep

Izdajo sta uredila in besedila transkribirala sodelavca Nadskofijskega arhiva v Lju-
bljani, mag. Blaz Otrin in mag. Marija Cipi¢ Rehar. Dodala sta $tevilne pojasnjeval-
ne in bibliografske opombe, ki bistveno prispevajo k boljSemu razumevanju dnev-
niskih zapisov in njihovega umescanja v zgodovinski trenutek. Kakor se spodobi za
pomembno znanstvenokriti¢no izdajo uglednega vira, kakrsen je dnevnik voditelja
osrednje Skofije v slovenskem prostoru, so izdajatelji poskrbeli za iz€rpne uvodne
Studije, v katerih sta urednika prispevala Se uvod in v njem predstavila temeljne
znacilnosti izvirnika. Dodana sta redakcijsko porocilo in oris Jegli¢eve uporabe la-
tins¢ine v dnevniku (dr. Julijana Visoc¢nik). Knjigi je besedo na pot napisal Jeglicev
naslednik v vodstvu ljubljanske nadskofije, metropolit mons. Stanislav Zore. Doda-
ni so seznam in razlaga kratic, ki jih je uporabljal avtor dnevnika, viri in literatura
ter osebno, krajevno in stvarno kazalo, ki bodo dobrodosel pripomocek vsem, ¢e
se bodo lotili branja obseZnega besedila. Delavci v Nadskofijskem arhivu so z izda-
jo Jegli¢evega dnevnika opravili zgodovinsko delo in dali na voljo pomemben vir, ki
bo v pomo¢ cerkvenim in drugim zgodovinarjem z razli¢nih podrocij. Brez uporabe
tega vira ne bo mogoce pisati nobenega dela, ki bo obravnavalo konec habsburske
monarhije ali odloc¢anje Slovencev za novo politi¢no pot, razmere v Cerkvi na Slo-
venskem v sklepnem obdobju Avstro-Ogrske in v prvem desetletju novonastale
juznoslovanske kraljevine, za katero se je zavzemal tudi Skof Jeglic.
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Monografija obravnava religioloski pojem odresenja in predstavlja nauk o od-
reSenju v najpomembnejsih verstvih: v judovstvu, kr$¢anstvu, islamu, hinduizmu
in budizmu. Delo najprej predstavlja koncept odresenja, nato je obdelan nauk o
odresenju v judovsko krs¢anski tradiciji, v tretjem poglavju spoznamo nauk o od-
reSenju v islamu in v zadnjem poglavju knjiga primerja pojmovanje odreSenja v
religijah indijske podceline. Delo predstavlja prvo tovrstno predstavitev v sloven-
skem jeziku. Posebna pomembnost za slovenski prostor je v tem, da predstavi
odresenje kot eno najpomembnejsih poglavij pri obravnavi sleherne religije. Av-
torja v monografiji obravnavata uporabnost religije v tuzemskem Zivljenju in esha-
tologijo omenjenih verstev.

Ljubljana: Brat Francisek in Teoloska fakulteta, 2012. 96 str. ISBN 978-961-6873-14-7. 9 €.
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Renato Podbersi¢
Skof Rozman in reSevanje Judov:

Povzetek: Prispevek obravnava pomembno vlogo nekdanjega ljubljanskega $kofa
dr. Gregorija RoZmana pri reSevanju Judov, ki so beZali pred preganjanjem med
drugo svetovno vojno. Stevilni judovski begunci so zaradi krutosti nacisti¢tnega
in ustaskega reZima Zeleli zapustiti srednjo in vzhodno Evropo in tudi prek oze-
mlja Ljubljanske pokrajine, takrat pod italijansko okupacijo, poiskati pot v svo-
bodo. Skof Rozman se je med okupacijo znasel na odgovornem mestu, nanj so
se namre¢ po pomoc obracali Stevilni preganjani, zaprti in pomoci potrebni.
Skof je zanje poskusal nesebi¢no posredovati pri okupatorskih oblasteh, ne gle-
de na raso, drzavljanstvo in vero. Tako je veckrat posredoval tudi za Jude, pomoc¢
zanje je iskal tako v domaci Ljubljani kakor tudi v Rimu oziroma Vatikanu. Nje-
gova posredovanja so bila namenjena tako posameznikom kakor druZinam in
celotnim skupinam, kakor dokazujejo ohranjeni arhivski dokumenti v Ljubljani
in v Rimu. Stevilni Judje so se uspesni umaknili na varno prav zaradi njegove
pomoci. Morda bo nekega dne tudi Skof RoZzman pristet med »pravi¢nike med
narodi, to je, tiste Nejude, ki so med holokavstom brez placila resevali prega-
njane Jude.

Kljuine besede: $kof RoZzman, druga svetovna vojna, holokavst, re3evanje Judoy,
pravi¢niki med narodi

Abstract: Bishop RoZman and Saving of Jews

The article discusses the important role of the Most Rev. Gregorij RoZman, then
Bishop of Ljubljana, in saving Jews fleeing persecution during World War II.
Numerous Jewish refugees wished to leave Middle and Eastern Europe beca-
use of the cruelty of the Nazi and Ustasha regimes and find their way to free-
dom through the Italian-occupied territory of the Province of Ljubljana. Bishop
RoZman found himself in an important position during the occupation; many
persecuted, imprisoned and needy people were turning to him for help. The
Bishop tried to unselfishly intercede on their behalf with the occupational
authorities, regardless of race, national origin and religion. He thus often inter-
ceded on behalf of Jews in Ljubljana as well as in Rome or at the Vatican. His
efforts were on behalf of individuals as well as families and larger groups and

Clanek je rezultat izvajanja raziskovalnega programa Nasilje komunistiénega totalitarizma v Sloveniji
1941-1990 (st. pogodbe 1000-16-2721), ki ga sofinancira Javna agencija za raziskovalno dejavnost Re-
publike Slovenije.
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are well documented by numerous records that have been preserved in the
archives of Ljubljana and Rome. Numerous Jews successfully found their way
to safety precisely due to his efforts. Perhaps one day Bishop RoZman will also
be counted among the »righteous among the nations, that is, among the non-
Jews who saved persecuted Jews during the holocaust without expecting any
reward.

K@/ words: Bishop Rozman, World War 1l, holocaust, saving of Jews, righteous
among the nations

Skof dr. Gregorij Rozman (1883-1959) se je na mestu ljubljanskega ordinarija zna-
Sel med drugo svetovno vojno. Res veliko ¢rnila je bilo Ze prelitega v dokazovanju
njegovega domnevno zmotnega ravnanja pod italijansko in nemsko okupacijo in
med komunisti¢no revolucijo na Slovenskem v drugi svetovni vojni. Postal je tako
reko¢ dezurni krivec, ki naj bi slovenske katolicane »na veke« postavil v poloZaj
manjvrednih drzavljanov in krivcev za razmah revolucionarnega terorja. Zal so se
bolj poredko slisale besede, ki so $kofa RoZmana prikazovale v lu¢i neutrudnega
posredovalca za pomocdi potrebne, naj je bilo to v zvezi z begunci, izseljenci, za-
porniki, taboris¢niki, talci, komunisti ali Judi. Tisti zapisi posameznikov, ki so si o
tem »drznili« pisati (dr. Tamara Griesser Pecar, dr. France Martin Dolinar, dr. Jakob
Kolaric), pa so v javnosti vse preveckrat ostali brez odmevov. Ne nazadnje, tudi
Skof RoZzman je osebno obcutil nestrpnost nemskega nacionalizma po prvi svetov-
ni vojni, zato se je umaknil z rodne Koroske v Ljubljano (Kolari¢ 1977; Griesser
Pecar 2009; Veraja 2004, 179-180).

1. Judje, holokavst in Skof Rozman

V tem prispevku so bomo osredotocili na zadnjo, to je, na tako imenovano judo-
vsko kategorijo, ki je tudi po zelo konservativnem Stetju utrpela najvec skode v
piramidi Zrtev druge svetovne vojne v Evropi, saj je bilo takrat pobitih okrog Sest
milijonov Judov. Sto tisoc gor ali dol, Stevilka je sama po sebi prevec strasljiva, da
bi nam dovolila polemiziranje.

Kakor pricajo razli¢ni arhivski dokumenti, tako v Ljubljani (Nadskofijski arhiv,
Arhiv Republike Slovenije) kakor v Rimu (Centralni drZavni arhiv), je pri posredo-
vanju za judovske begunce, posameznike in cele druzine, pomagal tudi tedanji
ljubljanski Skof dr. Gregorij Rozman. Dobro je bil obves¢en o zloCinih ustasev nad
judovskim prebivalstvom, ki so se zaceli ze kmalu po razpadu Kraljevine Jugosla-
vije in po vzpostavitvi Neodvisne drZzave Hrvatske (NDH) aprila 1941. Poleg tega
je Skof RoZzman kot izobraZen teolog gojil spostovanje do judovskega ljudstva, ka-
kor se — konec koncev — kaZe tudi v njegovih pridigah (Zakelj 1970, 336-340).

Po okupaciji Jugoslavije leta 1941 so se razmere poslabsale tudi za Jude na slo-
venskih tleh. Judovsko vero je drugace na ozemlju predvojne Dravske banovine
izpovedovalo manj kakor tiso€ vernikov, od tega vecina v Prekmurju. Jude je naj-
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bolj preganjal nemski okupator na svojem zasedenem ozemlju na Stajerskem in
na Gorenjskem, medtem ko so italijanski in madzarski okupatorji zavzeli milejse
stalis¢e, predvsem do Judov, ki so Ze pred drugo svetovno vojno Ziveli na okupira-
nem obmocdju. Precej slabse se je seveda godilo judovskim beguncem od drugod,
predvsem z obmodij NDH, ki so iskali zatocis¢e pred nacisticnim in ustaskim nasi-
ljem; tam se je namrec nad njimi v polnem teku izvajal nacrtni genocid (Goldste-

in 2004, 48-49; Svob 2004, 99-102; Karaka$ Obradov 2013, 154-155).

Razli¢ne judovske organizacije so hitro zaznale novo stvarnost. Kraljevina Itali-
ja je resda do vstopa v drugo svetovno vojno junija 1940 pomenila pomembno
tranzitno drzavo za judovske begunce, ki so pred nacisticnim divjanjem in pred
vojno bezali iz deZzel pod nemsko okupacijo. Kraljevina Italija je zacela sprejemati
protijudovsko zakonodajo leta 1938, to pa se je ujemalo s priblizevanjem nacistic-
ni Nemciji, vendar Judov do vstopa v vojno junija 1940 ni zapirala v taborisc¢a. Tudi
nasploh so bili italijanski Judje delezni izlo¢anja iz druzbe, vendar do kapitulacije
Italije niso bili predmet takSnega sistemati¢nega nasilja kakor na ozemljih pod
kontrolo nacisticne Nemcije (De Felice 1993; Capogreco 2014).

Obstajalo je veliko nacinov, kako je Judom uspelo zapustiti ozemlje NDH: od
legalnega pridobivanja prepustnic do ilegalnega nakupa prepustnic, ki so se veci-
noma glasile na tuje ime, cena pa se je navadno izsiljevalsko dvigala. Pogosto so
preganjani Judje iskali tudi intervencije raznih nejudovskih oseb, tako iz vrst obla-
sti kakor tudi ¢lanov katoliske Cerkve. Kraljevina Italija je judovske begunce inter-
nirala v zbirna taboris¢a ali jih namescala v hotele in druge zgradbe, ki jih je dolo-
Cila za ta namen. ltalijanski zascitniski odnos do Judov, tako na ozemlju Kraljevine
Italije kakor tudi na okupiranih ozemljih, je bil v skladu s fasisti¢no ideologijo, ki je
resda Judom jemala ¢lovekove pravice, toda proti njim ni ravnala v smeri fizicne-
ga unicevanja (Karakas Obradov 2013, 178).

2. Delovanje organizacije DELASEM

Za judovske begunce je skrbela predvsem organizacija DELASEM; to je akronim za
»Delegazione per I'Assistenza degli Emigranti Ebrei«, sedez je bil v Genovi. Usta-
novljena je bila decembra 1939, delovala je do leta 1947. Pomagala je predvsem
bezecim Judom, ki so prihajali v Italijo iz vse Evrope, in poskrbela za njihov varni
prehod v drZave, ki so Se sprejemale judovske begunce. DELASEM je vodil odve-
tnik Lelio Vittorio Valobra (1900-1976) iz Genove, vidni ¢lan Zveze judovskih sku-
pnosti ltalije. Po kapitulaciji Italije septembra 1943 je DELASEM svoje delovanje
prenesla v Svico. Hkrati so omenjeni begunci pomenili vir zasluzka, tako za razli¢-
ne prevozne druzbe kakor tudi za tihotapske zdruzbe. Nekaj pa je kapnilo tudi v
proracun drzave. Verjetno lahko prav v tem iS¢emo razloge, zakaj so si italijanske
oblasti zatiskale oci in dopuscale judovsko emigracijo (De Felice 1993, 429-432).

DELASEM je imela svojega zaupnika tudi v Ljubljani, to je bil vinski veletrgovec
Evgen (Eugenio) Bolaffio, rojen leta 1888 v Ljubljani. lzviral je iz znane goriske ju-
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dovske sefardske druzine, porocen pa je bil s Slovenko. Ena njegovih prvih (neu-
radnih) poti je vodila v skofijski dvorec k Skofu RoZmanu. Delovanje zastopnika
Bolaffia je postalo zelo pomembno zlasti po napadu na Jugoslavijo in po vzposta-
vitvi ustaskega reZima na Hrvaskem. Zato se je zelo povecalo stevilo judovskih
beguncey, ki so preZivetje iskali na poti proti Italiji. Bolaffio je tako postal tudi ne-
uradni predstavnik Zveze judovskih obcin Italije za obmocje Ljubljanske pokrajine.
Ocitno je imel zelo dobre zveze z Emiliem Graziolijem, italijanskim visokim komi-
sarjem v Ljubljanski pokrajini, ki je Skofu olajseval resevanje Judov (ACS, DGPS,
Divisione affari generali e riservati, A 16 — Stranieri ed ebrei stranieri (1930-1956),
busta 11, fasc. 1, sottofasc. 2). Za Evgena so se razmere spremenile ob prihodu
nemskih okupatorjev septembra 1943. Leta 1944 so ga Nemci aretirali in odpelja-
li v koncentracijsko taboris¢e Dachau, od koder se je po vojni vrnil v Ljubljano.
Evgena Bolaffia je po vojni zasliSevala jugoslovanska OZNA, ker ga je sumila med-
vojnega sodelovanja z britanskimi obves¢evalnimi sluzbami, hkrati pa so ga obto-
Zevali sodelovanja z okupatoriji. V zaporu je napisal spomine na medvojni ¢as. V
zapisniku njegovega zaslianja, ki ga hrani Arhiv Republike Slovenije, najdemo tudi
pomembne podatke o judovskih beguncih v Ljubljani. Bolaffio je pri zasliSanju tr-
dil, da je s podporo organizacije DELASEM v Italijo spravil veliko Judov. Med drugim
je svojim povojnim zaslisevalcem zagotovil, da so Italijani julija 1941 vse judovske
begunce internirali v Italijo, po njegovih besedah naj bi bilo okrog dvesto oseb.
Takoj za to skupino so prisle nove skupine beguncev z obmocja NDH. Glede teh
beguncev se je Bolaffio obrnil na Graziolija, DELASEM pa je uredil, da jih niso vr-
nili na ozemlje pod kontrolo ustasev, temvec so jih poslali v Italijo. Kmalu so zace-
le prihajati Se druge skupine judovskih beguncey, zato so Italijani izdali nalog, da
jih je treba zavrniti Ze na meji in poslati nazaj na Hrvasko. Dejansko so ustasi po-
bili neko taksno skupino zavrnjenih beguncev (ARS, AS 1931, sk. 457, dosje Evgen
Bolaffio, str. 28-29).

Kakor je Bolaffio porocal v Genovo, je bilo v zaCetku septembra 1941 v Ljubljani
vec kakor tristo judovskih beguncev in grozila je velika nevarnost, da jih bodo posla-
li nazaj. Zato se je skupaj z Otom Lorantom, znanim ljubljanskim judovskim trgov-
cem, odpravil na sprejem k skofu RoZmanu. Sodec po porodilu, ga je zaprosil, naj pri
svetem sedeZu posreduje za omenjene begunce. Po zagotovilih zastopnika Bolaffia
je Skof RoZman v svojem imenu posredoval pri svetem sedezu s prosnjo, naj uredijo,
da teh beguncev ne bi vrnili na Hrvasko, ampak bi jih poslali v notranjost Italije. Ker
se je omenjeno porocilo zastopnika Bolaffia z dne 5. septembra 1941 ohranilo v
rimskem arhivu, smemo domnevati, da ga je italijanska varnostna sluzba prestregla,
ko ga je Bolaffio poslal na centralo v Genovo (ACS, DGPS, Divisione affari generali e
riservati, A 16 — Stranieri ed ebrei stranieri (1930-1956), busta 1, fasc. A3).

Med pomembnejse naloge, ki jih je med vojno uspesno opravil zastopnik Bo-
laffio, sodi tudi reSevanje vec kakor stirideset judovskih sirot, ki so jih nameravali
izseliti v Palestino, toda zaradi zacetka druge svetovne vojne so otroci obstali na
Hrvaskem. To je dobro poznana zgodba s srecnim koncem o mladih judovskih be-
guncih, ki so zasloveli kot judovski otroci iz Vile Emme v Nonantoli. Oblasti NDH
so tem otrokom dovolile oditi v Ljubljansko pokrajino pod italijansko kontrolo. V
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organizaciji DELASEM se je z Bolaffijevo pomocjo in ob podpori Skofa Rozmana
julija 1941 skupina okrog stiridesetih judovskih beguncev, predvsem otrok in mla-
dostnikov, pod vodstvom hrvaskega Juda Josefa Indiga naselila v dvorcu Lesno
Brdo pri Vrhniki. Prek Zagreba so bezali iz srednje Evrope in Balkana pred holoka-
vstom. Tako so mladi begunci z vlakom prispeli v Ljubljano, zastopnik Bolaffio pa
jim je s pomocjo Skofa RoZzmana uredil prebivalis¢e v dvorcu Lesno Brdo pri Vrh-
niki (ACS, DGPS, Divisione affari generali e riservati, A 16 — Stranieri ed ebrei stra-
nieri (1930-1956), busta 1, fasc. A3).

Begunski otroci in mladostniki so tam ostali do julija 1942, ko so jih Italijani
preselili v Vilo Emmo v Nonantoli pri Modeni. Nemci so od italijanskega poveljstva
resda zahtevali, da vlak z mladimi judovskimi begunci usmerijo na sever, proti Av-
striji, vendar so italijanske oblasti po posredovanju skofa RoZmana nemsko Zeljo
preslisale in vlak usmerile proti severu Italije. Po kapitulaciji Italije je tem mladim
Judom uspelo zbezati v Svico (Voigt 2002, 87-109; Podbersi¢ 2002, 599-601).

Med drugim je moral Bolaffio svojim povojnim zasliSevalcem pojasnjevati, v
kaksnih stikih je bil z raznimi posamezniki, zanimivimi za povojne komunisti¢ne
oblasti. Zlasti jih je zanimal tajnik zagrebske judovske verske obcine, Aleksander
Klein, ki naj bi imel zveze z britanskimi obvescevalci. Na konkretno vprasanje, kako
je bil omenjeni Klein povezan z Vatikanom, je Bolaffio odgovoril, da je leta 1942,
»ko je bila prva hajka na Zidovske emigrante v Ljubljani«, sam odSel k Skofu Roz-
manu »s pro3njo, da intervenira pri Vatikanu, da se ta skupina 250 Zidov poslje iz
Ljubljane v Italijo, a ne na Hrvasko. Skof je ustregel moji pro3nji. 3 mesece kasne-
je je bila zopet hajka proti Zidom.« Tokrat pa je $el do $kofa ljubljanski Jud Oton
Lorant. Skof ni interveniral, ampak je poslal brzojavko v Vatikan (ARS, AS 1931, $k.
457. Dosje Evgen Bolaffio, str. 38). O¢itno je Skofu RoZmanu s poslano brzojavko
uspelo, saj so v Vatikanu posredovali pri italijanskem notranjem ministrstvu in iz-
gona beguncev ni bilo (Voigt 1993, 213).

Nekdanjega zastopnika Bolaffia je udba naposled izpustila in mu zaplenila pre-
moZenje, po letu 1948 pa se je izselil v Izrael, kjer je umrl (AS 1931, 3k. 457, dosje
Evgen Bolaffio, str. 28-29).

3. Posredovanja skofa Rozmana za Jude

Kakor smo videli, se Skof RoZman ni ustrasil posredovanja za preganjane Jude pri
je Ze 6. septembra 1941 poslal telegram v Vatikan, naslovljen na kardinala Luigija
Maglioneja (1877-1944), vatikanskega drZavnega tajnika. Telegram je prestregla
italijanska varnostna sluzba (Pubblica sicurezza), tako da se je ohranil v Italijan-
skem drzavnem arhivu v Rimu (Archivio Centrale dello Stato) v fondu Ministrstva
za notranje zadeve. V telegramu je Skof RoZzman kardinala Maglioneja zaprosil, naj
posreduje pri italijanskem ministrstvu za notranje zadeve v korist judovskih be-
guncev (v originalu: emigranti ebrei), med katerimi so bili tudi krS¢eni Judje, ki so
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se tedaj znasli na ozemlju Ljubljanske province (Provincia di Lubiana). Predlagal
je njihovo konfinacijo v notranjost italijanske drzave, kajti ob njihovi morebitni
vrnitvi v NDH bi se jim zelo slabo pisalo (ACS, DGPS, Divisione affari generali e ri-
servati, A 16 — Stranieri ed ebrei stranieri (1930-1956), busta 1, fasc. A3).

Ocitno skofovo posredovanje ni bilo zaman, kajti ze dan pozneje je p. Pietro
Tacchi Venturi (1861-1956), jezuit in neuradna zveza med svetim sedezem in Mus-
solinijem, sporocil, da je italijanska stran pripravljena ugoditi Zelji Skofa RoZmana.
Zelo preprosto je potekalo: Sef italijanske policije je poklical na kvesturo v Ljublja-
ni in poskrbel za ustrezne ukaze, ki so judovske begunce obvarovali najhujsega
(Griesser Pecar 2009, 53).

Po tednu dni je Skof RoZman zopet posredoval pri kardinalu Maglioneju za isto
skupino judovskih beguncev. Zelel jih je namre¢ obvarovati internacije v italijan-
skih koncentracijskih tabori$¢ih. Zal neuspesno, kajti italijanske oblasti so jih ze
poslale v taboris¢e Ferramonti di Tarsia pri Cosenzi v juzni Italiji, ki je bilo name-
njeno predvsem Judom (NSAL, Zapus¢ina $kofa Rozmana, Prezidialni arhiv, §t. 80).
Vendar so skofu RoZmanu v odgovoru na poizvedovanje zatrdili, da bo zanje ustre-
zno poskrbljeno in da bodo krs¢ene Jude locili od preostalih sorojakov. V resnici
poloZaja interniranih Judov v tem taboriScu nikakor ne moremo primerjati z nem-
Skim sistemom unicevalnih taboris¢ (Capogreco 2011, 113—-114).

Posebno skrb so skofu RoZmanu pomenili katolicani judovskega rodu, ki jim zaradi
rasne zakonodaje ni bilo prizaneseno, niti na ozemlju tretjega rajha niti v NDH. Tam
jih je dolgo S¢itil zagrebski nadskof Alojzije Stepinac, ko pa so se razmere Se poslabsa-
le, je zanje prosil pomodi pri ljubljanskem ordinariju. Spet je romalo pismo k drZzavne-
mu tajniku, kardinalu Maglioneju. TeZave so povzrocali italijanski predpisi, ki so begun-
cem nearijskega izvora, tudi e so bili katolicani, prepovedovali vselitev na ozemlje
Kraljevine Italije. Kljub temu so tudi te judovske begunce prepeljali v Ze omenjeno
taborisc¢e Ferramonti di Tarsia (Kolari¢ 1977, 225-226; Griesser Pecar 2009. 53).

Za skupino preganjanih Judov, ki so drugace Ze prestopili v krS¢ansko vero, je Skof
RoZman pri kardinalu Maglioneju ponovno posredoval dne 17. septembra 1941.
Zelel jih je namre¢ obvarovati internacije v italijanskih koncentracijskih taboris¢ih,
toda kardinal je RoZmanovo pismo odposlal 3ele dne 3. oktobra. Skof je namre¢ ze-
lel prepreciti, da bi judovske begunce poslali v italijanska koncentracijska taborisca,
kamor so italijanske oblasti zapirale predvsem Jude, ki niso bili italijanski drzavljani.
P. Tacchi Venturi je kardinalu sporocil odgovor, ki mu ga je posredoval Guido Buffa-
rini Guidi (1895-1945), italijanski drzavni podsekretar na notranjem ministrstvu.
Omenjeni visoki uradnik je zagotovil, da so bile »pravi¢ne Zelje« Skofa Rozmana ze
izpolnjene. Vendar so skofu Rozmanu v odgovoru na poizvedovanje zatrdili, da bo
zanje ustrezno poskrbljeno in da bodo krs¢ene Jude locili od preostalih sorojakov.
Za krscanske Jude, ki so jih nameravali internirati v koncentracijskem taboriscu Fer-
ramonti di Tarsia, naj bi se poloZaj izboljsal, ko bi se tam organizirala Cerkev (Gries-
ser Pecar 2009, 53; Capogreco 2011, 112—-117). Tako je dne 23. oktobra 1941 kardi-
nal Maglione ponovno pisal skofu RoZmanu: zavzel se je za to, da bi kricene in ne-
krscene Jude v taboris¢u Ferramonti locili (Griesser Pecar 2009, 53).
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Skof RoZzman pri redevanju beguncev in pri zagotavljanju pomo¢i potrebnim
seveda ni deloval sam, ampak se je opiral na duhovnike, ki jim je zaupal. Med nji-
mi sta bila tudi kanonik dr. Janez Kralji¢ (1898-1970) in salezijanski duhovnik dr.
France Blatnik (1899-1977). Blatnik je pogosto opravljal kurirsko sluzbo za skofa
RoZmana, hkrati pa je vecjemu Stevilu hrvaskih Judov omogocil vzpostavitev stikov
z Vatikanom, da so si tako resili Zivljenje. Poleg tega je pomenila Ljubljana —in z
njo Skof RoZman — samo delcéek v drugace Siroki reSevalni mrezi, ki je segala od
Konstance v Romuniji do Rima. Po podatkih dr. Kralji¢a naj bi se ¢ez ozemlje lju-
bljanske kofije na varno v Italijo oziroma Svico prebilo okrog 240 000 Judov (Ko-
lari¢ 1977, 225-226). Ta Stevilka je po vsej verjetnosti previsoka. Pot iz Ljubljane
proti Italiji naj bi za judovske begunce drugace potekala ¢ez rapalsko mejo med
Crnim Vrhom in Razdrtim (Pust 2003, 106).

V Nadskofijskem arhivu v Ljubljani so ohranjene prosnje stevilnih Judov, ki so se
za pomoc obrnili na Skofa RoZmana (Griesser Pecar in Otrin 2009, 66—115). Tako je
dne 18. decembra 1941 na vatikanskem drzavnem tajnistvu posredoval za Leopol-
da Eisenstadterja, ki so ga italijanske oblasti zaprle, ker so mislile, da je judovskega
rodu (NSAL, Zapu$¢ina $kofa dr. Gregorija Rozmana, Prezidialni arhiy, §t. 107).

Ob koncu decembra 1941 je sledila prosnja, naslovljena na kardinala Magli-
oneja, driavnega tajnika pri svetem sedezu. Skof Rozman ga je prosil, naj posre-
duje za posamezne krs¢ene Jude (akademski slikar Gustav Jellinek, Teresia Jel-
linek, Josef Fetzner, Hugo Hermann, Marcellus Geissler, Alfred Kellner, Ernestine
Kellner, Felix Schulz, Johanna Schulz, Fritz Streicher), ki so najprej zbezali iz Av-
strije na Hrvasko, kjer so vec kakor tri leta Ziveli pod zascito zagrebskega nad-
Skofa Alojzija Stepinca. Zaradi ustaskega rezima so se umaknili v Ljubljansko
pokrajino in Skof RoZman je prosil, da se jim ne bi bilo treba vrniti nazaj na Hr-
vasko (NSAL, Zapus¢ina $kofa RoZmana, Prezidialni arhiv, $t. 112a/pr., §t. 116/
pr. in 135/pr.).

Pred novim letom 1942 je sledila ponovna prosnja na kardinala Maglioneja, naj
posreduje za Sest ljudi iz koncentracijskega taboris¢a Draganici na Hrvaskem, da
bi se lahko preselili v Italijo (NSAL, Zapui¢ina $kofa Rozmana, Prezidialni arhiv, &t.
112(a)/pr.). Kardinal Maglione je Skofu odgovoril: pristojne italijanske drZavne
oblasti so sporocile drzavnemu tajnistvu, da niso pripravljene izdajati dovoljenj za
vselitev v Kraljevino Italijo tistim osebam, ki niso arijskega rodu. Poleg tega so na-
stopile teZave tudi zaradi katolicanov nearijcey, to so bili predvsem Judje, ki so po
1. novembru 1941 pribezali v Ljubljansko pokrajino (NSAL, Zapus¢ina $kofa Roz-
mana, Prezidialni arhiv, $t. 116/or, 13. januar 1942).

Sledile so Se druge prosnje. Tako je Skof RoZman dne 13. marca 1942 kardinala
Maglioneja prosil za novo posredovanje za nekaj krs¢enih Judov (Adi in Ana Srien
ter njuna héerka), ki so bezali z ozemlja NDH (NSAL, Zapuscina $kofa Rozmana,
Prezidialni arhiv, $t. 132/pr.).

V zacCetku maja 1942 je skof RoZman naslovil prosnjo na skofa Antuna AkSamovica
v Dakovu na Hrvaskem, naj posreduje za Zeno Maksa Schonberga, ki je bila zaprta v
taboris¢u (NSAL, Zapuscina $kofa Rozmana, Prezidialni arhiv, §t. 145, 2. 5. 1942).
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Prej omenjeni Eugenio Bolaffio, delegat DELASEM v Ljubljani, je dne 25. oktobra
1942 porocal na sedeZ v Genovo, da se je spet odpravil po pomoc k skofu RoZma-
nu. Prosil ga je za posredovanje za vec begunskih judovskih druzin (Pick, Weiss,
Froelich, Weingerger, Braun, Papo, Rechnitzer, Beck, Baumel, Zucker, Wessel) v
Novem mestu in za druZzino Wertheimer v Metliki, ki jim je grozila deportacija na
ozemlje pod kontrolo ustasev. Po Bolaffijevem porocanju mu je Skof RoZman oblju-
bil pomoc pri italijanskih oblasteh, da bi omenjene judovske druZine internirali v
notranjost Italije. Tudi to sporocila je ocitno prestregla italijanska varnostna sluz-
ba (ACS, DGPS, Divisione affari generali e riservati, A 16 — Stranieri ed ebrei stra-
nieri (1930-1956), busta 11, fasc. 41 — Ebrei stranieri Lubiana).

Zadnje posredovanje skofa RoZmana za Jude je zabeleZeno dne 8. junija 1943,
ko se je obrnil naravnost na papeza Pija XII. Prosil ga je za posredovanje pri italijan-
skih oblasteh, da bi preprecili prevoz ljubljanskih Judov v koncentracijsko taborisc¢e
v Italiji (NSAL, Zapus¢ina $kofa RoZmana, Prezidialni arhiv, $t. 286, 8. 6. 1943).

Se tik pred kapitulacijo Italije, avgusta 1943, je Emilio Grazioli ugotavljal, da so
Stevilne intervencije Skofa RoZzmana v korist judovskih beguncev nepotrebne. V
porocilu, ki ga je poslal na italijansko notranje ministrstvo, je napisal, da se je od
zacetka vojne v Ljubljansko pokrajino zateklo med 1400 do 1500 judovskih begun-
cev. Po njegovih trditvah niso nikogar zavrnili, takSnih namenov niti niso imeli,
ampak so jih poslali v italijanska taboris¢a v notranjosti drzave, najve¢ v Ferramon-
ti di Tarsia (ACS, DGPS, Divisione affari generali e riservati, A 16 — Stranieri ed ebrei
stranieri (1930-1956), busta 11, fasc. 1, sottofasc. 2).

Ob koncu druge svetovne vojne, maja 1945, je tudi Skof RoZman postal begunec
v Avstriji. Leta 1948 se je naselil v ZDA, od koder je obiskoval razseljene Slovence po
svetu. O Skofovi vlogi pri reSevanju Judov so govorili na spominski prireditvi v Cleve-
landu (ZDA). Na proslavi za umrlim ljubljanskim Skofom RoZmanom dne 29. novem-
bra 1959 se je tega spomnil tudi dr. Miha Krek. Poudaril je njegovo zavzemanje za vse
trpece med vojno, poleg tega pa je Se dodal: »Tu ni locil tujca od brata. Sredi vojne
so mi v London prihajala zahvalna pisma judovskih in drugih narodnostnih skupin
ljudi, ki so povedali, da so bili reSeni po RoZmanovi dobroti.« (Kolari¢ 1977, 226)

Ni znano oziroma ni ohranjene korespondence, ki bi dokazala, ali si je $kof Ro-
Zman po koncani vojni dopisoval s tistimi nekdanjimi judovskimi begunci, ki jim je
pomagal in se zanje zavzemal med vojno. Oglasili pa so se Se ZivediJudje, ki jim je
reSitev omogocilo prav posredovanje skofa RoZmana. Njihova pricevanja je v Izra-
elu zbral prof. Bojan Zadravec in jih deloma objavil v tedniku DruZina. Betty Engel,
ki se je rodila leta 1925 v zagrebski judovski druzini Brenner, danes Zivi v Haifi.
Prof. Zadravec je zapisal njeno pric¢evanje o ¢asu pred za¢etkom vojne: »Komuni-
sti so mnogo Zidov spravili na svojo stran ze pred drugo svetovno vojno, ¢e$ da jih
bodo resili pred nacizmom. Tudi po vojni so nam vcepljali v glavo, da bo v komu-
nizmu idealno tudi za Zide, da bo dokonéno prislo do resitve nasega problema in
bo nam vsem dobro. So bili ljudje, ki so to verjeli, nasa druZina ni verjela tem la-
Zem. Nihce ni vedel, kako se bo razvijala politika in na kateri strani je dobro biti.
Po nacizmu je bil problem komunizem. Komunisti se za Zide niso zavzemali ne pred
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vojno, ne med njo in tudi po njej ne. Zid se je moral vedno znajti sam.« S starsi in
s tri leta mlaj$o sestro Lizo so se med vojno skrivali v Sloveniji, v Italiji in v Svici,
preziveli so s pomocjo dobrih ljudi, med katerimi je bil na prvem mestu zagrebski
nadgkof Stepinac. Najprej so se od decembra 1941 skrivali v Crnomlju, ¢ez nekaj
mesecevV pa so se znasli v Ljubljani, kjer pa niso dolgo ostali. Bettyjin ocCe je poiskal
zastopnika Bolaffia, Bolaffio je odSel do skofa RoZmana, ki je prosnji ugodil brez
omahovanja in je posredoval pri italijanskih oblasteh. Brennerjeve so preselili v
Italijo, kjer so jih namestili v zasebno hiSo do kapitulacije Italije. Nato so zbezali v
nevtralno Svico in sre¢no docakali konec druge svetovne vojne. Betty Engel je pri-
pravljena pricati, da je Skof RoZman med holokavstom pomagal resevati Jude in si
zato zasluZi vpis med pravic¢nike med narodi (Dr, 5. 5. 2013, 20).

Toda Betty Engel se ni ustavila le pri besedah. Kmalu po prenosu posmrtnih ostan-
kov Skofa RoZmana iz ameriskega Lemonta v Ljubljano je dne 21. junija 2013 obiska-
la ljubljansko stolnico. Prisla je, da pocasti spomin na skofa RoZmana. Predtem je bila
nazadnje v Ljubljani leta 1942, ko se je njena druZina skrivala v mestu. Kot Judinja si
je zelo Zelela obiskati kraj, kjer pociva resitelj njihove druZine. Ob obisku je izjavila:
»Zelo sem mu hvaleZna, da je med vojno za nas naredil tako pomembno dejanje. To
je velik ¢lovek. Dober je bil, poglejte, kakSno svetost izZzarevajo njegove odi, njegova
dobrota se vidi na njegovem obrazu. Hvala mu. Zal mi je, da je bil po vojni zaradi svo-
jega poguma preganjan.« (Dr, 3. 2. 2013, 18; 7. 7. 2013, 20-21)

Price, ki potrjujejo, da so preZiveli zaradi Skofa RoZmana, so tudi sinovi (Kurt,
Elias in Raoul) Oskarja in Elizabete Deutsch. Oce je bil znan ¢eski tovarnar judo-
vskega rodu. Oskar Deutsch se je s pismom obrnil na predstavnika Bolaffia in na
Skofa RoZmana, potem ko so nekaj mesecev ilegalno prebivali v Ljubljani. Neke
noci so do stanovanja, kjer so prebivali, prisli uniformirani Italijani in jih odpeljali
na Zeleznisko postajo. Eden od uniformirancev je sedel z njimi na vlaku do Milana.
Pet ¢lanov druZine je vojno prezivelo, preselili so se v lzrael, kjer sta starsa tudi
pokopana. (Dr, 5. 5. 2013, 21)

Na skofa RoZmana se je pisno obrnil tudi Joszef Samuel Schwarz, Jud iz Lenda-
ve, drugace pa lastnik tamkajsnjega mlina in opekarne. Do okupacije je Zivel v
druzinski vili skupaj z Zeno Rozo, s sinom Tomislavom, s héerko Vero in z mamo.
Med vojno so mu odvzeli mlin in opekarno. Med prekmurskimi Judi je ve€¢inoma
veljalo prepric¢anje, da jih pod madzarsko okupacijo ne bo doletelo hujse prega-
njanje (Dr, 5. 5. 2013, 20-21). Podjetni Joszef S. Schwarz pa je predvidel nevarnost,
zato se je po pomoc obrnil na Stevilne posameznike. Pisno prosnjo je naslovil tudi
na $kofa Rozmana. Skof je italijanske oblasti prosil, da bi se ¢lani druzine Schwarz
smeli iz Prekmurja pod Madzarsko preseliti v Ljubljano pod italijansko okupacijo.
Prosnja je bila resda odobrena, toda druzina Schwarz od madZarskih oblasti ni
dobila dovoljenja, da zapusti Lendavo. Tako so bili spomladi 1944 deportirani v
Auschwitz. PreZivel je samo sin Tomislav (Tamas), ki se je pozneje preselil v Izrael
(ARS, AS 1515, sk. 122, mapa 28).

Skof Rozman je posredoval tudi za judovsko druzino Kudig iz Celja. Beno Kudi§
je bil pred vojno lastnik tamkajsnje priznane tekstilne tovarne, ob nemski okupa-
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ciji pa se je zatekel v Ljubljano. Po posredovanju skofa Rozmana mu je med vojno

s skupino Judov uspelo priti v Italijo, kjer je preZivel vojno. Njegova h¢i je priznana
izraelska zdravnica Miriam Kudis (Dr, 5. 5. 2013, 21).

4. Namesto sklepa

Kakor smo videli, si je Skof RoZman Ze od zacetka okupacije leta 1941 prizadeval tudi
za pomoc preganjanim Judom. Tega nikoli ni javno razglasal, ali kakor je leta 1969 v
zvezi z reSevanjem Judov izjavil kanonik dr. J. Kralji¢: »Znal je mol¢ati on, znalo smo
molcati mi.« (Pust 2003, 106) Pravicniki med narodi (ang. Righteous Among the Na-
tions) je izraz, s katerim oznacujejo Nejude, ki so med holokavstom pomagali rese-
vati Jude. Pri tem so ti ljudje tvegali Zivljenje, ne da bi za svoje delo zahtevali placilo.
Izraz je v tesni povezavi z ustanovo Jad Vasem iz Jeruzalema. Za zdaj lahko le upamo,
da se bo nekega dne med temi imeni znasel tudi skof dr. Gregorij RoZman. Pri rese-
vanju ni gledal na svoje lastne koristi, po svojih moceh je reseval skupine, druzine
in posameznike, ki so trpeli samo zato, ker so bili Judje. Zavzel se je zanje in prosil
pomoci pri visokem komisarju v Ljubljanski pokrajini in pri svetem sedezu v Vatika-
nu. Vsekakor je skof Rozman za Jude naredil ve¢, kakor je danes javno znano oziroma
smo si sposobni javno priznati. Verz iz talmuda, ki je tudi vodilo priimenovanju pra-
vicnikov med narodi, pravi: »Kdor resi eno Zivljenje, resi cel svet.«

Kratice

ACS — Archivio Centrale dello Stato.
ARS — Arhiv Republike Slovenije.
AS — Arhiv Republike Slovenije.
DGPS — Direzione generale Pubblica Sicurezza, arhivski fond v ACS.
Dr — Druzina: slovenski katoliski tednik. Ljubljana: Slovenske rimskokatoliske
Skofije, 1952-.
NSAL — Nadskofijski arhiv v Ljubljani.
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Ptujska Gora: komparacija slovenskega romarskega
kraja s Fartacekovim modelom konstrukcije
svetega prostora

Povzetek: Prispevek prikazuje kraj v severovzhodni Sloveniji in preucuje, ali ta romarski
prostor v skladu z modelom Gebharda Fartaceka (2003) ustreza temeljnim antropo-
loskim predpostavkam svetega prostora. Ptujska Gora je bila preucevana kot Studija
in s kvalitativnimi intervjuji analizirana kot socialni prostor. Raziskava je pokazala, da
ima preucevani prostor zahtevane topografske posebnosti (stoji na vrhu hriba, ima
Seststo let staro cerkev, staro drevo - tiso — in vodnjak); o njem obstaja legenda o
ozdravljenju slepe deklice, ki je tu spregledala; prostor je prezet z duhom, z duso
prostora (obstajajo nadaljnje zgodbe, ozdravitve, dogodki, ki potrjujejo posebnost
prostora); tukaj je Cutiti vero v blagoslovljeno boZzjo moc (ljudje se s prosnjami in z
zahvalami obracajo na Boga ali Marijo Zavetnico) in sem vsak dan prihajajo romariji,
ki ptujskogorski prostor prepoznavajo kot svetega. Komparativna raziskava je hkrati
s potrditvijo ujemanja Ptujske Gore z modelom svetega kraja vzajemno potrdila tudi
univerzalnost Fartacekovega antropoloskega modela svetega prostora.

Kljuéne besede: sveti prostor, antropologija prostora, Ptujska Gora, religija, romanja

Abstract: Ptujska Gora — A Comparison of a Slovenian Pilgrimage Site in Relation
to the Fartacek Model of a Sacred Place

The article examines a pilgrimage site in Northeastern Slovenia, namely Ptujska
Gora, in relation to the anthropological model of a sacred space formulated by
Gebhard Fartacek (2003) and its underlying assumptions. A survey comprising
gualitative interviews and their analysis was the basis for this study of Ptujska
Gora as a social space. The hilltop of Ptujska Gora with its 600-year-old church,
well and a thousand-year-old yew tree exhibits the requisite topographical pe-
culiarities of a pilgrimage site. There is a legend linked to the site of sight having
been restored to a blind girl. The site appears imbued with the spirit of a holy
place where the faithful travel to pray for divine intervention and to give thanks
to God or to the Patroness Virgin Mary. Many pilgrims recognize Ptujska Gora
as a sacred place. This research shows that the Fartacek model of a sacred pla-
ce applies to Ptujska Gora as well and thus confirms its universality, although
Fartacek formulated the model using Islamic pilgrimage sites.

Keywords: sacred place, anthropology of place, Ptujska Gora, religion, pilgrimage
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1. Uvod

Znanstveni prispevek postavlja v ospredje prostor Ptujske Gore kot socialni kon-
strukt (Bourdieu 1997; Lefebvre 2013 [1974]). Zgodnje povezovanje prostora in
druZbenega dogajanja je temeljilo na pozitivisticnem pristopu, zdruzenem s funk-
cionalizmom. Podrocje so preucevali geografi (Lowenthal 1961; Gould in White
1974), njihovo raziskovalno pot so nadaljevali sodobni arheologi (Ingold 1993).
Ob pojmovanju Ptujske Gore kot socialnega prostora je Ptujska Gora tudi prostor,
kjer potekajo sakralne dejavnosti: kot takSnega ga dojemajo pripadniki katoliske
veroizpovedi. Antropologi takSen prostor pogosto poimenujejo sveti prostor (Eade
in Sallnow 1991) in ga poveZejo z romarskimi mesti (Morinis 1992).

Avstrijski socialni antropolog Gebhard Fartacek (2003, 164) je na podlagi po-
prejsnjih Studij svetih krajev poiskal povezavo med svetim prostorom in romaniji
(med drugim je vkljudil ideje in dognanja raziskav Curtissa (1903), Kriss-Heinricho-
ve (1960), Bork-Qaysiehove (1993), Rotterja (1996) in Odentthal-Schekove (1998)
in ob Studiji primera in tematskih intervjujev znotraj svoje etnolosko-antropoloske
Studije romarskih mest v sirijski periferiji izdelal konstrukt temeljnih znacilnosti,
ki jih mora imeti sveti prostor, da se loci od profanega; to je objavil v knjigi Pilger-
stétten in der syrischen Peripherie: Eine ethnologische Studie zur kognitiven Kon-
struktion sakraler Plétze und deren Praxisrelevanz.

Po Fartacekovem modelu (2003, 152) mora sveti prostor, da ga ljudje pojmujejo
kot svetega, zadovoljiti petim predpostavkam. Imeti mora: 1) naravne topografske
posebnosti; 2) vsaj eno ali vec zgodb, legend, ki so povezane s svetim prostorom in
s sveto osebo; 3) na vsakem konkretnem svetem prostoru se mora Cutiti obstoj duha,
duse prostora in njegove potrditve skozi pripovedi; 4) obstajati mora tudi vera v moc
boga ali visje sile, ki je nelocljivo povezana s konstruktom svetega prostora; 5) ob
vsem tem mora imeti tudi mnoZico ljudi (romarjev), ki ga prepoznavajo kot svetega.

V tem ¢lanku predstavljam Ptujsko goro, hrib, in Ptujsko Goro, kraj, ki je bil v
preteklosti in je $e danes poznano romarsko mesto. Ceprav je Fartacekova kon-
strukcija svetega prostora narejena ob zgledu islamske religije, sem ob primerjanju
struktur raziskovanih prostorov izbrala njegovo teorijo in predpostavke univerza-
lij v njej, saj je zaCetna primerjava pokazala mnoge sti¢ne tocke. Po njegovem je
sveti prostor poseben prostor, povezan z bogom ali bozjim, ob tem pa ima, kakor
potrjuje tudi Cazeneuve (1986, 198), krajinske znacilnosti, ki sugerirajo mo¢, tran-
scendenco; oboje pa morajo Cutiti in potrjevati obiskovalci.

V prispevku poskusam ugotoviti navzocnost elementov, ki so potrebni za uvrstitev
v Fartacekov model svetega prostora, na teritoriju Ptujske Gore in preverjam, kate-
re so tiste znacilnosti in dejavnosti, ki privabljajo mnozice na ta zanje sveti prostor.

2. Raziskovalne metode

Ptujsko Goro kot sveti prostor, ki leZi na severovzhodu Slovenije, sem preucevala v
longitudinalni Studiji med letoma 2006 in 2015; sem sem prihajala naklju¢no in pri
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tem uporabljala metodo opazovanja z udelezbo pred cerkvijo in v njej. Z metodo
kvalitativnega intervjuja sem izvajala poglobljene, formalne in neformalne razgo-
vore z informatorji; ti intervjuji so bili strukturirani, delno strukturirani in nestruk-
turirani. Obenem sem tudi Zelela, da bi informatorji imeli moZnost, odgovoriti na
vprasanja z moznostjo razmisleka, zato sem dovolila, da so nekateri (po svoji lastni
Zelji) pisno odgovorili na moja vprasanja. Tema metodama sem dodala analizo za-
pisov iz naklju¢no izbrane knjige vtisov na Ptujski Gori (Ptujska Gora, 3. 5. 2009 — 8.
8. 2009) in tako zdruZila raznolike pristope hkrati z analizo dostopne literature o
tem podrocju. Dostopno zgodovinsko gradivo sem vsebinsko-formalno analizirala
in ga glede na njegovo povezavo z zastavljenimi smernicami vkljucila v raziskavo.

Kot raziskovalka sem sodelovala pri Stevilnih dogodkih, kakor so prireditve,
mase, individualni in skupinski obiski (romarski, turisti¢ni) svetega prostora, in si
ob tem zapisovala svoje vtise in opombe. Kot antropologinja sem sledila svojim
informatorjem, obenem sem bila pripravljena pridobiti »izkusnjo« kot udelezenka,
da bi laZe razumela informatorje in okolis¢ine dogajanja, hkrati pa sem se neneh-
no zavedala svoje vloge objektivnega raziskovalca.

3. Ptujska Gora v okvirih konstrukcije svetega prostora

Ptujska Gora je grucasta vas na hribu med rekama Dravinjo (na jugu) in Polskavo
(na severu). Kraj sodi v podravsko regijo, v Stajersko pokrajino in v ob¢ino Maj-
Sperk. Od Ptuja je oddaljen 14 km in lezi ob cesti Ptuj—Majsperk. Sam kraj ima 334
(ob popisu iz leta 2002) prebivalcev, krajevna skupnost Ptujska Gora pa 1256.

Ozemlje Ptujske Gore ali vsaj njene okolice je bilo v 7. stoletju pr. Kr. naseljeno,
kakor nakazujejo prazgodovinska Zeleznodobna gomilna grobis¢a pod Ptujsko Goro
na Spodnjih PodloZah. Rimljani so pozneje ob Ptujski Gori zgradili cesto, s katero
so povezali mesto Poetovio (danes Ptuj) z danasnjimi Poljcanami in Rogatcem.
Cesta Se danes tece po isti trasi, njen najbolj strmi del pa je preval na Ptujski Gori.
V srednjem veku se kraj v zapisih posebej ni omenjal vse do gradnje cerkve in do
razsiritve naselja ob njej. Trzne pravice je kraj dobil leta 1447, leta 1490 se prvic
omenja kot trg. Do druge svetovne vojne so se ljudje ukvarjali pretezno s kmetij-
stvom in z domaco obrtjo. (Stele 1966, 12)

Danes je Ptujska Gora krajevna skupnost obcine Majsperk, v kraju imajo Solo,
Zupnijski urad, gostinski obrat in okrepcevalnico, posto. V kraju deluje tudi Turi-
sti¢no drustvo Ptujska Gora, ki si prizadeva za prepoznavnost kraja in za organiza-
cijo kulturnih prireditev v kraju.

V nadaljevanju predstavljam izsledke raziskave na Ptujski Gori, v kateri sem
preucevala vseh pet za konstrukcijo svetega prostora potrebnih elementov.
3.1 Naravne topografske posebnosti svetega prostora

V okvir Fartacekove konstrukcije svetega prostora, ki ima pet elementov, so kot
prve zajete naravne topografske posebnosti svetega prostora, med katerimi avtor
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izpostavlja nenavadne skalne oblike, votline, zdravilne vrelce, stara drevesa in
zgradbe ali razvaline zgradb iz preteklih obdobij. Topografske posebnosti so po
Fartaceku (2003, 152) vzajemno povezane z ljudmi, ki prebivajo na svetem pro-
storu ali nanj prihajajo, njihovo dojemanje in soustvarjanje je neke vrste produkt
te povezave, sam sveti prostor pa je tako tudi kognitivna struktura.

Ptujska Gora ima kar Stiri takSne elemente: stoji na vrhu hriba, na hribu sta cer-
kev in samostan, ob poti navzgor je stara tisa, ohranjen pa je tudi vodnjak.

3.1.1 Ptujska Gora na vrhu hriba nad ravnino Ptujskega polja

Ptujskogorski gri¢ (352 m) je eden zadnjih haloskih gricev, nato se pokrajina spusti in
zravna v Dravsko polje (Zadnikar 1992, 18, 20). Na najvisji tocki tega grica je bila po-
stavljena cerkev, ki so jo kmalu po zidavi zaradi turskih vpadov obdali s taborskim ob-
zidjem s strelnimi linami in z obrambnimi stolpi; dodano/vzidano je tudi Zupnisce.
Naselje se je razvilo nekoliko nize, zahodno, kjer po stopnicah navzdol pridemo na trg.

Z vrha hriba, od koder je dober razgled dale¢ naokrog (s ptujskogorskega hriba
se vidijo Zasavsko hribovje, Haloze z Donacko goro in hrvaska meja na jugu, vidi se
tudi do Pohorja na zahodu in na sever do Maribora ter do vrhov nad Gradcem; na
vzhodu so Ptuj in Slovenske gorice), so srednjeveski lastniki posestev laze nadzoro-
vali in ohranjati teritorij, zato so bili tak$ni prostori izredno cenjeni. Misel o pomenu
postavljanja cerkve na vrhu hriba je razvil tudi moj sogovornik duhovnik:

»Stari ljudje so bili do narave veliko bolj obcutljivi kakor pa mi. Gotovo je,
da so ziveli bolj z naravo, cutili z naravo in s hribi; gric¢i so sploh bili za ljudi
od stare zgodovine, kolikor jo jaz poznam, blizje Bogu, blizje tistemu, od
kogar so potrebovali blagoslov ali pomo¢, obrambo.«

(Inf. 8t. 51, duhovnik)

TaksSen prostor pridobi na svoji posebnosti toliko bolj, kolikor bolj izstopa gri¢
nad ravnino (okolico), ki ga obdaja. Ptujska gora je prvi visji gri¢ nad Ptujskim po-
ljem in zato Ze na dalec privablja pogled. Privzdignjenost taksnih prostorov Farta-
cek (2003, 154) razlaga tudi z mnenji sogovornikov, ki so trdili, da je Bog v nebesih
in da si na takSnem privzdignjenem prostoru zato bliZze Bogu.

3.1.2 Romarska cerkev ptujskogorske Matere boZje (bazilika Marije Zavetnice na Ptujski
Gori) kot zgradba iz preteklih obdobij

Topografske posebnosti pokrajine vkljuCujejo tudi materialne dokaze (zgradbe,
rusevine, napise), ki potrjujejo, da je bil ta prostor nekaj posebnega Ze v preteklo-
sti (Fartacek 2003, 158). Na Ptujski Gori so pred Seststo leti (okrog leta 1410) po
legendi o ¢udeZni ozdravitvi slepe deklice zgradili triladijsko cerkev z zvonikom.
Cerkev je bila romarska (boZjepotna) vse od zacetka. Po Samperlovem zapisu
(2010, 8) novejsa spoznanja kaZejo na to, da so se na tem prostoru dogajale ¢u-
deZne rei, Se preden so pozidali cerkev. Na nagrobniku prvega tamkajsnjega ka-
plana Nikolaja (1424) je ze zapis Monte gratiarum — Gora milosti, kot mons grati-
arum je zabeleZena tudi v poznejsi listini iz leta 1431.
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Potopisec Paolo Santonino (italijanski humanist, lai¢ni kancler oglejskega patri-
arhata, popotnik in pisatelj iz 15. stol.) je dne 15. 5. 1487 v popotni dnevnik zapi-
sal: »Cerkev blazene Marije so zgradili gospodje Ptujski (op. Bernard Ill.) z velikimi
stroski, saj je zunaj in znotraj zidana z novo nalomljenimi kamnitimi kvadri, iz ka-
terih je nastala vsega ob¢udovanja vredna in lepa umetnina.« (Samperl 2010, 6)

Med listinami plemiske druzine Stubenbergov je bila listina, ki je osvetljevala
nastanek cerkve na Ptujski Gori, vendar se je izgubila; Se v letu 1543 je bila na se-
znamu listin te druZine. 1z kratkega povzetka te listine je mogoce razbrati, da je
papez Bonifacij IX. v zadnjem desetletju 14. stoletja dovolil Ulriku IV. Walseejske-
mu postaviti cerkev na Ptujski Gori (»an der Neustift«). Ulrik IV. je bil skrbnik mla-
doletnemu ptujskemu Bernardu lll., ki je potem nadaljeval njegovo idejo. Po izu-
mrtju ptujskih gospodov leta 1438 so njihovo dedisc¢ino in tudi gospostvo na Ptuj-
ski Gori prevzeli Stubenbergi. Za vzdrZevanje cerkve so namenili dobrotniki pri
razli¢nih oltarjih beneficije ali nadarbine. A Ze nekaj desetletij po dokoncanju ume-
tnostno tako bogate cerkve so se zaceli roparski turski vpadi. Po ropanju neutrje-
ne cerkve so zaceli zidati okrog nje obzidje in ga utrdili s stolpi. O notranjosti cer-
kve in o njenem opustos$enju je porocal zgoraj omenjeni Paolo Santonino. (Zadni-
kar 1992, 9-11; Ciglenecki 2011)

Gotska cerkev na Ptujski Gori ima danes nekaj posebnih umetniskih stvaritev:
milostni relief, celjski oltar, roZzenvenski oltar, kip sv. Jakoba, Sigismundov oltar,
nagrobnik viteza Ziga Dobrnskega, baro¢ni véliki oltar, loretski oltar, oltar svete
DruZine, oltar BrezmadeZne, priZnico, oltar sv. Franciska Ksaverja, gotske freske v
nekdanji Krizevi kapeli, nagrobnik prvega kaplana Nikolaja, relief angelov z grbi,
relief poklona Treh kraljev, relief Marijine smrti; Ze pred vhodom pa nas pricaka
osemindvajset stopnic in kipa sv. Janeza Nepomuka in sv. Florijana. Barvna okna
so delo akademske slikarke Ide Brisnik Remec (1981-1982), kriZev pot je delo
umetnika Viktorja Gojkovi¢a (1989). (Zadnikar 1992; Ciglenecki 2011)

Cerkev Marije Zavetnice na Ptujski Gori je od 16. 5. 2010 razglaSena za baziliko, saj
je po dveh neuspelih poskusih patrov (leta 1964 in leta 1986) papez Benedikt XVI.
dne 8. 12. 2009 podpisal listino o razglasitvi te cerkve za baziliko (Samperl 2010, 5).

3.1.3 Minoritski samostan ob cerkvi

Minoritski samostan Matere boZje na Ptujski Gori s svojimi duhovniki in redovni-
ki skrbi za pastoralo romarjev in turistov (vsako leto jih cerkev obiSce okrog Sest-
deset tisoc), za Zupnijsko pastoralo, za vodenje misijonov, duhovnih vaj ...

Mase na Ptujski Gori so vsak dan, redne romarske mase so v poletni sezoni ob
sobotah ob 10. in ob nedeljah ob 16. uri. Skupine obiskovalcev vodijo redovniki
(patri), vodenje pa obsega zbor v romarski hisi, ogled multivizijskega programa (v
sliki, v besedi in v glasbi predstavljene zgodovina, umetnost in duhovnost Ptujske
Gore), ki mu sledi ogled notranjosti in zunanjosti cerkve z razgledom in ogled mu-
zeja Museum Marianium (v nekdanjem obrambnem stolpu ob cerkvi so zbrani
reliefi, med drugim Poklon kraljev, Marijina smrt, grb donatorjev). Vodenja pote-
kajo v slovenskem, nemskem, italijanskem, angleskem in v hrvaskem jeziku.
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3.1.4 Izvirvode

Na svetih prostorih so pogosto izviri vode, ki so posebni zaradi svoje temperature
ali kemijske sestave (Fartacek 2003, 156). Na Ptujski Gori ni takSnega posebnega
izvira, je pa imela Ptujska Gora v preteklosti stiri studence, ki so jih verniki ob pri-
hodu k romarskemu prostoru imeli za fizicno umivanje in simboli¢no ocis¢enje
(Samperl 2010, 51). Danes je na severni strani hriba ob cesti (pri parkiri$¢u) ohra-
njen le en vodnjak.

3.1.5 Starodrevo - tisa

Raziskovalec Fartacek (2003, 157) je na svetih prostorih nasel posebna drevesa,
ki se po svojem videzu navadno razlikujejo od profanih dreves in jim ljudje pripi-
sujejo znacilnost zunanjega kazalca svetega prostora; pogosto so povezana z le-
gendami, ki se navezujejo na neki dolo¢en dogodek ali sveto osebo.

Staro drevo je zaznamovalo tudi ptujskogorski prostor, saj na Ptujski Gori ob
cesti, ki se spusca s trga proti glavni cesti, raste stoletja staro, a Se vedno razkosno
drevo tisa (taxus baccata), ki je zascitena, saj je bila po izrocilu posajena, ko so
krizarji zavzeli Jeruzalem (1098). Navadna tisa ponavadi raste pocasi in se razvije
v majhno drevo ali velik grm, ta tisa pa je precej visoka in se je bogato razrasla. Na
hribu rastejo Se druge stare tise, ki so manjse rasti.

Na tabli Zavoda za zascito naravne dedi$Cine, ki je postavljena ob tisi, je zapi-
sano: malo je verjetno, da raste ta tisa Ze od 11. stoletja dalje (najverjetneje je
stara okrog tristo let), Ceprav je po njihovem mnenju tisi tezko dolociti starost za-
radi notranjega propadanja lesa.

3.2 Zgodbe o ptujskogorskem svetem prostoru

Zgodbe o svetem prostoru ali sveti osebi na tem prostoru dajejo konkreten odgo-
vor na to, zakaj je neki prostor pojmovan kot svet, in postavljajo topografske zna-
Cilnosti tega prostora v neki dolo¢en kontekst ter pri tem povezujejo raznolike
topografske znacilnosti med seboj. Ob legendah o nekem prostoru topografske
znacilnosti postanejo konkretizirane. Ali ¢e povemo po Leachu (1993), so metafi-
zi¢ne entitete neoprijemljive, dokler jih ne poveZzemo z materialnostjo. To pa lah-
ko naredimo na dva nacina: lahko jih ubesedimo v pripovedi o svetem ali pa — kot
druga mozZnost — zgradimo objekte, ki simbolizirajo navzo¢nost svetega na tem
prostoru.

Se 7ivo ljudsko izrotilo pravi, da so imeli vurberski grofje héerko edinko, ki je
bila slepa. Starsi so dolgo molili za njeno zdravije, in ko so neko¢ v ve¢ernem mra-
ku tako molili v ¢ast Mariji Zavetnici, je dekle nenadoma vstalo od mize, planilo
k oknu in vzkliknilo: »Vidim! Vidim! Tam dalec vidim svetlobo, vidim lu¢!« Poka-
zala je proti ptujskogorskemu hribu in tam so v zahvalo potem zaceli graditi cer-
kev Mariji Zavetnici s plas¢em. Preden pa je vurberski grof delo dokoncal, mu je
zmanjkalo denarja, zato so gradnjo nadaljevali trije drugi grofje, a je tudi njim ni
uspelo dokonéati; dokonéala jo je neka zelo bogata gospa (Peskar 2010, 41; Sam-
perl 2010, 6).
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Kot sodobno materialno potrditev te legende so ob 600-letnici cerkve na Ptuj-
ski Gori v sredino krozis¢a pod zadnji vzpon postavili bronast kip slepe deklice
(avtorica akademska kiparka Irena Cuk), ki gleda proti baziliki.

Prva ptujskogorska legenda je torej povezana z o¢mi in s €udeZznim ozdravlje-
njem, druga legenda pa govori o vojaskem napadu Turkov (1475-1493) in o Ma-
rijinem posredovanju. Marija je obdala cerkev s ¢rnim oblakom, da je turski pasa
ni mogel videti, zato so hrib nekaj stoletij poimenovali Crna gora (Kramberger
2008, 5; Zadnikar 1992, 13). Vpade Turkov v teh krajih potrjujejo tudi zapisi Paola
Santonina, ime pa se je ohranilo vse do leta 1937 (Samperl 2010, 8-9).

Opisani zgodbi pojasnjujeta nastanek svetega kraja in njegovo potrditev v 15.
stoletju, ki se je tako kakor ime Crna gora ohranjalo $e stoletja. Obakrat sta legen-
di povezani s topografsko znacilnostjo — s hribom, dvigajo¢im se nad ravnico; veri
in zaupanju v pomoc Boga je bila v obeh legendah dodana vera v Marijino pomoc.

3.3 Potrjevanje posebnosti prostora z nadaljnjimi pripovedmi,
dogodki

Na vsakem konkretnem svetem prostoru obstaja prezZetost prostora z duhom, z
duso prostora (obstajajo nadaljnje zgodbe, ozdravitve, dogodki, ki potrjujejo po-
sebnost prostora). Duh svetosti prostora pogosto izvira iz davne preteklosti, ko je
bil prostor Ze poseljen in je bilo pogosto na njem Ze prej kako svetis¢e. Ta duh
prostora se pojmuje kot nadnaravna sila, ki prihaja od visje sile in jo je mogoce
srecati le na svetem prostoru (Fartacek 2003, 166).

Vera v neprofanost prostora se ohranja poleg osnovne legende o posebnosti,
svetosti nekega svetega prostora skozi Stevilne druge zgodbe, ki potrjujejo, po-
nazarjajo specifiénost tega svetega kraja. Govorijo o ljudeh, ki so na tem prosto-
ru doziveli ozdravitev ali ¢udez ali kak drug izreden dogodek. Te zgodbe imajo
ljudje kot dodatni dokaz za svetost prostora in so v bistvu vedno povezane s
sveto osebo in tako dopolnitev vere v boZjo moc in v boZji blagoslov na tem pro-
storu. (165-166)

Kdaj in kako so se zacele ozdravitve na ptujskogorskem prostoru, ni natan¢no
znano, jezuiti so od leta 1638 dalje ozdravitve zapisovali, leta 1660 so izdali veli-
ko bakreno plosco, tiskano spominsko sliko, ki jo je vrezal Wolfgang Kilian. Slika
v sredini prikazuje posnetek milostne podobe, okrog nje pa je osem prizorov iz-
rednih dogodkov (ozdravitev). Pozneje ozdravitev po zapisih Odila Hajnska (1971;
Emersi¢ 2008, 51) niso tako dosledno zapisovali, eprav vir navaja, da so se go-
dile (omemba zapisa iz leta 1879 in iz letal1885).

Tako je Janez Volcic (1889; Emersi¢ 2008, 50) zapisal, da o ozdravitvah govori-
jo zapisi: na primer o tri leta starem na smrt bolnem fantu, ki mu bolnisnice niso
mogle pomagati. Dekla, ki je bila doma s Ptujske Gore, jim je svetovala priprosnjo
k Mariji — in fant je ozdravel. Sledi zapis o dve leti starem otroku, ki je na smrt
zbolel za legarjem in je ozdravel po zaobljubi Materi Ptujskogorski. Moski, ki je
imel gnilo nogo, se je zaobljubil Materi na Ptujski Gori, noga mu je ozdravela in
sam se je priSel zahvalit Mariji. Neka mati se je prisla zahvalit Materi boZji na
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Ptujski Gori, ker je bil njen 11-letni sin slep in je spregledal. Leta 1879 so se prisli
zahvalit vojaki, ki so v Bosni usli Turkom in preziveli.

Tudi v danasnjem ¢asu duhovniki na Ptujski Gori belezijo ozdravitve:

»So stvari, ki so jasno dokumentirane v kroniki. Ena je, da je tu domacinka, to-
rej deklica je pribezala domov in je pomotoma popila tisti najhujsi strup (za
travo). In so jo potem prinesli v cerkev in je ozdravela.« (Inf. St. 60, duhovnik)

Sveta oseba na ptujskogorskem prostoru je Jezusova mati Marija (Cerkev je
posvecena Mariji, in to na dan Marijinega obiskovanja — 2. julija), ki je zavetnica
Ptujske Gore in je upodobljena s plas¢em. Relief (Zadnikar 1992, 64-65) je izkle-
san iz enega kamna in prikazuje Marijo, ki z levico drZi sina Jezusa, z desnico pa
razgrinja zeleni plas¢, pod katerim je dvainosemdeset ljudi. Vse osebe zrejo v Ma-
rijo in tako simbolno izraZajo zaupanje v njeno varstvo. Relief je kipar ustvaril okrog
leta 1410. Prvotno je bil relief najverjetneje nad glavnim vhodom v cerkey, Sele
pozneje je bil prestavljen v ozadje glavnega oltarja.

3.4 Povezava svetega prostora z blagoslovom Boga/visje sile

Fartacek (2003, 168-169) je v svoji raziskavi povzel, da je cilj vsakega romarja ob
obisku svetega prostora, doseci obCutenje blagoslovljene »boZje«/visje moci. K
temu poskusajo priti ljudje tudi s posebnimi obicaji, rituali, z molitvami, z dotika-
njem svetinj, s poljubljanjem svetih podob, s hojo okrog in okrog svete podobe
itd. Visja (boZja) sila (preneseno na katolisko veroizpoved in razumljeno kot reli-
giozna univerzalija) po njegovem zapisu izpolnjuje po predstavah romarjev nasle-
dnje prosnje: stopnjuje njihovo sreco in izboljSuje njihovo Zivljenjsko situacijo,
pomaga jim pri kesanju in odpus¢anju grehov, pomaga jim pri zas¢iti pred zlimi
duhovi in magijo, pomaga pri neplodnosti in ozdravitvah, pomaga tudi pri eko-
nomskih, ¢ustvenih in osebnih problemih in dvomih ter posameznike usmerja k
pravilnim odlo¢itvam.

Vse to, kar je znacilnost vedenja, Zelja, prosen;j in pricakovanj po mnogih romar-
skih cerkvah, je znacilno tudi za raziskovani prostor, kamor glede na zbrano gra-
divo ljudje prav tako prihajajo s proSnjami. Na raziskovanem prostoru se ljudje
obracajo za pomo¢ k Bogu, dobremu Bogu, Gospodu, Oc¢etu nebeskemu, Gospo-
du Jezusu itd. in k Materi bozji Mariji, ljubi Mariji, dragi Mariji, Materi Mariji, Ma-
riji Svetogorski, Mariji Zavetnici s plas¢em, Gorski Materi, Devici Mariji itd.

Razlogi, zaradi katerih se ljudje odpravijo na prostore moci, so precej raznoliki
in so pogosto med sabo mocno prepleteni. Strnitev dognanj je pokazala, da ljudje
najpogosteje prihajajo iz religioznih, zdravstvenih, turisti¢nih in iz raziskovalnih ra-
zlogov, pri tem se obracajo na Marijo in na Boga s proSnjami, z zahvalami ali zaob-
ljubami. Vse to sem preucevala v izbranem ¢asovnem izseku (od 3. 5. 2009 do 8.
8.2009) zapisov in jih razdelila (Kandri¢ Koval 2015, 170-171) v posamezne skupi-
ne: prosnje in zahvale za odpuscanje, za vero, za blagoslov, za pravo odloditev, za
pravo pot, za delo, za uspeh, za materialne dobrine, za sorodnike, za prijatelje, za
partnerja, za otroke, za druZino, za mir, za zdravje, za pomoc, za pokojne, za varstvo,
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za ljubezen, za sreco, za razumevanje, za tolazbo, za vodstvo. Najvec razlogov za
prihajanje na prostore moci je bilo v proSnjah in v zahvalah za zdravje, saj je bilo
od 1035 zabelezZenih vpisov 306 zapisov, ki so govorili o zdravju in se s tem seveda
uvrstili na prvo mesto z 29,56 %. Med njimi je bilo 256 prosenj in 50 zahval za zdrav-
je. Kot ponazoritev zapisanih prosenj in zahval za zdravje navajam zapis:

»Hvala ti, Mati Marija, za vse blagoslove. Hvala ti za mir, zdravje, radost
v ljubezni Boga in Nebes. Prosim, varuj moje sinove, moza, vnuke in snaho.
Hvala ti za tvojo ljubezen za mene. Vec¢na hvaleZnost za ozdravitev mojega
sina; z moje strani je moja vdana molitev k tebi.« (14. 6. 2009).

Med prosnje in zahvale so se po Stevilnosti v vzorcu na drugo mesto uvrstile pro-
Snje in zahvale za druZino (20,19 %), sledijo prosnje in zahvale za varstvo (6,85 %) in
za sreco (6,57 %).

Ob vsem tem je treba dodati: obiskovalci sprejemajo dejstvo, da pomoc svete
osebe lahko nastopi na samem svetem prostoru ali pozneje, vkljuceni pa sta tudi
vera in upanje v moznost, da bo oseba napotena k pravim zdravnikom, da bo ope-
racija uspes$no opravljena ipd.

3.5 Skupina/mnozica ljudi, ki ptujskogorski prostor prepoznavajo
kot svetega

Obred ima po Jeanu Cazeneuvu (1986, 245-246) funkcijo ustvarjanja obcutka
varnosti, stabilnosti, pripadnosti, kontinuitete, odstranitve necistosti, upravljanja
visje sile ali pa funkcijo povezave ¢loveka s svetim nacelom; to velja tudi za ro-
marske obrede. Greenfield (1990, 5) je zapisal, da je obisk romarskega mesta po
njegovih raziskavah pogosto naravnan k cilju menjave (prosnje, pricakovana po-
moc ipd.) med prosilcem in svetim/visjim, h kateremu je bilo romanje namenje-
no. Casovno je romanje pogosto izvedeno $ele po tem, ko je bila pronja uslisa-
na, saj mnogi prihajajo na sveti prostor, da bi se svetniku zahvalili za izpolnjeno
obljubo.

Najprej so za romanja na Ptujski Gori skrbeli skofijski duhovniki, v 16. stoletju
so tam delovali protestantski duhovniki, v letih 1613—1773 so za cerkev in za ro-
manja skrbeli jezuiti, po ukinitvi reda in po njegovi razpustitvi v razsvetljenstvu je
Ptujska Gora ponovno prisla pod skofijsko upravo. Leta 1786 je postala samostoj-
na Zupnija s Skofijskimi duhovniki. (Kramberger 2008, 4-6)

Nadaljevanje romarske poti v 19. stoletju potrjuje zapis Frana LekSeta (1895;
Emersi¢ 2008, 22): »Kar dela Goro silovito in imenitno, to je romarska cerkev, veli-
ka, stara boZja pot, in pa zaupanje do Marije. /.../ Kmalu, ko so dobili jezuitje cerkev,
zaceli so zopet dohajati ljudje k Mariji na Goro. Na tisoce jih je dohajalo iz Hrvaske
in Slavonije, in da za tema ni zaostajal slovenski Stajer, umevno je samo po sebi.«

Leta 1937 so skrb za romarsko cerkev in za pastoralno delo prevzeli Franciskovi
manijsi bratje — minoriti, ki to delo opravljajo Se danes. Leta 1951 je komunisti¢na
oblast zaprla romarsko cerkev na Ptujski Gori, prepovedala bogosluzje in romanja,
svetisCe pa razglasila za muzej ali umetnostno galerijo. (Kramberger 2008, 4-6)
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Oblast je po Samperlovem zapisu (2007, 12-58) inscenirala dogodek z nozem
in ranitvijo v cerkvi na dan velike mase zjutraj okrog Cetrte ure leta 1951, ko je
prihajalo ¢ez dan tja okrog deset tisoc ljudi. Proti poldnevu je prisla policija s ka-
mioni in zacela so se zaslisevanja in preiskave redovnikov in romarjev. Po vsem
tem in po medijskih napadih so cerkev v zaCetku septembra zaprli. Avtor navaja:
Se Zivece price povedo, da so takrat, ko je komunisti¢na oblast cerkev za bogosluz-
je zaprla, verniki molili pred vrati cerkve ali pa so se prijavili za ogled kot turisti,
nato pa so prek sklenjenih rok dali suknji¢, pulover ali ruto, da se ni opazilo, kako
molijo. Dne 13. maja 1957 je bila cerkev ponovno odprta za vernike in za bogo-
sluzje. (Samperl 2010, 9; Kramberger 2008, 6)

4, Sklep

Komparativna raziskava Ptujske Gore in modela svetega prostora je pokazala, da
ima ptujskogorski prostor temeljne znacilnosti, ki jih mora imeti sveti prostor, da
se loci od profanega. Po antropoloskem modelu, ki ga je v svoji Studiji izdelal Ge-
bhard Fartacek (2003) v skladu z idejami in dognaniji raziskav drugih avtorjev, mora
imeti model svetega prostora pet temeljnih elementov; vse to za panonski gri¢
Ptujska gora velja.

Med te elemente uvr§¢amo najprej naravne topografske posebnosti. Kraj Ptuj-
ska Gora namrec stoji na izpostavljeni legi na gricu, ki je viden dale¢ naokrog. Na
vrhu hriba je gotska cerkev ptujskogorske Matere bozZje (bazilika Marije Zavetnice
na Ptujski Gori), ki so jo zgradili pred ve¢ kakor 600 leti, kakor pravi legenda, po
cudeZni ozdravitvi slepe deklice — h¢erke bogatega vurberskega grofa. Med topo-
grafske znacilnosti uvrS¢amo tudi posebna drevesa — na teritoriju Ptujske Gore
raste stara tisa, o kateri legenda govori, da je bila posajena, ko so krizarji zavzeli
izraelski Jeruzalem (1098), Ceprav na Zavodu za zascito naravne dediscine dvomi-
jo v tolikSno starost. Svetega vodnega izvira ni, so pa Ptujsko Goro obkrozali stirje
studenci —danes deluje samo eden —, ki so imeli funkcijo telesnega ocis¢enja pred
vstopom v romarsko svetisce.

Sveti prostor od profanega kot drugi element locijo legende, ki so z njim pove-
zane, saj potrjujejo njegovo drugacnost, posebnost; tudi na podrocju Ptujske Gore
obstajajo legende, ki govorijo o svetosti tega prostora — v bistvu sta to legenda o
molitvi k Mariji in o spregledanju slepe deklice in legenda o Mariji, ki je obvaro-
vala domacine in romarje pred Turki tako, da je goro zavila v meglo.

Kot tretji element mora biti pogovorih o prostoru in v zapisih mo¢ zaznati, da
je prostor prezet z duhom svetega prostora; obstajati morajo nadaljnje zgodbe o
ozdravitvah in o nenavadnih dogodkih, ki potrjujejo posebnost prostora.

Cetrta znacilnost svetega prostora je, da se na tem prostoru ¢uti vera v bozjo
moc¢, kakor nam potrjujejo zapisi in pripovedi ljudi, ki prihajajo na to romarsko
mesto s prosnjami, z zahvalami in za zaobljubami in se v molitvi obracajo na Boga
ali Marijo Zavetnico, ponazorjeno s plaséem.
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Zadnji in zelo pomembni temeljni element svetega prostora pomeni mnozica
ljudi, ki prostor prepoznavajo kot svetega. Ptujska Gora je bila romarska najmanj
od gradnje gotske cerkve, romarji so prihajali iz celotne Evrope, to se je ohranilo
do danes, le da ob globalizaciji glede na zapise v knjigi vtisov ljudje prihajajo z vseh
koncev sveta.

Komparativna raziskava je tako potrdila dvoje: pokazala je, da Ptujska Gora za-
dovoljuje vsem petim predpostavkam, ki jih po Fartacekovem (2003) modelu mo-
rajo imeti sveti prostori, obenem pa je ustrezanje modelu iz druge religije (Fartacek
je svoj model postavil na podlagi zgleda iz sirske pokrajine in muslimanske religije)
potrdilo veljavnost Ze postavljenega modela na drugi svetovni religiji in tako Se

okrepilo univerzalnost njegovega antropoloskega modela svetega prostora.
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Razstrupiti eros
Katoliska spolna morala na zivljenjski nacin

Zasluga pri¢ujocega dela je najprej ta, da predstavlja bogat in naceloma poziti-
ven svetopisemski vidik spolnosti. Nato se avtor sprehodi skozi zgodovino spolne
morale. Proti koncu pa se ne prestrasi tega, da bi se spoprijel z vro¢imi temami
spolne morale. To naredi skrbno, kompetentno in konec koncev lojalno do cerkve-
nega uciteljstva, ki je v zadnjem ¢asu veliko razmisljalo o tem, kako naj bi cerkve-
ni nauk pripomogel k temu, da bi odnosi mogli uspeti.

Razstrupljanje erosa torej pomeni, da ga osvobodimo sovrastva do spolnosti in
do telesa, pa tudi od seksualizacije in banalizacije. To se torej ne zgodi niti s pove-
licevanjem ali s sakralizacijo erosa, niti z njegovim zreduciranjem na spolni nagon,
ampak v integraciji erosa v ¢lovekovo osebnost in v odnos.
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Vloga religije v psihoanalizi

Povzetek: Terapevtski proces, ki se globoko dotika posameznikove najbolj ranljive
notranjosti, lahko zato vedno poseZe tudi v radikalni preobrat dojemanja reli-
gije in Boga, ki je lahko zaradi globokih travm zelo skrivljena. Ta preobrat pa
lahko vedno recipro¢no in temeljno pomaga posamezniku k razresitvi njegovih
najglobljih zapletov. To se predvsem pokaZe pri posameznikih, ki so bili kruto
in travmatic¢no zlorabljeni v najzgodnejSem obdobju razvoja, pa tudi v poznejsih
razdobijih Zivljenja.

Kljuéne besede: analiza, religija, druZina, relacijska travma, transformacija

Abstract: The Role of Religion in Psychoanalysis

The therapeutic process by which the individual's most vulnerable inwardness
is deeply touched can always be intervened and the radical shift of religion and
God perception can always be changed. This reversal can be reciprocally and
fundamentaly helpful for the individual in the resolving deepest trauma. Par-
ticularly this is apparent in individuals who have been cruelly and traumatical-
ly abused in the earliest stages of development and also in later phases of life.

Key words: analysis, religion, family, relational trauma, transformation

Vsaka druZina ima svoj spomin, v katerem so zarisane najbolj skrivnostne zgodbe,
doZivetja ter vzgibi in motivi, pa tudi Zalostni in tragi¢ni dogodki; vse to druzino,
ne samo zelo globoko zaznamuje, ampak hkrati tudi v marsi¢em doloca. Zato je
tudi vedno bistvo analiticnega procesa prav v odkrivanju teh silnic, ki so uteme-
ljene na notranji psihi¢no-organski strukturi vsakega posameznika v druZini; to
omogoca tudi razreSevanje Se tako globokih zapletov (Carlson in Sperry 2010,
33-37). Ob tem bi lahko rekli, da je narava odnosov v druzini vedno temeljni pro-
stor, v katerega lahko vstopa milost in na novo ustvari ali transformira e tako raz-
bolele vzorce vedenija, ki so lahko posledica nerazresenih psihi¢nih vsebin celih
generacij (Siegel in Solomon 2013, 219-223; 245-249). Z relacijskega druzinskega
stalis¢a zato sklepamo, da bodo verjetno tudi vsi nasi odnosi z drugimi globoko
zaznamovani z dinamiko Ze zdavnaj vzpostavljenih vzorcev vedenja, ¢utenja in
razmisljanja, ki s tem postanejo tudi temeljni organizator nasega dozivljanja in
obenem regulacije nasih afektivnih stanj, pa tudi celotnega psihoorganskega sis-
tema celotne druzine (Scharff in Scharff 2014, 48-50). Tako moc¢no smo namrec
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vpleteni v druzinski afektivni sistem, da lahko, kakor re¢emo, zato postanemo do-
besedne Zrtve druzinskih razmer in njenega celotnega ozracja, ki usmerja celo
naso identiteto in intuicijo in v veliki meri odseva celo v nasih organskih odzivih
in senzacijah, tako v notranjih kakor v zunanjih, ki so lahko izjemno razboleli in jih
izmijeta samo molitev in milostni boZji dotik.

1. Statve psihoorganskega dozivljanja

Zacetne navezave med moskim in Zensko so ponavadi polne vzhi¢enosti in ugod-
ja, saj tedaj spregovori telo, in to z vso mocjo, v strastnem boju za uresnicitev naj-
globljih hrepenenj, ki pa so ve€¢inoma nezavedna. Kmalu pa lahko ta vzhi¢enost
povsem zbledi in ta posameznika se znajdeta v starih, znanih interakcijskih mode-
lih, ki jih drug z drugim ponovno ustvarjata, saj jima to, ne da bi vedela, omogoca
stik s samim seboj, z drugim in predvsem stik s celotnim druzinskim sistemom in
s temeljnimi afekti oziroma celotno psihoorgansko strukturo, ki jima je poznana
in jo nezavedno Zelita ponoviti drug z drugim (Cummings in Davies 2010, 43-45;
Stern 2010, 78; Siegel in Solomon 2013, 44-47; Steinberg 2014, 39).

1.1 Osnovne senzacije in ¢utenja

Tu govorimo predvsem o petih Cutenjih, na podlagi katerih posameznik ali par-
tnerja sprejemata pomembne informacije iz zunanjega sveta, sveta zunanjih do-
godkov, in zlasti o osebah v svetu okoli nas. Govorimo pa tudi predvsem o notra-
njih signalizacijah oziroma senzacijah, o tako imenovanem Sestem cutu ali intui-
ciji, ki nas vedno znova globinsko usmerja v svet oseb in doZivetij zunaj nas ali pa
nas od vsega tega odvraca. Sedmi Cut je tisti instrument, ki dokon¢no, s svojimi
interpretacijami in v notranji refleksiji, da dokonéni pomen nasemu delovanju in
delovanju drugih (Siegel 2007, 33—47; 2011, 53-58; Schore 2003, 17-32; 2012,
57-59). Temu lahko dodamo, da je v tem oziru psihopatologija v svojih brezmejnih
variacijah refleksija nase podzavestne vtkanosti v globoko zvestobo familiarnemu,
odsev navezanosti in predvsem kazZe na nefunkcionalnost regulacije psihoorganske
strukture. Kaze pa tudi na globinsko dinamiko cirkularnih relacijskih druzinskih
odnosov (Bruschweiler-Stern et al. 2010, 77—-85; Schore 2012, 111-113; Steinberg
2014, 19-27), v katerih je vsak ¢lan prejemnik in posiljatelj najrazli¢nejsih infor-
macij, ki se procesirajo na enkraten nacin na individualni, na medosebni in na
sistemski ravni. Zato lahko rec¢emo, da vsi ti odnosi oziroma narava teh odnosoy,
ki so izijemno mocno afektivno-organsko regulirani, vedno znova kli¢ejo po odre-
Senjski milosti; Sele milost omogoci drugacno smer in pot razreSevanja Se tako
razbolelih dinamik nasih odnosov (Kim et al. 2014, 353-357).

V vsakem primeru pa se posameznik, ki se, na primer, bori z nefunkcionalnostjo
odnosov, zlasti Ce je, zaznamovan s travmo, posredno ali neposredno soocen z
nepremagljivo telesno, organsko privlacnostjo —to je lahko v popolnem nasprotju
z njegovo drugo usmerjenostjo ali organizacijo, ki jo narekuje njegov sedmi cut
(Siegel 2011, 27-33). Vsak partnerski, pa tudi vsak odnos nasploh je lahko tedaj
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intenzivno konflikten; cena povezave z drugim pa je zato velikokrat zelo boleca
(Cummings in Davies 2010, 49-53). Vse komponente njunega ali njegovega psi-
hoorganskega doZivljanja se namrec lahko v teh primerih zdruzijo v model njego-
vega Zivljenja, ki mu je neko¢ omogocal mo¢no povezanost z arhai¢nimi ponotra-
njenimi odnosi, v katerih so vsako povezavo izvrstno uravnotezile zasilne poti, in
ta posameznik zato vedno znova lahko postane Cista Zrtev teh relacijskih konfigu-
racij. Njegovo telo dobesedno sili v odnose, v katerih je spet lahko zlorabljen, pa
Ceprav ga njegov sedmi ¢ut od tega Se tako mocno odvraca. Celotno tematiko
veckrat spremlja prava srhljivost, ker je velikokrat v tovrstni posameznikovi rela-
cijski matrici, pa tudi v njegovih statvah prisotna zloraba, ki vedno znova prepre-
Cuje izpolnitev upanja po zdravem odnosu, zato tudi cilj po vzpostavitvi pravega
odnosa nikoli ni doseZen. Konflikt, ki ga je povzrocila travma, in ravnotezje ali re-
gulacija psihoorganskega stanja sta skrbno vgrajena v samo psihoorgansko kom-
pozicijo njegovega doZivljanja, zato ¢lovek izkusa nenehen konflikt med telesom
in njegovimi vibracijami in sedmim ¢utom, ki zahteva nekaj povsem drugega (Scho-
re 2012, 17-19; Poulton 2013, 67-99; Steinberg 2014, 83-113).

1.2 Relacijska travma

Lahko bi rekli, da je travma v zgodnjem otrokovem razvoju eno od najteZjih izku-
stev Zivljenja, govorimo o tako imenovani relacijski travmi, travmi, ki so jo povzro-
¢ili starsi ali pomembni drugi. TakSen posameznik vedno dobesedno krici po od-
nosih, ki so v skladu z vsebinami, kakrsne so vsebovali najzgodnejsi odnosi, saj v
njih nezavedno vidi priloZnost necesa novega, a globoko razo¢aran kmalu ugotovi,
da ga je telo ponovno vpletlo v statve starega. Ta posameznik spet neustavljivo
iSCe ravnotezje zlorabo in privlacnostjo in si strahovito prizadeva, da bi se osvo-
bodil obeh. Drugace povedano, posameznik, ki je doZivel relacijsko travmo, si zato
Se bolj prizadeva, osvoboditi se teh spon zlorabe, a je, ne da bi vedel ali hotel,
vedno znova porinjen v njene statve in dozivlja intenziven konflikt med domacno-
stjo travme in zlo€inskostjo njene dinamike. Toda ¢e pri tem jemljemo zlorabo kot
dokonéno dolo¢ujoc¢o dinamiko, ne upoStevamo relacijske konfiguracije in povezay,
ki konstituirajo globljo strukturo dozivljanja in proizvajajo kontekst, v katerem do-
Zivljanje zlorabe vzide in deluje (Mitchell 1988, 33-45; 2000, 71-79; Rothschild
2006, 73-77; 2010, 13—-33; Schore 2012, 35-39; Poulton 2013, 47-62). Z drugimi
besedami, s tem izgubimo bistvene psihoafektivne dele relacijske matrice, ki po-
sameznika ali partnerja najprej nezavedno prisilijo, da pride v stik z vsemi krutimi
telesnimi senzacijami, in tu lahko potem tudi najde prostor milosti, nujno potreb-
ne za razresitev te travme, neusmiljeno zazrte v njegovo notranjost.

Posameznik, ki je utrpel relacijsko travmo, ima v sebi vsekakor veliko hrepene-
nje po pobegu iz konstantnega pritiska in iz nenehnih pri¢akovanj, kakrSna so mu
vsiljena v odnosu z drugim, ko ga ta — na primer — ponovno zlorablja. Zeli se pre-
dati nezni skrbi drugega, a ta drugi, ki ga zlorablja, mu je ne zmore zagotoviti, vsaj
ne dolgoroc¢no, zato si tudi posameznik ne sme in ne more dovoliti, da bi v polno-
sti doZivel neZnost drugega ali neZnost katerekoli osebe, ki prihaja v njegov svet,
in tako ostaja v svetu zlorabe. Zato postane ponovna Zrtev neogibne posesti dru-
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gega, to pa pomeni, da postane samo figura na platnu statev drugega (Mitchell
2002, 76-79) in ne nastopa kot ustvarjalec svoje lastne usode. Posameznik, ki je
bil zlorabljen, je vsekakor Zrtev brez primere, spremeni se njegov psihoorganski
svet dojemanija in doZivljanja okolice, vendar je resitev iz tega, kar je vsekakor iz-
jemno krivi¢no, vendar druge poti ni, da Zrtev sprejme dejstvo, da ponovno ustvar-
ja ali pa ne prepozna razmer, v katerih je lahko spet zlorabljen (Cummings in Da-
vies 2010, 139-145; Schore 2012, 35-39; Fishbane 2013, 79-87; Poulton 2013,
77-83).Vendar pa moramo tu nujno upostevati, da posameznik, vsaj dolgorocno,
ni dokonéno ali usodno zavezan zgolj svetu preteklih odnosov, svetu, v katerem je
samo pasiven ostanek doZivljanja, ampak je vedno tudi aktivno vtkan v vsakodnev-
no doZivljanje, v katerem je vedno moZna razresitev, saj milost predpostavlja na-
ravo, ki od posameznika vsekakor zahteva aktivno soustvarjanje.

2. Podrocje milosti

Tu se moramo ponovno vprasati, kako nekdo postane zvezan z nekom, s katerim
ponovno zaide v najbolj temne odnose bolecin, ki jih Ze pozna iz preteklosti, ozi-
roma zakaj nas zgodnji odnosi tako mo¢no modelirajo in zakaj je navezava na ar-
hai¢ne objekte tako zelo zavezujoca (Carlson in Sperry 2010, 47-65). Zelo prepro-
sto in enopomensko odgovorimo, da so vsi otroci vtkani v relacijsko matrico, ki jo
v samem jedru doloc¢ajo odnosi v zgodnjih pomembnih interakcijah z drugimi, in
torej ne govorimo o rezultatu, niti o zgolj podedovani genetiki, niti o napacnem
starSevstvu ali vzgoji, ampak o neizogibni emocionalni odvisnosti zgodnjega Zivlje-
nja. Temu moramo seveda dodati, da je rast v partikularno osebnost na podlagi
relacijske druZinske paradigme mogoce videti kot izjemno kompleksen proces; to
je psihoorganski, sakralni prostor, v katerem otrok is¢e drugega, kako biti z drugim,
kako najti dom z drugim, in zato vkljucuje druge osebe, na katere se naveze, se
okrog njih modelira in od njih dobiva priznanje. Vsak otrok ima Siroke moZnosti;
interakcije z zgodnjimi pomembnimi drugimi mu dolocajo Sirino in s tem omeju-
jejo moZnosti za izbiranje kanalov, v katerih bi se ta otrok lahko nasel in bi ga po-
membni drugi priznali (Mitchell 2002, 93-97; Siegel 2011, 68-79).

Ob teh ugotovitvah pa je nujno treba poudariti, da v otroku neizogibno vedno
znova ostaja neizpolnjena Zelja po preseznem, po starsih, hrepenenje po sakral-
nem, po notranjem miru, ki ga lahko da samo Bog (Rizzuto, Meissner in Buie 2004,
13-17). Otrok je zelo dolgo zelo mocno odvisen od starsev in ta dolgotrajna otro-
kova odvisnost naredi odkritje in vkovanje zanesljivih dimenzij povezanosti ne
samo za emocionalno potrebo, ampak tudi kot ociten pogoj fizicnega prezivetja
(Bruschweiler-Stern et al. 2010, 68-73; Fosha, Siegel in Solomon 2009, 93-37;
Stern 2010, 233-239). In prav tu je mogoce odkriti podrocje milosti, saj Bog vsto-
pa v sakralno okolje medosebnih odnosov, ti odnosi pa so obenem polni plastic-
nosti, vibrantnosti in nujno konfliktni, zato bistveno potrebujejo milost odresenja.
Skratka, vsi odnosi vsebujejo kompleksen, simultan pomen, v smislu samo-defi-
nicije in povezav z drugimi (Bruschweiler-Stern et al. 2010, 25-34). Relacijska dru-
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Zinska paradigma temu dodaja, da vsak otrok verjetno razvije globoko povezavo
do zavednih in nezavednih ali odstranjenih tokov v starSevski karakterni struktu-
riranosti; kako dobro otrok integrira te tokove, je delno odvisno od tega, kako
dobro je vsak od starSev integriran, kako fleksibilen je v svoji notranji organizaciji
oziroma kako fleksibilna je njegova celotna psihoorganska struktura (Steinberg
2014, 129-134; 237-252). Tu pa lahko vedno najdemo konfliktne navezave na
identifikacije z arhai¢nimi odnosi in ljudmi; to je, lahko re¢emo, univerzalna po-
treba vsakega posameznika, da razresi stare bolece odnose (Bruschweiler-Stern
et al. 2010, 123-137; Cummings in Davies 2010, 196-207; Fonagy et al. 2007,
284-289; Fosha, Siegel in Solomon 2009, 297-312; Siegel 2011, 38-53). Zato tudi
govorimo v analizi vedno o milostnem preobratu teh zapletenih stanj, da posa-
meznik za¢ne drugacno pot — pot, za katero lahko re¢emo: to je prvi pogoj: posa-
meznik najprej sprejme odgovornost za svojo razbolelost, saj je samo tako mozno
zacCeti terapevtski proces (Mitchell 1988, 27-37; 2000, 59-67; 2002, 49-57). Da
se ta preobrat zgodi, pa posameznik potrebujejo milostni boZji poseg, saj je to
preustvaritev najprej notranjepsihi¢ne, psihoorganske strukture, ki te povezave s
starimi strukturami omogoca in utemeljuje, in Sele nato je mogoce govoriti 0 na-
daljnjih spremembah.

2.1 Milost in transformacija

Tu seveda nastane vprasanje, kaj je analiticna sprememba oziroma kaj je trans-
formacija v analizi, vprasanje, ki je od vsega zaetka zaposlovalo analitike. V vrsti
psihoanaliti¢nih refleksij, ki jih je poimenoval v eseju »The Shadow of the Object,
je Ze pred desetletji Christopher Bollas (1987) odkril, da posameznik, ki doZivi pri-
marne afekte in tako postane del svoje lastne preteklosti, postane jaz, ki se pre-
pozna iz svojega otrostva. Temu so sledili mnogi avtorji (npr. Siegel 2011, 124-131;
Schore 2012, 33—-45; Allen 2013, 70-85), ki so trdili: ta posameznik celo dojema,
da je kriv vsega, in je zato globoko osramocen, saj vedno naredi kaj narobe, ali pa
je v drugem ekstremu, nekdo, ki je obéudovan. Ce je bilo njegovo dozivljanje sa-
mega sebe v zgodnjem otrostvu zavrnjeno kot neprimerno ali celo prepovedano,
se ta posameznik v ponovnem soocenju s primarnimi afekti tudi v odrasli dobi
ponovno pocuti kot otrok, ki mu je bilo prepovedano, da bi se lahko v polnosti
izrazil v svojih obcutjih (Bollas 1987, 15-37; Siegel 2011, 117-134; Rothschild
2010, 45-49).

Govorimo o nekih stanjih afektivne zavesti, ki jo Bollas (1987, 33—99) imenuje
jedro afektivnosti oziroma »konzervirani objekt«, doZivetje ali odnos z drugim, ki
je vtem smislu postavljen v diadi¢no interpersonalno dozZivljanje. To stanje Bollas
imenuje konzervacijsko, ker ohranja iz zgodnjega otrostva dozZivljanje sebe z dru-
gim oziroma otrokov odnos s starsi in pomembnimi drugimi; neokrnjeno je ohra-
njeno v posameznikovem internem svetu. Ta svet se ne spreminja, ampak ostaja
kot konstitutivni spomin in hranitelj posebnega stanja odnosov z drugimi; to se
ohrani, ker je povezano z otrokovim dozZivljanjem sebe in drugih; otrok si na vso
mo¢ nenehno prizadeva, da bi ohranil svoje starse, da bi vkljucil nekatere vidike
zgodnjega otroskega doZivljanja s starsi in jih s tem ohranil. Ta globoka dozivetja
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in z njimi zvezane afekte je prav posebej mogoce zaznati v travmati¢nih dozivetjih,
ki po sami definiciji povsem presegajo otrokovo nedozorelo ali Se nerazvito spo-
sobnost za simbolizacijo in v zvezi s tem integracijo, kakor se na primer to zgodi
zlasti pri spolni zlorabi, ki v vsem zaznamuje posameznika (Rothschild 2010, 57-61;
Siegel 2011, 27-35; Schore 2012, 12-17).

Z relacijskega druZinskega stalis¢a je tu Se neki razlog, da se to stanje ohranja,
obstaja v otrokovem ohranjevanju psihoorganskega odnosa do starSev in do celo-
tnega sistema. Ne glede na to, kako so bili odnosi boleci, ta ob¢utja in stanja Se
dalje spodbujajo in ustvarjajo vsaj lazni ob¢utek odnosa, ki se nadaljuje vse od
otroStva do odrasle dobe. Tudi v odrasli dobi si posameznik ponovno prizadeva, da
bi vzpostavil odnos na podlagi psihoorganske dinamike, ki jo je ustvaril predvsem
na temelju telesnih senzacij s svojimi starsi. Najsodobnejse raziskave kazejo, da so
vsa poznejsa obcutja o sebi ali jazu in svetu grajena na dozZivetju odnosa med ma-
terjo in otrokom (Bruschweiler-Stern et al. 2010, 47-54). Ta relacijska druzinska
matrica naredi osnovne prevodnike integracijskih dozivljanj, kakor so: telesne sen-
zacije, notranja telesna obcutja, primarni vid, vonj in zvok, bolecina in ugodje, ob-
Cutek za sebe in za drugega. Na podlagi tega Bollas (1987, 73—120) definira to naj-
bolj primarno okolje kot transformacijski objekt, oziroma Se bolje, kot transforma-
cijski odnos z drugimi in s samim seboj, ker se v tem odnosu otrok lahko nauci
transformirati doZivetje v informacijo o sebi in o svetu okrog sebe. Tako se otrok
uci, kako biti z drugim ali drugimi (Siegel 2011, 93-112; Fishbane 2013, 27-51).

2.2 Psihoorganska stanja

Kakor smo videli, je Ze Bollas (1987), pozneje pa mnogi drugi avtorji (Stern 2010,
39-42; Steinberg 2014, 45-57) odkril, kako je primarna transformacijska vez z
materjo mocna; tako zelo je mocna, da lahko vpliva na celotno Zivljenje vsakega
posameznika, saj je to izjemno mocna organska navezava (Siegel 2010, 13-17;
Siegel in Solomon 2013, 32—-43). V obdobjih krize posameznik hrepeni po trans-
formacijskem odnosu, po osebi, po materi in po njeni Cisti telesni in emocionalni
blizini, ki bi mu lahko zagotovila ugodje in mu pomagala integrirati nova dozivetja.
V obdobijih ekstaze, ki jo Bollas (1987, 19-27) imenuje obdobje »esteti¢nosti,
posameznik v drugem odkrije transformacijsko osebo ali pa jo razbere v navdusu-
jocCi glasbi, v spodbujajoci poeziji ali veli¢astju narave. Ne samo da posameznik v
teh obdobijih in teh dozZivetjih ter objektih, osebah iSce izgubljeno transformacijsko
osebo, isCe jo vse Zivljenje (Bollas 1987, 35—41). Da posameznika ti zgodnji afekti,
zlasti tako imenovana psihoorganska stanja (Schore 2012, 10-37), tako globoko
zaznamujejo, je torej vsekakor mogoce videti iz dejstva, da nekatere znacilnosti
zgodnjega doZivljanja Zivijo dalje, in to v posebnem iskanju drugih v odrasli dobi.
Spomin na zgodnji odnos, biti z drugim, se kaZze v posameznikovem iskanju dru-
gega, to je osebe, prostora, dogodka, ki obljublja njegovo transformacijo (Fosha,
Siegel in Solomon 2009, 15-29).

Ob tem tudi Ze Bollas (1987) trdi, da je iskanje transformacijskega odnosa, do-
Zivetja, osebe utemeljeno predvsem v pozitivnih doZivetjih skrbnega izkustva od-
nosa mati — otrok, v katerem ni niti praznine niti umanjkanja strukture, ampak
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naravno hrepenenje po ozdravljenju in po ponovnem dozivljanju necesa pozitiv-
nega, kar bo spodbudilo rast. To so tako imenovana psihoorganska stanja in dozi-
vetja tega oziroma dozZivetja matere, ob kateri se otrok najprej nauci, kdo je, kaj
je; naudi se bivati v svojem telesu, in ko poslusa svoje telo, tam vedno slisi Sepet
matere in njene neznosti. V religioznem jeziku bi rekli, da je to posebna milost, ki
na novo ustvarja in preustvarja. Ekstaza romanti¢nosti, estetika in religija s tem
postanejo nosilke pozitivnih doZivetij, ki so nujno potrebna za razvoj in rast ¢love-
Skega doZivljanja (Bollas 1987, 335—-349; Siegel 2011, 83-91). Vse pa zaznamuje
materino telo, njena psihoorganska struktura, ob kateri se razvije tudi otrokova
notranje psihoorganska struktura. Zato je mati tako globoko vrisana v vsa vlakna
otrokovega bivanja (Siegel 2011, 87-111). To so transformacijski momenti, ki niso
samo spomin na pretekle dogodke, ampak vrnitev temeljnih izkustev ¢loveskega
Zivljenja. Ta vrnitev pa nosi v sebi upanje in moZnost rasti oziroma ponovne pre-
delave nekaterih vidikov sebe in svojega odnosa do sveta (Bollas 1987, 33-47),
vrnitey, ki jo omogoca bozji milostni poseg; vedno znova na najrazli¢nejse nacine
poteka v religioznih sferah, v liturgi¢nih obredih in v osebni in ob¢estveni molitvi.

Lahko bi torej rekli, da je ta ustvaritev novega, drugacnega okolja, z religiozne-
ga stalis¢a govorjeno, podrocje milosti in odresenja. Iz tega tudi sledi, kar odkri-
vajo sodobni avtorji (Rizzuto, Meissner in Buie 2004, 9-13; Siegel 2011, 39—-47):
zelo pomembno je doZivetje, ki ga resda velikokrat spregledamo, to je, fenomen
odraslega Zivljenja, ki se kazZe v kolektivhem iskanju drugega in ga lahko identifi-
ciramo z razvojem osebnosti. Ko na primer v religiji posameznik veruje v dejansko
moc¢ boZanstva, da lahko transformira celotno stvarstvo, ta posameznik obenem
tudi ohranja povezavo z najzgodnejsimi drugimi v njihovi miti¢ni strukturi, to pa
je vsekakor lahko zacetek pristne religioznosti. In Ce tega ni, potem lahko vidimo,
kako na podlagi hrepenenja po preseznem polagamo upanje v razli¢ne objekte: v
novo sluzbo, v selitev v novo dezelo, v dopust, v nov odnos z novim ¢lovekom itd.
Vse to je lahko obenem zahteva po transformacijskem dozivetju in hkrati kaZe na
kontinuiteto odnosa z drugim, ki je izjemno obarvan s telesnimi notranjimi in zu-
nanjimi senzacijami, v katerih je mozno doZiveti transformacijo. Zato je tudi svet
reklam, ki sledi temu trendu, tako izjemno mocan in prodoren (Bollas 1987, 29-43;
Stern 2010, 79-82; Siegel 2011, 19-32).

2.3 Sakralnost odnosov

Clovek je po svoji naravi religiozno bitje. Vir Zelje po sakralnem pa, kakor smo vi-
deli, ni utemeljen v obrambnem mehanizmu ali nevrozi, ampak je to globoka no-
tranja potreba, vrojena v ¢lovesko psiho, enako kakor spolnost in interpersonalni
odnosi, ki kaZzejo na dejstvo, da se bo ta sila usmerila in osredotocila na neko do-
lo¢eno osebo ali objekt, in to ne glede na to, ali lahko ta oseba, objekt ali doZivlja-
nje zares tudi nosi celotno teZo tega dozZivljanja svetega oziroma izpolni vse soci-
alne in psihi¢ne funkcije sakralnega (Bollas 1987, 53-61; Rizzuto, Meissner in Buie
2004, 9—-11). Milostni odresenjski moment v Zivljenju vsakega posameznika je
torej bistvena komponenta posameznikovega dozivljanja (Rizzuto, Meissner in
Buie 2004, 12-17). Zato je tu milostna sakralna podoba matere, ki je prva nosilka
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sakralnosti, za otroka in zato tudi z religioznega stalisca izjemno pomembna. Mati
je namrec nositeljica boZje brezpogojne ljubezni do ¢loveka. To razvojno dinamiko
lahko zato mati, ki ni na voljo, ki zanemarja ali celo zavraca svojega otroka, zelo
zavira. Drugace lahko zelo instrumentalno ustvarja nove in nove moznosti, v ka-
terih se otrok dozZivlja ljubljenega in hotenega.

Tudi Kohut (1984, 112-121) je s tem v zvezi Ze pred desetletji trdil, da osebe,
ki trpijo zaradi zgodnjih travm, za vedno poskus$ajo doseci zvezo z idealiziranim
objektom, ker se z vidika njihovega strukturnega deficita narcisti¢no ravnoteije
ohrani samo prek sedanjega interesa, odziva in potrditve objektov, ki naj bi jim
nadomestili travmati¢na doZivetja. Kohut (1984, 131-142) tudi trdi, da ti ljudje,
ker jim manjka osebnostna struktura, lahko hitro postanejo odvisni od zunanjih
oseb in doZivetij ter objektov, ne samo za ohranitev, ampak tudi za osnovni ¢ut za
sebe. Ker idealizirani objekt, oseba ali doZivetje vsebuje vso mogocnost in privlac-
nost, se otrok pocuti praznega in nemocnega, kadar je lo¢en od njega. Zato ti lju-
dje z lahkoto postanejo tarce raznih fanati¢nih politicnih ali religioznih skupin, ki
zahtevajo popolno zvestobo in pokorsc¢ino (Rizzuto, Meissner in Buie 2004, 2—-11).
To se velikokrat kaZe v slepi zavarovanosti v razna prepricanja, ki jih posredujejo
sekte, ko dobesedno izkoris¢ajo to globoko posameznikovo hrepenenje po razre-
Sitvi bolecih notranjih vsebin in ob&utja pripadnosti, saj ga vedno znova lazno
predstavljajo.

Ce se povrnemo k terapevtskemu procesu, potem ugotovimo: sodobni avtoriji,
kakor je Siegel (2011, 113-21), pred njim pa Ze Kohut (1984, 27-53) in Clulow
(2005, 52—-61), so v tem oziru prepricani, da terapija ne odkriva zgolj posameznika,
ampak predvsem njegov odnos, na podlagi katerega lahko predela preteklost. To
je nova kvaliteta, ki je lahko zrcaljena v novem odnosu do stvarstva, do sakralne-
ga, pa tudi do prijatelja, znanca itd. Tri osnovne odnosnostne potrebe posamezni-
ka — potreba po potrditvi, ki pride od drugega, potreba po umiritvi ob idealizirani
podobi in potreba po sodelovanju in spremstvu tihe navzo¢nosti drugega — so
lahko tudi vsaj delno zadovoljene prek povezave z vesoljem, pa tudi religija je lah-
ko v tem pogledu vir zrcaljenja in potrditve. Tako je mogoce tudi transformacijo
razumeti kot odnos z drugim, ki je povzdignjen v funkcijo sakralnega. Medosebni
psihi¢ni prostor, ki obrne travmati¢no dinamiko, ko proizvede psihicni prostor,
omogoci, da se zacne proces strukturiranja osebe, in to z odprtjem empati¢ne poti
med jazom in jaz — ti odnosom oziroma z vzpostavitvijo empati¢nega sozvocja med
njima. Novi kanal empati¢nega odnosa prevzame permanentno vlogo v prej po-
tlacenih in razcepljenih arhaic¢nih narcisti¢énih odnosih; novi odnos prekine pove-
zavo, ki je prej vzdrZevala arhaicni jaz v odnosu z arhai¢nim jaz — ti odnosom, kakor
na primer z materjo (Siegel 2011, 72-110).

2.4 Sakralni odnos mati - otrok

Sakralni odnos med materjo in otrokom je v marsicem potrdila tudi sodobna ana-
liza, ki je na podlagi izredno skrbnega dela in opazovanja otrokovih odzivov, pre-
poznanj, potrditev in drugih oblik vedenja odkrila, da so zametki ¢uta za sebe
vsebovani Ze na samem zacetku otrokovega razvoja, Ze ob rojstvu. V teh raziskavah
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imajo zagotovo prednost Stern in njegovi sodelavci (Bruschweiler-Stern et al. 2010,
17-43). Glede na Sterna (1995, 1998, 2004, 2010) je najpomembnejsa dinamika
otrokovega zgodnjega razvoja vzpostavitev interpesonalne interakcije z drugimi,
zlasti z materjo. Otrok je namrec od vsega zacCetka globoko zaznamovan z inter-
personalnimi interakcijami. V njem je Ze vrojena Zelja po odnosu in ima zato ob
rojstvu vsaj zametke osnovnih zmoznosti, na podlagi katerih bo skusal vzpostavi-
ti stik, spodbuditi odziv v drugih in odgovoriti na njihove odzive. Vstop v svet torej
za otroka pomeni vstop v reciprocni interpersonalni svet sistemsko-relacijskih kon-
figuracij, zato poznejsi razvoj samo Se obogati in naredi bolj kompleksno, kar je
bilo v otrokovi psihi Ze od zacetka (Stern 1995, 1998, 2004, 2010). Pri tem pa Stern
(Bruschweiler-Stern et al. 2010, 67-92; Stern 2010, 15—-45) bolj kakor njegovi pred-
hodniki — v skladu s sodobni znanstveniki (Fosha, Siegel in Solomon 2009, 11-37;
Siegel 2011, 120-32) — zelo moc¢no poudarja posameznikove psihoorganske funk-
cije in njihovo regulacijo: bistveno so odvisne od materine fizicne navzoc¢nosti in
od njene desnohemisferske komunikacije. Sele ta komunikacija v polnosti proizve-
de empati¢ni odnos, ki pomeni navezanost in pripadnost; vedno jo lahko posre-
dujejo tudi religiozne vsebine (Rizzuto, Meissner in Buie 2004, 9-13; Siegel 2011,
42-57).

Pri vsem tem moramo Se izrecno omeniti, da Stern (Bruschweiler-Stern et al.
2010, 39-48; Stern 2010, 73-92) na podlagi svojih raziskav izredno moc¢no pou-
darja tako imenovano afektivno, psihoorgansko navezanost. Zanj je ta navezanost
zelo pomembna tudi pri razumevanju fenomena transferja, ki ga vklju¢uje psiho-
terapevtski proces, poleg tega pa tudi vsi interpersonalni odnosi in religiozno do-
Zivljanje. Zgodnja doZivljanja razli¢nih interakcij z drugimi so zato lahko posplose-
na dalec prek starSev in bratov ter sester, prijateljev in svojih lastnih otrok vse do
samega odnosa z vesoljstvom in boZanstvom (Bruschweiler-Stern et al. 2010, 39—
56; Stern 2010, 23-33). Lahko bi rekli, da s tem svoji teoriji Se dodaja novo kom-
ponento in skusa pokazati, da so psiholoske teorije obenem tudi moralni sistemi
(Bruschweiler-Stern et al. 2010, 69-87). Prav tako so tudi modeli zdravja in zdra-
vljenja kar normativni, saj predpisujejo to¢no dolo¢ene nacine vedenja in prepre-
Cujejo druge. In ne nazadnje so vsi psihoterapevtski sistemi obenem nujno tudi
religiolosko-teoloski, saj predpostavljajo idealni tip ¢loveka ali ideal, h kateremu
naj bi tezili, skratka, k bogopodobnosti. Tako na primer zagovarjajo samouresni-
¢eno in avtonomno osebnost, osebo, sposobno odnosov z drugimi, osebo z mo-
ralo, z religijo, obenem pa zmoZno interpersonalnih odnosov, ¢e omenimo le ne-
katere bistvene teoreticne postavke.

3. Boleczaplet

Vsaka sprememba v ¢loveskem Zivljenju, ki vodi k razresitvi, je vedno tudi milostni
dogodek oziroma posledica odreSenjskega boZjega posega v posameznikovo no-
tranjost, le da se mora posameznik ali par, v¢asih pa celotna druZina zelo aktivno
vkljuéiti v ta odreSenjski proces. Tej trditvi sledijo tudi sodobni avtoriji, kakor so
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Rizzutova (2004, 9-15), Siegel (2011, 53-72) ter Siegel in Solomon (2013, 115-121)
saj so v svojih postavkah o navzo¢nosti duhovnega veliko bolj neposredni. Trans-
formacija zanje pomeni predor in integracijo razli¢nih psihoorganskih stanj in di-
menzij, vse do polnega dojemanja sebe kot integrirane, suverene osebnosti, ki
vkljucuje tudi duhovnost. Razcepljena in ne-integrirana oseba, ki na primer ni
sposobna razlocevati med preteklostjo in sedanjostjo, lahko zato na podlagi pre-
teklosti ustvari podobo o sebi kot popolnoma ubogljivem otroku ali pa kot hudob-
nem in torej popolnoma nesprejemljivem otroku — obe podobi pa s temi karakte-
ristikami lahko najdeta svoje mesto v mnogih sektah in skrivljenih oblikah razli¢nih
religioznih praks. Nezdrava, skrivljena religija ali religija, ki si jo ustvari posameznik
kar sam, lahko spodbuja posameznika, da sprejme eno ali kar obe obliki tega oseb-
nostno destruktivnega stalis¢a in obenem proizvede podobo Boga, ki velja kot
prednostni temelj, na podlagi katerega se lahko posameznik identificira s temi
obrambnimi pozicijami. Posameznik, tako imenovana pasivna osebnost, najde
podobo Boga, ki je »kozmicni zbiralec njenih napak«, v skladu s pokornim in pri-
lagodljivim posameznikom. V odnosu s taksno podobo Boga potem ta oseba po-
novno odigrava enake oblike vedenja, ki samo Se potrjujejo njene nezadovoljive
odnose z drugimi; tudi v svojem zunanjem svetu ostaja namrec prilagodljiva in
nikoli ne zmore zadovoljiti svoje okolice, ki v njej vedno is¢e samo napake (Rizzu-
to, Meissner in Buie 2004, 15-24).

Lahko bi rekli, da bo ta posameznik vedno znova odigraval psihoorganski
skript, ki ga je zacel pisati v odnosu s svojo materjo, tudi v povezavi z odmaknje-
nim in kritiénim Bogom. Lahko celo re€emo, da bo ta posameznik dojemal svojo
usodo in usodo okolice kot nekaj, ¢emur mora biti vedno infantilno pasivno po-
koren, vedno se bo na vso moc trudil, da bi se ji podredil, in to na vseh podrocjih
(Cummings in Davies 2010, 29-47; Robins 2010, 39-56); zavrnil ali zanemaril bo
svoje samouresnicenje in se podrejal zahtevam drugih, vse do tega, da bo tudi
Boga in religijo dojemal samo $e kot skupek vedno novih prepovedi. Religija mu
v tem pogledu omogoca, da ostaja za vedno identificiran s prilagajajo¢im stilom
delovanja. Pri tem bo ostajal za vedno neodziven oziroma mu nikoli ne bo treba
sprejeti ali tvegati nobene odgovornosti za svoje samouresnicenje. V sebi bo pre-
pric¢an, da bi takSna sebicnost povzrocila pravi boZzji bes, in bo to tudi vedno znova
dozivljal. Na podlagi svojega lastnega izkustva in doZivetij iz mladosti bo namrec
vedel, da ga lahko vsaka njegova pobuda privede do strahovite bolecine zavrze-
nosti (Rizzuto, Meissner in Buie 2004, 11-17). Vendar dokler se takSen posameznik
ne bo soocil s samim seboj, bo lahko dozZivljal Ze Cisto nedolZzen odpor drugih pro-
ti njemu kot globoko zavrzenost, ki ga lahko popolnoma pogubi, izkusal bo pravo
prekletstvo bolecih afektov in bo zato na novo obtoZeval samega sebe, to pa bo
uporabil kot obrambo proti nesprejemljivim afektom ponovne zavrZenosti.

3.1 Notranji uvid

Sele ob globokem soogenju s samim seboj, z notranjim uvidom (Siegel 2007, 37—
49; 2010, 45-63; 2011, 57-71) in z odkritjem milosti, ki jo ponuja odresenjski
proces, je ta posameznik zmozen poleg sprememb, ki se dogodijo v njegovih od-
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nosih do drugih, zaceti novo pot. S tem je dana tudi moZnost, da posameznik na
novo ovrednoti in predela odnos do Boga, do Boga, ki piSe svojo zavezo v njegovo
srce, in postane avtonomno odgovoren, namesto da se Se dalje prilagaja. To je
milostni preobrat v njegovem Zivljenju, ki lahko postane radikalno drugacno, e
seveda ta posameznik zacne sodelovati z milostjo (Rizzuto, Meissner in Buie 2004,
17-19). Tako lahko religiozna transformacija od vdanosti zahtevnemu Bogu, pre-
vedena v osebno odgovornost, ki odseva globok psiholoski preobrat od identifi-
kacije ali z doZivljanjem ni¢vrednega in osramocenega jaza, polnega krivde, prive-
de do samouresnicenja jaza (Rizzuto, Meissner in Buie 2004, 8-17; Robins 2010,
112-119; Siegel 2011, 76-82). Ta Bog ni veC zahtevni in nadzorujoci kaznovalec,
ampak Bog oce, ki spodbuja in spostuje ¢lovekovo iniciativnost. Tudi moralnost
ne pomeni vec slepega sledenja zahtevam, ampak vkljucuje razvoj osebne vesti
in Cuta odgovornosti. V tem smislu Bog lahko postane temelj moralne avtonomi-
je posameznika, ki se svobodno prepusti boZzji milosti.

Ta milostni boZzji poseg omogoca, da na primer posamezniki, ki so bili zlorablje-
ni, zanemarjeni ali zavrzeni, nagnjeni k dojemanju Boga, ki jih nenehno obsoja,
zacnejo dojemati Boga na drugacden nacin; s tem se v njih vedno mocneje utrjuje
prepri¢anje, da niso gnusni, neprimerni, nevredni ljubezni in pozornosti. Vsako
religiozno ucenje je zato zanje samo Se novo potrdilo, da so vredni odpus¢anja in
torej ne zasluzijo ve€ pogubljenja in prekletstva. Pred tem milostnim posegom
boZje milosti so namrec Boga ti posamezniki, namesto da bi ga dojemali kot od-
puscajocega dobrega oCeta, vedno znova doZivljali kot nekoga, ki jih bo obsodil in
zavrgel. Velikokrat pa se zlorabljeni pocutijo krive delno zato, ker ¢utijo, da so sami
zakrivili ali zapeljali tistega, ki jih je zlorabil, in delno zato, ker preobrnejo jezo in
bes nase, vendar pa se z milostjo odresenjskega procesa lahko to v vsej polnosti
spremeni. Drugace povedano, to je eden od nadinov, kako se zlorabljene osebe
znebijo strahovite bolecine in besa zaradi zlorabe in se v dojemanju sebe kot gnu-
sne, grde in zlobne osebe zatnejo sprejemati kot osebo, ki zasluzi ne vec zlorabo,
ampak drugacno Zivljenje; to jim omogoca bolj funkcionalno soocenje z odnosi, v
katere vstopajo. Fairbairn (1958, 83—97) bi ta proces oziroma to dinamiko poime-
noval moralni obrambni mehanizem nasproti zlobnim osebam. Posameznik se na
zacetku raje dozivlja kot zlobnega in gnusnega, kakor da bi Zivel v okolju zlobnih
drugih. Tako posameznik ali otrok prevzame nase vso tezo zlobe, ki je navzoca v
zlorabljajocih drugih, in s tem, ko naredi sebe za zlobnega, obvaruje svojo okolico
te zlobe, saj je laZe Ziveti kot zlobna oseba v svetu, kakor da bi bil prepuscen na
milost in nemilost zastrasujo¢emu in nepredvidljivo zlobnemu svetu. Pozneje pa
zacne prek milostnega boZjega posega dojemati sebe kot vrednega ljubezni in
sprejetja (Rizzuto, Meissner in Buie 2004, 21-27).

3.2 Mocreligioznega izkustva

Ce se tu povrnemo k tezkim afektom in z njimi povezani psihoorganski strukturi,
ki jo dozivljajo zlorabljeni posamezniki, potem je jasno, da ta zlorabljajoca dina-
mika notranje interakcije ne dovoljuje zadovoljitve osnovnih potreb po odnosu
oziroma razvoja kohezivne osebnosti in zato ta posameznik ostaja izredno ranljiv
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in nagnjen k depresiji in k fragmentaciji. Tudi zgolj povrsno religiozno izkustvo v
tem pogledu ne zmore proizvesti varnega in empati¢nega odnosa in vecina ana-
litikov se strinja, da se osebnost zacne razvijati Sele, ko posameznik doseze emo-
cionalna uglasenost, ki naj bi bila vzpostavljena Ze v zgodnji interakcije z materjo.
Ta interakcija pa je v skladu s sakralnim dozZivljanjem milostne boZje navzocnosti.
Ceprav je lahko jezik posameznika z izkrivljenim ali poskodovanim dojemanjem
sebe brez ljubezni in odpuscanja, je prav terapija, ki vodi v globlje religiozno izku-
stvo, tisti kontekst, ki izkustvo, obarvano z jezo in z zavra¢anjem, transformira in
ozdravi. Govorimo o ozdravitvi globokih in temeljnih doZivljanj, ki so bila ponotra-
njena v teh posameznikih in tam ¢akajo na milost ozdravljenja. K temu dodajmo:
e se ta posameznik Se tako trudi, da bi sam uredil vse to in se odistil svoje zlora-
bljajoce zgodovine, je tu nujen boZji poseg, bozji poseg milosti, ki dokonéno pre-
ustvari posameznikovo notranjost. Pri tem pa mora Bog vstopiti v Zivljenje vsake-
ga, ki se iskreno trudi za ocis¢enje in za spreobrnjenje, tudi ¢e religioznih vsebin
izrecno ne prepoznava kot religiozna oseba.

Zato so potrebni véasih meseci in meseci intenzivne terapije, preden ta oseba
zacne dotzivljati, da jo nekdo, v tem primeru terapevt, razume, in prek tega spet
lahko zaZivi. Samo v tem kontekstu ta posameznik pocasi za¢ne razumevati, kaj se
je vresnici zgodilo, in prepozna osnovne telesne senzacije, ki mu Sele omogocijo,
da se prebudijo tudi afekti, ki so bistveno povezani z zlorabo, regulacija teh afek-
tov pa $ele omogo¢i spremembo (Rothschild 2006, 49-59; 2010, 29-43). Ce se
posameznik ne soo€i z zlorabo, predvsem na podlagi telesa — telo namre¢ pomni
vse in se ne moti —, lahko celo leta in leta trdega dela nenadoma samo Se poglo-
bijo samozanicevalno prepri¢anje posameznika, ki se ima za ni¢vrednega in gnu-
snega. Temeljni problem, ki tu nastane, je namre¢, kako odpustiti sebi, saj je ta
oseba prepricana, da jo preveva gnus in zloba oziroma da je v¢asih kar gnus in
zloba sama. To se dogaja, vse dokler se ne izroci v narocje Boga, se prepusti nje-
govi milosti in dopusti, da jo Bog s svojo milostjo sam ocisti. Temeljno izkustvo, ki
je izkustvo zlorabe, pa ustvari podobo oddaljenega in jeznega Boga, ki nenehno
omogoca taksnim posameznikom, da svoje potrebe obdrzijo odcepljene od zrca-
lienja in od empatije, skupno z bolecinami in jezo, ki je povezana z izdajstvom in
zavrzenostjo. S tem pa posameznik tudi ostaja ubogljiv, ZrtvujoC se otrok v svoji
druZini in obenem v religiozni skupnosti, ki ji pripada. Ta neusmiljeni, zahtevni Bog
dalje pomeni umanjkanje jaz-objektov, nujno potrebnih za razvoj mocnega in in-
tegriranega jaza, ki bi se lahko razvil na tej podlagi (Rizzuto, Meissner in Buie 2004,
17-32).

4, Sklep

Kakor smo videli, je terapevtski odnos proces, ki omogoca, da posameznik v sa-
kralnem ali psihoorganskem prostoru med terapevtom in posameznikom — v vsej
globini ta proces spominja na odnosom med materjo in otrokom — sprejme najprej
svoje telo oziroma se najprej sooci s telesnimi senzacijami; te senzacije so namrec
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najbolj zanesljiv vir, na podlagi katerega je mogoce priti do temeljnih afektov in
jih regulirati. Tako posameznik ne potrebuje vec svoje arhai¢ne navezave na ka-
znujoce in fragmentirane dele svoje osebnosti. Terapevt postane posrednik milo-
sti, ki omogoci posamezniku, da se spremeni. Vsekakor pa je temu treba dodati
Se dejstvo, da morata terapevtski transfer in desnohemisferska komunikacija med
posameznikom in terapevtom postati bistveni del terapije, ki vkljuCuje terapevto-
vo psihoorgansko strukturo kot instrument za regulacijo tezkih psihoorganskih
stanj posameznika, kakor to zagovarja relacijska druZinska paradigma. Spremem-
be v posameznikovem psihoorganskem svetu lahko vedno vplivajo tudi na njego-
vo dojemanje sakralnega in religije na splosno, saj je jedro vsake terapije, da pre-
budi intuitivni del posameznikovega dojemanja, tako imenovani Sesti ¢ut, in s tem
v zvezi tudi sedmi €ut, ki je nosilec religioznega in sakralnega. S tem pa je vsekakor

povratno tudi dana mozZnost psiholoske transformacije.
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Nada Trinik
Okrevanje odraslih otrok alkoholikov in duhovnost

Povzetek: Odrasli otroci alkoholikov imajo zaradi Zivljenja ob zasvojenem starsu
Stevilne posledice, kakor so ponotranjeni strah pred zapus$cenostjo, potreba po
kontroliranju drugih, zanemarjanje svojih potreb in pretirano posvecanje po-
trebam drugih ter reSevanje problemov drugih. V ¢lanku so predstavljeni odra-
sli otroci alkoholikov, njihove znacilnosti in znacilnosti njihovih primarnih druzin.
Poleg tega je predstavljena vloga duhovnosti pri okrevanju odraslih otrok alko-
holikov iz nefunkcionalnih vzorcev bega pred Custvi, iz obrambnih vedenj v bolj
primerno obliko stika s sabo in z drugimi.

Kljuine besede: odrasli otroci alkoholikov, okrevanje, druZina, alkoholizem, duhov-
nost

Abstract: Recovery of Adult Children of Alcoholics and Spirituality

Adult children of alcoholics carry a number of consequences caused by their
addicted parents, such as internalized fear of abandonment, the need to con-
trol others, neglect of their own needs and tending to the issues of others. In
the article, adult children of alcoholics, their characteristics and features of
their nuclear families are presented. The article also describes the role of spi-
rituality in the recovery of adult children of alcoholics from dysfunctional pat-
terns of repressing emotions and defensive behavior toward a more appropri-
ate form of relation to self and interaction with others.

Key words: Adult children of alcoholics, recovery, family, alcoholism, spirituality.

Odrascéanje ob starsu alkoholiku pogosto pusca njihovim otrokom Stevilne nega-
tivne posledice, ki jih zaznamujejo v njihovem otrostvu, pa tudi pozneje v odra-
slosti in se prelivajo v njihove nove druzine, na naslednje rodove. Za okrevanje
oziroma spremembo disfunkcionalnih vzorcev na intrapsihicnem, interpersonal-
nem in sistemskem nivoju sta pogosto potrebni milost in vera v presezno. Kakor
pravi Simonic¢ (2015, 389), je le z vero v moc in lepoto odnosov in z zavedanjem o
obstoju globlje dinamike mogoce spreminjati tudi najbolj brezupna stanja oziroma
simptome.
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1. Druzina zizkusnjo alkoholizma in beg pred
tesnobnimi obcutji v odvisnost

Alkoholizem druZinskega ¢lana v druZinsko okolje vnasa neenotnost in pomeni vir
dolgorocnega stresa za otroke, ki ta stres in gorje doZivljajo v svojem lastnem
domu. Taksni otroci ¢utijo posledice tega Se v odraslosti, tudi ¢e se je njihov stars
mogoce medtem Ze pozdravil od odvisnosti od alkohola ali pa umrl (Vernig 2011,
535-540). Vzdusje, ki preveva alkoholi¢no druZino, je pogosto prezeto s skrbjo,
krivdo, strahom, sramom, poniZanjem, negotovostjo, Zalostjo, osamljenostjo, jezo,
uzaljenostjo, konfliktom, agresijo, stresom (Gostecnik 2003, 18; Perko 2011, 27),
vse to pa slabo vpliva na razvoj otrok (Rangarajan in Kelly 2006, 657). Napeto, ne-
predvidljivo vzdusje v druzini med druZinske ¢lane lahko vnasa nemir in jih odda-
ljuje od stika s sabo, od stika s preseznim v njih, z Bogom.

Povzrocitelj stiske — zlorabe v druzini z odvisnim ¢lanom (navadno je to odvi-
snik) — se vede kakor »Bog«, s tem ko si dovoli prepovedano, neprimerno, zlora-
bljajo¢e vedenje. Zrtve ob tem ponavadi ¢utijo veliko sramu. Odvisnik si s pose-
ganjem po alkoholu ali drugih substancah nezavedno Zeli doseci odresitev, druga-
Cen razplet dogodkov, ki bi sprostil in razresil njihovo stisko, zmedo in tesnobo, in
tako ubezati tem tesnobnim notranjim dozivljanjem (Jerebic 2013, 184). Obcutja,
pred katerimi Zeli ubeZati s poseganjem po alkoholu, pa so pogosto posledica ne-
predelanih travmaticnih obcutij iz otrostva in jim z zlorabo alkohola ne more uiti.

Zasvojenec postopno zacne slepo verjeti svojemu »svetemu« nauku, da brez alko-
hola ni odresitve (Bradshaw 1996, 235-236), to pa je afektivni psihi¢ni konstrukt, ki
odvisnika S¢iti pred soocanjem z razbolelimi notranjimi obcutji. Odvisnik v svojih izkri-
vljenih mislih ustvarja hipnoti¢éne samogovore oziroma obrede formulirane molitve,
ki lahko zvenijo takole: neprimeren sem, ne bo mi uspelo, sam sem, samo alkohol me
lahko potolaZi /.../ Ne pomiri se, dokler ne dobi odmerka alkohola. O alkoholu lahko
obsesivno razmislja ure ali celo dneve, te obsesije pa nanj delujejo kot meditacija,
mantra, molitev. Ritual oziroma obred udejanjanja odvisnosti lahko prepoznamo po
tem, da odvisnik uporablja ritualno vedenje pred in med zauzitjem zasvojitvene sub-
stance, temu pa sledi faza omamljenosti. Takrat se lahko odvisnik pocuti, da je pove-
zan, da je celovit, kakor da je Bog, nato sledi zdrs iz »stanja milosti« v obc¢utek nicvre-
dnosti, sramu, ko ponovno nastopi praznina, ki leZi v sredis¢u odvisnosti (Jerebic 2013,
184-185). Da bi ubezal tem obcutjem, pogosteje posega po uzivanju alkohola ali dru-
gih substanc. Zasvojenost je med drugim duhovna motnja, ki je posledica posamezni-
kovega neuspesnega poskusa zapolnjevanja duhovne praznine (May 1988, 4). Namen
duhovnosti je, da ¢lovek najde pomen in smisel v Zivljenju in da se Cuti celega, pove-
zanega. Zasvojenost omogoca zasvojeni osebi nadomestiti to¢no ta obcutek enosti.
Vendar je to le zaCasni nadomestek in posledica tega: ko nadomestka ni vec, se posa-
meznik pocuti Se bolj praznega in odrezanega kakor pred prvo uporabo zasvojitvenih
substanc ali vedenja, to pa ga sili v destruktivni cikel poskusanja zapolnitve te prazni-
ne. Rezultat sta Se vedji obup in osamljenost (Sandoz 2001, 12-14).

Odvisnik navadno svoje odvisnisko pocetje zanika in s tem ustvarja znotraj dru-
Zine prostor, v katerem ni prostora za iskrenost, za sre¢anje z ranljivimi obcutji ali
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pristno povezanost. Tako so pogosto tudi druzinski ¢lani odtujeni sami od sebe,
drug od drugega in tudi od Boga. Kakor pravi Bullitt (1991, 2), lahko v umirjenem
stanju molitve in povezanosti s preseznim v zavest priplavajo razbolela Custva, s
katerimi se posameznik Se ni znal, ni zmogel ali ni smel srecati. To lahko blokira
posameznikov odnos z Bogom.

2. Odrasli otroci alkoholikov

Navadno se izraz odrasli otroci alkoholikov uporablja za osebe, ki so odrascale v
nefunkcionalni druZini, v kateri je bil najvecji problem alkohol (Pasternak in Schi-
er 2012, 51). Opredeljuje tudi odrasle osebe, ki so odrascale v nefunkcionalnih
druZinah, v katerih ni bilo tezav z alkoholom ali drogami, so pa v teh druzinah nav-
zoce zlorabe, sram, zapuscenost in zanemarjenost (ACA WSO 2006); te osebe
imajo enake znacilnosti kakor odrasli otroci alkoholikov.

Izraz odrasli otroci alkoholikov ima dvojen pomen. Oznacuje odraslo osebo, ki
je ujeta v strahove in reakcije otroka, in otroka, ki je bil prisiljen postati odrasel,
ne da bi Sel skozi naravne faze razvoja otroka, ki postopno vodijo do tega, da se
otrok razvije v zdravo odraslo osebo (Ruben 2001, 8). Tako imajo odrasli otroci
alkoholikov dve identiteti v tem smislu, da so hkrati odrasli in otroci, kajti nerazre-
Sene vsebine iz otrosStva ter potlacene in nepredelane travme iz preteklosti soo-
blikujejo njihovo funkcioniranje v odraslosti — funkcioniranje, ki je delno ¢ustveno
in socialno nezrelo (Pasternak in Schier 2012, 51-52). Ko se odrasel otrok soodi s
tezavnimi situacijami, lahko regresira v stanje otroka, to pa pomeni, da se lahko
odzove na razli¢ne situacije v odraslosti z dvomom vase, s samoobtozevanjem, z
obcutkom, da se moti, da je manjvreden — kakor se je naudil v fazi otrostva (ACA
WSO 2006). Odrasli otroci alkoholikov so na nekaterih podrocjih v reguliranju svo-
jih Custev, v razmejevanju odgovornosti in v postavljanju meja ostali na stopnji
otroka, saj ob starsih niso imeli zgleda, kako se nauciti obvladovati, regulirati svo-
ja Custva, kako razmejevati odgovornosti, kako postaviti meje, kako izrazati ljube-
zen. Obenem pa so bili prisiljeni kot otroci prevzemati odgovornosti in vloge, ki
jim kot otroci niso bili kos, ki bi jih morali prevzeti njihovi skrbniki, pa jih niso zna-
li ali niso zmogli.

Vpliv odras¢anja v druZini z izkuSnjo odvisnosti se pozna tudi, ko otrok odraste.
Vsi odrasli otroci alkoholikov ne dozivljajo enakih problemov. Nekatere Studije
kazejo na to, da odrasli otroci alkoholikov porocajo o vecji ranljivosti ob Zivljenjskih
stresorjih in o vedjih prilagoditvenih tezavah (Hall in Webster 2007, 425). Vecino-
ma pa alkoholizem starsev povzroci Stevilne negativne posledice na njihovih otro-
cih, med drugim tudi psihosocialne probleme, kakor so depresija, agorafobija,
socialna fobija, generalizirana anksioznost, problemi v medosebnih odnosih, pro-
blemi na podrocju akademskih dosezkov, zloraba ilegalnih drog in alkohola, slaba
samopodoba (Rangarajan in Kelly 2006, 656), jeza, zanikanje in izogibanje, popa-
¢eno razmisljanje, obcutek krivde in sramu (Geddes 1993, 71) in teZave v odnosu
do Boga (Bullitt 1991, 2; May 1988).
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3. Nekatere znacilnosti odraslih otrok alkoholikov

Odrasli otroci alkoholikov reagirajo ne samo na alkoholikovo pitje, ampak tudi na
odnosne vsebine, znacdilne za to druZino, kakor so: jeza, kontrola, ¢ustvena neraz-
poloZljivost alkoholika, ¢ustvena praznina, zloraba vere. Nekatere skupne karak-
teristike odraslih otrok alkoholikov — povzeto po Bradshawu (1996, 98-103), po
Stritihu (1993, 84) in po Svetovni organizaciji odraslih otrok alkoholikov (ACA WSO
2006) —, ki nastanejo kot posledica zanemarjenosti in sramu odras¢anja ob zasvo-
jenem starsu, so:

Bojijo se ljudi, ki predstavljajo avtoriteto.
Pogosto is¢ejo odobravanje, Zelijo ustreci drugim, da bi jih imeli radi.

Bojijo se jeznih ljudi in osebne kritike.

N

Pogosto vstopijo v odnos z osebo, ki je odvisna od necesa (od spolnosti, iger na
sreco, odnosov, alkohola, mamil, pornografije, laganja, samozadovoljevanja,
dela, kakega prisilnega vedenja ali misljenja ...), in s tem prebujajo Ze znana ob-
cutja zapuscenosti, nemoci, osamljenosti.

5. Sami postanejo odvisniki od alkohola ali katerega drugega kompulzivnega ve-
denja.

6. lgrajo vlogo Zrtve ali rablja. Pogosto niso v stiku z zlorabami, ki so se jim zgodile,
se pa pogosto znajdejo tudi v vlogi rablja in zlorabljajo naprej. Tako se, na pri-
mer, Zena pusti zlorabljati moZu in sama zlorablja svoje otroke tako, da jih pre-
tepa, zmerja.

7. Imajo ¢ezmerno razvit obCutek odgovornosti in prevzemajo odgovornosti, ki
niso njihove. LaZe jim je biti zaskrbljen zaradi drugih kakor zaradi sebe.

8. Imajo obcutek krivde, kadar se postavijo zase.
9. Zamenjujejo ljubezen z usmiljenjem in pomilovanjem. Vstopajo v odnose z lju-
dmi, ki jih lahko »pomilujejo«, »resujejo«, »popravljajo«.

10. Napolnjeni so s Custvi iz travmati¢nega otrostva, ko so izgubili sposobnost ¢u-
tenja ali izraZzanja svojih Custev. To se dogaja, ker je v otrostvu tako zelo bolelo.
Postanejo Custveno otopeli. Zanikajo svoja Custva in ne vedo, kaj Cutijo, ne vedo,
kako izraziti svoja Custva.

11. Neusmiljeno kritizirajo sebe in druge (ni¢ ni dovolj dobro). Kot posledica tega
imajo zelo nizko samospostovanje.

12. Ne znajo izraziti svojega stali¢a ali mnenja. Ce imajo drugaéno mnenje od dru-
gih, so raje tiho ali pa se strinjajo z drugimi, ¢eprav v sebi mislijo drugace. Kadar
pa mnenje povedo, so pri tem lahko grobi, Zaljivi, saj drugace ne znajo.

13. Tolerirajo neprimerno vedenje. Vedno znova ugibajo, kaj je normalno vedenje,
in v odnosih dovoljujejo stvari, za katere si recejo, da jih nikoli ne bodo dovolili.

14. Verjamejo, da je bilo zlorabljanje v njihovem otrostvu bolj ali manj normalno.
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15. Imajo tezave s tem, da bi kaj dokoncali. Ostanejo v sluzbi, ki nima prihodnosti.

16. LazZejo, kadar bi bilo veliko laZe povedati resnico. Nekateri so popolnoma zave-
zani resnici in povedo stvari, za katere bi bilo bolj modro, ¢e jih ne bi.

17. Imajo nizko samovrednost in ponotranjen sram. Kot ljudje se pocutijo nepri-
merne.

18. V odnosih prevzemajo vioge skrbnika, odgovornega, junaka, zvezde, popolneza,
gresSnega kozla.

19. Ob zblizanju z ljudmi nasprotnega spola doZivijo obcutek, da imajo pred seboj
enosmerno pot v seksualni odnos.

20. So anksiozni in pretirano Cujeci. Vedno so na straZi. Imajo Stevilne strahove in
katastrofalna pric¢akovanja. So nervozni in prestraseni. Dopust je zanje uZitek
Sele, ko je mimo in ko gledajo slike.

21. Pogosto Cutijo potrebo po dokazovanju.

22. Imajo tezave pri uresnicevanju in dokoncevanju projektov — od zamisli do konca.
Pogosto se zgodi, da spustijo stvari iz rok takrat, ko se Ze zacenja sklepna faza,
ko delo ni vec naporno.

23. Imajo ¢ezmerno potrebo po kontroli.
(Bradshaw 1996, 98—103; Stritih 1993, 84; ACA WSO 2006)

V relacijski druzinski terapiji (Gostec¢nik 2011) razumemo zgoraj opisane karak-
teristike kot afektivni psihi¢ni konstrukt (oziroma obrambna vedenja, misljenja,
Custvovanja), prek katerega posamezniki, ki so odrascali ob zasvojenem starsu,
poskusajo regulirati svoje potlacene afekte sramu, poniZanja, gnusa, nemoci, osa-
mljenosti, zapuscenosti, strahu, zavracanja, ki jih kot otroci niso mogli obcutiti, saj
niso imeli nikogar, ob komer bi to lahko doZiveli in bi jih v tem lahko sprejel ter jim
pomagal bolj funkcionalno regulirati te afekte. Njihovi starsi (odvisnik in njegov
partner) so polni zanikanja svojih Custev, to zanikanje pa bodo prenesli na svoje
otroke: omejevali ali spodbujali bodo otroke pri izrazanju posameznih Custev, da
ne bi prebudili ogroZajocih bolecih obcutkov.

4. Uvid v posledice odrascanja ob starsu alkoholiku

Odrasli otroci alkoholikov pogosto niso v stiku s svojimi lastnimi bolec¢imi Custvi,
ki so se vanje neregulirano nalagala med odras¢anjem. Dozivljali so prevec bole-
¢ine, in e niso ob sebi imeli tople, ljubece osebe, ki bi jim pomagala, da bi njiho-
va ranjenost postala ranljivost, so zaceli prenasati potlaéena obcutja na druge;
podobno alkoholik prenasa svojo nerazreSeno ranjenost, pred katero beZi v oma-
mo, na svoje otroke. Rahne Mandelj (2015, 26—27) opisuje, kaj je razlika med ob-
¢utkom ranjenosti in ranljivosti: osebe se v ob¢utku ranjenosti zaprejo vase, saj se
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bojijo biti Se bolj prizadete, pri tem pa je zaprtost obramba pred moznostjo na-
daljnje ranjenosti; ranljivost pa je stanje, ki ne oznacuje le neke pomanjkljivosti in
s tem potenciala za vecjo ogroZenost, ampak se razvije, ko se v ranjenosti odpre-
mo, ko nam ni tezko pokazati nepopolnosti in ko v tej krhkosti hrepenimo po var-
nem zatocCiscu, v katerem bomo v ranjenosti sprejeti in zasciteni. To pa je mogoce
samo v okolju, v katerem sta navzoca varnost in zaupanje. (Rahne Mandelj 2015,
26-27) Tedaj je ranljivost nekaj pozitivnega, saj v sprejetosti v ranjenosti in v za-
vesti, da ne bo Se bolj ranjena, oseba tvega, opusti obrambe in skrivanje ter je
odprta za rast in spremembo (Simonic¢ 2015, 490). Tako se lahko v varnem odno-
su postopno sre€uje s svojo ranjenostjo in kot posledica tega prihaja v stik z bole-
¢imi Custvi, ki Zivijo v njej. Ko odrasli otroci alkoholikov vstopajo v stik s svojim
custvenim svetom, lahko za¢nejo proces okrevanja.

Prenos nepredelanih travmati¢nih izkusenj in nefukcionalnih vzorcev soocanja
z bolecimi Custvi se kaze, kakor je opisano v nadaljevanju. Ljudje se — na primer
— lahko bojijo svojega nadrejenega (strah pred avtoriteto) in se zacno vesti tako,
daiscejo odobravanje (iskanje odobravanja), pri tem dozZivijo in tolerirajo Stevilne
zlorabe na delovhem mestu, ker bi se drugace pocutili krive, ¢e bi zapustili taksno
sluZzbo (pocutijo se krive, kadar se postavijo zase). Pocutijo se kot Zrtve (vloga Zr-
tve), odidejo domov k svojemu partnerju, odvisnemu od alkohola (postanejo al-
koholiki ali pa se porocijo z njimi), to pa napolni njihov ¢ustveni svet (zanikanje
Custev). Doma prevzamejo Stevilna hisna opravila in postanejo pretirano odgovor-
ni (pretirani obutek odgovornosti). Zelijo zapustiti svojega odvisnega partnerija,
a so zamenjali ljubezen z usmiljenjem in se bojijo sooditi se z obéutkom zapusce-
nosti, ki bi se prebudil s tem, ko bi odsli stran (zamenjujejo ljubezen z usmiljenjem
in so nagnjeni k temu, da »ljubijo« ljudi, ki se jim smilijo in jih lahko resujejo; strah
jih je zapuscenosti). Krog se ponovi naslednji dan, naslednji teden, naslednje leto.
Svoje lastnosti oziroma znacilnosti pa tako prenasajo na svoje otroke in vnuke.
(ACA WSO 2006)

Nasprotje nastetih lastnosti odraslih otrok alkoholikov je prav tako skodljivo.
Primer: Ce se bojijo avtoritete, se morajo zavedati, da tudi sami postanejo avtori-
teta svojim otrokom, partnerju ali drugim. Ko se ustavijo in razmislijo o tem, lah-
ko to tudi spoznajo. Ce Zivijo svoje Zivljenje iz perspektive Zrtve, potem Stevilni
med njimi lahko postanejo mucitelji ali rablji, ki ustvarjajo nove zrtve. Ce se pocu-
tijo krive, ker se postavijo zase, lahko zmotno mislijo, da so neskodljivi, ¢e druge-
ga verbalno osramotijo. Stevilni odrasli otroci alkoholikov radi zanikajo, da so tudi
sami dominantne avtoritete. NoCejo razmisljati v smeri, da mucijo ali kaznujejo
druge ali da v druge projicirajo krivdo, &eprav prav to véasih tudi poénejo. Stevilni
odrasli otroci alkoholikov ponovno delajo to¢no to, kar so drugi storili njim, in to
opravicujejo s tem, da je njihovo vedenje upraviceno. Primer: Nekateri odrasli
otroci alkoholikov se zapletejo v prepire, ki gredo prek meja besed, in ob tem v
besu udarijo ali tepejo druge, v¢asih grozijo s telesnimi kaznimi, da bi prestrasili
druge, nekateri kradejo denar ali druge stvari z opravicili, ki ne pomagajo. Ko raz-
misljajo o svojih dejanjih, ¢utijo sram ali gnus. To je zdrava krivda, ki je razlicna od
strupene krivde, s katero so bili vzgojeni. (ACA WSO 2006)
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Otroci alkoholikov kot otroci in mladostniki niso dobili pravega ali trdnega zgle-
da ljubezni. 1z tega se poraja vprasanje, kako naj odrasli otroci alkoholikov vedo,
kako imeti rad in kako prepoznati ljubezen. Njihovi starsi so jih sramotili, ponize-
vali, ker so bili ranljivi otroci. V svoji lastni zmoti so njihovi starsi temu rekli ljube-
zen. Dali so samo naprej, kar so njihovi starsi ali skrbniki dali njim, z mislijo, da so
skrbni starsi. Kar Stevilni odrasli otroci alkoholikov opisujejo kot ljubezen ali intimo,
je v resnici soodvisnost ali stroga kontrola (ACA WSO 2006). Ljubeca, negujoca,
socutna, odzivna mati v posameznikovem Zivljenju je pogoj za zdravo rast in razvoj.
Mati za otroka pomeni tudi prvi stik z Bogom, s preseznim, tu se gradijo zametki
za poznejsi stik z Bogom (Gostecnik 2005, 350). Kaznujoca, groba, hladna mati, ki
je zaradi alkoholikovega ali svojega pitja razocarana nad Zivljenjem, bo v otroku
lahko ustvarila ob¢utenje tesnobe, strahu, praznine, to pa se bo v njem prebujalo
v odraslosti v odnosu do Boga, ¢e odnosa z mamo ne bo predelal.

V druzini z izkusnjo alkoholizma otroci pogosto skrbijo za svoje starSe in namesto
njih opravljajo naloge, ki bi jih morali opravljati starsi. Zato se Ze zelo zgodaj naucijo
skrbeti za druge, naucijo se, da ni prostora zanje, za to, da bi drugi poskrbeli za njiho-
ve potrebe, zacnejo se sramovati svojih lastnih potreb in se osredotocijo na potrebe
drugih, ker tako dobijo stik, povezanost, brez katere ne zmorejo. Taksni otroci, ko od-
rastejo, igrajo isti vzorec, kakor so se ga naucili v primarni druzini, skrbijo za potrebe
drugih ljudi, svoje pa zanemarjajo. Obcutek imajo, da so lahko v odnosih le, ¢e skrbijo
za druge. Tako Zivijo svoje soodvisnisko vedenje in tezko uvidijo, da imajo tudi sami
teZave, da to, kar se je dogajalo v njihovi primarni druzini, ni zdravo, da so bili zane-
marjeni in da morajo zaceti ozavescati svoje lastne potrebe in Zelje in skrbeti zanje, se
nauciti prositi druge, da jim pomagajo zadovoljevati njihove potrebe, se nauciti po-
stavljati bolj zdrave meje glede odgovornosti za probleme drugih (Trtnik 2010, 11).

Uvid v svoje lastne vzorce vedenja, odzivanja, ¢ustvovanja, ki spominjajo na vzor-
ce, ki so jih uporabljali starsi, Se zlasti ¢e so to vzorci starsa, ki ga posameznik prezi-
ra, je lahko zelo bolec. Posameznik se lahko vprasa, kdo sem potem jaz, ¢e vcasih
delam sebi in drugim podobne bolece stvari, kakor so jih drugi meni. Vcasih je laZja
pot, zavzeti stalisCe zanikanja (»Ne, jaz pa Cesa taksSnega Ze ne po¢nem!«), kakor pa
si dovoliti raziskati svoj vzorec, razumeti, zakaj se vedem, kakor se, kdaj se tako ve-
dem, katera ¢ustva poganjajo moje odzive. Dovoliti si biti s sabo, razumeti sebe, to
postopno vodi do okrevanja in do preseganja nefunkcionalnih bolecih vzorcev. Tako
se ustvarja tudi vec prostora za srecanje s sabo in z visjo silo. Saj sreCevanje s sabo
ni ve¢ tako bolece in pred tem ni vec treba beZati v nefunkcionalne odnose in v ne-
ustrezna vedenja pretirane skrbi za druge.

5. Okrevanje odraslih otrok alkoholikov in duhovnost

Krs¢anski in teoloski pogled na moznost spremembe v ¢loveku zagovarjata, da je za
¢lovekovo spremembo potrebna milost, sprememba v odnosu, ko ¢lovek sebe doZivi
na nov nacin v odnosu do sebe in do drugih. Ta milost pride v odnosih, ko se posame-

vev v

znik osvobaja in ocis€uje vezi, ki ga delajo nesvobodnega; to bi pri odvisnosti lahko
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pomenilo osvoboditev od telesne odvisnosti, od obupa nad sabo in nad drugimi, od
nezdravih navezovanj na konéne, minljive stvari (Jerebic 2013, 175). Pri soodvisnosti
in okrevanju odraslih otrok alkoholikov pa bi to lahko pomenilo preoblikovanje ne-
funkcionalnih vzorcev delovanja in custvovanja v bolj funkcionalne vzorce, v bolj zdra-
vo postavljanje meja, v sprejemanje odgovornosti zase in za svoje potrebe, v manjso
potrebo po kontroli, v prepoznavanje in izrazanje svojih potreb in Custev, v uresnice-
vanje svojih ciljev namesto reSevanja drugih, v skrb za svojo varnost, v prihajanje v stik
s pravim jazom namesto z laznim jazom in v razvijanje zdrave navezanosti.

Otroci alkoholikov so v otro$tvu navadno razvili vzorec nevarne navezanosti, saj
niso mogli ponotranjiti obCutka varnosti, ker je bilo starSevsko odzivanje na njiho-
ve potrebe nepredvidljivo. V procesu okrevanja so Stevilne prednosti, ¢e lahko po-
sameznik razvije novo navezanost, ki mu daje obcutek varnosti. Proces razvijanja
nove varne navezanosti je povezan z locitvijo, s preoblikovanjem in z novim graje-
njem jaza in posameznikove identitete; vse to vpliva na razvoj nove, bolj varne na-
vezanosti v odnosih. Nov odnos pa lahko posameznik zgradi s terapevtom, s pod-
porno skupino, z duhovnikom ali z Bogom. Ce lahko odrasli otrok alkoholika razvi-
je pozitiven, varen odnos z Bogom, lahko kot posledica tega razvije bolj zadovolju-
joCe odnose tudi z drugimi odraslimi osebami. Navezanost na Boga lahko pomaga
otrokom alkoholikov v procesu lo¢evanja od njihove izvorne druzine. Odnos z Bo-
gom je lahko nadomestek za varno navezanost oziroma moZnost varne navezano-
sti, ki je niso imeli ob starsih ali skrbnikih (McPeak Dumont 2009, 114-16).

Tudi proces okrevanja za skupine anonimnih alkoholikov, svojcev alkoholikov in
najstnikov, otrok alkoholikov, temelji na priznavanju neke sile, ki je mo¢nejsa od
nas samih (Drustvo Al-Anon za samopomoc druzin alkoholikov 2005, 3). Bistvo za
napredovanje v al-anonskem programu je obravnavanje korakov, ki so univerzalni
in uporabni za vsakogar, ne glede na to, kaksno je njegovo osebno versko prepri-
¢anje. Med dvanajstimi koraki zadevajo presezno, visjo silo oziroma Boga:

2. korak: Zaceli smo verjeti, da nam lahko neka sila, ki je mocnejsa od nas, po-
vrne prisebnost.

3. korak: Odlocili smo se, da bomo svojo voljo in svoje Zivljenje predali v varstvo
Bogu, kakor ga razumemo.

5. korak: Priznali smo Bogu, sebi in Se nekomu bistvo svojih napak.

6. korak: Bili smo pripravljeni brez zadrzkov prepustiti Bogu, da odpravi vse te
napake v nasem znacaju.

7. korak: PoniZzno smo ga prosili, naj odpravi naSe pomanijkljivosti.

11. korak: Z molitvijo in duhovnim poglabljanjem smo si prizadevali okrepiti
svoj zavestni stik z Bogom, kakor ga razumemo, in ga pri tem prosili le, da bi razu-
meli, kakSen je njegov namen z nami, in imeli mo¢, da bi ga uresnicili. (Drustvo
Al-Anon za samopomoc druzin alkoholikov 2005, 5)

Kakor vidimo, se kar Sest korakov od dvanajstih zanasa na visjo silo oziroma Boga.

Ob korakih, ki so povezani z visjo silo, posameznik laZe sprejme svoje lastne omeji-
tve in omehca svojo obrambo, povezano s kontrolo, tako da jo nadomes¢a s predajo.
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Bolj ko kdo poskusa kontrolirati pitje alkoholika, bolj njegovo Zivljenje postaja neob-
vladljivo, kaoti¢no. Neuspesni poskusi kontroliranja vedenja drugega v posamezniku
podzigajo in krepijo obc¢utja sramu, nemodi ali pa tudi vecvrednosti. Posameznik se
pocuti vse bolj osramocenega, nevrednega, defektnega kot ¢lovek, v njem pa klije
prepric¢anje, da mu ni pomodi. Koraki, ki so povezani z visjo silo, se navezujejo na du-
hovno praznino in usmerjajo posameznika, da se zacne opirati na silo, ki je vecja od
njega. Prav tako pa tudi jasno povedo, naj ne poskusa drug pri drugem kontrolirati
razumevanja Boga (Bradshaw 1996, 216-217). Vsi smo duhovna bitja in predaja visji
sili nam lahko pomaga, da se laZe sprejmemo, da se laZze nau¢imo imeti radi sebe in
druge, ki jih ne bomo nic vec resevali niti se ne bomo mi pustili reevati njim (Beattie
1999, 193). Posameznik se laZe in bolj uspesno sooci s stiskami tega sveta, e najde
tolazbo v pomirjujoci navzoc¢nosti preseZznega. V nemirnem svetu nas tolazba visje sile
pomirja in nam ob soo&anju s tezkimi trenutki daje mirnost (Matjaz 2011, 54). Clove-
ku, ki je veren, prav sakralni vidik lahko pomaga pri preseganju mladostnih ran, bole-
¢in, groze in pomanjkanja starSevske odzivnosti in zrcaljenja. Molitev je tu bistvena,
saj v procesu spremembe in okrevanja govorimo o reverznem razvojnem procesu, v
katerem se mora posameznik soociti z ozadjem svojega obrambnega, laznega jaza in
prek obupa, besa, groze in zavrZenosti priti do svojega pravega jaza. Tako lahko ponov-
no vzpostavi proces separacije in individualizacije s ciliem, da doseZe avtonomijo. Tu
lahko posameznik tudi prvi¢ doZivi, da ga ljubi Nekdo (viSja sila oziroma Bog), ki visoko
presega njegove Zelje in potrebe. To je trenutek milosti, ki zdravi Se tako razbolelo no-
tranjost (Gostec¢nik 2005, 350). Vsaka sprememba v ¢loveskem Zivljenju je milostni
dogodek, odresenjski proces, v katerem se mora posameznik aktivno vkljuditi (357).

V najbolj razsirjenem programu dvanajstih korakov za pomoc alkoholikom in
njihovim svojcem (Anonimni alkoholiki, Al-Anon, Al-Ateen), ki se uporabljajo tudi
pri premagovanju drugih kompulzivnih motenj (prenajedanje, odvisnost od spol-
nosti idr.), uporabljajo molitev za spokojnost, ki se glasi:

»Bog, nakloni mi spokojnost,
da sprejmem, ¢esar ne morem spremeniti,
pogum, da spremenim, kar morem, in
modrost, da sprevidim razliko.«
(Drustvo Al-Anon za samopomo¢ druzin alkoholikov 2014, 26)

Molitev govori o prosnji Boga za spokojnost, da zmoremo sprejeti, ¢esar ne mo-
remo spremeniti. Vsekakor ne moremo spremeniti tega, ali bo alkoholik Se pil ali ne,
to lahko spremeni samo on sam. Tudi za neodgovorno vedenje drugih nismo odgo-
vorni mi. Prav tako ne moremo spremeniti ni¢esar iz svoje preteklosti. Od nje se lah-
ko samo ucimo. Pogum potrebujemo za to, da spremenimo, kar moremo spremeni-
ti. Da se zmoremo soociti z najbolj bolecimi afekti v nasi notranjosti, jih sprejeti, ker
so del nase zgodovine, ker smo jih preziveli, ker tako hudo, kakor je bilo, ko smo bili
nemocni otroci, ne bo vec. Pogum potrebujemo tudi za to, da zmoremo na novo ra-
zumeti tako sebe kakor tudi druge, postaviti odgovorne meje sebi in drugim, preseci
razdiralna boleca Cutenja, ki nas vodijo v stare, utirjene nefunkcionalne vzorce odno-
sov z novimi, drugaénimi vzorci, da zmoremo mimo strahu pred novim, ki vlece v
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stare, znane odnose, in zavestno graditi nove odzive, novo dojemanje Boga, novo
dojemanije svoijih starsev in drugih, s katerimi vstopamo v odnose. Pri tem pa potre-
bujemo modrost, da sprevidimo razliko, kdaj moramo nekatere stvari samo sprejeti,
kdaj pa moramo biti aktivni igralci in sprejeti odgovornost in akcijo za spremembo.

Odresenje, oCiscevanje in obred novega zacetka v konceptu relacijske druzinske
terapije pomeni prav poimenovanje in razreSevanje afektivnega psihi¢nega kon-
strukta in zaCetek necesa novega, hkrati pa odpoved staremu, da lahko nastane
novo; to je prvi pogoj tudi v procesu zdravljenja v relacijsko-druZinski terapiji (Go-
stecnik 2005, 17-18) in v procesu okrevanja odraslih otrok alkoholikov od nefunk-
cionalnih vzorcey, ki so se jih naucili v preteklosti.

Sre¢evanje z vi§jo silo je véasih lahko bole¢e. Cut za preseino se v otroku razvija
od otrostva dalje. Otrok lahko sebe do7ivlja kot dragocenega in vrednega obstoja. Ce
pa so otrokova zgodnja doZivetja prepolna bolecine in Custvenih zapletov, se bo po-
sameznik na podlagi teh obcutij doZivljal kot nevrednega, pogosto kot gnusno in
umazano bitje, ki si ne zasluZi osnovnega socutja (153). SreCevanje odraslih otrok
alkoholikov z visjo silo je lahko tudi bolece, saj se bodo ob sre¢evanju z visjo silo mor-
da srecali z bole¢im dojemanjem sebe in se bodo pocutili nevredne, gnusne, umaza-
ne /.../ Tudi prek predelave notranjega dojemanja sebe, prek ozave$¢anja tega doje-
manja, prek vere v visjo silo si posameznik zmore postopno notranje spremeniti tako
podobo o sebi kakor tudi podobo o Bogu. Preseganje dojemanja sebe kot nevredne-
ga in gradnja novega, bolj ljubecega, sprejemajocega odnosa do sebe privedeta tudi
do vecje mirnosti v odnosih, do ve¢jega zaupanja vase, do velje sposobnosti posta-
vljanja razmejitev. Na tem pa morajo pogosto delati prav odrasli otroci alkoholikov
in tudi njihovi druzinski ¢lani (Jerebic in Jerebic 2012, 299-300). Pogosto je odnos
otrok alkoholikov s primarnimi skrbniki neuresnicen, poln hrepenenja, neuspesnega
iskanja drugega in s tem povezan z zalostjo oziroma pogresanjem pomembnih drugih
oseb, ki jih ni bilo v njihovem Zivljenju na nacin, kakor bi si oni Zeleli. Okrevanje od-
raslih otrok alkoholikov bi moralo vkljucevati tudi dokoncanje procesa zalovanja, da
ne bodo imeli veC potrebe po vedeniju, s katerim bodo bezali pro¢ od sebe. Kakor
navajata Jerebic in Jerebic (2012, 299-300), to drZi za zasvojene.

6. Sklep

Smiseln je razmislek o tem, kako se v pastoralnem delu zares priblizati ranjenosti,
da se ne bo Se bolj poglobila, ampak da se bodo ljudje v svoji ranljivosti Cutili na-
govorjene, sprejete in ne zavrzene. Tako bo v ranljivosti mogoce najti mozZnosti za
spremembo in razvoj (Simonic¢ 2015, 490). Razumeti je treba Custvene bolecine, ki
mucijo otroke alkoholikov in tudi blokirajo njihov odnos z Bogom. Bolj ko duhovni
vodja razume Custvene teZave tistih, ki so odrascali ob starsu alkoholiku in v ne-
funkcionalni druzini, bolj je lahko ucinkovit pri vodenju takSne osebe proti duhov-
ni rasti in celovitosti (Bullitt Jonas 1991, 2). Skozi obrede, molitev, dinamiko v majh-
nih skupinah lahko duhovni vodje pomagajo posameznikom odkrivati njihova ne-
funkcionalna prepri¢anja o Bogu, izboljsati njihov odnos z Bogom in izboljsati nji-
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hovo zadovoljstvo v odnosih (McPeak Dumont 2009, 230). Odrasle osebe, ki so
varno navezane na Boga, govorijo o ve¢jem zadovoljstvu v odnosih kakor tisti, ki
niso varno navezani na Boga. Mogoce lahko to prepri¢a posameznika v pomemb-
nost tega, da razvije bolj varen, zadovoljujoC in zaupen odnos z Bogom (231).
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»Duhovna teologija« si prizadeva razumeti, kar je pomembno za nas odnos do
Boga. Izraz »duhovna« se na eni strani nanasa na Svetega Duha in oznaci ¢lovekov
Zivljenjski odnos do njega. Na drugi strani pa se more izraz »duhovna« nanasati
bolj neposredno na razseznost ¢lovekovega Zivljenja, katere sredisce je srce, dusa.
Ceprav ta dva vidika duhovnosti izhajata iz razli¢nih korenin: prvi iz bibli¢nega poj-
movanja o Bozjem Duhu in verske resnice o Sveti Trojici, drugi pa iz psiholoskega
sveta dojemanija in doZivljanja, se medsebojno dopolnjujeta in razlagata. To dvoj-
no vsebino ima pred o¢mi avtor v svojem »priblizevanju« duhovni teologiji: skriv-
nost bivanja in odreSenjskega delovanja troedinega Boga ter ¢lovekovega celo-
stnega spoznavanja Boga in vkljuevanja v njegovo trinitari¢no Zivljenje. Skrivnost,
ki se nam dozdeva tako odmaknjena in nedojemljiva, je v resnici prostor nase
uresnicitve.
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Marjan Turnsek. Prebudimo dremajo-
¢ega velikana. Maribor: Ognjisce,
Slomskova zalozba, 2014. 256 str. ISBN:
978-961-265-129-9.

Avtor knjige, Marjan Turnsek, docent
pri katedri za sistemati¢no in dogmatic-
no teologijo na Teoloski fakulteti v Lju-
bljani, je avtor ve¢ samostojnih knjiznih
del in strokovnih ¢lankov ter prispevkov
v znanstvenih revijah. Njegove najbolj
znane knjige so: Pot v globino (1998),
Najdragocenejse (1999), Govori, Go-
spod (2002), To troje (2005), Iz oblicja v
obli¢je (2006) in Prva setev (2007).

Naslov knjige avtor razloZi v predgo-
voru, ko pravi: »Naslov je vzniknil iz in-
tuicije, ki se je v meni sproZila pred leti,
ko sem prvic srecal obliko nove evange-
lizacije »Zupnijske celice za evangeliza-
cijo¢, kjer me je prevzela misel, da so
cerkvena obcestva »speci velikanis, ki jih
je treba prebuditi. V upanju, da sloven-
ska Zupnijska obcestva niso v trdnem
spancu, ampak Sele dremljejo, sem v
njih, tudi na osnovi izkusenj, ko sem jih
v zadnjih sedmih letih kot $kof obisko-
val, prepoznal >dremajocega velikanas,
ki ga Zzelimo z iskanjem slovenskega na-
¢ina ponovne evangelizacije >prebuditi,
da ne bi popolnoma zaspal.« (7) Tako
avtor sam pokaze dva pomembna pou-
darka. Najprej, da je nujen teolosko-pa-
storalni premislek naSega delovanja
(smer nova evangelizacija). Poleg tega
poudari, da izhaja iz konkretne situaci-
je, to pa pomeni, da dobro pozna temelj
in ozadje sedanjega stanja v Cerkviin v
druzbi. Knjiga ne Zeli biti samo opis ne-
kih preteklih in sedanjih dejstev, ampak
predvsem pogled v jutri$nji dan, v pri-
hodnost. Avtor jo vidi v »biti Cerkev«.
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Poleg tega, da dobro pozna smernice
drugega vatikanskega koncila, mu je do-
maca tudi vizija konkretne podobe ka-
toliske Cerkve v Sloveniji, ki je dokaj ja-
sno izstopila na plenarnem zboru Cer-
kve na Slovenskem in je v sklepnem do-
kumentu tudi predstavljena. Ta vizija se
Zeli nadaljevati in uresnicevati Se poseb-
no po poti vseslovenskega skupnega pa-
storalnega nadrtovanja, zbranega v
krovnem dokumentu Pridite in poglejte
(2012). V vseh teh prizadevanjih Zeli vi-
zija Cerkve na Slovenskem »slediti Kri-
stusovi skupnosti« v luci prve Cerkve, ki
jo je ustanovil Kristus in jo poslal v svet
kot svoje skrivnostno telo, da bi vsem
oznanjala evangelij (11).

Knjiga je razdeljena v tri sklope: 1.
Obcestvo Cerkve — kdo sem?, 2. Orga-
nizem za ponovno evangelizacijo in 3.
Samo kdor sam bedi, lahko druge dra-
mi.

V prvem delu, Obcestvo Cerkve — kdo
sem?, se avtor ustavi ob SirSem razmi-
sleku o temeljni istovetnosti Cerkve, ki
se udejanja tudi na slovenskih tleh. Te-
meljito predstavi ekleziolosko ozadje, ki
je rezultat drugega vatikanskega koncila
in teoloskega snovanja po njem. To je
vsebina, ki ima v slovenskem prostoru
Se veliko »ustvarjalnega prostora«.
Hkrati ne moremo mimo sveta, druzbe
in okolja, v katerem Zivimo. Ugotovitev
je preprosta: svet se oddaljuje od Cer-
kve in od Boga. Vsem nastetim je name-
njeno prizadevanje nove evangelizacije,
ki naj bi bila po besedah avtorja nova v
gorecénosti, v metodi in v nacinu, nika-
kor pa ne po vsebini, ki ostaja oseba Je-
zusa Kristusa (17). Avtor navaja papeza
Benedikta XVI., ki pravi: »Nujna naloga
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Cerkve v nasem stoletju se mi zdi, da
spet prebudi veselje nad Bogom, vese-
lje nad bozjim razodetjem, nad prijatelj-
stvom z Bogom.« (58)

V drugem delu, Organizem za ponov-
no evangelizacijo, avtor spomni, da je
bil evangelij izro¢en apostolom, ki so ga
nato posredovali u¢encem in drugim
ljudem, ena generacija drugi; tako je
prisla vesela blagovest do vsakega med
nami. Spomni pa tudi, kako je evange-
list Matej zapisal, da se je na gori zbralo
enajst uencev. Eden je torej manjkal. S
tem je Ze na zacetku delovanja Cerkve
jasno postavljeno dejstvo nepopolnosti
skupnosti Cerkve (59). Kljub nepopol-
nosti Cerkev nadaljuje svojo pot. »Poj-
dite torej,« je Jezusova oporoka, ki nas
kot sinove v Sinu usmerja k bratom in
sestram, ki Kristusa Se ne poznajo ali ga
poznajo premalo poglobljeno (60). Pri
tem poslanstvu ni pomembno »delo«
svoje lastne moci, ampak predvsem to,
da je vsak »orodje« v njegovih rokah:
»Pojdite torej in naredite vse narode za
moje ucencel« Pri tem pa vsi oznanje-
valci racunajo tudi na delovanje Svetega
Duha. Ob pogledu na konkretno situa-
cijo v Sloveniji, v Evropi, v Ameriki je
nujna odlocitev za ponovno evangeliza-
cijo. Avtor v tem poglavju predstavi tudi
Zivljenje v Cerkvi: izhodisc¢e nasega po-
slanstva ni ni¢elna tocka, ampak izhaja-
mo iz neke podlage, iz Ze obstojecih de-
javnosti: sistem Zupnijskih celic za novo
evangelizacijo, tecaj Alfa, Zupnije z raz-
liénimi aktivnostmi in skupinami, obce-
stvi/.../ Poleg tega je pomembna zavest
obcestvenosti: »Zavedanje Cerkve, da
je Zivi organizem z lastno identiteto, se
v nekaterih segmentih spreminja glede
na zgodovinsko-kulturno okolje, v kate-
rem zivimo /.../ Ne da bi koncil zanikal
hierarhi¢ni ustroj Cerkve, je prenesel

poudarek v zavedanju na njeno obce-
stveno razseznost, oznaceno s svetopi-
semsko koinonio, ki izvorno pomeni od-
nos z Bogom in Sele v njem odnose med
ljludmi.« (89)

Tretji del nosi naslov Samo kdor sam
bedi, lahko druge drami. To je parafraza
Slomskove misli: »Kdor hoce druge vne-
ti, mora sam goreti.« Avtor se zaveda,
da ni prave poti dalje, ¢e ni budnega in
gorecega nosilca evangeljskega oznani-
la. (121) Ne zatiska si oCi pred svetom,
ki Boga in vere »skoraj« ne potrebuje
vec. V novi evangelizaciji vidi mozno
uresnicitev ponovne prebuditve srca in
razuma. Danasnjo situacijo poveze z
Apostolskimi deli, v katerih je receno,
da so se sodobniki ¢udili Zivljenju prvih
kristjanov. V tem delu jasno osvetli lik,
podobo novega oznanjevalca, ki naj bi
postajal ljudem v svetu vidno obli¢je
boZjega usmiljenja, njegove bliZine.
Predstavi nam tudi definicijo evangeli-
zatorja, ki je »kristofor«, nosilec Kristu-
sa svetu, v katerem Zivi (121). Sveto pi-
smo, evangeliji so najprepricljivejsa re-
ferenca nasega delovanja. Kakor je Kri-
stus izstopil iz bozZje sfere bivanja in pri-
Sel med nas ljudi, tako je tudi vsak kri-
stjan poklican, povabljen, naj izstopi iz
svojega varnega bivalisca (skrivalis¢a) in
se napoti drugim naproti, da jih sreca
(122). Slovenski pastoralni nacrt je prav
zato v sredisSce postavil sre¢anje z Zivim
Jezusom Kristusom, to pa je glavna vse-
bina poglobljene osebne vere in najpo-
membnejsi cilj nove evangelizacije. V
tem sklopu avtor spregovori o tistih, ki
so poklicani, da evangelizirajo (evange-
lizatorji), najprej s tem, kar so, s svojim
Zivljenjem, s svojim pri¢evanjem. V na-
daljevanju so predstavljene glavne zna-
Cilnosti versko-kulturnega okolja. V dru-
gem podnaslovu tretjega dela je zapisa-



no, da se ponovna evangelizacija ne
more in ne sme odreci osrednjemu me-
stu evharistije v cerkvenem obdcestvu,
saj prav obhajanje zakramenta svete ev-
haristije omogoca tudi skrivnostno te-
lesno navzoénost Gospoda samega
(182). 1z vsega tega avtor izpelje bistvo
resniénega pri¢evanja. Po pricevanju je
Kristus Zivo navzoc sredi sveta s tem, kar
je v njem novega storil, kar je prenovil.
Ce 7elimo biti pri¢evalci, nam ni treba
ni¢esar iznajti, ampak samo dati na vo-
ljo svoje »telo«, svoj sarx, da more mi-
lost v njem zasvetiti kot Kristusova lu¢
(242-243).

V sklepu se avtor sprasuje: »Ali iSCe-
mo vzroke samo zunaj sebe, tako oseb-
no kot obcestveno, ali pa si upamo kri-

Maksimiljan Matjaz. Klic v novo Ziv-
ljenje: Prevod in komentar Pavlovega
Prvega pisma Korincanom. Znanstvena
knjiZnica 45. Ljubljana: Teoloska fakul-
teta Univerze v Ljubljani, 2015. 216 str.
ISBN: 978-961-6844-44-4.

Teoloska fakulteta UL je ob izteku leta
2015 v zbirki Znanstvena knjiZnica izda-
la znanstveno monografijo z naslovom
Klic v novo Zivljenje: Prevod in komentar
Pavlovega Prvega pisma Korincanom. V
proces hrepenenja, da bi Beseda vsto-
pala v slovensko kulturo in Zivljenje, ki
sega ne samo do Trubarja in do Dalma-
tina, ampak vse do prvih prevodov (sve-
topisemskih) besedil v slovenski jezik
Cirila in Metoda v 9. stoletju, lahko do-
damo nov pomemben mozaik, prevod
Prvega pisma Korincanom. Prevod te-
melji na izvirnih besedilih in na sodob-
nih nacelih prevajanja ob hkratnem
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ti¢no izpostaviti tudi sami sebe?« To po-
meni, da je treba zaceti pot evangeliza-
cije (prve ali druge oziroma nove) pri
sebi.

Knjiga daje odli¢na izhodis¢a za teo-
loski in pastoralni razmislek. Zgledi iz
dokumentov, iz Svetega pisma in iz cer-
kvenega nauka nam Zelijo pomagati na
poti iskanja odgovorov na pastoralne
potrebe. Na koncu najdemo reference,
to pa daje delu znanstveno tezo. Knjiga
je dobrodosla kot predstavitev »stanja«
v Cerkvi na Slovenskem, hkrati pa je
tudi spodbuda za nadaljnje raziskovanje
in za iskanje smernic, ki bodo privedle
do uresnicenja nove evangelizacije.

Andrej Segula

upostevanju bogastva starih prevodov.
Ceprav ima preucevanje Svetega pisma
v slovenskem jezikovnem prostoru dol-
go tradicijo, pomeni delo hkrati tudi
prvi slovenski kriti¢ni eksegetski komen-
tar, to je: znanstveno razlago in inter-
pretacijo Prvega pisma Korinéanom.

Monografija je sestavljena iz treh te-
meljnih delov. V prvem delu avtor naj-
prej podrobno razgrne glavne koordina-
te za razumevanje anti¢nega besedila.
Prvo pismo Korinéanom oziroma vsa
svetopisemska besedila so zgodovinska
besedila in nosijo znamenja svojega
¢asa. Razumeti neko doloceno besedilo
zato ne pomeni samo razumeti pomen
besed in stavkov, temvec poznati in ra-
zumeti tudi kulturne in duhovne pred-
postavke. Da bi se avtor dokopal do iz-
vornega zgodovinskega okolja (t. i. »Sitz
im Leben«), v prvem delu odgovarja na
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vprasanja €asa in kraja nastanka, naslo-
vljencev, odnosa med avtorjem in na-
slovljenci. Pri tem uporablja tudi rezul-
tate drugih znanosti (zgodovino, arhe-
ologijo, primerjalno knjizevnost itd.).

V prvem delu tako predstavi nekate-
re geografske, politicne in duhovne zna-
Cilnosti mesta Korint, glavnega mesta
province Ahaje, ki je bilo gospodarska
in kulturna metropola sredozemskega
sveta na prepihu razli¢nih miselnih in
duhovnih tokov tistega ¢asa. To dejstvo
je imelo neizogibne posledice za tam zi-
veco krs¢ansko skupnost, vedji del se-
stavljeno iz vrst nekdanjih poganov, ki
je po sprejetju evangelija nasla razlicne
odgovore glede tega, kako zZiveti novo
Zivljenje v moralno razvpitem okolju. Na
to kazejo Stevilne poganske navade in
zlorabe, ki jih Pavel obravnava v pismu,
na primer udelezba pri kultnih gostijah
(1 Kor 8,10; 10,27), procesi pred pogan-
skimi sodisci (6,1-8) in prostitucija
(6,12—18). Temeljni povod za nastanek
pisma pa v resnici niso bile navade sta-
rega poganskega Zivljenja, temvec no-
tranja razdeljenost in neki dolocen raz-
dor med skupnostmi. Pismo je tako naj-
prej poziv k edinosti. Pavel si ni prizade-
val, da bi odpravil razlike med posame-
znimi skupnostmi, ampak da bi kristjani
Ziveli med seboj v edinosti in ne v pre-
piru — pod avtoriteto kriza. V istem delu
avtor odgovarja tudi na vprasanja, kdaj
in kje je bilo pismo napisano, razsiri ga
tudi s kronologijo Pavlovega Zivljenja. V
zadnjem poglavju prvega dela knjige
umesti Pavlovo Zivahno misijonsko de-
javnost pisanja pisem v Sirsi okvir grske
retorike in epistolografije. Pavlova pi-
sma obravnava na podlagi (in primerja-
vi) poznavanja literarne oblike grske
epistolografije in pravil grske retorike.
Na koncu prvega dela predstavi temelj-

no zgradbo pisma, ki se zaradi praktic-
no-pragmati¢ne narave nekoliko oddalji
od »ucbeniske« klasi¢ne epistolarne
strukture.

Drugi in najobsirnejsi del knjige je
nov prevod Pavlovega pisma, pospre-
mljen s kriticno eksegetsko analizo in z
interpretacijo. Vsako od Sestnajstih po-
glavij pisma je strukturirano enotno:
sploSnemu uvodu v poglavje sledijo
manjSe enote posameznega poglavja —
z uvodno razlago, ki ji sledi eksegetski
komentar po vrsticah. Ceprav Pavel v
Prvem pismu Korinéanom odgovarja na
najrazli€nejsa vprasanja, ki se porajajo
v mladi korintski krs¢anski skupnosti, je
motiv, ki se kaze skozi celotno pismo,
telo v najrazli¢nejsih pomenih. Tako je
v zaCetnih poglavjih predstavljen krizani
Kristus kot tisto telo, ki je temelj, na ka-
terem verniki gradijo svojo poklicanost,
in povezuje vse v eno obCestvo Cerkve.
Vsak razdor med njimi je zato najmanj
pohujsanje in norost, v resnici pa odpad
od vira Zivljenja (pogl. 1-4). V nadalje-
vanju spregovori o skrunjenju telesa, ki
se dogaja v razli¢nih oblikah necistosti
in nemoralnosti (pogl. 5-6). Cloveska
telesa niso predmeti brez posebne vre-
dnosti, s katerimi bi lahko poceli karko-
li in pri tem ne bi zaznamovali celotnega
¢loveka, tako njegove dusevne kakor
duhovne resni¢nosti. Pavel oznanja za
grsko kulturo nezasliSano novost: da so
prava svetiS¢a ¢loveska telesa, da je telo
¢loveku podarjeno in posveceno, da se
lahko prav z njim najbolj pribliza Bogu
(6,19-20). V telesu je mogoce zZiveti po-
roceno ali samsko. V vsakem stanu je
telo odsev boZjega nacrta za ¢loveka.
Najpomembneje pritem je, da Zivi zve-
sto svoji poklicanosti in raste v preda-
nosti Gospodu (pogl. 7). Dalje sprego-
vori o potrebi telesa po hraniin po kon-



kretnih dobrinah (pogl. 8-9). Ni¢, kar je
ustvarjenega, ni greh in necisto samo
po sebi, ampak stvari onecasca ¢love-
kov namen. Ce bodo imeli pravo spo-
znanje, to je: ljubezen, ki gradi (8,1),
lahko uzivajo vse in bodo ostali svobo-
dni. Pavel Se posebej opozori na mozno
zlorabo obredov in gostij, ki se lahko
spremenijo v malikovanje (pogl. 10-11).
Vse je resda dovoljeno, a ne koristi vse
(10,23). Zavedati se morajo, da se v nji-
hova telesa vtisne vse, kar delajo: e
jedo z Gospodove mize, postajajo Go-
spodovi, ¢e z mize malikov, postajajo
maliki (10,18-21). Clovek jé in pije svo-
jo sodbo (11,29). Pavlovo oznanilo o te-
lesu doseze vrh s porocilom o tisti noci,
ko se je Gospod izrocil v telo, ki ga lahko
Clovek jé in pije (11,23-27). Evharisti¢cna
miza tako postane sredisc¢e obcestva, ki
je tako trdno povezano med seboj, ka-
kor so med seboj povezani in odvisni
posamezni udje v ¢loveskem telesu
(pogl. 12—14). Verniki postajajo otipljivo
Kristusovo telo (12,27), obdarjeni z raz-
licnimi darovi milosti ali karizmami, ki
jih Gospod po Duhu daje v sluzbo drug
drugemu, da se gradi nova skupnost —
Cerkev. V zadnjem poglavju spregovori
Se o koncu, to je: o cilju in smislu ¢love-
Skega telesa (pogl. 15). Ker je bozji Sin
zivel v telesu in je v telesu umrlin vstal,
bodo tudi ¢loveska telesa resena umr-
ljivosti in bodo dobila podobo neumrlji-
vega. Takrat se bo dokon¢no uresnicila
obljuba o novem — neminljivem Zivlje-
nju (15,54-55). Dolgo zadnje poglavje
je post scriptum, sklep pisma s spodbu-
dami, z navodili in s pozdravi.

Za vsakega razlagalca je Pavlovo Prvo
pismo Korincanom nelahek izziv, tako
zaradi kompleksnosti zgradbe pisma, v
katero je najverjetneje integriranih vec
razlicnih pisem, kakor zaradi nekaterih
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najbolj spornih Pavlovih izjav (npr. o vlo-
gi in videzu Zenske v bogosluzju, o po-
drejenosti Zene mozu, o vzdrZnosti oz.
celibatu ipd.). Avtor je svoje delo zasta-
vil tako, da je uporabljal kriticno ekse-
getsko analizo besedil, pa tudi poglo-
bljeno duhovno bibli¢no razlago, ki naj-
de svoj odmev v »besedah Zivljenja«, to
je: v aktualizaciji besedil v temeljnih ek-
sistencialnih vprasanjih in konkretnih
Zivljenjskih situacijah — danes. V zave-
danju, da je aktualizacija mogoca in nuj-
na, ker ima bibli¢éno besedilo zaradi pol-
nosti svojega pomena veljavo za vse
dobe in za vse kulture, avtor ne ostaja
na doktrinalno-znanstveni ravni, tem-
vec jo v smislu inkulturacije presega,
nadgrajuje in prilagaja sodobni misel-
nosti in govorici.

Vsako poglavje Prvega pisma Korin-
¢anom vsebuje slikovno gradivo, ki pri-
kazuje razlicne arheoloske najdbe in ar-
heoloske ostanke iz Korinta, opremljeno
je s kratkimi komentarji (dr. Samo Skra-
lovnik). Na koncu vsakega poglavja so
razlicno obsezne razlage cerkvenih oce-
tov, za izbor in prevod katerih je poskr-
bel dr. Speli¢ Miran OFM, ki na koncu
knjige tudi predstavi strnjen patristi¢ni
pregled eksegeze in teologije Prvega pi-
sma Korincanom od Origena do Avgu-
Stina.

V tretjem, zadnjem delu knjige avtor
spregovori o znacilnostih Pavlove teolo-
gije in etike. Ob zavedaniju, da je proble-
mati¢no govoriti o Pavlovi sistemati¢ni
teologiji in iz nje izhajajoci etiki, predsta-
vi nekatere klju¢ne teoloske pojme in
koncepte za poglobljeno razumevanje
Prvega pisma Korincanom. Tako na pri-
mer spregovori o Pavlovem evangeliju
in o0 univerzalnosti evangelija in kon¢no
predstavi Pavlovo teologijo kriza, to je:
kerigmati¢no funkcijo »besede o krizu«
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prek vzpostavljenega nasprotja med Bo-
gom in svetom, modrostjo in norostjo,
sooCi Kristusov kriZ in boZjo modrost. Na
koncu dela je zbrana obsezna bibliogra-
fija, ki je razdeljena na vire, komentarije,
monografije in na ¢lanke ter na dela o
Pavlu in o njegovi teologiji.

Prvo pismo Korin¢anom je nastalo v
specificnem okolju in ¢asu, za specificno
skupnost vernikov, vendar sodi med da-
nes najbolj preucevana in aktualna be-
sedila Nove zaveze. Stanje duha danes
namrec ni bistveno drugacno od tistega
v Korintu pred skoraj dva tisoc leti. Slo-
venska (in evropska) kultura je v svojem
jedru Se krs¢anska, a vendar ji postaja
evangelij vedno bolj tuj in nepomem-
ben. Znanstvena monografija Klic v

Fanika Krajnc - Vrecko in Jonatan Vin-
kler, ur. Zbrana dela PrimoZa Trubarja.
2v. 6, Ta celi Novi testament 1582. Lju-
bljana: Pedagoski institut, 2010. 716
str. Elektronski vir. Http://www.pei.si/
Sifranti/StaticPage.aspx?id=88. ISBN:
978-961-270-041-6.

Fanika Krajnc - Vrecko, ur. Zbrana dela
PrimoZa Trubarja. Zv. 6, Ta celi Novi te-
stament Il 1582. Ljubljana: Pedagoski
institut, 2014. 532 str. Elektronski vir.
Http:/www.pei.si/Sifranti/StaticPage.
aspx?id=150. ISBN: 978-961-270-215-1.

Usoda znanstvenokriti¢ne izdaje
Zbranih del PrimoZa Trubarja (ZDPT) je
dokaj nenavadna. Edicija je zacela izha-
jati leta 2002. Medtem ko so prve Stiri
knjige izsle v dostojni knjizni obliki (Za-
lozba Rokus, potem Darila Rokus), je
peto knjigo dobiti v branje samo v Na-

novo Zivljenje: Prevod in komentar Pa-
vlovega Prvega pisma Korincanom zato
pomeni nepogresljivo obogatitev slo-
venskega prostora tako na strokovno-
-bibli¢ni ravni, kot prvi slovenski komen-
tar Prvega pisma Korin¢anom, kakor na
duhovni ravni, kot pristop, ki ne ostaja
ujet v strogo specializirano znanstveno
analizo. Delo ponuja razumevanje Pa-
vlovega Prvega pisma Korincanom na
sinteti¢ni ravni, hkrati pa ga z inkultura-
cijo in z naobracanjem na sodobnega
¢loveka nenehno prerasca in tako spod-
buja k poglobljenemu vstopu v Besedo,
k vstopu v Zivljenje. V tem smislu ga
moramo razumeti kot klic v novo Zivlje-
nje.

Samo Skralovnik

rodni in univerzitetni knjiznici v Ljublja-
ni, v knjigarne ni prisla. Naslednje knjige
tega lepega in veC kakor potrebnega
projekta do zdaj niso bile natisnjene, v
upanju na knjizno izdajo neko¢ v priho-
dnosti izhajajo na spletu. Za tem je
zgodba o propadli zalozbi in o iskanju
druge, ki bi prevzela to veliko in nadvse
potrebno delo, ki pa ne prinasa dobic-
ka.

Zelim predstaviti in oceniti $esti in
sedmi zvezek, v katerih se skriva Trubar-
jev prevod celotne Nove zaveze, kate-
rega je v dveh delih izdal v Tibingenu
leta 1582. Trubarjevi svetopisemski pre-
vodi drugace segajo v leto 1555, ko je
izSel evangelij po Mateju. Po vmesnih
delnih izdajah (1575, 1560, 1561, 1567
in 1577) pa je izdaja iz leta 1582 neka-
k$na dokonéna verzija Trubarjevega
prevoda Nove zaveze v dveh delih. Naj



opozorim, da imamo faksimilno izdajo
teh Trubarjevih tiskov v delu Biblia sla-
vica, zv. 4/3 (Paderborn: Ferdinand
Schoningh), 304-599.

Nacin transkripcije Trubarjevih tiskov
je dolocil prvi urednik zbirke, ddr. Igor
Grdina, dr. Fanika Krajnc - Vrecko je
opravila prepis bibli¢nih besedil v nam
laZe berljivi zapis s streSicami, da so
nam tako dostopnejsi tudi Trubarjevi
slovenski uvodi in povzetki pred vsakim
svetopisemskim poglavjem. Ta izdaja
svetopisemskih besedil paima Se druge
znacilnosti. Urednica Fanika Krajnc -
Vrecko je posebej zanjo pripravila dis-
kretno Stevilcenje svetopisemskih vr-
stic, ki se v Trubarjevem €¢asu Se ni uve-
ljavilo. To zelo olajsa delo bralcu, ki
hoce Trubarjev prevod primerjati s kako
kriti¢no izdajo grskega izvirnika ali s ka-
terim od modernih prevodov. Druga po-
sebnost ob samem svetopisemskem be-
sedilu pa so reference. lzvirne Trubarje-
ve reference so prepisane, vzporedno
pa postavljene reference, kakor se pise-
jo v modernih slovenskih izdajah Svete-
ga pisma, skupaj s kraticami naslovov
posameznih knjig, s Stevilkami poglavij
in s Stevilkami vrstic, ki jih Trubar seve-
da tudi v referencah nima. Poleg tega
so v opombah ob robu popravljene oci-
tne tiskarske napake v biblicnem bese-
dilu, ki so drugace ohranjene v prepisu.

Urednica dr. Fanika Krajnc - Vrecko je
za ZDPT 6, torej za prvi del prevoda
Nove zaveze, katerega sourednik je dr.
Jonatan Vinkler, napisala obsirno spre-
mno besedo z dolgim seznamom upo-
rabljene literature na koncu (647-714).
V njej ob uporabi zbrane literature o
Trubarju povzema in raz€lenjuje, kar je
mogoce reci o Trubarju kot prevajalcu.
Ze na zacetku poudari reformatorjevo
protestantsko izhodisce in njegovo pa-
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storalno zavzetost za preprostega slo-
venskega kristjana. Po tej izraziti pasto-
ralni orientaciji se Trubar dokaj razlo¢no
razlikuje od Lutra. Dragocen je avtoricin
povzetek vsega, kar so strokovnjaki do-
gnali o Trubarjevem nacinu prevajanja
in o virih, ki jih je pri tem uporabljal.
Avtorica se opira na moderno lingvisti-
ko in poudarja antropoloske vidike ¢lo-
veske govorice, od teh pa prehaja na
teolosko govorico in poudari neprecen-
ljivi pomen PrimoZa Trubarja kot zace-
tnika teoloske govorice v slovenskem
jeziku. V drugi knjigi (ZDPT 7) je spre-
mna Studija dr. Fanike Krajnc - Vrecko
krajsa (507-519) in je posvecena pred-
vsem Trubarjevemu duhovnemu izroci-
lu kot pomembnemu za slovensko kul-
turo in vernost.

Naj se vendarle ustavim Se pri poso-
dabljanju bibli¢nih referenc v obeh knji-
gah. Poleg Stevil¢enja posameznih vrstic
v celotni Novi zavezi — to nikakor ni
majhno delo — je prenasanje referenc v
moderni slovenski sistem pomenilo
prav poseben izziv. Toda to usmerjanje
na vzporedna mesta znotraj Stare in
Nove zaveze je velikega pomena za bra-
nje posameznega biblicnega besedila.
Najprej so tu kratice za naslove svetopi-
semskih knjig, ki so pri Trubarju, kakor
je bilo v 16. stoletju navada, napravlje-
ne po latinski Vulgati. Nekatere so te-
Zavne zato, ker zaradi Trubarjeve ali
stavCeve nedoslednosti lahko veljajo za
razliéne knjige. TakSne nejasnosti je bilo
treba razresiti glede na vsebino vrstice,
za katero referenca velja. TeZje je bilo
reSevanje vprasanja, katera vrstica ali
vrstice so misljene, saj ima Trubar nave-
dene samo Stevilke poglavij. Treba je
bilo torej odkriti prav dolo¢eno mesto
znotraj poglavja, ki ga navaja Trubar. To
je zahtevno in izredno zamudno delo.
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Spet se v€asih zdi, da so se v prvotni na-
tis prikradle nekatere napake. Za vsako
Stevilko poglavja, ki jo navaja Trubar, je
bilo torej treba poiskati $e ustrezno vr-
stico v tistem poglavju. Naj za zgled na-
vedem reference pri vrstici Mt 5,44.
Tam stoji: »lest pag vom poveim, lubite
vase sovraznike, Zegnuite te, kir vas so-
vrazio /.../« Referenca je dvojna: Levit.
19 in Rom. 12. Na zunanjem robu strani
sta natisnjeni posodobljeni citaciji: 3 Mz
19,18 in Rim 12,14. To Sele bralcu omo-
goci preprosto primerjavo evangeljske-
ga stavka z mestoma v Levitiku in v Pi-
smu Rimljanom, saj mu ni treba prebi-
rati celotnih poglavij, da bi nasel vzpo-
redno mesto. V¢asih je moral urednik
ostati le pri Stevilki poglavja. Kar Sest
mest Trubar navaja k besedam aposto-
la Filipa v prvem poglavju Janezovega
evangelija: »Mi smo nesli Jezusa Naza-
renskiga, lozefovega synu, od kateriga
ie Moizes pissal v ti postavi inu ty pre-
roki.« (Jn 1,44) Reference so: Gen. 3,
22, 49; Deut. 18; Esa. 7, 9; loh. 7. V mo-
derni obliki so to: 1 Mz 3; 22; 49; 5 Mz
18,18; 1z 7,14; In 7,41. OcCitno urednik
za poglavja iz Geneze ni nasel ustreznih
vrstic. To so tako imenovane mesijanske
napovedi v Stari zavezi. ReSitve za Dev-
teronomij, za lzaija in za Janezov evan-
gelij so prave. Pri 22. poglavju Prve Moj-
zesove knjige (1 Mz) se mi zdi prav, da
je urednik pustil le Stevilko poglavja, saj
je Trubar ocitno imel v mislih celotno
pripoved o Abrahamovem darovanju
Izaka (1 Mz 22,1-19), ki obsega vecji del
poglavja. Zrtvovanje lzaka naj bi bila
predpodoba Kristusove daritve na krizu.
Drugace je s 3. In z 49. poglavjem. V pr-
vem primeru govorimo o izrocilu, po ka-
terem napoved zmage nad kaco pome-

ni Kristusovo odresitev ¢loveskega rodu.
Torej je to vrstica 1 Mz 3,15. Da je moral
Trubar misliti prav na to mesto, potrju-
je opomba v Lutrovi Bibliji (1545) ob
robu te vrstice: Christus verheissen in
poznejsa Dalmatinova prestavitev:
Obluba od Cristusa. Prav tako so od Ja-
kobovih predsmrtnih napovedi v 49. po-
glavju »mesijansko« razlagali besede o
Judu, torej odlomek 5 Mz 49,9-12. Dru-
gace sem nasel celo vrsto zelo skrbno in
toc¢no razresenih referenc. Pri tako zah-
tevnem in obSirnem delu ni ni¢ ¢udne-
ga, Ce se prikrade kaka napaka. Pri Pi-
smu Galac¢anom (ZDPT 7) je napako naj-
brz zagresil stavec v Tubingenu, ko v re-
ferenci za Gal 3,11 beremo: Rom. 1.20.
Potemtakem naj bi bili vzporedni mesti
v 1.in v 20. poglavju Pisma Rimljanom.
Ker pa ima Pismo Rimljanom le Sest-
najst poglavij, Stevilka 20 ne more biti
prava. Napako je urednica ponovila, ko
je zapisala: Rim 1,17; 20. V Gal 3,11 Pa-
vel navaja iz preroka Habakuka, da »ta
pravicin bo te suie vere Ziv«. Pogled na
reference v Dalmatinovi Bibliji pokaze,
da bi Trubar utegnil misliti na 10. in ne
na neobstojece 20. poglavje Pisma Ri-
mljanom. Dejansko dobimo vzporedni-
co v Rim 10,10. Seveda se pri tak$ni obi-
lici primerov nujno zgodijo kake drobne
napake.

Pred seboj imamo edinstveno izdajo
prvega slovenskega prevoda Svetega pi-
sma Nove zaveze. Za tema knjigama je
veliko kompetence in garanja. Teolosko
in kulturno osveséena javnost bi najbrz
morala narediti vec za to, da bi kmalu
doziveli tudi dostojno tiskano obliko.

Marijan Peklaj



Marko Medved. Rijecka Crkva u razdo-
blju fasizma: Nastanak biskupije i prvi
talijanski upravitelji. Zagreb: Krs¢anska
sadasnjost, 2015. 751 str. ISBN: 978-
953-11-0927-7.

Razsirjeno in dopolnjeno izdajo doktor-
ske disertacije, ki jo je avtor M. Medved
zagovarjal na Fakulteti za cerkveno zgo-
dovino in kulturno dedis¢ino papeske
univerze Gregoriana leta 2007, so sku-
paj izdale tri zalozbe: poleg Ze omenje-
ne Krséanske sadasnjosti Se Nadskofija
Rijeka in Drzavni arhiv v Pazinu. Tudi ta
vidik daje objavljenemu delu pomemb-
ne razseznosti in dodatno vrednost. Ko
je vitalijanscini izsel separat disertacije,
ga je BV na kratko predstavil (2009,
227-229). Zajetno razsirjeno delo je
obogateno z novimi dognaniji, s sadovi
raziskovalnega dela v zadnjih letih v zve-
zi z arhivskim gradivom na Hrvaskem, v
Italiji in v Sloveniji. Pri tem ima poseben
pomen gradivo Vatikanskega tajnega ar-
hiva iz ¢asa papeza Pija XI., ki je razisko-
valcem postalo dostopno konec leta
2006, saj je prav to omogocilo nova zgo-
dovinska spoznanja o odnosu med ka-
toliSko Cerkvijo in italijanskim faSiz-
mom.

Kakor zagotavlja avtor v uvodni pred-
stavitvi, pomeni monografija pregled
zgodovine cerkvene ustanove, to je:
krajevne Cerkve, ki je nastala v izvirnih
zgodovinskih okolis¢inah in jo lahko gle-
damo kot osrednji dogodek cerkvene
zgodovine na podrocju Reke in njenega
zaledja v obdobju med obema svetov-
nima vojnama, ¢eprav v manjSem obse-
gu, kakor ga nadskofija Reka zavzema
danes (Sele leta 1947 sta ji bila priklju-
¢ena vzhodna dela, to je Trsat in Susak).
Pretezni del arhivskega gradiva, ki je
bilo uporabljeno kot podlaga za pripra-
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vo knjige, najdemo v arhivu nadskofije
Reka. Gradivo je zacelo nastajati v letu
1920, ko je v mesto sv. Vida prisel itali-
janski apostolski administrator, z usta-
novitvijo nove Skofije pa je bil ustano-
vljen tudi skofijski arhiv, ki sta ga v na-
daljevanju obogatila dva fonda, arhiv
stolnega kapitlja in arhiv reSkega arhi-
diakonata.

Dejstvo, da je bila skofija Reka usta-
novljena v ¢asu fasizma, daje njenemu
zaCetnemu obdobju in nato nadaljnje-
mu razvoju poseben pecat. Cerkvene
razmere v njenem prostoru so bile zelo
podobne razmeram, ki so vladale v vec-
narodnostnih skofijah na vzhodni meji
italijanskega prostora, to je: v poresko-
-puljski, trzasko-koprski, krski, goriski in
v zadrski nadskofiji, ki so po razpadu av-
stroogrske monarhije v celoti ali deloma
priSle pod oblast Italije. V njej se je po
prvi svetovni vojni uveljavil fasizem in
leta 1922 prevzel krmilo oblasti. Cerkve-
ne skupnosti v omenjenih Skofijah so
Cutile posledice novega rezima tako na
ravni cerkvenopoliti¢nih odnosov kakor
v odnosih med duhovniki, ki so bili raz-
licnih narodnosti, najvec Slovenci in Hr-
vati, manj Italijani. Nacrten in sistema-
ticen proces raznarodovanja so Cutile
cerkvene skupnosti in njihovi voditelji
(velja spomniti na usodo skofov Andre-
ja Karlina in Alojzija Fogarja v Trstu in
Franciska B. Sedeja v Gorici). Drugace
od prej nastetih Skofij, ki so imele za
sabo Ze dolgo zgodovino, so reska Sko-
fija in druge cerkvene strukture nastale
prav v tem casu, tudi kot izraz italijan-
skih oblasti, da bi bile v sluzbi Sirjenja
italijanskega vpliva na vzhodni obali Ja-
dranskega morja.

Poleg uvodnega poglavja, v katerem
je na kratko predstavljena zgodovina kr-
S¢anstva na tleh Reke in cerkvena orga-
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nizacija skozi stoletja, je vsebina razde-
ljena na stiri obsezna poglavja. Najprej
so orisane cerkvene razmere na Reki ob
koncu prve svetovne vojne, osrednje
osebnosti cerkvenega Zivljenja, cerkve-
ni objekti in redovne skupnosti, ki so v
mestu imele svoje ustanove. Vec pozor-
nosti je namenjene jezikovhemu vpra-
Sanju v cerkvi ter verskemu in cerkve-
nemu stanju v mestu Susak. Drugo po-
glavje (109-282) je osredinjeno na po-
loZaj katoliske Cerkve med D'Annunz-
ijevo zasedbo Reke, apostolskemu ad-
ministratorju Celsu Costantiniju (1920-
1922) in vzpostavljanju moznosti za
osamosvojitev nove cerkvene strukture.
V tem casu so se v reski Cerkvi, ki se je
osamosvajala od senjsko-modruske sko-
fije, pokazali vsi problemi, ki jih je dru-
gace katoliska skupnost ¢utila v Drzavi/
Kraljevini SHS in nato v Kraljevini Jugo-
slaviji, dodani so bili novi, povezani z
ureditvijo, ki jo je uvajal administrator
Costantini. Odlocilni za nadaljnji razvoj
sta bili rapalska in rimska pogodba. Kot
primerjalni vidik Studije je avtor dodal
pregled razmer v trzasko-koprski skofiji,
v kateri so morali med obema svetovni-
ma vojnama zaradi napetosti med Cer-
kvijo in politi¢cno oblastjo odstopiti kar
trije Skofje. Po odhodu z Reke je bil Cel-
so Constantini postavljen za apostolske-
ga delegata na Kitajskem in nato za taj-
nika misijonske kongregacije; leta 1953
je bil imenovan za kardinala.

Osrednje in najbolj obseZno poglavje
(283-484) obravnava ustanovitev reske
Skofije (bulo o ustanovitvi je papez Pij
XI. izdal leta 1925) in njenega prvega
voditelja, Izidorja Saina (voditelj Skofije
do leta 1932). Benediktinec Sain, doma
iz Istre, je posvetil velik poudarek orga-
niziranju nove skofije, tudi z ustanavlja-
njem novih Zupnij — tako v mestu kakor

na podeZelju —in drugih skofijskih struk-
tur (kurija, malo semenisce, stolni kapi-
telj idr.). Ob vedno vecjem pritisku fasi-
sti¢nih oblasti (leta 1929 je bil podpisan
lateranski sporazum) je Sain dajal pred-
nost italijanski narodni skupnosti, pri
tem pa so nastajale napetosti s kleriki
in s ¢lani cerkvenih skupnosti hrvaske in
slovenske narodnosti. V raziskavi je po-
sebna pozornost namenjena obravnavi
Sainovega odnosa do redovnih skupno-
sti, do neitalijanske duhovscine, njego-
vim pastoralnim pobudam in vprasanju
italijanizacije cerkvenega Zivljenja na-
sploh. Postopoma je iz cerkva izginjal
hrvaski jezik, ¢eprav je sveti sedeZ od
Skofa Saina pricakoval, da se bo naudil
»slovanskega« jezika in v njem komuni-
ciral z ljudmi. Tega ni storil, kljub temu
da je izhajal iz hrvaskega okolja in so v
domaci druzini govorili samo hrvasko.
Po Sainovi smrti je Skofijo krajsi ¢as
(1932-1933) upravljal duhovnik trza-
Sko-koprske skofije in prost tamkajsnje-
ga stolnega kapitlja, Carlo Mecchia.
Zadnje poglavje (485-672) je name-
njeno obdobiju, ko je resko skofijo vodil
Antonio Santin (do leta 1938), to je Cas
okrepljenega italijanskega pritiska na
vecnarodnostno skofijo Reko in uvaja-
nja ureditve po italijanskih vzorih. San-
tin je bil Istran, rojen v Rovinju, v Kopru
je bil v malem semeniscu in obiskoval
gimnazijo. Med prvo svetovno vojno je
bil v mariborskem bogoslovju, nato v
Sticni, kjer je gostovalo gorisko semeni-
Sce. Bil je duhovnik poresko-puljske Sko-
fije. Po petih letih na Celu reske Skofije
je Santin prevzel vodenje trzasko-kopr-
ske Skofije in v Trstu ostal do leta 1975
ter tako mocéno zaznamoval cerkvene
razmere v Istri nasploh. Santin ni imel
veliko smisla za jezikovne in narodno-
stne vrednote Slovencev in Hrvatov, zla-



sti ko sta postali pomembni vprasanje
izlo¢anja njihovih jezikov iz Sol in iz cer-
kva in vprasanje posiljanja italijanskih
duhovnikov na slovenske in na hrvaske
Zupnije; posebna pozornost velja njego-
vemu odnosu do fasizma. Med zgodo-
vinarji so sodbe o Santinu zelo razli¢ne;
na to avtor posebej opozori (pri ustvar-
janju negativne ocene ima v veliki meri
zasluge slovenski avtor Lavo Cermelj) in
analizira razloge za tak$no razdeljenost.
Med vodenjem reske skofije je Santin
najvec pozornosti namenjal utrjevanju
Skofijskih ustanov, ureditvi $kofijskih
meja (pod njegovo oblast je prislo vec
slovenskih Zupnij na Notranjskem), gra-
dnji cerkva, ljudskim misijonom in dru-
gim oblikam utrjevanja verskega Zivlje-
nja. To je bil ¢as, ko so se napetosti med
narodnostmi v njegovi skofiji dodatno
zaostrile.

Monografija M. Medveda je temelji-
ta in celovita Studija o reski krajevni
Cerkvi, ki je nastala v posebnih zgodo-

Miha Simac. Vojaski duhovniki iz slov-
enskih deZel pod habsburskim Zezlom.
Acta Ecclesiastica Sloveniae 36. Ljublja-
na: TeolosSka fakulteta Univerze v Lju-
bljani, 2014. 422 str. ISBN: 978-961-
6844-37-6.

Avtor as. dr. Miha Simac je za Acta
Ecclesiastica Sloveniae 36 pripravil do-
polnjeno izdajo svoje doktorske diser-
tacije z naslovom Vojaski duhovniki iz
slovenskih dezel pod habsburskim Ze-
zlom. Delo je iz8lo ob 100. obletnici za-
Cetka prve svetovne vojne, na katero se
vsebinsko opira. Bralcu daje vpogled v
neposredno vpetost katoliske Cerkve v

Ocene 213
vinskih okolis¢inah, bila z njimi zazna-
movana v svojih zacetkih in je nato za-
radi politi¢nih in cerkvenopoliti¢nih raz-
mer imela zapleteno zgodovino. Pri pri-
pravi besedila so bili uposStevani vsi po-
membni arhivski fondi in doslej obja-
vljene Studije. Kakor se spodobi za pra-
vo znanstveno monografijo, knjiga ob-
sega bogato bibliografijo (vanjo so
vkljuceni tudi naslovi slovenskih razi-
skovalcev in njihovih razprav o obdobju
fasizma) ter osebno in krajevno kazalo.
Ob mnozici imen, s katerimi se je avtor
moral srecati, in dokumentov, ki so bili
napisani v raznih jezikih, je povsem mo-
goce, da je kako ime zapisano v spreme-
njeni obliki ali da je nastala kaka pomo-
ta. Besedilu je dodanih veliko ilustracij,
zemljevidov, preglednih kart in grafiko-
nov, ki so vanj vkljuéeni kot integralni
del in pomagajo pri razumevanju razgi-
bane zgodbe.

Bogdan Kolar

avstroogrski vojni projekt, saj so vojaski
duhovniki spremljali vojake neposredno
na bojnih ¢rtah stevilnih bojisc.

Uvodni del je avtor posvetil predsta-
vitvi tematiki ustrezajoce literature in
virov, pa tudi odmevov v tedanjem ca-
sopisju. Nato se je pomudil pri orisu raz-
mer v slovenskih dezelah v zadnjih de-
setletjih pred veliko vojno.

Da bi bralec laze razumel razvejanost
avstroogrske vojaske organizacije, je av-
tor napravil posrecen prerez njenega
razvoja in vzporedne organiziranosti du-
hovne oskrbe v njej. Primerjal jo je tudi
z nekaterimi evropskimi drzavami. Po-
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sebno pozornost je posvetil obdobju po
uvedbi dualizma. Poudaril je tezavnost
duhovne oskrbe zaradi pestre narodno-
stne oziroma jezikovne sestave dvojne
monarhije, ki so ji morali biti kos prav
vojaski duhovniki. Tovrstna problemati-
ka se je Se posebno pokazala ob izbruhu
vojne, saj je primanjkovali duhovnikov
»poliglotov«. Zato ne preseneca dej-
stvo, da so prav slovenski vojaski du-
hovniki zaradi znanja vec tujih jezikov
prisli Se kako prav takratnemu vojaske-
mu rezimu.

Zacetek vojne je takoj razgalil po-
manjkljivosti sistema. Na novo so se po-
kazali Stevilni izzivi, ki so bili postavljeni
pred vojaske duhovnike. Avtor posebej
izpostavi mobilizacijo, vojaske poroke in
teZave ob razporeditvi vojaskih duhov-
nikov. Crno senco na rezim je pri Slo-
vencih vrgla aretacija Stevilnih Stajer-
skih in koroskih duhovnikov ob zacetku
vojne. S¢asoma so se razmere glede du-
hovne oskrbe vojakov uredile tudi zara-
di smisla za improvizacijo. Velik je bil
razkorak med hierarhi¢no organizirano-
stjo duhovne oskrbe od vojaskega Skofa
navzdol in dejanskim dogajanjem na
sdikcijske pristojnosti posameznih Cle-
nov vojaske duhovscine in njihov polo-
7aj na oficirski lestvici. Stevilo in poloZaj
vojaskih kuratov je veckrat statisticno
prikazal v ustreznih razpredelnicah, ki
bralcu dajejo takojSen vpogled v delez
slovenskih vojaskih duhovnikov; bil je
nesorazmerno velik v primerjavi s takra-
tnim Stevilom Slovencev znotraj habs-
burSke monarhije. Ne nazadnje je bil
tudi prvi v bojih padli vojaski duhovnik
prav Slovenec.

Posebej se avtor pomudi pri pasto-
ralnem delovanju vojaske duhovscine v
specificnih vojnih razmerah. Splosna

opazanja skozi celotno delo vedno pod-
krepi z zgovornimi zgledi posameznikov,
ki s Stevilnimi navedki tudi sami »spre-
govorijo« in tako bralcu posredujejo
svoje Cutenje. Vojaska duhovna praksa
se je zrcalila zlasti v prilagojenem naci-
nu masevanja, pridiganja, spovedova-
nja, podeljevanja zakramentov svete
evharistije in poslednjega maziljenja.
Posebno skrb so kurati posvecali duhov-
ni oskrbi ranjencev in umirajocih in po-
kopu padlih. Odlikovali so se tudi pri
gradnji vojaskih kapel, drugace pa je ve-
¢ina njihove dejavnosti potekala pod
milim nebom.

Za svoje delo so bili stevilni vojaski du-
hovniki odlikovani ali pa povisani, ¢ez ne-
katere pa so prisle tudi kritike. Zelo dra-
gocena je avtorjeva razlaga problematike
»blagoslova oroZja«, ki se v zgodovino-
pisju navadno napacno interpretira.

Zadnje leto vojne je bilo zaradi iz¢r-
panosti posebno. Zaznamovali so ga pri-
hodi vracajocih se vojakov iz ruskega
ujetnistva, upori vojakov in katastrofal-
ni razpad vojaske organizacije na itali-
janskem bojiscu. Vloga kuratov je bila v
tistem obdobju silno nehvalezna, zlasti
ko so morali spremljati na smrt obsoje-
ne vojake na morisce.

Delo v zadnjem poglavju uravnotezi
predstavitev organiziranosti vojaske
oskrbe takoj po prevratu v Drzavi SHS,
pri bojevnikih za severno mejo in v Kra-
ljevini SHS. Tako je avtorju uspelo z uvo-
dnim in s sklepnim delom tematiko ob-
delati tudi v SirSem kontekstu. Posebno
dragocene so objave dokumentov v pri-
logah in imensko kazalo, ki bralcu omo-
goca orientacijo pri iskanju zares Stevil-
nih v delu omenjenih osebnostih.

Pisanje je od avtorja zahtevalo kon-
zultacijo in Studij Stevilne literature in



virov, kakor je razvidno iz opomb in iz
bibliografskega seznama. Metodolosko
in interpretativno je nalogo zelo dobro
opravil. Pri tem velja poudariti, da se je
sreCal s problematiko razprsenosti virov,
ki jo je zadovoljivo razresil in sesil v ber-
ljivo pripoved kljub mnoZici raznovr-
stnih in na prvi pogled nezdruZljivih po-
datkov. Studij arhivskega gradiva mu je
omogocil, da je popravil tudi nekatere
napake iz literature. Delo je izvirno, saj
je (razen uvodnega dela) vec¢inoma na-
pisano na podlagi raznovrstne doku-

Pavlina Bobic. Vojna in vera: Katoliska
Cerkev na Slovenskem 1914-1918.
Celje: Celjska Mohorjeva druzba, 2014.
261 str. ISBN: 978-961-278-154-5.

Knjiga Vojna in vera je prevod angle-
Skega izvirnika War and Faith, ki je izSla
leta 2012 pri zalozbi Brill (Leiden). Pre-
vod v slovens¢ino so leta 2014 izdali pri
Celjski Mohorjevi druzbi. Avtorica Pavli-
na Bobic je po Studiju na Teoloski fakul-
teti v Ljubljani doktorirala na Univerzi
Oxford. Knjiga temelji na doktorski di-
sertaciji.

V knjigi Vojna in vera se avtorica
sprasuje o vlogi vere med prvo svetov-
no vojno. Knjiga se omeji na katolisko
Cerkev na Slovenskem in na njeno de-
lovanje med vojno. Pojasnjuje, kako je
Cerkev dala vojni »ideolosko legiti-
mnost«. Cerkev je vojno legitimizirala
na podlagi svetopisemskih besedil, To-
maza Avkinskega in Avgustina. Knjiga
preucuje retoriko Cerkve in religiozne
koncepte, ki jih je Cerkev na Sloven-
skem uporabila ob posameznih klju¢nih
dogodkih, obenem pa omenjeno reto-
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mentacije, ki je podkrepljena s ¢lanki iz
Casopisov in revij in z razlicnimi dnevni-
Skimi zapiski posameznih udelezencev
vojne; to doda delu dodatno pri¢evanj-
sko tezo.

Delo odlikujeta natanc¢nost in smisel
za razlago posameznih obravnavanih ma-
terij. Avtorju je uspelo napraviti sintetic-
no-analiticni pregled obravnavane tema-
tike in s tem zapolniti Se eno vrzel v na-
Sem zgodovinopisju. Iskrene Cestitke!

Matjaz Ambrozi¢

riko povezuje z izku$njami vernikov, vo-
jakov in predstavnikov ljudstva. Skovan-
ka »Vse za vero, dom in cesarjag, ki so
jo kot prvo uporabili v katoliskem tabo-
ru, postane vseslovenski motiv in smisel
vojne. Kljub temu da je vera v skovanki
na prvem mestu, sta prvotno vodilo voj-
ne domoljubje in zvestoba cesarju. Ka-
kor pravi Jalusiceva, vojak, ki nosi »ce-
sarsko suknjo«, pripada cesarju in se
bojuje za cesarja (Jalusi¢ 1995, 649), ne
glede na upravicenost, ki jo vojni pri-
znava Cerkev. Za vero pa bi lahko dejali,
da je podstat vojakov in s tem neposre-
dno povezana z vojno.

Tematika, ki jo avtorica obravnava, je
novost v slovenskem prostoru. Celostno
poveze zgodovinsko dogajanje na slo-
venskem ozemlju med prvo svetovno
vojno in zgodovinska dejstva z izkusnjo
vere med vojno. Med dosedanjimi viri so
bile ve¢inoma zbirke dnevnikov, zgodo-
vinsko-politicne biografije in monografi-
je, pa tudi leposlovna dela. Kot zgled naj
navedem diplomsko delo Miha Sluga.
Sluga — drugace od Bobiceve — ne razi-
skuje vpliva relgije in katoliske Cerkve na
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dojemanje vojakov in na potek vojne,
temvec se posveti dozivljanju in odnosu
vojakov do habsburske monarhije (Sluga
2007). Sluga, pa tudi drugi avtoriji, ugo-
tavlja, da sta bili med pomembnimi kom-
ponentami vojne religija in vernost voja-
kov, vendar se ne poglobi v samo pove-
zavo med vero in doZivljanjem vojakov.
Bobiceva torej kot prvo poveZe dozivlja-
nje vojakov ter politicno in druzbeno
ozracje z delovanjem katoliske Cerkve.
Bobiceva v obzir pri preucevanju razmer
vzame obstojece vire, predvsem s slo-
venskega podrocja, ki se povezujejo s
samo tematiko, od Zupnijskih kronik, pa-
stirskih pisem in zgodovinskih zapisov do
osebnih dnevnikov. Ti dnevniki $e pose-
bej poudarijo komponento dojemanja
vojne, Zrtvovanja in prizadevan;.

V prvem poglavju se knjiga posveca
zacetku vojne. Opisuje odziv Cerkve na
atentat na prestolonaslednika Franca
Ferdinanda in retoriko, ki jo je Cerkev
uporabila ob nagovorih ob njegovi smr-
ti. Na podlagi Zupnijskih kronik, dnevni-
kov in zapisov raziskuje, kako je Cerkev
opravicevala vojno kot boj za katolisko
vero habsburske monarhije proti pravo-
slavni Srbiji. Poglavje dobro argumenti-
ra tezo, saj opisuje, kako so skofje in du-
hovniki s svojim delovanjem na podlagi
cerkvenega nauka spodbuijali k udeleze-
nosti pri vojskovanju. Akterji na politic-
nem in na druzbenem podrocju so bili
vecinoma katoli¢ani. Religija pa je bila v
tistem ¢asu pomemben in nelocljiv del
druzbenega Zivljenja.

Tretje in Cetrto poglavje se posvecata
liku moskega in Zenske med vojno, mo-
tivaciji, ki je vodila moZze v boj. Sprasu-
jeta se 0 samem Zrtvovanju in o pome-
kor so ga videli vojaki. Kljub njihovi ver-
nosti, na podlagi katere so se tolazili v

Casu vojnih grozot, v vojni, kakor ugota-
vlja Bobiceva, v Zrtvovanju niso videli
smisla; to nazorno prikaZe z zapisi in z
leposlovnimi deli. Vera je bila za vojake
vir tolazbe, ne pa toliko smisel in motiv,
zaradi katerega bi se vojskovali. Zaradi
tesne povezave habsburske monarhije
s katolistvom bi vojno lahko imenovali
tudi sveto, saj so se bojevali pod bozjim
okriljem. Bobiceva utemelji, na podlagi
¢esa bi lahko vojno oznacili kot sveto,
obenem pa pokaZe na razliko med sveto
vojno in idejno zasnovo prve svetovne
vojne. Habsburska monarhija je veljala
kot steber, varuh prave katoliske vere.
Bistveni motiv za ohranitev drzave je
bilo domoljubje. Cerkev ni bila neposre-
dno napadena, prav tako tudi katolistvo
ni bilo neposredno ogrozeno; to bi bilo
lahko protiargument. Kljub temu pa je
vera imela med vojno pomembno vlo-
go, kakor upravi¢eno sklepa avtorica. V
zapisu Komel opisSe vojaka kot vernika.
V boju prosi za pomo¢ Boga (Komel
1889, 2). Vojaki so bili pred vstopom v
vojsko delezni blagoslova, za uspeh na
bojis¢u pa so duhovniki organizirali ra-
zne poboznosti, to pa ponovno potrjuje
nelocljivost vere in prve svetovne vojne.
V uvodu v poglavje napove, da bo vtem
poglavju preucena tudi cerkvena razla-
ga moralne Cistosti, vendar se napove-
danega zgolj dotakne.

Prva svetovna vojna — kot zadnja ¢a-
stnha vojna — tudi v civilni sferi vojaka
predstavi kot junaka, kot ¢astnega in kre-
postnega moZa. Smrt na bojiscu, v jarku
pa je veljala kot muceniska in junaska ter
zavidljiva (Kosar 1992, 72). V knjigi bi lah-
ko bil kot dodatni argument ali protiar-
gument predstavljen odnos cerkvene hi-
erarhije in cerkvenega nauka do dezer-
terjev. Dezerter je kot glavno vrednoto
izbral Zivljenje, pred lojalnostjo, pred



zvestobo do vladarja in do vere. Zanimi-
vo je dejstvo, da vojaki za bedo vojne
niso krivili religije, vere, ampak oblast
(Tusar 2003, 16-23), to pa dodatno po-
trjuje pomembnost mnenja katoliske
Cerkve in njenega nauka o vojni.

Peto in Sesto poglavje govorita o kon-
culeta 1916 in o ideji o jugoslovanski dr-
Zavi. Germanizacijo so imeli katoliski du-
hovniki, intelektualci in drugi politi¢ni
akterji za ve€jo groznjo kakor zdruzitev s
Hrvati in s Srbi. Skof Jegli¢ je zato pozval
tako politicne voditelje kakor tudi kleri-
Ske in lai¢ne intelektualce, naj podprejo
majnisko deklaracijo. Cerkve ne moremo
lociti od politicnega dogajanja, saj je
imela Cerkev predstavnike, ki so govorili
in delovali vimenu katoliske vere in nje-
nega nauka v samem sredis¢u politi¢ne-
ga dogajanja. Podporo majniski deklara-
ciji opravici s teksti teologa Josipa Podli-
pnika in filozofa dr. Alesa Usenicnika.

V sklepu knjige avtorica povzame bi-
stvo celotne knjige, ki je: pokazati na
povezavo med vero in vojno, na retoriko
Cerkve in aplikacijo omenjene retorike
v posameznikovo razmisljanje in dozi-
vljanje, ki pa nista bili vselej popolnoma
kompatibilni. Katoliska Cerkev na Slo-
venskem je ne le z naukom, temvec tudi
z aktivnim udejstvovanjem bistveno
vplivala na politiéno in duhovno ozracje
tedanjega ¢asa. V knjigi bi bil lahko bolj
podrobno predstavljen nauk Cerkve, ki
se dotika vojne in Zrtvovanja, in s tem
bi se pokazali primernost in upravice-
nost delovanja slovenske cerkvene hie-
rarhije in morebitna razhajanja.

Knjiga je za laZjo predstavo opremlje-
na z nekaterimi fotografijami, vklju¢no
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z zemljevidoma. Vsako poglavje se zac-
ne s kratkim povzetkom, to pa Se po-
sebno pripomore k lazjemu dojemanju
in sledenju poteku zgodbe. V svojo raz-
iskavo je avtorica vkljucila tudi knjige, ki
opisujejo zgodovinsko dogajanje na po-
drocju habsburske monarhije. Knjiga
kaZe na razumevanije filozofskih tekstov,
ki so botrovali razumevanju in razvoju
vojne, prav tako tudi teologije, Svetega
pisma in delovanja Cerkve v obravnava-
nem obdobju. Ob koncu ima bralec ja-
sno predstavo o bistvu knjige. Obenem
pa ga z retori¢nimi vprasanji in z jasnim
orisom tedanjega dogajanja skozi vso
knjigo spodbuja k samostojnemu razmi-
Sljanju in k preucevanju situacije. Hipo-
teza je dobro argumentirana in jasno
predstavljena. Protiargumenta na po-
droc¢ju meni poznane literature, ki bi go-
voril drugace, kakor dokazuje avtorica,
nisem nasla. Knjiga, kakor napove Ze v
uvodu, temelji na osebnih izkusnjah, na
izpovedih in mentaliteti ljudi, zato lahko
reCemo, da je na podlagi ciljev razisko-
vanja dobro predstavljena, hipoteza pa
odli¢no argumentirana.
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Ines Angeli Murzaku, ur. Monasticism in
Eastern Europe and the former Soviet
Republics. London: Routledge, 2016.
403 str. ISBN: 978-0-415-81959-6.

ObseZna monografija 0 menistvu v
vzhodni Evropi na prvi pogled prinasa
ozko temo, pomembno predvsem za
zgodovinarje redovnistva. Vendar nam
ob branju knjige kmalu vsebina zasije z
vec razli¢nih zornih kotov kot zelo zani-
miva in aktualna, predvsem za razume-
vanje danasnje Evrope. Knjiga prinasa
vpogled v globoko povezanost temeljev
antiteze Zahod — Vzhod, ki je, kakor pra-
vi Georgij Florovski, »veckrat stvar zgolj
polemicne in publicisticne frazeologi-
je«. Consensus patrum, ki sta ga cenila
tako Zahod kakor Vzhod, se izrisuje tudi
prek te monografije, ki skusa prikazati
koeksistenco kri¢anskega menistva tako
v vzhodni kakor v zahodni tradiciji.

Prizadevanje za edinost je v srciki
meniskega ideala, ki je zdruZitev z Ab-
solutnim; Béwoat¢ nujno vkljucuje eno-
tnost ¢loveka v samem sebi (gr.
uovayoc) in enotnost z drugimi in z
vsem kozmosom. Tudi meniska gosto-
ljubnost, kakor je formulirana Ze v 53.
poglavju Pravila sv. Benedikta: Omnes
supervenientes hospites tamquam Chri-
stus suscipiantur, poudarja odprtost
vsem ljudem, poslusanje razli¢nih idej,
kultur in kot posledica tega dialog z nji-
mi.

Namen knjige, ki vkljuuje sedem-
najst poglobljenih Studij razli¢nih sve-
tovno priznanih avtorjev s tega podro-
¢ja, ni le predstavitev zgodovinskega ra-
zvoja menistva v tem delu Evrope, am-
pak je usmerjen v iskanje pomena in
prispevka, ki ga je imelo menistvo zno-
traj krS¢anstva za zdruZevanje Evrope
(npr. EU), za ekumenizem in za medreli-

gijski dialog. Tematika je predstavljena z
vec gledis¢; zgodovinske, religiozne, po-
litiéne in kulturne perspektive odkrivajo
enotnost razli¢nosti obravnavanega po-
droc¢ja. Monografija preucuje v grobem
dve osrednji tematiki: intenzivne in tra-
jajoce interakcije zahodnega in vzho-
dnega menistva in redovnistva z druzbo,
v kateri so Ziveli menihi in redovniki in
Se Zivijo, in njihovo vlogo pri porajanju
nacionalne identitete narodov na dveh
vecjih podrocjih (centralna in vzhodna
Evropa in postsovjetske republike).

Nekaj ¢lankov je Se posebno zanimi-
vih, bodisi zaradi relevantnosti za slo-
venski prostor bodisi zaradi njihove ak-
tualnosti. Julia Verkholantsev (Universi-
ty of Pennsylvania, ZDA) pod naslovom
Croatian monasticism and Glagolitic tra-
dition: Glagolitic letters at home and
abroad pise o kulturno-jezikovnem pri-
spevku slovansko govorecih benediktin-
skih menihov, ki so s podrocja Dalmaci-
je glagoljasko tradicijo razsirili globoko
po Evropi.

Izjemno zanimiv je prispevek Graha-
ma Speaka (Friends of Mount Athos,
ZdruZeno kraljestvo), Mount Athos: re-
lations between the Holy Mountain and
Eastern Europe, ki najprej predstavi v
grobem zgodovino in pomen gore Atos
za pravoslavni svet, zatem pa opisuje
obdobje od leta 1850 do leta 2000, ki
ima velik pomen za razumevanje pravo-
slavja in tudi politi¢nih razmer v Grgiji,
Rusiji itd. Avtor se osredotoci na vlogo
negrskih manjsin na Atosu in na bolj ali
manj uspele poskuse sozitja. Razvese-
ljivo in spodbudno je, ko prikaZe kar ne-
kaj uspesnih praks véasih tezavnega so-
bivanja razli¢nih narodov. Sploh pa so
dragoceni podatki tako o Stevilénem ka-
kor tudi o duhovnem razcvetu, ki ga
Atos doZivlja v zadnjih desetletjih.



Daniel Galadza (Universitat Wien,
Avstrija) predstavi ¢lanek Greco-Catho-
lic monasticism in Ukraine: between
mission and contemplation, ki govori o
iziemno specifi¢ni temi grikokatoliskega
menistva. Na tej strani so bazilijanci
(OSBM), na drugi strani pa studiti v 20.
stoletju; vsi so pomembno oblikovali
duhovnost, liturgi¢no Zivljenje in cer-
kveno organiziranost kristjanov vzho-
dne tradicije, ki priznavajo primat rim-
skega gkofa. Clanek je ob sodobni krizi
in vojni v Ukrajini Se posebno dragocen
za razumevanje odnosa Ukrajine in Ru-
sije, odnosov med katolisko in pravo-
slavno Cerkvijo in za pravilno umesca-
nje med njihovim ohranjevanjem svoje-
ga lastnega izrocila in latinizacijo.

The Church and religious orders in
Slovenia in the twentieth century je na-
slov ¢lanka Bogdana Kolarja (TeoloSka
fakulteta, Univerza v Ljubljani, Sloveni-
ja); to je bogat pregled delovanja redov-
nikov na nasem ozemlju. Skozi razlicna
obdobja novejse zgodovine prikazuje
obsezni prispevek razlicnih moskih in
Zenskih redov na Slovenskem, ki je bil
zaznamovan z velikimi kulturnimi, druz-
benimi in politicnimi spremembami
(padec avstroogrske monarhije, prva
svetovna vojna, medvojno obdobje,
druga svetovna vojna, totalitarno povoj-
no obdobje, novi zacetki v samostojno-
sti). Profesor Kolar prispeva v svojem
delu tudi vec iz€rpnih statisti¢nih podat-
kov o Stevilu redovnikov in redovnic po
razli¢nih redovih in kongregacijah v raz-
liénih ¢asovnih obdobjih (1914, 1939,
1998); to ima zagotovo velik pomen za
vsako nadaljnje raziskovanje na tem po-
drocju. Popoln pregled redovnikov v za-
dnjem obdobju pri nas pomeni okostje,
ki omogoca in vabi k podrobnejsem pre-
ucevanju zgodovine posameznih redov
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na nasih tleh. Vsekakor se dr. Kolar s
svojim prispevkom v tej monografiji
uvrs¢a med ugledne vodilne svetovne
zgodovinarje redovnistva in to je nedvo-
mno velik dosezek.

Drugi prispevki so prav tako vredni
Studija, saj prinasajo poglobljene pre-
glede zgodovine redovnistva, na primer
v Bolgariji, na Slovaskem, na Madzar-
skem, v Crni gori, na Poljskem, v Romu-
niji, v Srbiji, v Albaniji. Nekaj prispevkov
je namenjenih tudi Studijam o ruskem
menistvu, tako z zgodovinskega zornega
kota kakor tudi s kulturnega, ekonom-
skega in duhovnega vidika. Prispevka o
Armeniji in o Gruziji prinasata nasemu
prostoru Se dokaj neznano vsebino, ki
odkriva veliko vlogo menistva pri obli-
kovanju intelektualnega Zivljenja v teh
dezelah.

Monografija se brez dvoma uvrséa v
sam svetovni vrh na podrocju literature
o redovnistvu in menistvu v osrednji in
v vzhodni Evropi. Njena vrednost pa ni
zgolj strogo omejena na podrocje me-
nistva, temvec pokriva SirSo tematiko
cerkvene in politicne zgodovine tega
obmocja in tematiko cerkvene ureditve,
bogatega teoloskega in duhovnega vre-
nja, kulturnega, ekonomskega in druz-
benega vpliva razli¢nih cerkvenih struk-
tur. Posebno relevantnost knjige pome-
ni tudi na ve¢ mestih obravnavana te-
matika razpada vzhodnega bloka v na-
vezavi s cerkvenimi razmerami v tem
¢asu. Knjiga bo zato obogatila nas pro-
stor in pomagala pri nasem prizadeva-
nju za spravo, pri iskanju mesta Cerkve
in njenih raznovrstnih aspektov v demo-
krati¢ni druzbi 21. stoletja, pri delu za
edinost med Cerkvami itd.

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

Monografija obravnava religioloski pojem odreSenja in predstavlja nauk o od-
reSenju v najpomembnejsih verstvih: v judovstvu, krs¢anstvu, islamu, hinduizmu
in budizmu. Delo najprej predstavlja koncept odresenja, nato je obdelan nauk o
odresenju v judovsko krs¢anski tradiciji, v tretjem poglavju spoznamo nauk o od-
reSenju v islamu in v zadnjem poglavju knjiga primerja pojmovanje odreSenja v
religijah indijske podceline. Delo predstavlja prvo tovrstno predstavitev v sloven-
skem jeziku. Posebna pomembnost za slovenski prostor je v tem, da predstavi
odresenje kot eno najpomembnejsih poglavij pri obravnavi sleherne religije. Av-
torja v monografiji obravnavata uporabnost religije v tuzemskem Zivljenju in esha-
tologijo omenjenih verstev.

Ljubljana: Brat Francisek in TeoloSka fakulteta, 2012. 96 str. ISBN 978-961-6873-14-7. 9 €.

Knjigo lahko narocite na naslovu: TEOF-FRS, Poljanska 4, 1000 Ljubljana;
e-naslov: frs@teof.uni-lj.si
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Obisk delegacije Teoloske fakultete na Centru za
medreligijski dialog
Teheran, 13.—17. december 2015

Na vabilo veleposlanistva Islamske republike Irana v Ljubljani se je od 13. do 17.
decembra 2015 delegacija TeoloSke fakultete v Ljubljani udeleZila posveta o
medreligijskem dialogu z naslovom Vloga religij v boju proti ekstremizmu in nasi-
lju v danasnjem svetu, ki ga je organiziral Center za medreligijski dialog v Tehera-
nu. Delegacijo je vodil dr. Mari JoZe Osredkar, njeni ¢lani pa so bili Se dr. Tadej
Strehovec, dr. Vojko Strahovnik, dr. Lenart Skof in dr. Bojan Zalec. To je bil drugi
krog pogovoroy, prvi krog se je zgodil leta 2008, ko je iranska delegacija prisla v
Ljubljano in sodelovala na konferenci, ki jo je takrat organiziral prof. Janez Juhant.

Iranska republika je v sklopu ministrstva za kulturo leta 1990 ustanovila Center
za medreligijski dialog, ki je kot samostojna drZavna ustanova zacel delovati leta
1995. Njegovi nameni so: postavitev temeljev za medsebojno razumevanje pripa-
dnikov razli¢nih religij, sodelovanje znanstvenikov in voditeljev religij po svetu,
raziskovanje skupnih to¢k med svetovnimi religijami, pospesSevanje solidarnosti
med voditelji in pripadniki religij ter odpravljanje nepravilnega razumevanja isla-
ma z oznanjevanjem pravih idej islama na splo$no, posebno Siizma.

Z zacetkom v osemdesetih letih, z redno prakso pa v devetdesetih je center
organiziral bilateralna sre€anja s predstavniki razli¢nih religij. 1z licne publikacije
Centra za medreligijski dialog, izdane v zacetku leta 2011, je razvidno, da so S$iiti
organizirali pogovore z vec organizacijami, to so: World Council of Churches (Te-
heran in Zeneva — $estkrat), grika pravoslavna Cerkev (Teheran in Atene — petkrat),
ruska pravoslavna Cerkev (Teheran in Moskva — sedemkrat), armenska Cerkev
(Teheran in Bejrut — stirikrat), anglikanska Cerkev (Teheran in Birmingham — pet-
krat), z Judi so se enkrat srecali v Teheranu, srecali so se tudi z budisti (Teheran in
Tajska — trikrat), posebej z budisti iz Srilanke (dvakrat), s predstavniki Zaratustro-
vske religije (enkrat v Teheranu) in z asirskimi kristjani (dvakrat v Teheranu). Iz
katoliske Cerkve so v sre¢anja vkljuceni: sveti sedez, ki je izvedel Ze sedem srecanj,
Institut sv. Gabriela iz Avstrije (Stiri srecanja), filipinska Skofovska konferenca (tri
srecanja), Svicarska Skofovska konferenca (tri srecanja), Fundacija Giovanni Angel-
li iz Torina (eno srecanje), po eno srecanje pa je bilo tudi v Zagrebu, New Yorku,
Barceloni in v Avstraliji.

Nasa delegacija je v sklopu konference predavala na treh razli¢nih ustanovah.
V ponedeljek, 14. Decembra, je bilo prvo akademsko srecanje, ki ga je priredil
Campus of Islamic Culture and Relations Organizations. Sprejel nas je direktor
centra, dr. AliMohammad Helmi, pozdravni govor pa je imel predsednik tega cen-
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tra, dr. Abuzar Ibrahimi. Tam je bilo pet predavanj, dva slovenska profesorja sta
predavala in trije iranski. Dr. Bojan Zalec je s predavanjem Obstacles in the Way
of Dialogue and Peaceful Coexistence: Islamism and Islamophobia predstavil pro-
blematiko islamizma in islamofobije v Evropi, dr. Tadej Strehovec pa je v predava-
nju Religion and family: Two Sources of Ethics and Non-Violence religijo in druzi-
no izpostavil kot dva vira etike in nenasilja. Center nas je tudi seznanil z deklara-
cijo iranskega verskega vodja mladini proti ekstremizmu, z naslovom Message of
Ayatollah Seyyed Ali Khamenei to the Youth in Europe and North America.

V popoldanskem casu istega dne smo obiskali teolosko fakulteto teheranske
univerze Allama Tabatabi, kjer smo se pogovarjali o moznostih sodelovanja. Stri-
njali smo se, da je lahko prvi korak nasega sodelovanja v izmenjavi znanstvenih
¢lankov za teoloske revije obeh ustanov. Prav tako smo se dogovorili za sodelova-
nje profesorjev na mednarodnih simpozijih, ki jih nasi ustanovi organizirata. V
nadaljevanju je moZno obojestransko povabilo profesorjev na fakulteti za daljse
obdobje, v prihodnosti pride v postev tudi izmenjava Studentov. Vsekakor smo bili
na obeh straneh mnenja, da bi lahko fakulteti podpisali sporazum o sodelovanju.

V torek, 15. decembra, je bila nasa delegacija gostja Filozofskega instituta v Te-
heranu; poslusali smo Stiri predavanja, dve slovenski in dve iranski. Dr. Vojko Stra-
hovnik je v predavanju Universal Justice, Religion and Hospitality spregovoril o
religiji, pravi¢nosti in gostoljublju, dr. Lenart Skof pa je svoje razmisljanje naslovil
Faith and Humbleness in Future of Theology in Religions.

V sredo so nas organizatorji odpeljali v 100 km oddaljeno mesto Qum, kjer je
versko sredisce iranskih Siitov z velikim romarskim svetiSs¢em. Tu smo bili gostje
dekana Islamskega raziskovalnega instituta, nato pa smo odsli na University for
Religions and Religion denominations, kjer sta bili dve plenarni predavaniji, iransko
in slovensko. Dr. Mari JoZe Osredkar je predstavil temelje in razloge za katoliski
medreligijski dialog v predavanju Reasons for Dialogue between Muslims and
Catholics based on Catholic Teaching in poudaril, da v islamu ni verske svobode
in sposStovanja razli¢nosti, zato na teoloski ravni dialog med katolisko Cerkvijo in
islamom ni mogo¢, dobrodoslo pa je dobro sodelovanje.

Delegacija teolosSke fakultete iz Ljubljane je bila deleZzna gostoljubja na visoki
ravni. Gostitelji so ji v nedeljo omogocili udelezbo pri masi na teheranski katoliski
Zupniji, kjer so se ¢lani delegacije srecali tudi s tremi katoliSkimi duhovniki, ki tam
delujejo (v celotnem Iranu so stirje katoliski duhovniki), med tednom so imeli pri-
loZnost obiskati tudi armensko pravoslavno cerkev, zaratustrovski tempelj v sre-
diS¢u Teherana in najpomembnejse turisti¢ne tocke: narodni muzej, mestni bazar,
letno rezidenco odstavljenega kralja, Saha Reza Pahlavija, in bivalne prostore aja-
tola Homeinija, ki je »oCe« sedanje republike. Posebno dozZivetje je bila tudi ude-
lezba pri molitvi v najpomembnejSem Siitskem svetis¢u v Qumu.

Organizator, Center za medreligijski dialog, bo vsa predavanja ¢lanov slovenske
delegacije v obliki znanstvenih ¢lankov objavil v teheranski znanstveni publikaciji.
Vsekakor pa je vredno razmisliti o akademskem sodelovanju s teheransko teolosko
fakulteto, ki je ponudila podpis sporazuma. S Centrom za medverski dialog, ki je
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organiziral srecanje, se je vodja slovenske delegacije dogovoril, da bo tretji del
konference v Ljubljani leta 2017, organizirala ga bo teoloska fakulteta v Ljubljani.

Mari Joze Osredkar
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MAGNA CHARTA
FACULTATIS THEOLOGICAE LABACENSIS

Teoloska fakulteta, ki ima korenine v srednjeveskih samostanskih in katedralnih
sholah in najodli¢nejSe mesto na prvih univerzah, je tudi ena od petih
ustanovnih fakultet Univerze v Ljubljani. Njeni predhodniki so bili jezuitski
kolegij, ki je deloval v Ljubljani v letih od 1601 do 1773, vrsta drugih redovnih
visokih $ol in $kofijske teoloske $ole. Kakor ob svojih zacetkih Zeli Teoloska
fakulteta tudi na pragu 3. tisocletja ob nenehni skrbi za prvovrstno kvaliteto
pedagoskega in raziskovalnega dela razvijati svoj govor o Bogu in o ¢loveku,
o bozjem uclovecenju in o ¢lovekovem pobozanstvenju, o stvarstvu in o
¢lovekovem poseganju vanj, o zacetkih vsega in o kon¢nem smislu, o Cerkvi
in o zivljenju v njej.

Opirajo¢ se na Sveto pismo in na izrocilo in ob upostevanju dometa ¢lovekove
misli, usposablja svoje Studente za jasen premislek o témah preseznosti in
tukaj$njosti, vere in razodetja, kanonskega prava, morale in vzgoje. Kot
katoligka fakulteta v zvestobi kulturnemu krogu, iz katerega je izsla, sledi
avtoriteti cerkvenega uciteljstva in skrbi za intelektualno pripravo kandidatov
na duhovni$tvo in za duhovno rast laiskih sodelavcev v Cerkvi in v §ir$i druzbi.
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