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Pregled (1.02) UDK 929 Skrabl, France

Ivan Rojnik

Doc. Dr. France Skrabl - In memoriam
(1940-2003)

Kakor oce izkazuje usmiljenje nad otroki,
Gospod izkazuje usmiljenje nad tistimi, ki se ga bojijo.
Zakaj on pozna na$o sestavo,

spominja se, da smo prah.

Clovek,

kakor trava so njegovi dnevi,

kakor cvetica na polju, tako cvete.

Komaj zaveje veter vanjo,

je ni veg,

njen kraj je ne pozna vec.

Toda Gospodova dobrota je od vekomaj,
do vekomaj za tiste, ki se ga bojijo,
njegova pravi¢nost do otrok otrok

za tiste, ki se drzijo njegove zaveze. Ps 103

France Skrabl se je rodil 8. junija 1940 v prijazni vasici Zi¢e na juzni
strani zelenega Pohorja, blizu znane Zicke kartuzije, ki je pred mnogi-
mi leti razvijala bogato duhovno, kulturno in gospodarsko Zivljenje. Ma-
mi Pavli in o¢etu Francu so se rodili trije otroci, najstarejsi France, Pavla
in Janko.

Ze v rani mladosti je izkusil vojne grozote, saj se je rodil manj kot
leto dni pred zacetkom II. svetovne vojne. Njihov dom, tik pod cerkvijo
in blizu $ole, je prevevalo globoko kr$c¢ansko vzdusje. Taksno okolje je
bilo odli¢no izhodisc¢e za njegovo Zivljenjsko odlocitev, za redovnistvo.

Na njegovi zivljenjski poti so se v marsi¢em odrazale takratne druz-
bene razmere. Po konc¢ani osnovni $oli ga je prevzel don Boskov duh.
V gimnazijo je odsel na Reko. Komaj je prestopil njen prag, Ze je bila
ukinjena. Moral je v Zadar, pa zopet nazaj na Reko v noviciat. Gim-
nazijo je nadaljeval v Zadru in tam maturiral 1960. Sledilo je sluzenje
vojaskega roka v Smederevski Palanki. Dozivel je veliko poniZanj, za-
postavljanj, vendar je to vse utrdilo njegov poklic.

Na Rakovniku je dobil mesto asistenta novincem in se 1962 vpisal
na teologijo v Ljubljani. Dve leti je $tudiral v Gradcu.
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1968 je bil v Celju posvecen v duhovnika. Po novi masi v Zi¢ah se
je poln navdu$enja posvetil pastoralnemu in katehetskemu delu. Nje-
gove nadaljnje postaje so bile Cerknica, Rakovnik, podiplomski $tudjij
v Rimu, kjer je leta 1982 doktoriral. Kot duhovnik je deloval na Bucki,
Kodeljevem in zopet na Rudniku, ki je bil njegova zadnja postaja. Iz¢r-
pan od bolezni je umrl 4. septembra 2003.

F. Skrabl je zacel z akademsko dejavnostjo na Teologki fakulteti v
Ljubljani leta 1983, ko je bil imenovan za asistenta za katehetiko in
pedagogiko.

1993 se je habilitiral in bil izvoljen v docenta za pedagogiko. Devet-
najst let je predaval pedagogiko, andragogiko in didaktiko religije na
Teoloski fakulteti v Ljubljani in na enoti v Mariboru.

V tem casu je napisal 54 znanstvenih in poljudnoznanstvenih ¢lan-
kov, ki jih je objavil v Bogoslovnem vestniku, v Cerkvi v sedanjem svetu
in v tujih revijah. Najpogostej$e teme, ki se jim je posvetil so: pedago-
gika religije, mesto verskega pouka v demokrati¢ni druzbi, andragogi-
ka in kateheza odraslih, vzgojna naloga druzine in drugo.

Z doktorsko disertacijo Pastoralno in katehetsko delo z obrobnimi in
oddaljenimi v luci nemske teoloske literature po Il. vatikanskem koncilu
(Pastorale e catechesi di fronte alla non credenza moderna: una ricerca
sulla letteratura teologica-cattolica della Germania durante il periodo
post-conciliare), ki jo je obranil na Papeski salezijanski univerzi v Ri-
mu, se je posvetil analizi razmer v sodobni druzbi ter iskanju poti za
novo evangelizacijo.

Druzbene, kulturne in cerkvene razmere je prouceval v naslednjih
razpravah: Pastoralni vidiki I1. vatikanskega koncila in moderna nev-
era,' Mladina, sekularizem in kateheza? Iskanje nove oblike kateheze
v sekularizirani druzbi’ V hrvaski Katehezi pa je objavil razpravo Te-
oloska, antropoloska i metodoloska nacela u planiranju kateheze u se-
kulariziranom drustvu (1988).

S slovensko osamosvojitvijo se je zacela diskusija o verskem pouku
v $oli. F. Skrabl je bil od vsega zac¢etka trdno prepri¢an, da ima verski
pouk mesto tudi v $oli. Za to si je veliko prizadeval. »V skladu z urad-
nimi cerkvenimi dokumenti in nasimi potrebami je treba razmisljati o
tem, kako bomo tudi v Sloveniji zaceli uresnic¢evati takSen program
celostnega vzgojno-izobrazevalnega sistema, ki bo otroke in mlade v
¢asu njihovega $olanja seznanil s kr§¢anstvom, ki je verstvo nasega
okolja.«*

BV 43 (1983), 468-476.

BV 44 (1984), 380-392.

BV 61 (2001), 379-399.

F. Skrabl, Solski religiozni pouk v demokraticni druzbi, Katehetski center, Ljubljana
1992, 3.

1
2
3
4
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F. Skrabl je sodeloval v mnogih diskusijah o verskem pouku v $oli
in na to temo pisal tehtne razprave v Cerkvi v sedanjem svetu’ in v
tujih revijah.¢

Na Radiu Slovenija je sodeloval v oddaji Sedmi dan z razmiSljanjem
na temo Zakaj je religiozna vzgoja potrebna?’

Za ponovno vkljucitev verskega pouka v $olo si je prizadeval na
pogajanjih z vlado kot ¢lan cerkvene pogajalske skupine. Vabil je ugle-
dne predavatelje iz tujine, predvsem iz sosednje Hrvaske in Avstrije,
da bi javnost ¢im bolje seznanil z izku$njami Solskega verskega pouka
v sosednjih drzavah.

Dobro se je zavedal, da je za plodne razgovore o legitimnosti ver-
skega pouka v $oli potrebna znanstvena literatura.

Prvi odgovor na to zahtevo je Katehetsko-pedagoski leksikon, ki ga
je F. Skrabl s sodelavci prevedel in priredil po italijanskem izvirniku
Dizionario di catechetica (1986).% Leksikon, ki ga je sestavljalo 125
strokovnjakov s celega sveta, Se vedno spada v vrh katehetsko-peda-
goske literature. Je prvo tovrstno delo v slovens¢ini.

Kot predavatelj pedagogike in andragogike je namenil posebno
skrb pedagogiki religije. Z razpravo Nastanek in razvoj pedagogike
religije® je znanstveno utemeljil pedagogiko religije kot teorijo ver-
skega pouka. Ta je po vec kot pol stoletni odsotnosti verskega pouka v
Soli v sklopu pedagoskih ved delno izgubila svoj pomen. Pedagogika
religije ima tudi $irS§i pomen kot teorija verske vzgoje in izobrazevanja,
ki zadeva celotno pedagosko in didakti¢no delovanje Cerkve v druzini,
otroskem vrtcu, Zupniji, na podrocju javnega obvescanja.

F. Skrabl je leta 2001 izdal prvi novejsi priro¢nik za pedagogiko
religije Izbrana poglavja iz pedagogike religije.'°

'F. Skrabl, Starsi in religiozni pouk v soli, v: Cerkev v sedanjem svetu 25 (1991), 180-185;
Verske in eticne vrednote v javni/drzavni Soli, v: Cerkev v sedanjem svetu 25 (1991), 119-
121; Polozaj srednjesolskega verouka na Hrvaskem, v: Cerkev v sedanjem svetu 27
(1993), 186-188; Ali bomo s sedanjo obliko verouka Se nadaljevali?, v: Cerkev v seda-
njem svetu 36 (2002), 62-64.

F. Skrabl, Religiose Unterweisung in Slowenien in Kontext der heutigen europiischen
Katechese, v: Christlich pidagogische Bldtter 104 (1991), 293-299; Situacion de la ense-
Aanza de la religion en las escuelas de Eslovenia, v: Teologia catequetica 1994, nim 52,
103-106; Die Lage des Religionsunterrichts an den Schulen in Slowenien, v: E.J. Korherr
(ur.), Religiose Erziehung vor den Herausforderungen der kulturellen Vielfalt in Euro-
pa: Dokumnetation des V1. Europdischen Forums zum schulischen Religionsunterricht
Madrid 6.-10. april 1994, Institut fiir Katechetik und Religionspiddagogik, Graz 1995,
113-116.

’ Oddaja je objavljena v: J. Juhant (ur.), Vzgoja zrele krs¢anske osebnosti, Katehetski
center, Ljubljana 1995, 72-76.

F Skrabl (priredil), Katehetsko-pedagoski leksikon, Katehetski center, Ljubljana 1992.

BV 60 (2000), 483-504.

Salve Ljubljana 2001.
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Kot predavatelj na teoloski fakulteti je bil ¢lan dveh evropskih ka-
tehetskih zdruzenj: Evropska ekipa za katehezo in Evropski forum za
religiozni pouk v Soli. Ve¢ kot dvajset let se je udelezeval kongresov,
ki so ga strokovno in duhovno bogatili. S svojo aktivno udelezbo je sle-
dil razvoju pedagogike religije in kateheze v Evropi in se seznanil s $te-
vilnimi evropskimi strokovnjaki.

F. Skrabl je bil dejaven v organizaciji mednarodnih znanstvenih sim-
pozijev.

Posebej je treba omeniti mednarodni znanstveni simpozij o ljudski
vernosti leta 1983 v Mariboru. Simpozija se je udelezilo okrog 50 teolos-
kih strokovnjakov iz vse Evrope.

Velike zasluge je imel v pripravi in izvedbi znanstvenega katehet-
sko-pedagoskega mednarodnega simpozija v Kranju leta 1998, ki se ga
je udelezilo 60 univerzitetnih profesorjev in drugih katehetskih stro-
kovnjakov iz vse Evrope. To je bil najvecji katehetsko pedagoski po-
svet v Sloveniji in hkrati eden njegovih najvecjih uspehov na podro¢ju
mednarodnega katehetskega sodelovanja.

Z razpravami je sodeloval na simpozijih o T. Hrenu in o P. P. Gla-
varju v Rimu, ki jih organizira Slovenska teoloska akademija v Rimu in
Institut za zgodovino Cerkve v Ljubljani!

F. Skrabl je poleg vestnega in natan¢nega izvajanja u¢nega progra-
ma v svoji pedagoski dejavnosti skrbel za katehetsko-pedagosko lite-
raturo in priro¢nike.

Kot predavatelj pedagogike in andragogike je napisal pet visoko-
Solskih ucbenikov in pripravil tri prevode.

V uvodu priro¢nika Uc¢imo se vzgajati poudari, da je potrebna si-
stemati¢na poglobitev vzgojnih problemov, ker ne zadostujejo osebne
vzgojne izkus$nje. Kdor hoce resno reSevati vzgojna vprasanja, mora do-
jeti, kaj je vzgoja, kaksen je njen cilj, poznati mora vzgojne metode in
socialne ter psihi¢ne dejavnike vzgoje.!

V priro¢niku Izbrana poglavja iz metodike verouka obravnava ne-
katere oblike didakticnega delovanja na splos$no, v ospredju pa je uc¢ni
proces pri zupnijskem verouku. Zupnijski verouk je vzgojno izobra-
zevalni proces, ki zahteva od kateheta popolno angaziranost v pri-
pravi, naértovanju, izvajanju in preverjanju. Za to je potrebno teore-
ticno in prakti¢cno pedagosko znanje in usposobljenost na razli¢nih
didakti¢nih podrog¢jih.t?

"F. Skrabl, Hrenova oznanjevalna dejavnost, v: E. Skulj (ur.), Hrenov simpozij v Rimu,
Mohorjeva druzba, Celje 1998, 181-198; Glavarjeve pridige, v: E. Skulj (ur.), Glavarjev
fzmpozz] v Rimu, Mohorjeva druzba, Celje 1999, 127-144.
F Skrabl, Ucimo se vzgajati: Razmisljanja o vzgoji, Katehetski center, Ljubljana 1994, 7.
“F. Skrabl, Izbrana poglavja iz metodike. Oblike didakticnega ravnanja, Salve, Ljublja-
na 2002.
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Med prevodi priro¢nikov je treba posebej omeniti: G. R. Schmidt, Reli-
giozna in krscanska vzgoja."* Za knjigo je napisal predgovor in jo priredil.

F. Skrabl je oskrbel prvo andragogiko religije, ki globalno obravna-
va katehezo odraslih v danasnji Cerkvi. Prevod je priredil za sloven-
ske razmere.!

F. Skrabl je svojo strokovno usposobljenost v veliki meri izkoristil za
zalozniSko dejavnost. Njegovo geslo je bilo vedno: »Izdajanje in Sirje-
nje verskih knjig je pastoralna in katehetska naloga. S knjigami pri-
demo do ljudi, ki so pripravljeni poglobiti svoje duhovno in krs¢ansko
Zivljenje.« Za tisk je pripravil in uredil ve¢ kot 240 knjig.

S strokovnimi ¢lanki in knjiZzicami se je dotaknil mnogih vprasanj s
katehetsko - pedagoskega podrocja. Pisal je o katehezi vseh obdobij.

V knjigi Verska vzgoja otrok razmislja o poslanstvu druZzine pri ver-
ski vzgoji njihovih otrok. Spodbude so namenjene pastoralnim delav-
cem, katehistinjam, katehetom in predvsem star$em, ki Zelijo svoje
otroke vzgojiti celostno, tudi versko.!

Pisal je tudi o pastorali in katehezi mladih.'”

V Zbirki Knjizice je objavil ve¢ samostojnih publikacij: Cemu naj
hodim v cerkev? (1994); Nedelja v Zivljenju kristiana (2001); Smisel Ziv-
ljenja (1996).

S Stevilnimi ¢lanki in razpravami je pokazal posebno strokovno
usposobljenost za razli¢ne oblike dela z odraslimi, posebej za katehezo
odraslih.

V predstavitvi cerkvenega dokumenta Kateheza odraslih v krs¢an-
ski skupnosti (1990), ki ga je izdal Mednarodni katehetski svet v Rimu
je F. Skrabl poudaril, da pridobiva opredelitev za katehezo odraslih
prepricljivo potrditev v vseh novejsih katehetskih listinah. Nacelna
opredelitev za delo z odraslimi v Cerkvi ne zadostuje, potrebno je vlo-
ziti veliko ve¢ naporov za uresnicitev v praksi.

F. Skrabl je bil vedno prepri¢an, da je treba druzini posvetiti poseb-
no pastoralno skrb."® V hrvaski reviji Kateheza je objavil strokovni
¢lanek Odgojno-vjerska i katehetska sluzba kricanske obitelji kao do-
mace Crkve.'

" Salve, Ljubljana 2002. )
~ E. Alberich - A. Binz - L. Soravito - F. Skrabl, Izbrana poglavja iz andragogike re-
ligije: Kateheza odraslih, Salve, Ljubljana 2001. Dve leti kasneje, ko je bil ze tezko bolan,
je prevedel delo E. Albericha in A. Binza, Oblike in vzorci kateheze odraslih. Medna-
rodne izkusnje in razmzsl]an]a Salve, Ljubljana 2003.

° M. Klevisar - F. Skrabl, Verska vzgoja otrok. Od rojstva do petnajstega leta, Katehet-
]Skl center, Ljubljana 1993.

F Skrabl, Mladi in mnoZicni mediji, v: Cerkev v sedanjem svetu 27 (1993), 17-20.

F Skrabl, Kateheza s starsi in druzinami, v: Cerkev v sedanjem svetu, 35 (2001), 228-230.

YF. Skrabl, Odgojno-vjerska i katehetska sluzba krsc¢anske obitelji kao domace Crkve
(1980), v: Kateheza 2 (1980), 35-38.
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F. Skrabl je bil 15 let ¢lan komisije za tisk in ¢lan komisije za ozna-
njevanje pri Slovenski $kofovski konferenci. V Oznanjevalcu je objavil
vec pridig.

S svojo strokovno katehetsko usposobljenostjo je veliko prispeval k
razvoju slovenske kateheze v osemdesetih in devetdesetih letih. Leta
1980 je postal ¢lan Medskofijskega katehetskega sveta (MKS) in bil
hkrati imenovan za predsednika MKS. V imenu MKS se je udelezil
nekaterih simpozijev v Italiji in Nemciji. V §tiriletnem mandatu je vo-
dil seje MKS ter pripravljal katehetske tedne za izpopolnjevanje kate-
hetov, ki so bili na Mirenskem Gradu in v Mariboru.

Na katehetskem tednu Krstna kateheza - temelj vere je sodeloval s
predavanjem Kratek zgodovinski pregled krstne kateheze.

V 80. letih se je vedno bolj ¢utila potreba po novih verouénih knji-
gah, ki bi odgovarjale miselnosti in navodilom II. vatikanskega cerkve-
nega zbora. Slovenski §kofje so se odlocili za prevod verouc¢nih knjig, ki
so izdelane po avstrijskem nacrtu Zielfelderplan (1973), pod pogojem,
da se prilagodijo slovenskim razmeram. F. Skrabl je bil pri tem projektu
eden glavnih pobudnikov. Dobili smo prve slovenske katekizme, ki so
se po didakti¢éno-metodoloski zasnovi lahko primerjali s katerim koli
tedanjih u¢benikov doma in v svetu. V reviji Cerkev v sedanjem svetu
je pojasnjeval odlocitev za nove verouc¢ne knjige, ki so veckrat nale-
tele na odpor.”!

V sodelovanju z Mohorjevo druzbo v Celovcu je pripravil u¢benik
Skupaj na poti za 5. razred slovenske gimnazije v Celovcu.?

Mnogi slovenski kateheti so hvalezni za 12 katehetskih ekskurzij
po raznih evropskih drzavah, ki jih je F. Skrabl pripravil v sodelovanju
z V. Dermoto. Na obiskih v stevilnih evropskih drzavah, od Spanije do
Ceskoslovaske, od Nizozemske do Gr¢ije, so se seznanili s katehezo v
lokalnih Cerkvah. Poznanstva z znanimi kateheti so omogocila, da so
na ekskurzijah prisli do kvalitetnih predavanj in informacij o katehezi.

F. Skrabl je bil prezet z don Boskovim duhom. V svojem Zivljenje-
pisu je zapisal: »Re¢i moram, da smo v noviciatu resni¢no dozivljali
salezijansko karizmo ljubezni do zapu$c¢ene mladine. Vsi smo si zeleli

R, Skrabl, Kratek zgodovinski pregled krstne kateheze, v: S. S. Snoj, Krstna kateheza -
glemegj vere, Slovenski katehetski svet, Ljubljana 1996, 9-33.

F. Skrabl, Veroucni nacrt od 5. do 8. letnika, v: Cerkev v sedanjem svetu 17 (1983), 182-
184; Pastoralno katehetski vidiki ucbenikov za 5. in 6. razred, v: Cerkev v sedanjem svetu
18 (1984), 186-188; Nove veroucne knjige za visje letnike osemletke, v: Cerkev v sedanjem
svetu 19 (1985), 42-44; Krsc¢anska poklicanost v novih veroucnih ucbenikih od 5. do
8.letnika, v: Cerkev v sedanjem svetu 19 (1985), 85; Teoloska, antropoloska in metodo-
loSka nacela v nacrtu za katehezo v sekularizirani druzbi, v: Cerkev v sedanjem svetu 22
21988), 107-113. 5

E.Jell - F. Moser - F. Miiller - F. Skrabl, Skupaj na poti, MD, Celovec 1988.
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delati z mladimi, posebno tistimi, ki so duhovno zapusceni. Noviciat
smo koncali polni navduSenja za salezijansko duhovnost.«

Salezijansko duhovnost je §iril z objavljanjem literature, bodisi kot
urednik zalozbe Salve, bodisi kot avtor.* Duhovne vaje z naslovom In
boste moje price so prezete s salezijansko duhovnostjo. Z njimi je Zelel
spodbuditi sebe in sobrate salezijance k pricevalnemu Zivljenju ter pa-
storalno vzgojnemu delu v danas$njem svetu.?*

Don Bosko je bil njegov zgled v pastorali, kot kaplanu v Cerknici, in
Se posebej kot zupniku na Kodeljevem (1980), ko se je posvetil pasto-
ralnim obiskom obrobnih in oddaljenih. Takrat je bila velika vecina
prebivalstva Ze odtujena Cerkvi.

Pri don Bosku si je sposodil svoje Zivljenjsko geslo, ki ga je zapisal
tudi na novomasni podobici: »Daj mi duSe, drugo vzemil« Vse, kar je
delal na pastoralnem, izdajateljskem in uciteljskem podrocju je izhajalo
iz tega gesla. Vsakemu cloveku je skusal pomagati, da bi osmislil Ziv-
ljenje in dojel bozjo dobroto in ljubezen.

F. Skrabl je razmisljal in pisal o smislu Zivljenja in trpljenja: »Kdor
hoce najti smisel Zivljenja, se mora zateci k vrednotam. Ljubezen, resni-
ca, zvestoba, ¢lovekovo dostojanstvo, svoboda, solidarnost, mir so vred-
note, ki med seboj povezane gradijo temeljni red za ¢lovekovo Zivlje-
nje. Uresnic¢evanje le-teh bogati celotno ¢lovekovo zZivljenje in mu lah-
ko daje smisel.

Toda, ¢emu pravzaprav zivimo? Zakaj je v Zivljenju toliko tesnob,
Zalosti in trpljenja? Pogum premaga strah pred nesmislom in dvomom.
Bog nam daje pogum za bivanje. Samo zrelo zaupanje v Boga nam
pomaga, da ohranimo vero v Zivljenje in da premagamo najtezje ovire
na poti do smisla, zlasti do smisla v bolezni in trpljenju.«*

Ta svoja razmisljanja o smislu, predvsem o smislu trpljenja, ki jih je
objavil leta 1996 v knjizici Smisel Zivljenja, je izkusil in preverjal zad-
nje mesece v tezki bolezni. Gojil je zaupanje in moc¢no voljo do Zivlje-
nja, toda hkrati se je zavedal resnosti zdravstvenega stanja. Kljub bo-
lezni ni bil zagrenjen, v molitvi in trpljenju je potrjeval in izzareval svoj
smisel zivljenja.

F Skrabl, Biser dobrote. Zivljenje in delo don Boskove matere, Salve, Ljubljana 1997.
s ‘'F. Skrabl, In boste moje price:Duhovne vaje, Salve, Ljubljana 1995, 6.
F. Skrabl, Smisel zivljenja, Salve, Ljubljana 1996, 11.
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Anton Stres

Svoboda veroizpovedi kot temeljna
clovekova pravica v slovenski tranziciji

Svoboda verovanja in odkritega zivljenja po svojem verskem pre-
pric¢anju ni samo ena izmed mnogih temeljnih ¢lovekovih pravic, ampak
sodi po prepri¢anju Stevilnih politi¢nih filozofov in sociologov med naj-
bolj temeljne ¢lovekove pravice, med take, katerih spoStovanje ali tep-
tanje razkriva celotno svobodnost in demokrati¢nost kake druzba ali
drzave. Svoboda veroizpovedi je nekaks$en lakmusov papir, ki razkriva
celotno ozracje svobode v doloc¢enem druzbeni in politi¢ni skupnosti.
»Verska svoboda je postala pravi vogelni kamen vseh drugih ¢loveko-
vih pravic.«!

1. Vera kot zasebna stvar v komunizmu

Jugoslovanski komunisti¢ni rezim je v petinstiridesetih letih svojega
obstajanja imel sorazmerno razli¢na obdobja, v katerih je bil tudi v svo-
ji praksi do vere in Cerkve bolj ali manj strpen. Obdobje najhujse ne-
strpnosti in preganjanja Cerkve in vseh vernih ljudi je trajalo prvih
dvajset let, od 1945 do 1965. Nato je sledila kratka doba liberalizacije
(od 1965 do 1972), njej pa je sledila doba ideoloskega propadanja in
nestanovitnosti, za katero so bile znacilne reformisti¢cne tendence po
komunizmu s »¢loveskim obrazom« in po tako imenovanem »evroko-
munizmu«. Te niso nikoli prevladale, so pa povzrocale dolo¢eno nesta-
bilnost sistema in s tem tudi dolo¢eno strpnost do vere in Cerkve. Za
samo Slovenijo pa je bilo odlo¢ilno tudi dejstvo, da je bila najzahodne-
jSa jugoslovanska republika, ki je neposredno mejila na svoboden in
demokrati¢en zahodni svet. Glede na sicer$njo precej$njo odprtost ju-
goslovanskih meja je to imelo moc¢an vpliv na slog zivljenja. Kljub te-
mu pa je jugoslovanski marksizem vseskozi ostajal v temelju ideolosko
sovrazen do vere in za ¢lane partije je bil ateizem do konca obvezen.
Tudi v svojem najbolj liberalnem obdobju je bil jugoslovanski komuni-
sti¢ni rezim pripravljen vero samo tolerirati kot zasebno zadevo posa-

"JE. Wood, An Apologia For Religious Human Rights, v: Religious Human Rigts in
Global Perspective, M. Nijhoff, The Hague-Boston-London 1996, 476.
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meznika, ki pa ni smela imeti v javnosti nobenega mesta in nobene vlo-
ge. Sola je bila poudarjeno marksisti¢na in ateisti¢na, vernim ljudem se
je v nekaterih obdobjih (okrog leta 1974) mo¢no odsvetovalo, da bi spre-
jeli pedagoski poklic in tajna policija je posebno skrbno nadzorovala
Cerkev in duhovnike in nikoli ni odstopila od stali$¢a, da je Katoliska
cerkev najpomembnej$i notranji sovraznik socialistiéne ureditve in
stalna nevarnost zanjo. Temu ustrezno je oblast s Cerkvijo tudi ravnala
in jo skrbno drzala v ekonomski §ibkosti, dale¢ od podrocja vzgoje in
izobrazevanja in v medijski nepomembnosti. Ekonomski polozaj Cer-
kve in njeno mesto v vzgoji in izobraZevanju se tudi danes bistveno
nista spremenila, in sicer kljub mozZnosti zasebnega Solstva.

O pravici do veroizpovedi je govoril 174. ¢len Ustave SFRJ. Ta je
dolocal, da je »izpovedovanje vere svobodno in ¢lovekova zasebna
stvar, s ¢imer je bila izklju¢ena dimenzija javnosti, ki je bistvena za
vsako svobodo. Isti ¢len ustave je tudi dolocal, da so verske skupnosti
lo¢ene od drzave in striktno omejeval njihovo delovanje na podrocje
verskih zadev in verskih obredov. Izrecno je bilo prepovedano imeti
Sole, razen $ol za vzgojo duhovnikov; prepovedana je bila zloraba ve-
re v politicne namene. Verskim skupnostim je bilo dovoljeno imeti
svoje premozenje, izrecno pa drzava lahko »materialno podpira verske
skupnosti«.

K temu bi bilo treba dodati Se, kar je ustava na Siroko utemeljevala
v uvodnih temeljnih nacelih, kjer je bilo jasno receno, da so svobos¢ine
in pravice ¢loveka omejene ne samo z enakimi svobos$¢inami in pra-
vicami drugih, temve¢ tudi z »interesi socialisti¢éne druzbe«. Po tej usta-
vi »vzgoja in izobrazevanje temeljita na dosezkih sodobne znanosti in
zlasti na marksizmu kot osnovah znanstvenega socializma«, Komunis-
tiéna partija (Zveza komunistov) pa je »vodilna idejna in politi¢na si-
la« in »glavni pobudnik in nosilec politicne dejavnosti«.

Z vsemi temi ustavnimi dolo¢ili je bilo verovanje omejeno na c¢isto
zasebno podrocje. Ustava je sicer govorila o verskih skupnostih, toda
dejansko komunisti¢na oblast ni priznavala, da bi Cerkev kot institucija
predstavljala svoje vernike. Od $tirih bistvenih elementov verske svo-
bode, ki je zasebna in javna, individualna in obcestvena, je bila dimen-
zija javnosti popolnoma prepovedana, dimenzija cerkvene obcestve-
nosti pa omejena. Pol stoletja zivljenja v taksni druzbeni praksi in vzgoje
v tem duhu je pustilo v prepricanju ljudi zelo globoke posledice. Za velik
del vernikov je tudi $e danes verovanje predvsem zasebna stvar.

2. Verska svoboda brez omejitev

Demokratizacija in odstranitev komunizma je na ravni ustave te
omejitve do neke mere odstranila, ni jih pa odstranila v vseh drugih za-
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konih in §e manj v miselnosti ljudi. Nova Ustava Republike Slovenije
doloca polozaj vere in Cerkve v 7. ¢lenu: »Drzava in verske skupno-
sti so lo¢ene. Verske skupnosti so enakopravne; njihovo delovanje je
svobodno.«

Tukaj torej ni ve¢ nobene omejitve na zasebno podrocje. Ustava
kot tak$na je samo lai¢na v nevtralnem pomenu besede. Vendar pa je
v Sloveniji ta lai¢nost v praksi in v zakonodaji uresni¢ena do vere in
Cerkve na neprijazen in torej laicisti¢en nacin. Laicizem se v Sloveniji
kaze na vec¢ ravneh.

Liberalna ideologija, ki v Sloveniji dejansko prevladuje (njena
ideologija prevladuje v javnih glasilih in v javnem mnenju), $e vedno
poudarja zasebni vidik vere. Da je vera samo zasebna zadeva posa-
meznikov brez sleherne javne relevantnosti, misli vec¢ina naSih
drzavljanov, politikov in celo ¢lanov ustavnega sodisc¢a. Pri tem je
treba tudi upostevati, da vecina ljudi ne razlikuje med javnim in
drzavnim, kar je tudi posledica komunisti¢nega gledanja na druzbo.
To gledanje enaci javnost, druzbenost in drZzavnost, pri ¢emer naj bi
drzava vedno bolj odmirala, njene funkcije pa bi prevzela druzba. S
tem je bila zamegljena klasi¢na razlika med drzavo in civilno druzbo,
s tem pa tudi razlika med javnim v smislu druzbenega in javnim v
smislu drzavnega.

3. Liberalisticno pojmovanje mesta verovanja

Stalisce, da je religiozno verovanje zgolj zasebna zadeva posamez-
nikov, se v liberalni ideologiji navezuje na druga¢ne osnove kakor v
marksizmu, prakti¢ne posledice pa so podobne. Idejna, antropoloska in
politi¢na osnova tega liberalnega pojmovanja religije kot zgolj zasebne
zadeve izhaja iz vrednostnega relativizma, po katerem ni nobenih ob-
jektivnih in ob¢e veljavnih moralnih nazorov. Korenine tega je treba
iskati v angleSkem empirizmu, katerega najizrazitejsi predstavnik D.
Hume je trdil, da je ¢loveski razum samo »suZenj strasti«. Razum ima
torej zgolj tako imenovano instrumentalno vlogo. Za temeljne Zivljen;j-
ske odlocitve, vrednote in cilje se odlocamo povsem iracionalno, po oku-
su in po svojih subjektivnih nagnjenjih. Razum nima druge naloge kot
da to, za kar smo se nerazumno odlocili, doseze in izpelje. Ker torej
moralne odloc¢itve - sem pa sodijo tudi religiozne odlo¢itve - nimajo
ni¢ opraviti z razumom, ne morejo biti obce veljavne. Prepustimo jih
subjektivnemu odlo¢anju posameznikov, zato so tudi vse te odlocitve
enakovredne. Samo stroga znanost je obce veljavna in samo to podaja
tudi javna $ola, ki je odprta za vse ljudi. Religija je torej na novo poti-
snjena v podrocje zasebnosti in poljubnosti, zato ne more imeti v
druzbi nobenega mesta, ni vrednota, ki zadeva vse ljudi.
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V Sloveniji je ta liberalna teorija in ideologija znova postala ne-
kak$na poluradna ideologija slovenske drzave. Ne seveda deklarativ-
no, kot je bil deklarativno za uradno ideologijo neko¢ razglasen mark-
sizem, temve¢ »via facti«. Liberalna stranka, ki je na oblasti ze deset
let, jo je vsilila kot dejansko stalis¢e slovenske oblasti. Tu smo prica
posebnemu paradoksu, paradoksu liberalisticnega fundamentalizma in
laicizma. Ce imenujemo fundamentalizem tisto idejno in prakti¢no stali-
$¢e, ki hoce dolocen svetovni nazor narediti za pravilo javnega Zivlje-
nja in drzavne zakonodaje, potem je v Sloveniji to liberalna ideologija
in tako imamo paradoksalno situacijo, da se liberalizem, ki naj bi bil
nasprotnik vsake dogme in vsakega religioznega fundamentalizma,
sam spreminja v fundamentalizem svoje vrste, ki po svojih uc¢inkih ter
neizprosnostjo svojih zahtev prav ni¢ ne zaostaja za fundamentalizmi,
ki imajo druge izvire.

4. Cerkev in civilna druzba

V javnem mnenju in politi¢ni doktrini se zato velikokrat postavlja
Cerkev med druga zdruzZenja civilne druzbe, ki nastajajo za obrambo
in uveljavljanje zasebnih in partikularnih interesov. Zato tudi slovenski
liberalci - in o€itno tudi ustavno sodi$ce - zahtevajo, da se Cerkev rav-
na samo po splos$nih zakonih, veljavnih za vsa zdruZenja civilne druzbe,
oziroma po posebnem zakonu o verskih skupnostih, ki ga - tako kot o
organizacijah in drustvih z drugih podrocij javnega Zivljenja - sprejema
drzavna oblast in regulira njihovo delovanje v skladu s svojimi drzav-
nimi interesi. Gre za tipi¢no liberalno stali$¢e, po katerem drzava urav-
nava sama in povsem avtonomno vsa podrocja Zivljenja, tudi verskega,
zaradi ¢esar cerkvam ne priznava njihovega lastnega pravnega reda,
ki ni izvedljiv iz drzavnega pravnega reda. Zato so liberalci praviloma
vedno nasprotovali posebnim sporazumom med drzavo in Cerkvijo,
¢eprav je praksa v zadnjih desetletjih §la ravno v nasprotno smer in je
Katoliska cerkev sklenila najve¢ mednarodnih sporazumov o svojem
polozaju in delovanju ravno v ¢asu po II. svetovni vojni.2 Liberalno sta-
lis¢e, ki odreka Cerkvi lasten pravni red in svojevrstno pravno oseb-
nost, je tudi glavni razlog, zakaj slovenska drzava toliko ¢asa odlasa z
ratifikacijo Mednarodnega sporazuma med Svetim sedezem in Repub-
liko Slovenijo o pravnem polozaju KatoliSke cerkve v Sloveniji. Ustav-
no sodisce, ki naj odloc¢i o tem, ali je v skladu z Ustavo ali ne, se ne mo-
re odlociti glede priznanja, da ima Katoliska cerkev svoj pravni red in
da zato ni enostavno podvrzena pravnemu redu Republike Slovenije,

* Prim. S. Ferrari, Separation of Church and State in Contemporary European Society,
v: Journal of Church and State 30 (1988), 540.
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¢eprav je pripravljena delovati v skladu z njim. Iz istih liberalnih ideo-
loskih nazorov izhaja tudi zahteva, da morajo biti pravne osebe Ka-
toliske cerkve in Katoliska cerkev kot celota samo pravne osebe zaseb-
nega prava.

5. Dvoumno pojmovanje locitve drzave in Cerkve

Komunisti¢na oblast je bila do vere in Cerkve odkrito sovrazna.
Nova demokrati¢na slovenska drzava tega stali§ca $e ni povsem pre-
segla. V vecini evropskih drzav je locitev drzave in cerkve izpeljana v
duhu prijateljstva in dolocenega sodelovanja na podrocjih, kjer je to v
interesu obeh, tega kooperativnega odnosa med drzavo in Katolisko
cerkvijo pa v Sloveniji ni oziroma $e ni. Sedanja oblast pojmuje locitev
drzave in Cerkve kot brezbriznost in ignoriranje Cerkve. Svoboda, ki
jo je pripravljena zagotavljati Cerkvi, je torej zgolj negativna: kot od-
sotnost drzave, kot nevtralna zadrZanost, toleranco ali celo ignoriranje
vloge verovanja in Cerkve v Zivljenju drzavljanov in naroda. Tako se
drza slovenske oblasti umesc¢a v nekak$en vmesni prostor med odkrito
sovraznostjo, ki jo je izvajal komunisti¢ni rezim, in prijateljsko koopera-
tivnostjo, ki je znacilna za vecino evropskih drzav. Ta kooperativnost,
do katere slovenska oblast $e ni priSla, je v tem, da pojmuje drzava pra-
vico do svobode verovanja kot pravico do pozitivnega omogocanja
svobodnega verovanja. V tem primeru vloga drzave pri zagotavljanju
verske svobode ni samo negativna, se pravi ni samo v tem, da ne ovira
tega udejanjanja, temvec je pozitivna: da ustvarja ugodne moznosti za
uresnicevanje te svobode, tako kakor je samoumevno, da ustvarja ugo-
dne moznosti za razvoj kulture in $porta. S tega vidika je simptomatic-
no in razumljivo, ¢eprav nesprejemljivo, da Se danes ni jasno in ustrez-
no ovrednoteno pastoralno delovanje duhovnikov v bolni$nicah in za-
porih. Oblast, ki skrbi za ustrezno funkcioniranje teh ustanov, ne uvrsca
verske oskrbe zapornikov in bolnikov v sestavni del svoje ponudbe,
kot sestavni del zagotavljanja verske svobode in spostovanja ¢loveko-
vih pravic. Duhovniki delajo danes v bolni$nicah in zaporih samo kot
zasebniki in niso sestavni del ponudbe teh ustanov. Edina izjema je
vojska, to pa predvsem zaradi vkljucitve Slovenije v zvezo NATO in
zaradi potrebne primerljivosti slovenske vojske tudi na tem podrocju.

6. Klju¢no vprasanje: vera in Sola

Najbolj kriti¢no, simptomati¢no in sporno pa je stalisce slovenske
drzave do verske vzgoje v $oli. 72. ¢len Zakona o financiranju vzgoje
in izobrazevanja namrec¢ doloc¢a, da v imenu avtonomije Solskega pro-
stora v javnih $olah ni dovoljena nobena konfesionalna dejavnost. To
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pa pomeni tudi verski pouk. Ko se je skupina katoliskih starsev (Mi-
hael Jarc in drugi) pritozila na ustavno sodisce, je to 22. novembra
2001 potrdilo drzavni zakon, in sicer v imenu dveh argumentov.* Glav-
ni argument je, da mora biti $ola versko nevtralna in tako je dalo
Ustavno sodis¢e izrecno prednost negativni svobodi vere (pravici do
neverovanja) pred pozitivno (pravici do verovanja). Pravica do ateiz-
ma ima torej prednost pred pravico do religioznosti. Drugi razlog je
locitev drzave in Cerkve, kar je prav tako sporno, ker podrocje Sol-
stva ni tipi¢na pristojnost drzave in kar seveda zelo izrazito ponazar-
ja, da je v Sloveniji loc¢itev drzave in Cerkve razumljena in prakticira-
na v smislu laicisti¢cnega sovraznega pojmovanja te locitve. »V novejsi
zahtevi Mihael Jarc, U-1-68/98 je US (Ustavno sodisce, op. avtorja) v
obrazlozitvi prvi¢ ob$irno podalo razlago nacela locitve drzave in ver-
skih skupnosti in s svojo razlago nacela loc¢itve drzave in verskih skup-
nosti je v ustavno primerjalnem okviru evropskih drzav umestilo RS na
skrajni rob drzav, ki jih doktrina oznacuje kot drzave z neprijaznim oz.
do verskih skupnosti nestrpnim modelom lo¢itve. Dosledna uporaba
stalis¢a US bi namre¢ pomenila, da so prepovedani tudi npr. verski
obredi v bolni$nicah (drugih kot javnih v RS ni), kapele v javnih do-
movih za ostarele, verski obredi v zaporih in v vojski.«*

7. Sklep: Slovenija zaostaja za Evropo

Vsekakor v Sloveniji Katoliska cerkev in druge cerkve in verske
skupnosti $e nimajo glede na drzavo tistega partnerskega statusa, kot
ga predvideva tudi 51. ¢len Evropske ustavne pogodbe. To pa ni po-
sledica samih dolocil slovenske ustave, temve¢ njene interpretacije,
nekaterih zakonov, posebej $e Solske zakonodaje, miselnosti oblikoval-
cev javnega mnenja in doloc¢enih politi¢nih opcij,’ kjer prevladuje la-
icizem in liberalisti¢ni fundamentalizem.

* Odlocba Ustavnega sodis¢a Republike Slovenije §t. U-1-68/98, Uradni list 101/2001.
L. Sturm (ur.), Komentar Ustave Republike Slovenije, Fakulteta za podiplomske
drzavne in evropske Studije, Ljubljana 2002, 139.
“»Tako stalisée ne pripisujejo toliko ustavni ureditvi (Ustava namrec vsebuje obi¢ajno
formulacijo tega nacela), temve¢ zakonski in podzakonski izpeljavi tega ustavnega
nacela, zlasti pa vplivu prej$njega politicnega sistema« (prim. Igor Kauci¢, Nacela
ustavne ureditve razmerja med drzavo in cerkvijo v Sloveniji, v: A. Selih (ur.), Driava in
cerkev. Izbrani zgodovinski in pravni vidiki. Mednarodni posvet 21. in 22. junija 2001,
SAZU, Ljubljana 2002, 81.



A. Stres, Svoboda veroizpovedi kot temeljna ¢lovekova pravica ... 21

Povzetek: Anton Stres, Svoboda veroizpovedi kot temeljna ¢love-
kova pravica v slovenski tranziciji

V c¢asu komunisti¢nega totalitarizma je bilo na podroc¢ju celotne
tedanje Jugoslavije verovanje ustavno opredeljeno kot »¢lovekova
zasebna stvar, kar je pomenilo, da je bilo izklju¢eno iz celotnega pod-
roc¢ja javnega zivljenja in delovanja. Z demokratizacijo je ta omejitev
odpadla, vendar je v miselnosti ljudi polstoletnen odnos do vere in
Cerkve ustvaril stereotipe in navade, ki jih ni lahko premagati. Besedi-
lo Ustave Republike Slovenije sicer ne daje osnove za posebno restrik-
tiven in laicisti¢en odnos do vere in Cerkve, toda mentaliteta ljudi, ne-
kateri zakoni in splo$na politi¢éna usmeritev uvrsc¢a Slovenijo med tiste
evropske drzave, kjer je laicizem najbolj izrazit in odnos drzave do
vere najbolj sovrazen. To se posebno kaze na podrocju Solstva, kjer
zakonodaja izrecno prepoveduje vsakr$no konfesionalno dejavnost v
Soli, s ¢imer Slovenija odstopa od tistega splo$nega koopertaivnega
odnosa med drzavo in Cerkvijo, ki je najbolj razsirjen model v Evropi.

Kljucne besede: verska svoboda, laicizem, verouk v $oli, komuni-
zem, liberalizem

Summary: Anton Stres, Religious Freedom as a Fundamental Hu-
man Right in Slovenian Transition

During the period of communist totalitarianism in Yugoslavia reli-
gion was defined in the constitution as »a private matter of any indi-
vidual«, which meant that it was completely excluded from the area of
public life and activity. By democratization these limitations were
abolished, but the attitude towards religion and the Church that was
reigning for over one half of the century created stereotypes and hab-
its in the mentality that cannot be easily overcome. The text of the
Constitution of the Republic of Slovenia does not really comprise a
basis for a particularly restrictive and laicist attitude to religion and
the Church, yet the mentality of the people, some laws and the general
political orientation make Slovenia one of the European countries with
the strongest laicism and with the most hostile attitude of the state
towards religion. This can very clearly be seen in the area of educa-
tion where the legislation explicitly prohibits any denominational ac-
tivity in (public) schools, whereby Slovenia differs from the general
co-operative relationship between the state and the Church, which is
the most frequent model in Europe.

Key words: religious freedom, laicism, religious instruction in schools,
communism, liberalism






I. Janez Stuhec, Idejna zasnova slovenskga $olskega sistema ... 23

Vabljeno predavanje (1.06) UDK 37.01:33 (100:497.4)

Ivan Janez Stuhec

Idejna zasnova slovenskega Solskega sistema
je neustrezna za globalizacijske izzive

1. Globalna komunikacija

Osrednjo vlogo pri globalizacijskih procesih ima danes brez dvoma
tehni¢na komunikacija, ki nas kot dejstvo sili v razmislek o komunika-
ciji tudi na drugih ravneh. Italijanski mislec Adriano Fabris vidi prob-
lem globalizacije predvsem v eti¢no komunikacijskem okviru, ki edini
lahko zagotovi uravnoteZenost med poenostavljenim nasprotovanjem
in brezbriznim sprejemanjem tega pojava. Zato je k vprasanjem globa-
lizacije potrebno pristopiti predvsem s kulturnega, in ne zgolj ekonom-
skega vidika. Zavarovati partikularnost pred razvrednotenjem in pre-
preciti razvoj nekaksne globalizacijske ideologijo ter izdelati u¢inko-
vite operativne modele resitev, je smer, ki ji velja slediti.!

Etimoloski pomen besede communicatio nam nakazuje eti¢éno smer
globalne komunikacije, saj ta latinska beseda pomeni omogociti drugim
soudelezbo na tem, kar posedujemo. Etimologija nas usmerja k ideji, da
je komunikacija v ustvarjanju skupnega prostora, v katerem lahko na-
stane ustvarjalna napetost med sogovorniki in njihovimi darovi, ¢e je
seveda svobodna in odprta, zavarovana z demokrati¢nimi postopki.
Globalizacija predstavlja novo moznost za menjavo darov in ustvarja-
nja skupnega prostora, za ¢loveka vredno sozitje v svobodnem, odgo-
vornem in odprtem dialogu.

V tem procesu je izjemnega pomena komunikacija med verskimi
sistemi, saj so ti skozi celotno zgodovino ¢lovestva dokazali, da so spo-
sobni preziveti vsa gospodarska, politi¢na, socialna in druga nasprotja,
ker njihovo podrocje zadeva bistvena vprasanja ¢lovekovega samora-
zumevanja: Od kod sem, zakaj sem, kam sem usmerjen in kaj smem
oziroma ne smem storiti? Clovek si ta vprasanja nenehno postavlja ne
glede na zgodovinske okolis¢ine. Zato ni mogoce razumeti nobene civili-
zacije, ¢e ne razumemo njene religiozne kulture.

; Prim., A. Fabris, Globalizzacione, comunicazione, etica, v: RdT 43 (2002), 181-182.
Prim,, I. J. Stuhec, Ali je svetovni etos resitev za globalizacijo?, v: BV 63 (2003), 449.
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Ko torej v globalnem svetu razmis$ljamo o mestu religije, je jasno, da
je to mozno samo v kontekstu prelivanj kulturnih in religioznih nazorov,
v okviru postmodernega razumevanje druzbe, ki ni samo globalna, am-
pak je tudi izrazito individualisti¢na in nagnjena k oblikovanju subkul-
tur ali otokov, kakor strukturira multikulturno druzbo socialni etik Ga-
briel Karl? Druzbeni komunikacijski procesi, ki vkljucujejo tudi reli-
giozno komunikacijo v zahodnoevropskih integracijah, potekajo v demo-
krati¢ni kulturi in v tistih pravnih okvirih, ki so posledica te kulture.

Tranzicijske dezele, h katerim je §e vedno potrebno pristevati tudi
Slovenijo, imajo na podroc¢ju oblikovanja demokrati¢ne kulture velike
tezave. Te se kazejo, kot bomo videli kasneje, zelo izrazito na podrocju
vzgoje in izobrazevanja kot enega od najpomembnejsih, ¢e ne najpo-
membnej$ega nosilca tiste delne kulture neke skupnosti, ki jo je potrebno
v globalnem svetu posebej gojiti. Preden se lotimo kritiéne presoje
umestitve vere, konfesionalnosti in cerkvenosti v slovenskem $olskem
sistemu, Zelimo spomniti na nekatere znane, a kdaj preve¢ lahkotno pred-
postavljene, strukturne znacilnosti demokracije in na vprasanje seku-
larizacije, ki kot kulturni pojav bistveno vpliva na razumevanje odnosa
med drzavo, javnostjo in cerkvami oz. verskimi skupnostmi.

2. Merila demokrati¢ne kulture

Slovenci izkusamo suvereno vlogo ljudstva kot edinega legitimnega
predstavnika politiéne moci in s tem oblast komaj 13 let, zato se v nasi
politi¢ni kulturi mesajo prvine moderne demokracije s totalitarno, oli-
garhi¢no in celo monarhi¢no miselnostjo. Jasne zavesti o tem, da si ljud-
stvo preko volitev in predstavniskega parlamentarnega sistema ob-
likuje lastne zakone, ni. Prav tako ni zavesti, da mora biti delovanje po-
liti¢nih in civilnih druzbenih sistemov in skupin usmerjeno nazaj k ljud-
stvu oziroma posamezniku, ki je edini suveren.

Demokracija je nac¢in odloc¢anja po pravilih igre, ki vkljucujejo tudi
razlike: razlike med vladajoc¢imi in vladanimi, med mnenji in stali§¢i,
med strankami, ki so v medsebojnem boju za pridobitev glasov, med ve-
¢ino in manj$ino. Legitimnost vecinskega principa je vezana na moz-
nost, da bo prislo do spremembe stalis¢ in s tem do spremembe vecine.
To predpostavlja odprt komunikacijski proces oblikovanja mnenj, na
podlagi svobodne izmenjave informacij, stali$¢ in argumentov. Zato sta
svoboda zdruzevanja in medijska svoboda predpogoj za demokrati¢ne
postopke. Demokrati¢ni princip vecine in kvaliteta demokrati¢ne jav-
nosti sta usodno naravnana drug na drugega. Konkurenca, boj in javno

’ K.Gabriel, Demokratie und multikulturelle Gesellschaft, v: Ethik und Demokratie (Stu-
dien der Moraltheologie 8), Miinster 1998, 35-37.
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soocenje so nujni procesi druzbene komunikacije in demokracije ni
brez konfliktov in sporov, kakor je ni brez kompromisov. Tega avto-
kratsko vzgojen in v pokors¢ini izurjen drzavljan pogosto ne razume in
si vedno znova zazeli miru »egiptovskih loncev« in totalitarnega eno-
umja.

Nacelo stalne moZnosti menjave oblasti je tako pomembno kot na-
¢elo vecine. Samo uresnicitev tega nacela skrbi za uravnotezenost v po-
liticnem prostoru in preprecuje utrditev delnih interesov na dolgi rok.
Svoboda medijskega prostora in obravnavanje opozicije kot klju¢nega
dejavnika, ki preprecuje oligarhijo, sta pogoja, da do menjave oblasti
lahko sploh prihaja. Zaprtost slovenskega medijskega prostora in nje-
gova vecinska naravnanost proti politi¢ni opoziciji, je problem, na ka-
terega Ze vsa leta opozarjajo predstavniki civilne druzbe in tudi Cer-
kev.* Za uresnicevanje demokracije sta nujno potrebna dva temeljna
principa: nacelo vecine in nacelo moznosti menjave oblasti.

Nacelo enakosti pred zakonom je v demokraciji sveto.To pomeni,
da je vsem drzavljanom prost dostop do politi¢nih strank in njihovega or-
ganiziranja, predpostavlja notranjo strankarsko demokracijo in seveda
javnost, do katere morajo imeti vsi drzavljani enakopraven dostop, s tem
pa do pobud civilne druzbe. Prestopke zoper pravila enakosti se mora
obravnavati kot neposreden napad na demokracijo.

Demokracije tudi ni brez skupnih vrednostnih postavk, ki jih izpe-
ljujemo iz ¢lovekovih pravic in mednarodnih dokumentov ter iz ustave.
Temeljni zakoni druzbe s svojimi opredeljenimi vrednotami oblikujejo
dolocen kulturni okvir, v katerem se demokracija dogaja.V srediscu je
vsekakor zapoved spostovanja in varovanja ¢lovekovega dostojanstva,
in sicer na vseh podrocjih izvajanja oblasti. Temeljna pravila dolocajo
tiste vrednostne meje v politi¢ni kulturi, o katerih ne glasujemo, ampak
jih predpostavljamo. To ne izkljucuje politicno pluralne debate o temelj-
nih vrednotah, izkljucuje pa njihovo poljubno interpretacijo in spremi-
njanje s pomocjo ¢asovno omejene, trenutno vecinske oblasti v parlamen-
tu. Ko vladajoca oblast poseze po principu vecinskosti za spreminjanje
vrednostnih opredelitev, je v stalni nevarnosti, da za¢ne po sicer demo-
krati¢ni poti uveljavljati vrednostni totalitarizem, oziroma sprozi kul-
turni boj.

V demokraciji drzava ne sluzi resnici, ampak pravi¢nosti in uravno-
tezenosti. Resnice se ne da izglasovati. V demokraciji nima nih¢e privile-
giranega dostopa do resnice, ker je mnenje vseh enako vredno. Mesto
posedovalca resnice v demokraciji prevzame izmenjava informacij in
mnenj, javna razprava in zacasne odlocitve na podro¢ju stvarnih in

* Prim. D.J ancar, Brioni, Ljubljana 2002. Izjave Komisije Pravi¢nost in mir in komentarji
teologov v vseh osrednjih slovenskih medijih.
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vrednostnih utemeljitev. V demokraciji se i§¢ejo strokovno utemeljene
reSitve. To pa zahteva, da se poleg nacela vecinskosti in enakosti upo-
Steva tudi razli¢nost in manjsina.

Ce smo na zacetku opozorili, da je problem globalizacije predvsem
problem komunikacije, potem smo sedaj tej komunikaciji v demo-
krati¢ni kulturi dali tisto konkretnost, ki predstavlja polje svobodne ko-
munikacije med drZzavljani oz. Zemljani. In ¢e je demokracija tisti nacin
urejenega komuniciranja, ki »zdruzuje nesoglasje in soglasje«, kakor
pravi Gabriel,” potem veljajo seveda tudi za podrocje religioznega ista
pravila kot za vsa druga podroc¢ja druzbenega zivljenja. J. Ratzinger v
svoji knjigi Glaube, Wahrheit, Toleranz navaja ¢lanek K. Rahnerja Das
Christentum und die nichtchristlichen Religionen, kjer ta ugotavlja, da
se nahajamo v situaciji, ko vsako ljudstvo in kultura postajata notranjih
dejavnik (das innere Moment) vsakega drugega ljudstva in kulture in
ko vsaka religija, ki obstaja na tem svetu, postaja vprasanje in ponudba
za slehernega cloveka.

Od odgovora na to vprasanje je odvisno, kako pravno-formalno ure-
diti odnos Cerkev drzava in polozaj verskega pouka v nasi drzavi in v
Evropi.

Demokrati¢na druzba mora iskati ravnotezje med naceli enakosti
in vecinskosti ter naceli razli¢nosti in manjSinskosti.

3. Legitimno mesto vere v sekularizirani javnosti, druzbi in drzavi
3.1 Razlicne stopnje sekularizacije

V sodobni druzbi in drzavi, tako na Zahodu kot v biv§ih komuni-
stiénih dezelah, je prislo do postopnega in sistemati¢nega izrivanja vere
iz drzavne, politi¢ne in druzbene sfere. Zahod je to vprasanje na insti-
tucionalni ravni reSeval s konkordati med drzavo in cerkvami, oz. dr-
zavno priznanimi verskimi skupnostmi. Komunisticne dezele pa z
notranjo zakonodajo o verskih skupnostih, morda s kak$nim protoko-
lom, a predvsem s tendenco, velike distance do vere kot pojava in nje-
nih institucionaliziranih oblik. Na Zahodu se je postopoma razvilo jasno
razlikovanje med drzavno sfero in civilno druzbo. Med tem je etatistic-
ni model v komunisti¢nih deZelah sistemati¢no ukinjal civilno druzbo in
si jo politiéno popolnoma podredil; razen Katoliske cerkve, ki je pre-
zivela kot edina, dobro organizirana, posebna oblika civilne druzbe.
Kot taka je tudi v letih prehoda iz totalitarizma v demokracijo, razpo-

z Prim. K. Gabriel, Demokratie und multikulturelle Gesellschaft, 42.
Prim., J.Ratzinger, Glaube, Wahrheit, Toleranz. Das Christentum und die Weltreligio-
nen, Freiburg, 2003/2, 15.
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lagala z ustrezno strukturo, na katero so se naslanjale vse oblike demo-
krati¢nih pobud, vkljuéno z novo nastajajo¢imi politicnimi strankami,
ne glede na njihovo idejno usmeritev. Pricakovanja so bila, da bo od-
nos med Katolisko cerkvijo in drZzavo v novi demokrati¢ni Sloveniji
urejen s pogodbenim nac¢inom, kakor se je to uredilo v vecini drugih
drzav. Po vec¢ kot desetih letih podobnih prizadevanj v Sloveniji ni vid-
nih in konkretnih rezultatov. Zato se zastavlja vprasanje, ali ni ¢as, da
razmislimo tako o umestitvi vere v druzbo kakor o odnosu drzave do
Katoliske cerkve, uposStevajo¢ nova globalna in integracijska dejstva.

Za devetnajsto in dvajseto stoletje je bilo znacilno, da se je odnos
med svetno in religiozno sfero urejal na predpostavki ljudske-narodne
Cerkve. Taks$ne Cerkve danes ni vec, zato je sintagma »katoliski na-
rod« v katerem koli sodobnem evropskem kontekstu neustrezna in
povzroca vec¢ polemicnosti kot koristi. Tudi v Avstriji in Nemciji, ki sta
nam lahko vzor urejenosti odnosa med Cerkvijo in drzavo, se danes
postavlja vprasanje, kako na novo opredeliti odnos med svetovnona-
zorsko nevtralno drzavo in Cerkvijo, kako drzavo zavarovati pred Cer-
kvijo in kako Cerkev zavarovati pred drzavo. In ali sekularizirana dr-
zava lahko, sme ali celo mora vero normativno zavarovati.’

Glede na dejstvo multikulturne, multireligijske druzbe, nazorsko
nevtralne drzave, pluralne in tolerantne druzbe se legitimnost svobo-
de veroizpovedi na novo zastavlja za celotni evropski pravni kontekst.

Ce povzamemo stali§¢a zgoraj citiranih avstrijskih avtorjev, potem
je za prihodnje razumevanje pravne ureditve polozaja vere v kaki druz-
bi potrebno kot izhodi$¢e upostevati razlikovanje med religiozno in
politi¢no sfero. Vse od Konstantinovega edikta naprej se svetno-poli-
ticna in duhovno-konfesionalna sfera borita za nadvlado. Tudi raz-
svetljenstvo ni resilo tega vprasanja. Protestantizem kot razsvetljenski
otrok v ni¢emer ne razresuje tega problema. Naslonitev protestantskih
skupnosti na trenutno politi¢no oblast ali celo ohranjanje drzavne cer-
kve je v nekaterih drzavah tesnejSa kot konkordatna povezava med
Katolisko cerkvijo in drzavo v dezelah z vecinsko katoliskim prebival-
stvom. Slovenska evangeli¢anska skupnost je po druzbenih spremem-
bah v Sloveniji dobila nekaj atributov drzavne Cerkve. Praznik refor-
macije je drzavni praznik in se ga uporablja za politizacijo protestant-
skega gibanja. Kljub temu da razsvetljenstvo zagovarja nacelo o veri
kot zasebni zadevi, ohranja nekatere prvine enacenja med drzavo in
civilno druzbo ter religioznim.

Sekularizacija je kot odlocilno dejstvo, ki ga je potrebno upostevati
za reS§evanje nasega vprasanja, povzrocila razlicne procese. Najprej jo

" Prim. H. Kalb - R. Potz - B. Schinkele, Religion und Kirche im weltanschaulich neutra-
len Verfassungsstaat. Einige Perspektiven, v: TpQ 145 (1997), 339-348.
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lahko razumemo kot osvoboditev svetnih od verskih institucij, dalje
postopno izrivanje vere iz druzbenega Zivljenja in s tem nekdanje sa-
moumevne prisotnosti verskega Zivljenja v javnosti ter dokonéno po-
stavitev verskega prepri¢anja v privatno, intimno sfero. Ti trije vidiki
sekularizacije bistveno vplivajo na razumevanje pojma javnost. Po osvo-
boditvi svetnih vladarjev izpod verskih institucij se je javnosti polastila
drzava. Izrivanje vere iz druzbenega Zivljenju, na katerem je posamez-
nik kot drzavljan udelezen, posledi¢cno pomeni, da je vera postopno
izrinjena iz javnosti. Javnost se tako vedno bolj razume kot nekaj, kar
je nasprotno od skrivnostnega, skritega. Ker Zeli vera ohranjati prav
to, je njeno mesto v sferi zasebnega, intimnega.

Iz teh razli¢nih vidikov sekularizacije in razumevanja pojma jav-
nosti se oblikujejo tudi razli¢ne resitve za versko nevtralno drzavo. Naj-
prej se zahteva varnost Cerkve pred drzavo in obratno. Drzava kot do-
movina vseh drzavljanov skrbi za udejanjanje demokrati¢ne volje
drzavljanov in za skupno blaginjo ne glede na vero in svetovni nazor.
V tem smislu je dolo¢ena razdalja drzave do vere zazelena. Sekulariza-
cija drzavnih in politi¢nih institucij za Katolisko Cerkev danes v nice-
mer ni sporna.

Odnosa med drzavo in Cerkvijo, ki izhaja iz sekularizacije in nazor-
sko nevtralne drzave, nikakor ne moremo skréiti na institucionalno lo-
¢itev med Cerkvijo in drzavo. Verska nevtralnost drzave hkrati nam-
re¢ tudi pomeni spoStovanje posameznikove svobode verskega Zivlje-
nja, njegovo lastno normiranje verskega zivljenja in spostovanje ver-
sko navdihnjenih kulturnih pojavov. S tem pa se odpre vprasanje celo-
vite odgovornosti drzave do drzavljanske svobode in kulturnega zZiv-
ljenja drzavljanov, ki se odvija na ravni javnosti. Sleherno izlo¢anje reli-
gioznega iz javnosti s strani drzave nujno vodi v omejitev drzavljanskih
svobos¢in. Zato na nivoju javnosti-druzbe drzava ne more biti nevtral-
na do religioznega in svetovno nazorskega podrocja. Tako lahko go-
vorimo kvec¢jemu o »vkljucitveni nevtralnosti«, ki pomeni, da drzava
skrbi za pravni okvir vkljucevanja religij in svetovnih nazorov v javno
Zivljenje.8

Na tem temeljijo tudi resitve odnosa med Cerkvijo in drzavo, ki jih
poznamo v dveh znacilnih oblikah: na eni strani koncept locitve Cer-
kve in drzave, ki sekularizacijo §iri tudi na sfero javnosti (Francija in
Nizozemska), na drugi strani povezanost med drzavo in Cerkvijo pre-
ko posebnega pogodbenega prenosa »javno-pravnih« pristojnosti na
Cerkve in verske skupnosti (Avstrija, Nemdija, Italija, Spanija itd.). V
teh drzavah je raven javnosti jasno locena od drzave in drZava ne raz-
Sirja sekularizacije v sfero javnosti, ta se generira kot kulturni pojav.

* Prim. H. Kalb - R. Potz - B. Schinkele, n. d., 342-344.
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Oba modela se danes razlicno kombinirata in sta sestavni del evropske
pravne prakse, ki zagotavlja pravno jamstvo uresni¢evanja svobode
veroizpovedi kot ene izmed temeljnih ¢lovekovih pravic. Tako se go-
vori o sistemu »pluralnega vklju¢evanja ver in svetovnih nazorov«.’

3.2 Sodoben odnos med drzavo in Cerkvijo

Tisti, ki se bojijo kakr§nega koli sodelovanja Cerkve in drzave, $e
posebej pri subvencijah in verskem pouku, se sklicujejo vedno na nace-
lo locitve Cerkve in drzave. To paleoliberalno misljenje se napaja iz
prvega, zgolj institucionalnega razumevanja sekularizacije; hkrati
pomeni tudi identifikacijo med drzavo in njeno trenutno politi¢no
oblastjo ter druzbo oz. javnostjo. Na osnovi teh predpostavk se zavraca
vsako sodelovanje drzave s podroc¢jem religioznega, ker bi to ze pome-
nilo identifikacijo drzave z vero, s tem pa njeno svetovnonazorsko
kontaminacijo. V isti ko§ se vrze drzavo, politiko in javnost, od kosa
loceni in izlo¢eni so druzbeni pojavi, ki spadajo v sfero privatnega in to
je predvsem vera, v Sloveniji konkretno Katoliska cerkev.

Moderna drzava in druzba ne moreta sprejeti tak§nega odnosa do
religije, ki ima za posledico izkljucevanje, ne pa vklju¢evanje in so-
udelezbo v javnem in druzbenem zivljenju. Svoboda drzavljana v
demokrati¢ni drzavi se razume kot soudelezba, kot participacija vseh
druzbenih sil v javnem in druzbenem zivljenju. Naloga oblasti je, da
upravlja drzavo v sodelovanju z vsemi druzbenimi silami na socialni,
gospodarski, kulturni, $portni in tudi verski ravni. Moderna drzava, ki
je predvsem »servis« drzavljanov, skrbi za nove nacine soodloc¢anja,
nacrtovanja in pospeSevanja skupnega dobrega. In v perspektivi svoje-
ga namena in cilja se dogovarja z vsemi druzbenimi subjekti, oz. s civil-
no druzbo, ki je nepogresljivi del demokrati¢ne javnosti. Razli¢ni javni
sistemi danes delujejo eden ob drugem in kolikor so pravno formalno-
urejeni, so tudi od drzave odvisni, kot npr.univerze. Pravna odgovor-
nost drzave je, da med vsemi sistemi vzpostavlja pravilno pravno ko-
munikacijo, ki uposSteva merila demokrati¢ne druzbe. Za izvajanje te
funkcije pa drzava potrebuje javnost, ki mora o problemih biti infor-
mirana in ki s svojimi mnenji in stali§¢i prispeva k resitvam na drzavni
ravni, pri ¢emer je soudelezba prizadetih v doloceni stvari toliko po-
membnejsa, v naSem primeru cerkva in verskih skupnosti.

V tej luéi je potrebno videti in tako umestiti v druzbo tudi verske
interese kot pomemben dejavnik pri sooblikovanju kulturnega zivlje-
nja. Sodobna drzava, ki je obremenjena z reSevanjem gospodarskih,
socialnih in politi¢cnih problemov, bi naredila veliko napako in povzroci-

’ Prim. H. Kalb - R. Potz - B. Schinkele, . d., 344
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la tudi veliko $kodo, ¢e bi delovala v smeri izlo¢anja religije, ker s tem
prizadene svobodo drzavljana in eno od njegovih temeljnih pravic.

Ko gre za legitimiranje in umestitev religioznih in svetovnonazor-
skih interesov s strani drzave, je izhodi$¢e drzavljan, ki je njihov nosi-
lec. Cerkev je kot versko zdruZenje posebnega znacaja je vredna upo-
Stevanja in spoStovanja, saj je tudi jasno opredeljen institucionalni
sogovornik, kar je za drzavo pomembno in z njeno pomocjo lazje ureja
odnos do religije.

Drzava pospesuje pluralne interese drzavljanov, njihovo svobodo in
samouresnic¢evanje. Interese svojih drzavljanov je dolzna podpirati gle-
de na celovito in pozitivno razumevanje svobode. S tak§nim podpira-
njem drzava $ele postavi pogoje za ustrezno uresnic¢evanje temeljnih
¢lovekovih pravic.

V versko in svetovnonazorsko nevtralni drzavi izhaja vsebina ver-
ske svobode iz njenega nosilca in je torej drzavi v naprej dana kot te-
meljna pravica drzavljana. Zato tudi drZzava nima nobenih pristojnosti
v presojanju verskih vpraSanj,'’ razen tistih, ki zadevajo mirno sozitje
drzavljanov. Model civilne in javne demokracije, katere servis je drza-
va, vkljucuje vero kot eno izmed javnih zadev. V tej smeri lahko razu-
memo tudi stali$¢e, ki je predvideno v osnutku evropske konvencije,
kjer je receno, da Unija cerkvam, verskim zdruzenjem ali skupnostim
priznava njihovo identiteto in njihov specifi¢ni prispevek ter z njimi
vzdrzuje odprt, pregleden in reden dialog.

3.3 Civilna druzba, vera in cerkve

Civilna druzba v demokraciji predpostavlja, da je privatna sfera v
njej varovana in da se lahko ¢im bolj polno uresni¢i. Civilna druzba ima
svoje temelje v sferi privatnega, v socialno-moralnih in kulturnih oko-
ljih, ki lahko animirajo posameznike in jih nagovorijo za dolocen inte-
res. Vera s svojo tradicijo in Zivostjo, ustrezno svojemu razumevanju
skupnega dobrega, lahko stopi v javno razpravo, ko gre za skupne druz-
bene vrednote in njihovo legitimnost. Razprava o vrednostnih orien-
tacijah in njihovi legitimnosti je za normativno raven v druzbi najpre;j
stvar javne razprave v civilni druzbi. Cerkve tako skrbijo za to, da
vprasanja smisla Zivljenja in eticna odgovornost ne izginejo iz javnega
Zivljenja, s tem pa iz civilne druzbe.Vera, ki je osvobojena javnega pri-
tiska, se na polju privatnega in javnega, s predpostavko svobodnega

* Pravilno ugotavlja dr. Anton Stres ko pravi: »Vrhunski paradoks nase (slovenske
p.a.) drzave je v tem, da po eni strani prepoveduje Cerkvi poucevanje svojih ¢lanov o
veri v javni $oli, po drugi strani pa jih hoce poucevati sama, kar je v nasprotju z
nacelom lo¢itve drzave in Cerkve« (Ona, priloga Dela, 2. 12. 2003, str.14).
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odloc¢anja o veri in neprisiljenega verskega zdruzevanja lahko ustvar-
jalno razvija, s tem pa pomembno prispeva k civilnemu Zivljenju.

To pa pomeni, da mora biti Katoliska cerkev pripravljena na samo-
kriti¢no in aktivno sodelovanje pri pravni resitvi svojega poloZaja in
polozaja drugih verskih skupnosti. Sklicevanje na modele, ki nimajo
takSnega izhodis¢a in ki varujejo privilegije ene cerkve, je prej $kodlji-
vo kot koristno. Cerkev je tako poklicana, da svojo samorazumevanje
predstavi v javnosti, v javni debati in da z argumenti preprica javnost
o resitvah, ki so sprejemljive za vecino. Seveda s predpostavko, da je
ta javnost korektna in odprta za enakopravno participacijo v njej. V
civilni druzbi cerkve kot predstavnice dolo¢ene skupine in njen razla-
galec ohranjajo posredovalno funkcijo. Saj je cerkeyv tisti kraj, kjer sto-
pi verska izku$nja iz sveta zasebnosti na podroc¢je skupinske komuni-
kacije, od tu pa dalje v javni prostor.

Cerkve igrajo tako bistveno vlogo pri oblikovanju prihodnje druzbe
in njene identitete. Civilna druzba, javnost in drZzava pa smejo prica-
kovati, da je vstop cerkve v javno debato argumentiran in samokriti-
¢en. O razmerju med vero in druzbo ter drZzavo pravi Hermann-Josef
Grosse Kracht: »V postsekularizirani druzbi je potrebno iskati javno
sobivanje samozavestnih religij in samozavestne sekularizirane repub-
like.« Vendar ne v smislu pasivnega, ampak aktivnega sobivanja, saj je
moderna sekularizirana drzava popolnoma odvisna od moralnega stan-
darda drzavljanov."! »V tem smislu je ravno sekularna in svetovnona-
zorsko nevtralna republika odvisna od nedotakljivih virov moralnih in
svetovnonazorskih skupnosti. Drzava je pravzaprav obsojena na upa-
nje, da ne bodo iz civilne druzbe prihajale samo posami¢ne pobude,
ampak, ¢e le mogoce, pobude §tevilnih moralnih in nazorskih skupno-
sti. Prav te so sposobne vedno novega ustvarjanja, novih pobud, posre-
dovanja tradicije in aktivne kulture. Za skupno politi¢no zZivljenje je
pomembno, da obstajajo skupnosti kot moralne intuicije in institucije
pozornosti do bliznjega, ki dajejo druzbi moralno trdnost, vrednostno
orientacijo, posebej $e v temeljnih vprasanjih ¢lovekovega zivljenja, kot
je vprasanje medsebojnega spostovanja, strpnosti, pravi¢nosti in skupne-
ga dobrega. Prav tako je tudi pomembno, da vsega tega moralnega po-
tenciala skupine ne drzijo zase in svoj ozki krog, ampak to samozavestno
posredujejo v druzbeno polje, kjer se oblikuje javno mnenje«.'?

Sekularizirana drzava je zaradi spoStovanja ¢lovekovih pravic dolzna
skrbeti za udelezbo vseh subjektov v javni komunikaciji, saj s tem pod-

"H.J. Grosse Kracht, Selbsbewusste dffentliche Koexistenz. Uberlegungen zum Ver-
hdltnis vom Religionen und Republik im Kontext moderner Gesellschaften, v: Jahrbuch
fiir christliche Sozialwissenschaften 43 (2002), 239.

H. J. Grosse Kracht, n. d., 239; 249-250.
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pira civilno druzbo. V duhu participacije je pri urejanju pravnega reda
za dosego druzbenega soglasja dolzna pritegniti k sodelovanju vse vple-
tene strani.

Kako je s tem v primeru vkljucevanja verskega pouka v slovenski
Solski sitem?

4. Slovenska Solska zakonodaja in njene temeljne pomanjkljivosti

Leta 1995 smo v Republiki Sloveniji dobili Belo knjigo (BK) o vzgoji
in izobrazevanju. Nastajanje tega temeljnega dokumenta, ki je odlocil-
no vplival na razvoj slovenskega Solstva v zadnjih desetih letih, je
potekalo v ozkih strokovnih krogih zelo sorodne svetovnonazorske
opredelitve in v €asu, ko so se pric¢ela pogajanja med Katolisko cerkvi-
jo in drzavo.

Bela knjiga napove, da je izhodisce njene vsebine mogoce videti v
¢lovekovih pravicah in pravni drzavi, kar je utemeljeno v mednarod-
nih dokumentih in slovenski ustavi. »Zato je treba javni sistem eduka-
cije graditi na ¢im SirSem konsenzu o tem, kaj je dober vrtec oz. dobra
Sola, z zasebnimi vrtci in Solami pa zadovoljiti posebne interese tistih
starSev, ki Zelijo vzgajati in izobrazevati svoje otroke v skladu s poseb-
nimi religioznimi in moralnimi prepricanji«.'?

Izhajajoc iz temeljnih mednarodnih dokumentov o ¢lovekovih pravi-
cah BK daje prednost »pravicam« pred cilji in dolznostmi, ki iz njih
izhajajo, ter tako skusa $olo obvarovati pred poizkusi, da bi katerikoli
vrednostni sistem svoje vrednote uveljavljal kot univerzalne. K skup-
nim evropskim vrednotam, ki zagotavljajo civilizirano druzbo Steje: »¢lo-
vekove pravice, pluralno demokracijo, strpnost, solidarnost in pravno dr-
zavo«.'

Ko BK razvije hirarhijo vrednot oziroma nacel za sistem vzgoje in
izobrazevanja v moderni drZavi, izpostavi tri nacela: nacelo demokra-
ti¢nosti, avtonomnosti in enakih moznosti. Poleg formalnih pravic mora
drzava v skladu s 26. ¢l. Splosne deklaracije o ¢lovekovih pravicah za-
gotoviti substancialne pravice, ki so: pravica do izobrazbe, njeno usmer-
jenost v »polni razvoj ¢lovekove osebnosti«, spostovanje ¢lovekovih pra-
vic in temeljnih svobos§¢in in pravica starSev do izbire vrste izobrazbe
za svoje otroke.!

Posebej BK izpostavi dolznost drzave, »da mora zakonsko urediti
in omogociti ustanavljanje zasebnih vrtcev in Sol«. Prav tako pa nace-

" J. Krek (ur.), Bela knjiga o vzgoji in izobraZevanju v Republiki Sloveniji, Ljubljana
114995, 13.

» J. Krek, n. d., 14.

“J. Krek,n. d., 15.
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lo enakih moznosti zahteva »diferencirano ponudbo na vseh stopnjah,
saj samo tako lahko pride do uresni¢evanja »pravice do izbire razli¢nih
izobrazevalnih poti in vsebin«. V delu, kjer je govora o nacelih BK, na
koncu izpostavi nacelo kvalitete, nerepresivnosti, odprtosti duha, kri-
ticno presojo, mednarodno primerljivost standardov in pluralizem kul-
tur.'

V poglavju »Enotnost znanosti in pluralnost kultur ter vednosti«
razvije teorijo o relativnosti v znanosti in pluralizmu, na vseh ravneh
od ucbenikov do kulturnih pojavov, ter na koncu pod¢rta pravico do
izbire, ki je glavno varovalo pred »idejnim enoumjem in svetovnona-
zorsko indoktrinacijo«. Nacelu enakih moznosti, nediskriminiranosti,
moznosti izbire in spodbujanju izvirnosti je namenjeno posebno po-
glavje, ki govori predvsem o prehodnosti iz enega nivoja Solanja v
drugega, o preseganju socialnih razlik in razlik med spoloma, kjer iz-
postavi pravice deklic. Dalje govori o otrocih s posebnimi potrebami in
njihovo integracijo v vsakdanje okolje.

V zadnjih dveh poglavjih BK razvije teorijo o avtonomnosti $ole in
njeno deideologizacijo. Avtonomija $ole se razume v odnosu do drzave
in struktur oblasti in do »zunaj$olskih« oblik in vrst vednosti ali pre-
pricanj. Kaj pomeni slednje, je pojasnjeno v odstavku, kjer je receno:
»Zahteva po avtonomnosti $ole kot institucije moderne dobe je pove-
zana z locitvijo drzave od cerkve. Verouk ali verski pouk kot konfe-
sionalni predmet zato ni sestavni del predmetnika javnih $ol, vendar
morajo biti $ole dosledne pri zagotavljanju moznosti za izobrazevanje
in informiranje o svetovnih religijah, seznanjanje z vsebinami in obic¢a-
ji krs¢anske in drugih religij«. Knjiga pusti odprto moznost, da se to
izvaja v okviru obstojecega predmetnika ali nekonfesionalnega pred-
meta o religijah ter podc¢rta lai¢nost javnega Solstva, ki ga opredeli
predvsem do cerkva, strank in svetovnonazorskih skupin.

Zanimiva je opredelitev, kjer je receno, da je avtonomnost vrtcev in
ol kot institucij povezana z avtonomnostjo posameznika, ki pa je tu
skréena zgolj na vpraSanje varovanja podatkov. Avtonomnost tudi ne
izkljuCuje povezav z institucijami ozjega in SirSega okolja, pri cemer je
podrogje religioznega izklju¢eno, ne eksplicitno, ampak logi¢no, glede
na predhodno razumevanje avtonomije.!”

Ko BK govori o dezideologizaciji $ole, izhaja iz racionalne kriti¢-
nosti kot tiste vrline, ki si jo morajo pridobiti uc¢enci, da se bodo lahko
uprli »ideoloskim, politi¢nim, religioznim in drugim moznim teZnjam in
pritiskom«. Posebej omenjeni teznji sta »prej$nji marksisti¢ni pogled na
svet« in »teZznja po uvajanju konfesionalnega verskega pouka v Sole«.

1‘7’ J. Krek, n. d., 16.
J. Krek, n. d., 26-29.
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Zato je potrebno z zakoni in predpisi zagotoviti »svetovnonazorsko
nevtralnost javnih Sol«. Koné¢no BK govori tudi o vlogi $ole pri §irjenju
demokrati¢ne kulture, s ¢imer je povezana vzgoja za strpnost, solidar-
nost in odgovornost. Temelj Solske komunikacije je »pojmovanje svo-
bode posameznika kot neomejevanja svobode drugih«.'®

Bela knjiga je dobila svojo zakonodajno razli¢ico 19. marca 1996 z
Zakonom o organizaciji in financiranju vzgoje in izobrazevanja, ki pre-
poveduje vsakr$no konfesionalno dejavnost v javnih vrtcih in Solah,
kakor tudi v vrtcih in $olah s koncesijo. »Konfesionalna dejavnost ob-
sega: verouk ali konfesionalni pouk religije s ciljem vzgajati za to re-
ligijo; pouk, pri katerem o vsebinah, u¢benikih, izobrazevanju uciteljev
in primernosti posameznega ucitelja za poucevanje odloca verska
skupnost; organizirane religiozne obrede« (¢1.72).1°

Zakon o osnovni $oli v 16. ¢l. opredeli predmet »etika in druzba«
kot obvezni predmet. Kot nadgradnjo temu predmetu isti zakon v 17.
¢l. predvidi izbirni predmet »verstva in etika«, ki ga mora $ola ponuditi
v zadnjih treh letih devetletke v sklopu najmanj treh izbirnih predme-
tov druzboslovno-humanisti¢nega sklopa. Poleg tega predmeta mora
Sola ponuditi pouk tujega jezika in retorike. Uc¢enec mora med izbirni-
mi predmeti tako humanisti¢cnega kot naravoslovnega sklopa izbrati tri
predmete, od tega najve¢ dva iz posameznega sklopa. Ucenci lahko
izbirajo vsako leto na novo.?

Kar zadeva zasebno $olstvo ZOFVI predvideva v 86. ¢lenu »zaseb-
ne Sole«, ki jim pripada za »posameznega ucenca oziroma dijaka 85%
sredstev, ki jih drzava oziroma lokalna skupnost zagotavlja za place in
materialne stroske na ucenca oziroma dijaka v javni $oli«. Tri leta po
sprejetju zakona je drzava krila po 138. ¢lenu istega zakona 100%
stroskov na posameznega ucenca.

Na prvi pogled so omenjeni odstotki za zasebne $ole dokaj ugodni.
100% financiranje velja za Sole, nastale med letom 1996 do 1999. To
pomeni, da je polozaj za kasneje nastale Sole slabsi in so tako v neena-
kopravnem polozaju. Po letu 1996 je nastala le ena zasebna cerkvena
gimnazija, to je Skofijska gimnazija v Mariboru in nekaj manijsih stro-
kovnih $ol.

85% sredstev pomeni, da so v tej viSini Kriti stroski za profesorski
kader in nekaj malega za materialne stroske. Vse ostalo je v breme
ustanovitelja. Ustanovitelj, v naSem primeru KatoliSka cerkev, nima ure-
jenega statusa v drzavi in zakon o denacionalizaciji ovira vrnitev vseh
tistih objektov, v katerih se nahajajo ustanove javnega pomena. To pa so

if Prim. J. Krek, n. d., 29-30.
. Prim. Ur. L. RS, 12/96,23/96, 22/2000, 64/2001, 108/2002.
Prim. Ur. L. RS, 12/96.
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ve¢inoma $ole. Tako npr. Skofiji Maribor ni bila vrnjena v Mariboru
niti ena stavba v naravi, ¢eprav so te pred nacionalizacijo sluzile v
vzgojno-izobrazevalne namene. Poleg tega star$i otrok, ki morajo
doplacati manjkajoce stroske za Solanje otroka v zasebni $oli, nimajo
posebnih olajsav pri davéni napovedi.

Zakon dalje tudi predvideva ukinitev zasebne osnovne $ole v prime-
ru, da je v istem okoliSu ogroZena javna osnovna $ola. Tak$na zakon-
ska postavka temelji na drzavnem centralizmu in ne na kvaliteti Sole,
zato v Sloveniji prakti¢no zasebnih osnovnih $ol ni.

Z vsem tem je izbira starSev in otrok bistveno okrnjena, vsekakor
pa ne moremo govoriti o enakih mozZnostih pred zakonom. Javni Solski
sistem je zelo zasciten, zasebni pa omejen in kve¢jemu toleriran. Za
resni¢ne spremembe v druzbi je ravno privatno podrogje tisto, ki lahko
doseze premik v zavesti, ki je bila vzgojena v totalitarnem nacinu raz-
misljanja.

Skupina starsev se je pritozila na Ustavno sodis¢e (US) predvsem
zaradi 72 ¢lena, ki prepoveduje konfesionalno dejavnost v $oli. Ustav-
no sodis¢e?! je ugotovilo, da 72. ¢len, ki pravi, da v javnih izobrazeval-
nih institucijah ni dovoljena oz. je prepovedana kakrSnakoli konfesio-
nalna dejavnost, ni v neskladju z Ustavo RS, pa¢ pa mora drzavni zbor
odpraviti neustavno dolocilo, po katerem ta dejavnost ni dovoljena v
koncesioniranih izobrazevalnih institucijah zunaj opravljanja javne
sluzbe.?

Do tega sklepa je US prislo na podlagi interpretacije 1. in 7. ¢lena
ustave, ki govorita o tem, da je Slovenija demokrati¢na republika in da
je drzava loc¢ena od verskih skupnosti. Ustavno sodisce ni izhajalo iz
¢lovekovih pravic in temeljnih svobos§¢in, v naSem primeru pravice
starSev, da v skladu s svojim prepricanjem zagotavljajo svojim otro-
kom versko in moralno vzgojo, pac¢ pa iz skrbi, kako obraniti drzavo in
»njeno« $olo pred drzavljani in »njihovo« konfesionalnostjo. US je ob-
ranilo etatisti¢éni model $ole, ki ga je uveljavil $olski zakon iz leta 1996
v pojmu avtonomija $olskega prostora. US je odlocalo med primatom
¢lovekovih pravic nad drzavo oz. drzavo nad ¢lovekovimi pravicami.
Ali $e natanc¢neje: med tistimi politi¢énimi subjekti, ki si drzavo lastijo,
in ¢lovekovimi pravicami ter svobos¢inami, ki jih vsi drzavljani prepro-
sto imamo. Da je US blize tezi, ki razume 7. ¢len ustave kot izlo¢enost
verskih skupnosti (beri Katoliske cerkve!) kakor pa lo¢enost v pri-
stojnostih, v modernem zahodnoevropskem smislu, potrjuje tudi dej-
stvo, da je pri tehtanju med negativnim in pozitivnim razumevanjem

Z Odlocba Ustavnega sodis¢a Republike Slovenije §t. U-I-68/98-42.
Tocki 2. in 3. izreka Odloc¢be v povezavi s paragrafom 19 obrazlozitve Odlocbe.
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pravosodni organ utrdilo laicisticno pojmovanje drzave - drzave, kate-
re uradna ideologija je negativno razpolozena do vere, Cerkve in krist-
janov. To pomeni, da drzava restriktivno posega v podrocje svobode
vesti in s tem diskriminira del svojih drzavljanov.

ODb tem si velja zastaviti vpraSanje, kaj je naloga US: da brani ideo-
losko drzavo pred drzavljani ali da drzavljane brani pred polas¢evalci
drzave, ki omejujejo svobodo vesti in veroizpovedi v javnem prostoru,
tudi Solskem, ne da bi za to imeli kakr$en koli resen razlog? Soglasnost
ustavnih sodnikov v tem vprasanju govori v prid upraviceni skrbi, da
slovensko US, s tem pa pomembna veja oblasti, ni svetovnonazorsko
nevtralno.

Nekateri menijo, da je sedanji »nekonfesionalni predmet o verstvih
- za vse, ne le za kristjane ali le za nekristjane« alternativa, ki je bila
Katoliski cerkvi ponujena, a jo ta zavraca. Vodstvo Katoliske cerkve v
Sloveniji ni nikoli dobilo z najvi§jega mesta izvrSilne oblasti korektne in
jasne ponudbe ali predloga za skupno reSevanje tega vprasanja. Kljub
temu pri konceptu predmeta »verstva in etika« kot strokovnjaki sode-
lujejo teologi s Teoloske fakultete, ne glede na to, da se ves ¢as ne stri-
njajo s statusom tega predmeta, ki mu ga predpisuje zakonodaja. Sode-
lujejo, ker so redki ali edini, ki so za to podrocje usposobljeni. Nekon-
fesionalni predmet ni zazivel, ker ima status izbirnosti med mnozico
izbirnih predmetov.

Katoliska cerkev, Evangelicanska cerkev, Pravoslavna cerkev, jud-
je, muslimani imamo pravico in dolZnost, da o samem sebi najprej in
predvsem govorimo sami. V Sloveniji so si to pristojnost prisvojili so-
ciologi religije, ki razen castnih izjem, o veri in Cerkvi ne vedo pove-
dati ni¢ pozitivnega.” Pojav religije obravnavajo ideolosko obreme-
njeno in neznanstveno.

Dosedanja praksa tega predmeta v Solah, vedno vecje neznanje in
nerazgledanost slovenskega mladega rodu na podroc¢ju duhovnih ved,
nara$cajoca agresivnost v $olah, negativne posledice permisivne vzgo-
je v druzinah in $oli, mnozi¢no podleganje mladih alkoholu in mamilom,
Stevilni samomori med mladimi, ogrozenost uciteljskega poklica, njego-
va popolna feminizacija itd. bi morali biti dovolj resni razlogi, da se
vprasanje vzgoje in izobrazbe v Sloveniji na novo odpre in da se poisce
tisto soglasje, ki bo omogocalo vsem drzavljanom enakopravno izbiro.

* Prim. S. Dragos, Katholische Kirche im selbststindigen Slowenien: unverdndert, reich
und unangepasst, v: Jahrbuch fiir christliche Sozialwissenschaften 44 (2003), 185-197.
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Zakljucek

NereSeno vprasanje verske svobode v slovenskem $olskem sistemu
nas potrjuje v tezi, da slovenska oblast ne razlikuje med tistimi vidiki
sekularizacije, ki omogocajo jasno razmejitev med drzavo, javnostjo in
privatnostjo. Posledica ohranitve popolne oblasti drzave nad javnim
$olstvom je uvajanje v slovenski prostor paleoliberalne ideologije (pod
krinko nazorske nevtralnosti), kot nove uradne ideologije. To dejstvo
onesposablja mlade za spro$c¢en in samozavesten globalni dialog o
verskih vpraSanjih, ki se mu danes nih¢e ne more izzogniti. Prav tako
pa to vpliva na oblikovanje drzavljanske samozavesti, ki je izjemno
nizka tudi zaradi tega, ker je verska pripadnost izklju¢ena iz sproscene
in pozitivne javne diskusije v tistem segmentu javnega Zivljenja, ki bi
moral vzgajati za demokrati¢ne vrline in za avtonomijo subjekta. Biti
veren je v Sloveniji $e vedno razlog za sram, umik iz javnosti, zatajitev
lastnega prepricanja in pristajanje na tezo, da vera nima kaj iskati v
javnosti, §e najmanj v politiki. Slovenski $olski sistem izkljucuje iz jav-
ne, druzbene in civilne sfere tisto podrocje ¢lovekovega interesa, ki v
skladu s sodobnimi socioloskimi spoznanji bistveno lahko prispeva k
osmisljanju bivanja in eticno odgovornemu zivljenju drzavljanov. Slov-
enski drzavljan stopa pohabljen v globalno medreligiozno diskusijo,
ker se vzgaja v nedemokrati¢cnem ozracju, ki je polno predsodkov in
stereotipov, podedovanih iz ¢asov, ko je veljalo javno nacelo, da je ve-
ra opij za ljudstvo. Taks$no ozracje vzbuja nestrpnost tudi pri vernikih,
ki se desetletja dozivljajo kot drugorazredni drzavljani.

Povzetek: Ivan Janez Stuhec, Idejna zasnova slovenskega Solskega
sistema je neustrezna za globalizacijske izzive

Razmislek o slovenskem Solskem sistemu je potrebno postaviti v
sodobni globalni, demokrati¢ni in sekularizirani okvir. Od pojmovanja
teh treh dejstev, s katerimi opredeljujemo tudi naso civilizacijo, je
odvisno, kako vidimo in razumemo vlogo vere in verskih institucij v
sodobni druzbi, oz. njihovo legitimnost. Ce gledamo na globalizacijo
kot na duhovni pojav, potem moramo razmisliti o komunikaciji kot
participaciji na razli¢nih ravneh druzbenega Zivljenja. Demokrati¢ni
pravni okvir daje pogoje, da se lahko komunikacija odvija spros¢eno
in konstruktivno, da pride do soo¢enja mnenj in argumentov in do
procesa tistega razc¢i§cevanja, ko se resni¢no predstavi brez pomoci
oblasti, ampak kot notranji proces demokraticnega dialoga. Za to
druzbeno dinamiko pa je predpogoj, da razlikujemo podrocje reli-
gioznega od politi¢nega, privatnega od javnega, drzavnega od civilne-
ga in da izhajamo iz temeljnih postulatov demokrati¢nosti, ki so izpe-
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ljani iz ¢lovekove osebe kot drzavljana in bitja z razlicnimi legitimnimi
potrebami, nad katerimi drzava nima nikakr$ne ideoloSke predpravice,
marvec je njena naloga, da pravni prostor uredi za skladen razvoj po-
sameznika in za enakopravne moznosti svobodnega komuniciranja.To
je edini nacin, ki ustreza globalizaciji kot tehni¢no ekonomskemu in
kulturnemu pojavu.

Naloga vzgojno-izobrazevalnega sistema je, da ljudi usposablja za glo-
balno komunikacijo ne samo na podro¢ju tehnike in ekonomije, ampak
na vseh podrogjih ¢lovekove dejavnosti, tudi na religioznem.

Kljucne besede: sekularizacija, civilna druzba, komunikacija, global-
izacija, Solstvo, vera, Cerkev, toleranca, medverski dialog

Summary: Ivan Janez Stuhec, Unsuitable Conceptional Design of
Slovenian School System Facing the Challenges of Globalisation

Slovenian school system has to be considered within the modern
global, democratic and secularised framework. It depends on the un-
derstanding of these three attributes of our civilisation how the role
and thereby the legitimacy of religion and religious institutions in the
modern society are viewed. If globalisation is considered a spiritual
phenomenon, the concept itself makes us think about communication
as participation at different levels of social life. The democratic legal
framework creates conditions for communication to be conducted in a
free, easy and constructive manner so that different opinions and ar-
guments are confronted and a real clearing-up process takes place,
which is not aided by power but is an internal process of democratic
dialogue. A prerequisite for this social dynamic is to distinguish well
between the religious and the political, the private and the public, the
governmental and the civil. The starting point must be the fundamen-
tal postulates of democracy based on the human person as a citizen
and a being with different legitimate needs that are no ideological pre-
rogative of the state. The duty of the latter is to arrange the legal
space in such a manner that the individual can develop in a harmoni-
ous way and has equal opportunities for free communication since this
is the only manner that is in accordance with globalisation as a techni-
cal, economic and cultural phenomenon.

The duty of the educational system is to equip people for a global
communication not just in the areas of technology and economy, but in
all areas of human activity, also in the religious area.

Key words: secularisation, civil society, communication, globalisa-
tion, school system, religion, Church, tolerance, interreligious dialogue
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Pedagoski optimizem med utopijo
in upanjem

Uvod: Spopad med »kulturo smrti« in »kulturo Zivljenja«

Posledice mehanicisti¢nega izobrazevalnega vzorca (paradigme) so
o¢itne tudi na vzgojnem podrocju. Ne gre le za pozitivne posledice (osvo-
boditev od srednjeveske zamejenosti in magi¢no-iracionalnega doziv-
ljanja sveta), ampak tudi za negativne, ki so mnogo globlje in trajnejse,
kakor se zdi na prvi pogled. Homo mechanicus je usmerjen tako rabno,
storilnostno in proizvodno, da se zanima bolj za ravnanje s stroji »kot
pa za sodelovanje v Zivljenju, za odgovarjanje na Zivljenje. Zato posta-
ja brezbrizen do zivljenja, prevzame ga le mehanika in kon¢no ga pri-
tegneta smrt in popolno unic¢enje.«! Tako nemski psihoanalitik in so-
cialni psiholog zidovskega rodu Erich Fromm (1900-1980) opisuje svo-
jega sodobnika iz druge polovice 20. stoletja, ki ga je prevzel c¢ar smrti
in ga je zasvojila ljubezen do mrtvega, nekrofilija. Nekrofilik je ¢lovek,
ki ga privlaci vse, kar ni Zivo: blato, gniloba, onesnazenost ... Rad go-
vori o bolezni, pogrebih in o smrti. Ali homo electronicus, ta njegov ne-
posredni potomec, ni ve¢ o¢aran od neomejenega polascanja narave,
stvari in ljudi - tudi prek informacij, od obvladovanja Zivljenja s seja-
njem smrti do trupel??

Ze drugi vatikanski koncil je v dokumentu polnem veselja in upanja
taka stranpota opredelil kot sramoto, ki je v nasprotju s ¢lovesko kul-
turo: »Vse, kar nasprotuje zivljenju, kakor raznovrstni uboji, rodomori,
splavi, evtanazija in tudi radovoljni samomor; vse, kar rani neokrnje-
nost ¢loveske osebe, kakor pohabljanje, telesno ali duSevno mucenje,
psihi¢no prisiljevanje; vse, kar ponizuje ¢lovesko dostojanstvo, kakor
npr. Zivljenje v ¢loveka nevrednih razmerah, samovoljno zapiranje, na-
silno preseljevanje, suzenjstvo, prostitucija, trgovina z Zenskami in mla-
doletniki; tudi sramotne delovne razmere, ko z delavci ravnajo, kakor

' E. Fromm, Clovekovo srce, Ljubljana 1987, 48.

John Navone navaja vrsto primerov obscenosti in raznih vrst nasilja kot degradacije
¢loveske razseznosti zivljenja v sodobni ameriski popularni kulturi. Prim. La crisi cul-
turale negli Stati Uniti, v: La civilta cattolica 146 (1995), 371-384.
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da so le orodje za dobicek in ne svobodne ter odgovorne osebe - vse
to in drugo, kar je $e temu podobno, je v resnici sramota« (CS 27). Groz-
nje zivljenju se v zadnjih desetletjih niso zmanjsale, ampak dobivajo $e
vecja razmerja, zato Janez Pavel II. i§¢o¢ korenine spopada med »kul-
turo smrti« in »kulturo zZivljenja«, znova oznanja, da je Bog »ljubitelj
zivljenja« (Mdr 11,26), ki je dal ¢loveku Besedo zivljenja in evangelij
zivljenja kot bozansko alternativo, vredno ¢loveka.* Zato starsi, ucitelji
in vzgojitelji iS¢ejo ustrezne in uc¢inkovite pedagoske vzorce, da bi mla-
de odvracali od nasilja* in jih usmerjali v uspelo zZivljenje. Uspel nam-
rec¢ ni, kdor je uspesen. Uspel je, kdor je srecen. Toda skoraj brezupen
boj proti destruktivnim vzorcem je $§e neizmerno dale¢ od alternativne
in pozitivne vzgojne ponudbe (italijansko propositivita).

Potrebni so novi uvidi, dognanja in spoznanja, da bi zavracali tisto,
kar vodi v slepo ulico oziroma v kulturo smrti. Ni namre¢ mogoce, da
bi snovi, ki so zastrupile okolje, v prihodnje delovale zdravilno.> Raz-
laga konceptualizacije nove slovenske devetletne Sole pa se - kljub neka-
terim »8ir§im dodatkom« v Zakonu o osnovni soli (1996) in zasnovi
Bele knjige o vzgoji in izobraZevanju v Republiki Sloveniji ° - vdaja izob-
razevalnemu konceptu’ in permisivnemu modelu $ole,* medtem ko v
svetu ze dalj ¢asa is¢ejo nove in bolj celostne vzorce.” V prvem delu
nase razprave bomo zato le ekzemplarno navedli nekatere vzgojno-
izobrazevalne zamisli, ki - sicer pod razlicnimi blagoglasnimi gesli -
vodijo v sodobnejso, bolj zakrito in $e bolj zasuznjujoco represivnost in
ki v vzgojni teoriji in praksi Ze veljajo za mrtev rokav. V drugem delu
pa bomo predstavili, kako pomembno je postavljati vi§je in presezne
vzgojne cilje ter odkrivati alternativne odgovore na nekatera odprta
vprasanja in na tu pa tam navidezno neresljive probleme, da bi vzgoja
bila res uspesno uvajanje v kulturo Zivljenja.

Okrozmca Evangelij Zivljenja, CD 60, Ljubljana 1995.

* Prim. A. Caks, Strah pred nasilnimi dijaki, s podnaslovom Spremembe v pravilnikih

so nujne, na to opozarjajo tudi ravnatelji, zdi pa se, da ni pravega dialoga s Solskim mi-
mslrstvom v: Delo, 3. nov. 2003, 5.
* »Nikakor ne moremo upati, da bomo ozdraveli na podlag1 kakega zunanjega nauka,
tujega nasim vrednotam: rezultat ¢esa takega bi bil zavrzenje teh vrednot ali nase po-
pacenje, nase okrnjenje. A tudi z neke vrste homeopatijo ne moremo ozdraveti - ne
moremo ozdraveti z razvitjem nase bolezni same. Kajti rak ne more sam sebe ozdra-
V1t1'<< (L. Moulin), G. Danneels, Evangelizacija sekularizirane Evrope, v: CD 29, 12.

* Prim. J. Krek (ur.), Ljubljana 1995. Knjiga ni iz§la pred, ampak po sprejetju zakonoda-

je, Uradni list RS, §t. 12-570/96 z dne 29. feb. 1996.

Prlm M. Kovac¢ Sebart, Samopodobe Sole, Ljubljana 2002, 57.62.

Pr1m M. Kova¢ Sebart, n. d., 39.212.232 sl.

* Prim. L. Sturm, Iskanje nove paradlgme v: Nasi razgledi, 12. jun. 1987, 322-323.
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1. Protivzgojne zablode so kakor vzgojna zima

Ustavimo se le pri dveh takih zablodah: pri antipedagoskem valu in
permisivni vzgoji, saj tretjo, mehanicisti¢ni vzorec, polagoma presega
celovitejsi antropoloski vzgojno-izobrazevalni oziroma humanisti¢ni mo-
del z razpiranjem duhovnih prostranstev.

1.1 Antipedagoski val

V zadnjih desetletjih je nekatere zahodne deZele zajel pravi anti-
pedagoski val. Izraz antipedagogika je uporabil Heinrich Kupfer leta
1974. Za odpravo konflikta med generacijami preprosto predlaga: Tre-
ba je prenehati vzgajati in zavreci vse pedagoske namene, da bi od-
pravili intencionalnost in manipulacijo v odnosu do mladih. S tem naj bi
odpravili gospodovalno drzo odraslih, ki bojda poraja zasuznjenost,
rasizem, nepriznavanje enakopravnosti Zensk, nasilje v odnosu do otrok
ipd. Ekkehard Von Braunmiihl'’ celo meni, da vzgoja $koduje vzga-
jancem in njihovi samostojnosti (avtonomiji), ker stremi za njihovim
predrugacenjem in izpopolnjevanjem, ¢e$, da je to nasilje nad mladim
¢lovekom.

Nesporno papoudarja Konvencija o otrokovih pravicah (1989), da
naj bodo pri vseh dejavnostih v zvezi z otroki njihove koristi glavno
vodilo.!! Vemo pa tudi, da je slej ko prej otrok tisti, ki izbira med vzgoj-
nimi ponudbami. Zato se vprasajmo, kateri otrok je resni¢no svoboden:
tisti, ki ve za dolo¢eno vzgojno (!) ponudbo, jo izbere ali odkloni, ali pa
tisti, kateremu jo starsi in vzgojitelji iz kakr$nih koli razlogov prikrijejo
ali je sploh ne predstavijo? Odgovor je enoumen. Jasno pa je tudi to,
da gre prav v drugem primeru za grobo manipulacijo in za prefinjeno
nasilje, ki se pozvizga na dostojanstvo otroka in na njegove pravice.

Toda drevo je treba zdraviti pri koreninah, pravi reklo. Korenine pa
so v druzini. Akademski slikar Lojze Cemazar je njeno krizo uprizoril
v triptihu na platnu (1988). Na osrednji sliki je Kristus na krizu, ki nima
rok. Na levi strani je mati, ki se na tleh izgublja v ¢utnosti, na desni stra-
ni pa omamljeni oce, povezan kot Lazar v grobu. Deklica - otrok je
tisti vezni ¢len in protagonist, ki zbira Kristusove odmrle ude in jih zla-
ga v celoto. Spodbudna misel glede vloge otrok, a kriti¢na za starse in
vzgojitelje: Otrok naj torej terapevtsko deluje na svoje roditelje in vzgo-
jitelje! In kako naj deluje, ¢e je nebogljen, zasvojen ranjen ali strt? Ta-
krat pravijo tisti, ki razlagajo ¢lovesko duso, sestaviti pa je ne znajo:'?

Antzpadagogzk, 1975, peta izdaja 1988.
Prlm Priloga k reviji Otrok in druZina, Ljubljana 1989, ¢l. 3, 1.
" Prim. pesnitev M. Bora, Sel je popotnik skozi atomski vek.
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»Mi smo iz¢rpali vse moznosti. Mladi potrebujejo preventivo in vi§je
cilje.« Preventiva je torej najucinkovitejSe vzgojno sredstvo, da vzgoja
ne bi (p)ostala samo $e kurativa. Tako pravijo praktiki. Teorija kuriku-
larne prenove pri nas pa izbira izobrazevalni koncept,”” medtem ko
naj bi vzgoja spadala v druZino in druge interesne skupine: cerkvene in
drzavne institucije ter skupine civilne druzbe. Tudi nekateri nasi ko-
mpetentni avtorji temu nasprotujejo, saj trdijo, da ima vsaka znanost
sama po sebi tudi vzgojne cilje. Kurikulum je zato postal v sedem-
desetih letih ponekod Ze kar osovrazen pojem in kamen spotike tudi
zato, ker se je uciteljstvu vsiljeval s preve¢ natanénimi u¢nimi cilji in
vsebinami. Kurikularna teorija postavlja v ospredje uc¢ne cilje, zapo-
stavlja pa vzgojne.* Medtem ko so jo drugje Zze v devetdesetih letih
minulega stoletja presegli, najprej tako, da so vecjo veljavo zopet za-
¢eli pripisovati vsebini, nekateri avtorji pa izrecno tudi vzgoji,’® je po-
stala pri nas izhodisce za prenovo devetletke, ne da bi strokovno ute-
meljene pripombe dela nasih izvedencev mogle bistveno vplivati na
njeno izboljsanje.'® Nekateri ¢lani so zato demonstrativno izstopili iz
nacionalnega kurikularnega sveta. V zadnjem casu se vendar slisijo
tehtnejsi glasovi v prid vzgoje v Solskem polju.” Ali bo nova evropska
ustava spodbudila k sprejemanju skupnih evropskih vrednot tudi na
vzgojno-izobrazevalnem podroc¢ju? Ne smemo pozabiti, da ostaja po-
dro¢je kulture in nizZjega Solstva povsem v pristojnosti posameznih
drzav ¢lanic.

1.2 Permisivna vzgoja

Christofer Lasch v knjigi Narcisticna kultura (1979)'® opisuje ocitne
stranpoti sodobne zahodne permisivne druzbe in iz nje izhajajoce
vzgoje, ki ima svoj domet tudi do nas. Medtem ko se avtor kriticno
spoprijema z devetimi poglavitnimi ovirami pri rasti mlade osebnosti in
poudarja nujnost popravkov, je pri nas narcisticno in permisivno

Pr1m M. Kova¢ Sebart, n. d., 57.62.

" Prim. F. Strm¢énik, Od klastcnega do kurikularnega ucnega nacrta, v: Sodobna peda-
goglka 49 (1998), 6-9.

» Prim. H. Schroder, Allgemeine Didaktik, Miinchen 1996, 44.

Pr1m A. Barle Lakota (idr.), Kurikularna prenova, Ljubljana 1997.

" Prim. F. Strménik, Vzgoja mora ostati enakovredna funkcija Sole (Anahronisticno
obujanje prosvetljenskega racionalizma), v: Sodobna pedagogika 50 (1999), 76-93; Z.
Medves, Legitimnost vzgoje v javni Soli, v: Sodobna pedagogika 51 (2000), 186-197; R.
Krofli¢, Skupne vrednote in paradigmatske uganke evropske pedagogike, v: Sodobna
Pedagoglka 52 (2001), 30-44.

Hrvaski prevod je objavila zalozba Naprijed, Zagreb 1986.
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vzgojno-socializacijski model predstavljen kot najverjetnej$a moznost
v prihodnosti.”

Ukvarjanje s samim seboj vodi v pretirano skrb za samouresnicenje,
ko hoce ¢lovek v vsem ustreci predvsem samemu sebi, medtem ko se
uresnicuje lahko le ob drugem, pravi Lasch. Sanjarjenje in manipulira-
nost s pomocjo medijev ga Zene v obup, saj mu izku$nja slednji¢ pove,
da ne more ugoditi vsem nagonom in Zeljam. Ne more ga pozdraviti ti-
sto, kar ga je do brezupa ranilo. Permisivna vzgoja poudarja zagle-
danost vase in ustvarja nesposobnost za odgovorne odnose do drugih.
Narcis vidi samo sebe, kar ga zapira, namesto da bi ga odpiralo drugim
in ga privede do osebnostnih motenj. Zivi pozunanjeno Zivljenje, zato
je navznoter kljub nenehnemu izpovedovanju nespravljen in neodre-
Sen. Bolestno skrbi za svoje zdravje. Ta naravnanost povzroca tudi
razvrednotenje pristne tekmovalnosti - zlasti v §portu, kjer bledijo sle-
herna pravila kulturnega obnasanja, tako za igralce kakor tudi za gle-
dalce. Posledice tega lahko opazujemo tudi v naSem ¢asu in prostoru.
Znizevanje vzgojno-izobrazevalnih standardov doma in v $oli avtor
oznaci takole: »Ko star$i ni¢esar ne zahtevajo od mladih, jim onemo-
gocajo odrasti.« Gre za kritiko tehnicisti¢nega in v produktivnost usmer-
jenega izobrazevalnega sistema, ki zanemarja $e zlasti humanisti¢ne
sestavine komunikacije in klasi¢na duhovna izrocila. Zanemarja se
znanje jezikov, v prvi vrsti maternega, zaradi ¢esar je mo¢no okrnjena
sposobnost kreativnega izrazanja. V nadaljevanju se Lasch zato zavze-
ma za sprejemanje avtoritete star§ev in vzgojiteljev, saj so za otroke
tudi problemati¢ne druzine boljSe od vzgojnih domoyv, kajti ljubezen ne
odpravlja discipline. Konceptualizacija devetletne $ole v Sloveniji pa
Se vedno predvideva $olo kot eno tistih druzbenih institucij, ki »posega
v druzino, vpliva na njen vzgojno-socializacijski model ter jo s tem
obvladuje, preobraza in normalizira«.?® Permisivnost ima po Laschu
Skodljive posledice tudi za vzgojo znacaja, onemogoca spravo med
spoloma, med starsi in otroki ter med generacijami; nadaljnje posle-
dice so neuravnotezenost v spolnem Zivljenju tako zZenske kot moske-
ga, kar je vir custvenih in osebnostnih frustracij. Izginjanje cuta za
moralno presojo in ravnanje je le pika na i taki miselnosti, ki posamez-
nika spodbuja, da misli samo nase; z nikomer ne socustvuje, marvec¢ se
smili le samemu sebi.

Kaj naj storijo starsi, da bi otroke obvarovali pred posledicami per-
misivne vzgoje? »Ce je do zlomljenosti sedanje mladine pripeljala per-
misivnost, potem je logi¢no sklepati, da morajo biti star$i otrokom
zgled delovne discipline, eti¢ne viSine, ¢vrstih prepricanj, spoStovanja

Z Prim. M. Kovac¢ Sebart, . d., 232.
Prim. M. Kova¢ gebart, n.d.,227.
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kulturne dedis¢ine ter zveste in globoke ljubezni. Ker jim Zele dobro,
morajo od njih veliko zahtevati. Otroci ¢utijo v tem izraz zaupanja
starsev v njihovo ustvarjalnost in prekipevajoce mladostne moci. Ce
bodo starsi otroke usmerjali v Studij, Sport, planinarjenje, literaturo in
umetnost in jih hkrati navajali na kriticno mi$ljenje, potem se jim bo
potros$niski stil Zivljenja zdel cenen in jih zato ne bo mogel pritegni-
ti.«?

John Navone nam dve desetletji po Laschu nekoliko razgrne po-
sledice permisivne usmerjenosti kot pogubnost, ki meji na blaznost.??
Zato se sprasujemo, odkod v konceptualizaciji nase devetletke tak
pedagoski optimizem, ki z nepredstavljivim vtisom nedolznosti in lah-
kotnostni bivanja napoveduje, da je »narcisti¢ni (permisivni) vzgojno
socializacijski model«?* najboljsi vzorec za $olo nase prihodnosti. Uto-
pija se ponavlja: kar je drugod presezeno, ¢e Ze ne zavrzeno, kar se iz-
kaze kot revolucionarno razdejanje, to se pri nas razglasa za pot v
prihodnost. Nemski didaktik W. Brezinka odlo¢no zavrac¢a tako naivno
utopi¢nost in pravi: »Le kaka razpadajoc¢a skupina, ki ji je vseeno za
njeno prihodnost, pusti svoj podmladek rasti brez naravnanosti —
vzgoje za vrednote, kakor slu¢ajno nanese.«** Nasprotna pot vodi v
razpad vrednostnega sistema, kakr§nega pozna Evropa. Kam plujemo,
ni le retori¢no vprasanje,”’ki opozarja na omamno utopic¢nost in po-
gubno brezciljnost, saj je anamneza prva stopnja do pravilne diagnoze,
ta pa do ustrezne terapije. Le tako se nam ne bo treba vedno ukvarjati
le s kurativo.

2. Pomlad se nezadrzno vraca

V drugem delu zberimo nekaj pozitivnih nastavkov, ki so pri nas
znanilci alternativnega vzgojnega ozavescanja in aktualiziranja vzgoj-
no-izobrazevalnih vzorcev - odprtih tudi za eti¢ne in religijske vsebine
in vrednote - kot upanja za prihodnost.

2.1 So mladi brez vizij?

John Kenedy je leta 1962 rekel: »Se v tem desetletju bomo sli na
luno. Ne zato, ker je lahko, ampak zato, ker je teZko!« (Prvi ¢lovek je

R Kova¢, Permisivnost: da ali ne; Christofer Lasch: Narcisticna kultura, Naprijed,
2Zzagreb 1986, v: Nasi razgledi, 26. jun. 1987, 367.

) Prim. J. Navvone, n. d.,371-384.

. M. Kovac Sebart, n. d., 232.

i, Glaube, Moral und Erziehung, Miinchen - Basel 1992, 162.

" G. Pavli¢, Kam pluje Solska barka?, v: Delo, 27. jan. 2003, 5.
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stopil na luno 16. jul. 1969.) Geslo utegne biti spodbudno za krepitev
kopnecega upanja. »Nikoli ne recite mlademu ¢loveku, da bi bilo kaj
nemogoce narediti. Lahko da ljubi Bog ¢aka cela stoletja na koga, ki
bo v svoji nevednosti naredil prav tisto, kar naj bi bilo nemogoce«
(John Andrew Holmes).?* Pred Edvardom Poppejem je Janez Bosko
udejanjal geslo: »Zahtevaj od mladine mnogo in dosegel bo§ mnogo,
zahtevaj malo in ne bo§ dosegel nicesar!«

Sodobne mednarodne raziskave kazejo, »da religioznost varuje
pred delinkventnostjo tako, da zboljSuje druzinske odnose, povecuje
navezanost na starSe in identifikacijo z njimi ter pomaga pri ponotra-
njenju norm in sprejemanju konvencionalnega vedenja; religioznost
vpliva na tista vedenja, za katera ni jasnih druzbenih pravil ..«*” Raz-
iskava nasega sociologa J. Bajzeka (2003)? kaze izrazito manjso ver-
nost pri slovenskih uéenkah in uc¢encih od italijanskih vrstnikov,?’ kar
je lahko rizi¢ni dejavnik za njihovo zZivljenjsko uspelost. Postavlja se
vprasanje, s ¢im vse je mogoce to rizi¢nost zmanjsati. Tisti starsi, vzgo-
jitelji in ucitelji, ki se ne utrudijo, da bi zmanjsali rizi¢nosti, ne bodo
zanemarili tudi izziva, ki je v pozitivni vzgojni pobudi, da bi verski pouk
postal del javne vzgoje in izobrazevanja, vedo¢, da nicesar ne gre
opustiti, kar pomaga (mlademu) ¢loveku v zivljenju uspeti. In kdo mu
sme kaj takega onemogocati? Toliko bolj pozitivno presenetljivo pa je,
da je postenost pri omenjeni slovenski populaciji (70,7) skoraj za 9%
vi§je ocenjena kakor pri italijanski (61,85).%

Nasi najbolj$i maturanti leta 2000 so na podelitvi spric¢eval podali
svojevrstno oceno druzbenih in kulturnih okoli$¢in, v katerih zivijo.*!
Kriti¢no so opredeljevali nastopajo¢o globalizacijo (globus = obla; glo-
balen = zaokrozen, medcelinski) kot vseobsegajoce gibanje, ki zdru-
Zuje Clovestvo in spreminja svet - kot pravimo - »v svetovno vas«.
Toda zivljenje v tej skupni vasi ni ve¢ idilicno. Bohotijo se gospodarski
in kulturni, druzbeni in politi¢ni pritiski mo¢nejsih, katerim se pri-
druzuje Se privlacnost mest, blagostanja in zabave. Ker so vrednote

i: E. Perry, ... in mulc si bo pomagal, Ljubljana 1994, 148.

J. Ramovs - S. Hvali¢, Vrednote, v: J. Bajzek (idr.), Zrcalo odrascanja, Radovljica
228003, 210.

Dr. Joze Bajzek je redni profesor za sociologijo religije na Salezijanski papeski
gniverzi v Rimu.

Na vprasanje: »V kolik$ni meri, po tvojem mnenju, pomagajo fantu ali dekletu za
prihodnost spodaj navedene stvari?« (zelo, malo, ni¢), odgovarjajo zelo razli¢no, nava-
jamo pa samo prvi odgovor. »Da veruje§ v Boga ali ima$ vero« v Sloveniji odgovori:
zelo 37,0, malo 40,2, ni¢ 22,3; v Italiji: zelo 68,0, malo 28,2, ni¢ 3,8; v zamejstvu na Trzaskem
pa: zelo 36,7, malo 47,3, 16,0; prim. Prim. J. Bajzek (idr.), Zrcalo odraséanja, Radovljica
2003, 295.
~ J. Bajzek (idr.), n. d., 301.



46 Bogoslovni vestnik 64 (2004) 1

odrinjene na podrocje zasebnosti, je moralno Zivljenje zato popaceno,
duhovno zivljenje pa ogrozeno. Srhljiv pojem »kulture smrti« (kakor jo
imenuje Janez Pavel I1.) oznacuje zivljenju sovrazno kulturo, ki nazor-
no kaze nasprotje med izkazano zivljenjsko voljo in odklanjanjem
Boga, izvorom zivljenja. Maturanti drug za drugim poudarjajo, da se je
takim ¢erem treba upreti in da je to mogoce. V globalizacijo, ki zajema
svet, ne gre vstopiti kot pasivni potros$nik, pravijo, ampak kot dejavni
soustvarjalec, ki je zakoreninjen v lastni kulturi na osebnostni, intelek-
tualni in duhovni ravni. Vzgoja in izobrazevanje, druzina in $ola, druz-
beno okolje in zlasti mediji so lahko mogo¢no orodje napredovanja,
opore in navdiha za osebno, druzinsko in druzbeno vedenje sredi glo-
baliziranega sveta. Nasi ucenci in dijaki kljub vsemu torej niso brez
vizij, ki so najbolj$a vstopna mesta za sprejemanje pozitivnih vzgojnih
ponudb, kakr$ne so tudi eti¢ne in verske vsebine v javni $oli.

2.2 Sanje starSev, vzgojiteljev in uciteljev

Posebno mesto v tem procesu Sirjenja pozitivnega Zivljenjskega
prostora ima najblizji spremljevalec in vzgojitelj. NasSa psihologinja dr.
Zdenka Zalokar Divjak pravi: Ne o drogah, o Zivljenju je treba govoriti.
Veliko lazje je razglabljati pa tudi predavati ali pridigati o stranpoteh,
kot pa navajati ucence in dijake na delo in odgovornost. Skrbeti bi nas
moralo, nadaljuje, »s kak$no lahkoto se nasi mladostniki utapljajo v
alkoholu, drogah in samomorih. Kot najvi§ji dosezek nasega vzgojnega
prizadevanja za reSevanje te problematike smo pripravljeni le ‘prouce-
vati pojave’ ..« Z mladimi pa je treba v naravo, se z njimi igrati in
pogovarjati, jih voditi v svet knjige, sodelovati pri njihovih dejavnostih,
biti z njimi in jim pokazati Zivljenje v vsej barvitosti ter jih povabiti k
odgovornosti do njega. »Preventiva za zdravo Zivljenje je to¢no to -
zdravo Zivljenje, ki pa ga moramo najprej obvladati odrasli.« Mo¢ pre-
ventive, ki je tudi mnogo cenej$a od kurative® in ki jo je kot lasten
vzgojni sistem razvijal Janez Bosko (1815-1888), se danes kaze kot
obetavna alternativa, kot znanilka pomladi sredi vzgojne zime.

»Kultura preventive bi prispevala k boljSemu Zivljenju in bi prihra-
nila ogromne vsote javnega in privatnega denarja«, pravi Juan E.
Vecchi, kompetentni razlagalec vzgojne karizme preventivnega siste-
ma, v knjigi Varuhi sanj s prstom na miski (1999).3 Ugotavlja, da svet
sicer $§e vedno ogroza vzgojna zima, saj v nobeni dezeli sveta minister

. Prim. Multivizijski prikaz v ljubljanskih Krizankah, 2. sept. 2000.

Prim. H. Kocmur, November - mesec preventive, Droge so povsod, ne le v mestih, v:
Qelo, 5.nov. 2003, 3.
" Ljubljana 2000, 163.
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za $olstvo in vzgojo ne velja ve¢ kot minister za gospodarstvo ali za
obrambo. Toda ze v drugem poglavju pravi, da se pomlad nujno vraca,
ker vzgoja preprosto zadeva prihodnost. Vzgoja je izziv vsakemu fata-
lizmu, tudi v permisivnost odetemu. Vzgoja namre¢ pomeni prenasanje
zrele izku$nje ¢lovestva ali dolo¢enega ljudstva na mladi rod. In mlad
¢lovek ima pravico do te izku$nje in do moznosti, da si jo osvoji. Toda
vzgoja ni le posredovanje nacel, vrednot in tehnik, ampak predvsem
sproS$¢anje notranjih zmoznosti; obcutljivost za novo, vnetljivost za
strast, sposobnost za svobodo, odprtost za prihodnost.

Vzgoja ima za cilj spremeniti srce in duha. Gre za potek, ki ga ude-
janja vsakdo v sebi, da zivi v skladu in odgovornosti do sebe, do drugih
in do okolja, v odnosu do narave in preseznosti. Vzgoja je tudi premago-
vanje sodobnega ubostva. Se veéje od gmotnega je danes ¢ustveno, du-
Sevno in duhovno ubostvo. Vzgajati pomeni vkljuciti mlade v svet odno-
sov, jih uciti ljubiti in se darovati. Mediji nas hocejo prepricati, da obstaja
sreca v imetju, izjemnih obc¢utkih in dejanjih. Tudi mladi dihajo in merijo
svoje misli znotraj velike iluzije, da je bolje imeti kot biti. Toda: ¢e je
veliko prostega Casa, je ve¢ moznosti za prostovoljstvo; ¢e je veliko po-
¢itnic, je veliko ve¢ priloZnosti za srecevanje; ¢e je veliko praznikov, je
vec razlogov za veselje. Vzgoja zmore vzbujati veselje do Zivljenja.

Mlad ¢lovek se z vzgojo usposablja za upravljanje s ¢asom, sredstvi,
programi in cilji Zivljenja, da bo v vesti zmogel izbirati dobro. K temu
uri okus, da bo izbira v skladu s ¢utom za dobro, lepo, resni¢no in pra-
vi¢no. To je ena od osrednjih tem vzgoje v dobi informatike: znati svo-
bodno in odgovorno izbirati. Odpirajo se vse vecje potrebe po vzgoj-
nem dialogu na podro¢ju odnosov in najintimnejsih custev, pa etike in
bioetike, medverskega dialoga ter pluralne humanisti¢ne kulture. Od-
pirajo se velika vzgojna prostranstva z novo zavestjo za Zivljenje v ne-
nasilju in miru, ki sedanjost dojema kot milost, prihodnost pa kot nacrt.
J. E. Vecchi pravi: »Ne vidim nobene prihodnosti brez vzgoje, razsir-
jene med vsem ljudstvom, vzgoje, usmerjene po pricakovanjih novih
rodov.«** Pri¢akovanja pa so, teolosko, predmet upanja. Kajti prihod-
nost je notranji prijatelj same kulture, ki je po svoji naravi evolucija, to
je napredek. Kristus - prototip novega ¢loveka, ki je zmagovalec nad
hudobijo in smrtjo, »kulturo smrti« definitivno spreminja v »kulturo
Zivljenja« in je poro$tvo novega upanja.

2.3 Vizija neke Sole

Jasno je, da je za tak pristop do mladih potrebna vizija Sole in vseh
tistih vzgojnih dejavnikov, ki zmorejo nagovoriti pricakovanja novih

* Prim. J. E. Vecchi, . d., 194.
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rodov, s tem pa zavajajoc¢i pedagoski optimizem spreminjati v doseg-
ljivo upanje. IzkuSenjsko sem se seznanil z izdelano vizijo neke nase
Sole, ki je predstavljena tudi na internetu. Pravi ¢udez med kurikuli
brez vizije! Preprican pa sem, da ni edini. Saj raste Stevilo vzgojnih
ustanov s koncesijo, ki imajo vizijo, in katoliSke gimnazije s svojimi
vzgojnimi in izobrazevalnimi uspehi odpirajo to vizijo tudi drugim. S
tem se ustvarja mreza preventivnih dejavnikov. In ko bo teh cudezev
Se vec¢ in ko bodo vplivali na javno $olstvo, Sele tedaj bo prislo do od-
locilnejsih sprememb. V te pa trdno verjamem, ker me o njih ne uci le
Bozje razodetje, ampak celo ostanek neke zelo prizemljene ideologije.
V Predstavitvi omenjene Sole beremo:

- V nasem hramu znanja vztrajno delamo in si nabiramo bogastvo
za prihodnost.

- Prijazno strogi ucitelji nam s spodbudo pomagajo k osebnemu
razvoju.

- Trudimo se za svoj uspeh, smo strpni, poSteni in spoStujemo
druge.

- Od starsev pricakujemo, da nam skupaj z ucitelji zaupajo in stojijo
ob strani.

- Pocutimo se varno, kadar nam je dovoljeno popraviti napake.

- Na$ hram znanja naj bo tudi hram smeha, dobre volje in uspehov.

»Temelj vizije so vrednote ... SpoStovanje na vseh ravneh, postenost,
prijaznost, znanje, strokovnost, u¢enje za Zivljenje, medsebojna pomoc,
strogi, prijazni, dosledni, pravi¢ni, humorni ucitelji - ucitelji z avtoriteto;
prijateljstvo, razvijanje delovnih navad in kolektivnega duha, odnos do
Cistega okolja in narave, kulturne dedisc¢ine, skrb za zdravje, strpnost,
medsebojno sodelovanje in zaupanje so vrednote, za katere menimo
vsi: ucitelji, ucenci, starsi ter predstavniki okolja, da so vodilne pri nasem
ravnanju za doseganje vzgojno-izobrazevalnih ciljev $ole.«*

Treba je dodati, da je taka vizija mogoca celo v javni $oli, kjer ni do-
voljena nikakr$na religiozna dejavnost.*

2.4 Vizija Cerkve na Slovenskem

Cerkev na Slovenskem ima tudi dolo¢eno vizijo, s katero se vklju-
¢uje v mrezo teritorialne oziroma lokalne ali krajevne preventive kot
pozitivne vzgojne ponudbe. Sele ta polagoma spreminja sistem, ker naj-
prej za¢ne spreminjati zavest in odnose med ljudmi.?’

® http://www2.arnes.si/-osljjk1s/uvod/vizija3.htm (16. okt. 2003).

Prim. Zakon o organizaciji in financiranju vzgoje in izobraZevanja, v: Uradni list RS
§t. 12-567/96 z dne 29. februarja 1996, ¢l. 72.

Prim. J. Bajzek, Teritorialna preventiva, v: A. Baliga¢ (ur.), Mladi, ulica, prihodnost,
Ljubljana 1998, 36-58.
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Po demokrati¢nih spremembah se je v Sloveniji za¢elo govoriti in
pisati o morebitnem uvajanju verskega pouka v $olo. Resno razprav-
ljanje in prizadevanje za uvajanje verskih in eti¢nih vsebin v $olski
sistem je bilo od zacetka devetdesetih let do Plenarnega zbora Cer-
kve na Slovenskem (1999-2000) dokaj premocrtno.® Nasprotna stal-
iS¢a so veckrat zanetila javno polemiko. Na cerkveni strani je bilo
nekaj neodlo¢nosti in pomislekov, na drugi strani, recimo v politiki,
pa razen v demosovi vladi ni bilo nikakr$nih realnih moznosti, da bi
se verski pouk moglo uvesti v $olo. Se je na tem podrocju doslej sploh
kaj premaknilo?

Pustimo ob strani Solsko zakonodajo iz leta 1996, ki uvaja obvezni
izbirni nekonfesionalni pouk o verstvih in etiki v 7., 8. in 9. razredu
osnovne $ole,* za katerega pravi S. Gerjolj, da je proticerkveno kon-
cipiran in zato ni ¢udno, da se cerkveno vodstvo od njega distancira;*
to ni predmet nase razprave, pa ¢eprav izvaja Teoloska fakulteta sku-
paj s Filozofsko fakulteto Univerze v Ljubljani program za doizob-
razevanje uciteljev predmeta »verstva in etika«.*' Ce pustimo ob stra-
ni tudi obliko obveznih izbirnih vsebin v srednjih Solah, kjer je neka
moznost za izvajanje kr§¢anskih verskih in eti¢nih vsebin, ter ¢e pusti-
mo ob strani tudi docela osamljene primere uporabe Solskih prostorov
za zupnijsko katehezo, potem ostane bore malo za odgovor na vprasa-
nje, ali se je sploh kaj premaknilo. Ali se je kaj premaknilo v odnosu do
verskega pouka v $oli kot obveznega izbirnega predmeta? Pri tem je
vendar omembe vredno troje, kar je dobro posebej poudariti.

- Cerkvi je uspelo dobro organizirati in izvajati Zupnijsko katehezo,
Se vec, po osamosvojitvi ji je uspelo potrditi nacrt in nove ucbenike za
celotno devetletko.

- Ideja o uvajanju verskega pouka v Solski sistem je v cerkvenih
krogih bila vedno Ziva in se je na plenarnem zboru izkristalizirala v iz-
virno zamisel in predlog.

- Konfesionalna dejavnost, sicer dovoljena v privatnih $olah, je leta
2002 s spremembo enega od $olskih zakonov postala dovoljena tudi v
vrtcih in $olah s koncesijo.

Glede druge alinee je treba poudariti, da od prvega Studijskega dne
o tej tematiki leta 1990 do plenarnega zbora zagovarja katehetska

* Prim. F. Skrabl, Solski religiozni pouk v demokraticni druzbi, Ljubljana 1992; A. S.
%noj, Religiozno-eticne vsebine v javni Soli, v: BV 53 (1993), 309-320.
" Prim. Zakon o osnovni Soli, v: Uradni list RS, §t. 12-570/96, ¢len 17.

Prim. S. Gerjolj, Versko poucevanje, v: P. Kvaternik (ur.), V prelomnih casih, Ljubljana
2001, 67.
* Prim. A. S. Snoj, Dejavnosti TeoloSke fakultete v Studijskem letu 1999/2000, v: BV 61
(2000), 250.
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stroka pri nas isto temeljno zamisel in domala z istim izrazjem.** Plena-
rni zbor se je kljub neugodni zakonodaji, ki do leta 2002 ni dovoljevala
konfesionalne dejavnosti niti v vrtcih in Solah s koncesijo,* zavzel za
pravico do verskega pouka v Solskem sistemu in izoblikoval izviren pred-
log, da naj Zupnijski verouk 7., 8. in 9. razreda za veroucence nadome-
sti enega izmed obveznih izbirnih predmetov.*

Po raznih izjavah in neuspe$nih poskusih dogovarjanja med pred-
stavniki vlade in Cerkve® je plenarni zbor ponovil upravicene in zako-
nite zahteve za uvajanje verskega pouka v Solski sistem pod naslovom
Sola, verski pouk v $oli in Zupnijska kateheza. Konéno je tu besedilo, ki
je sad dosedanjih prizadevanj Cerkve na Slovenskem. Upajmo, da je ne-
gotovost mimo in da gre za izvirni predlog o nacinu izvajanja verskega
pouka, ki je uresnicljiv in obetaven. Uresnicljiv je seveda le v sodelova-
nju s Solskimi oblastmi in obetaven le v sodelovanju s starsi in uc¢enci.

Vloga verskega pouka v sodobni $oli, kakor se kaze iz cerkvenih
dokumentov in slovenskih pobud, je prispevek k celostni vzgoji in iz-
obrazevanju ucencev in dijakov. Ne zgolj pravica starSev in kake ver-
ske skupnosti, temvec blagor in korist u¢encev in dijakov daje temu
predmetu edino pravo konsistentnost in sprejemljivost. Verski pouk, ki
ga nudi verska skupnost, v srednjeevropskem civilizacijskem prostoru
dopolnjuje poslanstvo druzine in Sole. Uresnicuje se po ciljih in me-
todah, ki so lastne §0l1.4°

“ Prim. A. S. Snoj, Porocilo s posvetovanja o verskih, eticnih in kulturnih vsebinah v
vzgop in izobraZevanju, Ljubljana 23. maja 1990.

Za prvotno prepoved konfesionalne dejavnosti tudi vrtcih in $olah s koncesijo je
treba reci, da je bila, po odlocbi slovenskega ustavnega sodisca, v neskladju z ustavo.
Vlada in parlament sta zato morala sprejeti nov zakon, katerega spremenjeno besedilo
se glasi: »V vrtcih in $olah s koncesijo je konfesionalna dejavnost dovoljena, kadar se
izvaja zunaj programa, ki se opravlja kot javna sluzba. Konfesionalna dejavnost je
dovoljena v vrtcih in Solah s koncesijo, ¢e ¢asovno ne prekinja in prostorsko ne ovira
programa, ki se izvaja kot javna sluzba. Izvajanje konfesionalne dejavnosti mora biti
organizirano tako, da tistim, ki se ne zelijo udeleziti te dejavnosti, omogo¢a nemoten
prihod in odhod.« Zakon o spremembah in dopolnitvah zakona o organizaciji in finan-
czran]u vzgoje in izobraZevanja, v: Uradni list RS, §t. 108/02, ¢len 2 (411-01/90-16/44);

rlm A. Zibret, V javnih Solah verouka (Se) ne bo, v: Delo, 1. jul. 2002, 3.

* Prim. 1. Stuhec (ur.), Plenarni zbor Cerkve na Slovenskem, Sklepni dokument, Ljub-

ljana 2002, 391.

~ Za pregled desetletnih prizadevanj prim. A. S. Snoj, Cerkveni dokumenti o vlogi ver-
skega pouka v sodobnem Solstvu, Dokumenti Cerkve na Slovenskem, v: BV 61 (2001),
42679-286.

Prim. Religijske in eticne vsebine v javni Soli, v: A. S. Snoj, Didaktika religijskega in
eticnega pouka, Dnevnik za pedagoSko prakso, Ljubljana 1999, 29-30. Gre za izvlecek
prvih predlogov za pogovore z Ministrstvom za $olstvo in $port, ki jih je izdelala
cerkvena komisija za vzgojo in izobrazevanje leta 1992.
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Sklep: SrediS¢ni pomen vzgoje

Holisti¢ni pristop k znanosti je danes skupni imenovalec tudi pora-
jajoce se antropoloske paradigme ali humanisti¢nega modela vzgoje in
izobrazevanja, ki dojema c¢loveka v njegovi celovitosti: v odnosu do dru-
gih, stvari in sveta.*’” S tem pa postaja homo philantropicus, ki se ne uci
le védenja in proizvodnje, ampak tudi etiénega ravnanja in predvsem lju-
bezni do strpnega sozitja. Humanisti¢éni model odpira dostop do tiste
univerzalne (kat-holos) razseznosti, ki jih lahko nudi le celosten vzgoj-
no-izobrazevalni nacrt. Se ve¢. V takem nacrtu je mogoce prepoznati
»suprématie de ’esprit« kot izredno pozitivno in smerodajno nacelo za
pedagogiko prihodnosti in tudi za izroc¢anje eti¢nih in verskih vrednot.
Vladimir Mihajlovi¢ Solovjov, ruski mislec, je dejal, da se je evropska
civilizacija v preteklosti raztres¢ila na tri ravni spoznavanja: na empi-
riéno, metafizi¢no in misti¢no. Tehniki (politiki!), misleci in mistiki so
zato pred velikim izzivom, da spet vzpostavijo duhovno enotnost Evro-
pe z medsebojnim komuniciranjem:* v pluralni druzbi smo kot individ-
ualisti vendar obsojeni na dialog drug z drugim, da bi dogovorno vsak
nasel svoj ustrezen zivljenjski prostor.* Nova paradigma se oblikuje v
smeri nemehanicistiénega in planetarnega pogleda na svet. Ta govori
v prid celostnega pogleda tudi na ¢loveka ter njegovo delovanje, pred-
vsem na treh ravneh:®

- na individualni ravni je navzoca skrb za integralno vzgojo, z vklju-
¢evanjem vseh ¢lovekovih sposobnosti (obeh mozganskih polobel),
razuma in ¢ustvovanja, cloveka kot osebnostnega in druzbenega bitja;

- na ekoloski ravni ¢lovek ustvarja ravnotezje v svojem bioloSkem
ritmu in v odnosu do drugih ter sveta, ki ga obdaja; ¢lovek tega reda
seveda ne ustvarja sam v polnem pomenu besede, ampak ga ohranja in
dograjuje;

- ¢lovek se dozivlja kot bitje, ki je del vesolja in s svojimi sostano-
valci na zemlji v sorodstvu, zato naj v strpnosti in sozitju dozivlja plu-
ralnost etni¢nih, nacionalnih, verskih ... razlik kot obogatitev na pla-
netarni ravni.

Ob zakljuc¢ku mednarodnega seminarja Mladi - ulica - prihodnost:
sodobne oblike revscine mladih, ki je potekal v Ljubljani od 8. do 10.
aprila 1999, so udelezenci, potem ko so izpovedali svoj credo v mlade,

" Prim. F. Pedicek, Nasa nova Solska zakonodaja v luc¢i loma danasnje paradigme
z4nanostl v: Slovenska Sola in njen c¢as (zbornik), Ljubljana 1995, 29.
X Prim. T. Spidlik, K celovitosti duhovnega sveta, v: Tretji dan 24 (1995), it. 3, 25.

Prim. A.S. Snoj, Vrednote in norme nekdaj in danes, v: A. Zerovnik (ur.), Vzgoja,
vrednote cilji, Ljubljana 1996, 23; M. Kovac Sebart, n. d., 67.

* Prim. V. Forca - S. Sorli, Vzgoja v oceh novejsih znanstvemh domnev, v: Otrok in
druzina 1991, 8t. 5, 4.
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v vzgojo in v preventivo, naslovili na javnost tudi Klic v sili in ga sklenili
s pozivom k okrepitvi upanja:’!

- postavimo mladostnika v sredi§¢e naSega zanimanja;

- naredimo vse, kar je v naSih moceh, za promocijo vzgoje in njeno
pozitivno uveljavitev;

- prebujajmo v ljudeh veselje in voljo do vzgojnega dela;

- omogocajmo druzini, da bo lahko kar najbolje opravljala svoje
vzgojno poslanstvo;

- dajajmo pri svojem delu ve¢ poudarka celostnemu razvoju mladih,
oblikujmo taks$ne strukture, ki bodo spodbujale in pospesevale oseb-
nostno dozorevanje mladih;

- naredimo kakovostni korak od izvajanja projektov k resni¢nim
procesom vzgoje;

- povezujmo se med seboj, delujmo po nacelih teritorialne preven-
tive.

Povzetek: A. Slavko Snoj, Pedagoski optimizem med utopijo in upa-
njem

Homo mechanicus je usmerjen tako, da je vedno manj obcutljiv za
vi§jo kakovost zZivljenja. Ali njegov neposredni potomec homo electron-
icus ni $e bolj ocaran od neomejenega polas¢anja narave, stvari in lju-
di? Ociten postaja izpad oziroma velik pomen vzgoje. V prvem delu
razprave je vzoréno prikazana protivzgojna zabloda, ki jo prinasa an-
tipedagoski val. Nato je predstavljeno nekaj posledic permisivne vzgo-
je, ki vodijo v slepo ulico. Narcisti¢no in permisivno vzgojno-socializa-
cijski model nima prave prihodnosti ampak vodi v utopijo. Zato neka-
teri stars$i, ucitelji in vzgojitelji iS¢ejo alternativne pedagoske vzorce, ki
mlade usmerjajo v uspelo Zivljenje. V drugem delu je nakazanih nekaj
pozitivnih nastavkov, ki so tudi pri nas znanilci alternativnega vzgoj-
nega ozaves$canja in aktualiziranja vzgojno-izobrazevalnih vzorcev, od-
prtih za eti¢ne in religijske vsebine in vrednote, kot upanje za prihod-
nost. Antropoloska paradigma ali humanisti¢ni model je zato ustrezne-
jSa alternativa, ki mladega ¢loveka usposablja ne le za védenje in za
proizvodnjo, ampak tudi, da bo kot homo philantropicus zavzet za etic-
no ravnanje in strpno sozitje. Vizije mladih, starSev, vzgojiteljev in
(vero)uciteljev potrjujejo, da je preventivna vzgoja s Siroko pozitivno
vzgojno ponudbo edina pot, ki lahko plehki pedagoski optimizem
spreminja v dosegljivo upanje.

TA. Baligac (ur.), n. d. (priloga).
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Kljucne besede: antropoloSka paradigma, humanisti¢ni model, narci-
sizem, pedagogika, permisivnost, preventiva, verski pouk, vzgoja

Summary: Alojzij Slavko Snoj SDB, Pedagogical Optimism Bet-
ween Utopia and Hope

Homo mechanicus is so strongly oriented towards usability, efficien-
cy and productivity that this makes him increasingly insensitive to any
higher quality of life. Is not his direct descendant homo electronicus
even more strongly bewitched by the unlimited possibilities to appro-
priate nature, things and people? The importance of education or of a
lack thereof is becoming rather obvious. The first part of the treatise
deals with the anti-educational aberration brought by the anti-peda-
gogical wave. Then it shows some consequences of permissive educa-
tion leading into a blind alley. The narcissistic and permissive model of
education and socialization does not have any real future but leads
into a utopia. Therefore some parents, teachers and educators look for
alternative pedagogical models directing young people towards a suc-
cessful life. In the second part of the treatise the author briefly men-
tions some positive attempts as a hope for the future: they are heralds
of an alternative educational awareness and comprise educational
models open to ethical and religious contents and values. Thus, the
anthropological paradigm or the humanistic model is a more suitable
alternative, which makes a young person not only knowledgeable and
efficient, but also a keen supporter of ethical behaviour and tolerant
co-existence as homo philantropicus. The visions of the young people,
parents, educators and teachers confirm that preventive education
with a broad positive educational supply is the only way to change the
insipid pedagogical optimism into an attainable hope.

Key words: anthropological paradigm, humanistic model, narcissism,
pedagogy, permissiveness, prevention, religious instruction, education.
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Ivan Rojnik

Mesto pedagogike religije
v slovenskem prostoru

Pedagogika religije (v nadaljevanju PR) se je razvila v ¢asovno in
kulturno dolo¢enem prostoru kot teorija verskega pouka v $oli. V ev-
ropskem prostoru se je razvila v povezanosti s kr§¢ansko veroizpo-
vedjo.

Mednarodni simpozij Posredovanje verskih vsebin v pluralni druzbi
razlicnih kulturnih in verskih vplivov (Celje 2003)! je nedvomno velik
izziv za PR, ki se ukvarja s prakso verske vzgoje v razli¢nih procesih iz-
obrazevanja in vzgoje.

V vecini EU dezel poznajo verski pouk kot Solski predmet v javnih
in zasebnih $olah, in PR kot teorijo religiozne vzgoje in izobrazevanja.
Njen razvoj je v veliki meri odvisen od verskega pouka.

Kako danes razumemo PR v evropskem prostoru? Kaksno mesto
ima v slovenski druzbi in Cerkvi?

1. Nekaj podatkov o razvoju PR v preteklosti

Z izvajanjem Splosne Solske naredbe, ki jo je izdala Marija Terezija
1774, se je verouk preselil iz cerkvenih v Solske prostore in postal Sol-
ski predmet. S tem je spodbudil razvoj PR kot teorije verskega pouka,
vendar ne takoj na zacetku.

Leta 1889 se prvi¢ pojavi izraz PR (M. Reischle). Bolj pogosto se
zacne omenjati v zacetku 20. stoletja, predvsem v nemsko govorecih
dezelah.

PR kot znanstveno razmisljanje o verskem pouku se je pojavila v
novejSem casu. Joseph Gotler (1874-1935) velja za ustanovitelja znan-
stvene PR. Vse do Sestdesetih let prejSnjega stoletja, ko je bil verouk
v vec€ini evropskih $ol neke vrste kateheza, se za¢ne teoreti¢no razmis-
ljanje o verskem pouku v $oli osamosvajati in pocasi oddaljevati od

' Prim. Mednarodni simpozij v organizaciji slovenskega in avstrijskega Odbora za Sred-
njeevropski katoliski shod in Teoloske fakultete Univerze v Ljubljani: Posredovanje
verskih vsebin v pluralni druzbi razlicnih kulturnih in verskih vplivov, od 6. do 9. no-
vembra v Domu sv. Jozefa v Celju.
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katehetike. Z novimi ué¢nimi naérti v Nemciji (Rahmenplan (1967) in
Zielfelderplan (1973)), je dobil verski pouk korelacijskodidakti¢éno
usmeritev.

Nemska sinoda (1974) pa je dokon¢no razmejila Zupnijsko katehezo
in verski pouk v $oli in s tem znanstveni $tudij katehetike in PR.?

PR v novejsem casu razumemo kot teorijo verske vzgoje, ki je
osnovana na teologiji in pedagogiki.’> Vecji poudarek daje pedagogiki
oziroma pedagoskim vedam, za razliko od katehetike, ki daje vedji
poudarek teoloskim vedam.

V Sloveniji je vse do leta 1952 verouk potekal v $oli, podobno kot v
sosednjih evropskih dezelah, PR pa se je razvijala glede na posebne
druzbene, kulturne in cerkvene razmere.

V casu, ko je zacela veljati Splosna Solska naredba Marije Terezije,
smo bili del Avstro-Ogrske; v predvojni Jugoslaviji se je nadaljevala
taka praksa Solskega verouka, kakrsna je bila pre;j.

Leta 1941 je A. Trstenjak izdal Metodiko verouka, ki je takrat
pomenila veliko pridobitev na podroc¢ju PR, zato je bila delezna iz-
jemne svetovne pozornosti. V italijans¢ino je bila prevedena in natis-
njena 1945 in 1955. Metodika je priro¢nik za profesorje verouka in za
katehete. Hkrati je zanimiva za §irs§i krog vzgojiteljev in pedagogov.
Cilj PR je versko zivljenje, A. Trstenjak jo imenuje verstvena peda-
gogika. Takrat je bil Solski verouk edina oblika verskega pouka, Zup-
nijske kateheze ni bilo.

O tedanji pedagogiki meni A. Trstenjak, da temelji na teoreti¢nih
vedah: ontologiji, teodiceji, zlasti pa psihologiji, biologiji in sociologiji.
Pedagogika religije pa temelji poleg tega tudi na teoloskih vedah.
Katehetika kot teoreti¢na znanost o katehezi ali verouku je po mnenju
Trstenjaka posebno podrocje (panoga) verske pedagogike.

A. Trstenjak obravnava teorijo verske vzgoje predvsem z vidika
psihologije vzgojnih vrednot. Nasproti didakti¢cnemu materializmu, ki
skoraj izkljuéno poudarja uéno snov, je s svojo metodiko postavil v
ospredje samostojno oblikovanje gojenca na osnovi vrednot. V uvodu
je Trstenjak zapisal, da je v tem pogledu oral ledino.*

Kmalu po drugi svetovni vojni so se zaceli v odnosih med Cerkvijo in
drzavo usodni premiki, ki so vplivali na razmerje med splo$no in versko
vzgojo. Do leta 1952 $e ni bilo nasprotij med splo$no in versko vzgojo.

Stanko Gogala (1901-1987) je zagovornik povezanosti in nena-
vadne podobnosti med Kristusovo pedagogiko in spoznanji moderne

Pr1m F. Skrabl, Nastanek in razvoj pedagogike religije, v: BV 60 (2000), 486-492.

* Prim. F. Skrabl (priredil), Katehetsko-pedagoski leksikon, Katehetski center, Ljubljana
1992, 481.

* Prim. A. Trstenjak, Metodika verouka, Ljubljana 1941, predgovor.
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pedagogike. Se ve¢, na osnovi vzgojnih ciljev in metod vidi smiselno in
duhovno povezanost med njima.

Moderna pedagogika poudarja vzgojiteljevo osebnost in njegov
pedagoski eros, ki se odraza v odnosu do gojencev. Moderna pedagogi-
ka zagovarja duhovne vzgojne cilje. Pa ne samo te, v oblikovanju ¢lo-
veka daje velik pomen kulturnemu Zzivljenju, ¢lovekovim socialnim
dolznostim. Kristusova vzgojna sredstva, kot npr. ljubezen, dobrota, po-
trpezljivost, zaupanje v ¢loveka, odpoved, smisel za razli¢ne vrednote,
resni¢nost in delavnost, so presla v zakladnico moderne pedagogike.
Metoda Kristusovega u¢enja in vzgajanja upoSteva dve najpomembne-
j8i zahtevi, Zivljenjskost in neposredno dozivetost.’

Pedagog Robi Krofli¢ meni, da je S. Gogala zelo jasno pokazal ce-
lostnost in konsistentnost svojega razmis$ljanja, ko je kot katoli¢an in
pedagoski teoretik znal v primerni obliki povezati katoli§ka izhodisca
z naceli lai¢ne znanstvene pedagogike.®

V ¢casu, ko je bila v vzgoji in izobraZevanju na pohodu tehnicisti¢no-
materialisticna paradigma, je prislo do nasilne politi¢ne izkljucitve ve-
rouka iz $ole (1952). Sledil je razkorak med tehni¢nostjo in duhovnost-
jo. Slednja pomaga otrokom in mladim v razreSevanju odnosa med
makrokozmosom in mikrokozmosom, stvarnostjo in ¢loveskostjo, biva-
njem in minevanjem, Zivljenjem in smrtjo.’

Tehnologizem v pedagogiki daje tehnikam, sredstvom, nac¢inom,
pripomockom vecjo pozornost kakor logosu vzgoje in izobrazevanja.

Tehnologizem s tehnokratizmom, institucionalizmom, birokratiz-
mom ne korenini ve¢ v moralnih duhovnih vrednotah, temvec se ob-
likuje na temelju potrosniskih dobrin in vsesplo$ne storilnostne in pri-
dobitniske uspesnosti.

Mehanicizem daje izkljuéno prednost induktivno-empiristi¢ni metod-
oloskosti, ki korenini v scientizmu in pozitivizmu.?

Kako se je tehni¢no mehanicisti¢na paradigma uveljavljala v prak-
si, se lahko prepri¢amo na konkretnem primeru. R. LESNIK v priro¢niku
Osnove pedagogike (1976), ki je namenjen strokovnim delavcem, uéi-
teljem, predavateljem in organizatorjem izobrazevanja, poda kritiko
dotedanje pedagogike (do leta 1952) in postavi pedagogiko na nove
temelje: »Pedagoska teleologija, ki je skuSala izoblikovati ve¢no ve-
ljavne vzgojne smotre in vrednote, si je pomagala predvsem z etiko,
religijo in filozofijo, in postavljala vzgojni smoter, ki naj velja povsod in

PRIM S. Gogala, »Eden je vas Ucenik« (Mt 23,8), v: Sodobna pedagogika 51 (2000), 194.

° Prim. Komentar R. Kroflica k ponatisu razprave S. Gogale, » Eden je vas Ucenik« (Mt
23,8), v: Sodobna pedagogika 51 (2000), 190.

Prlm F. Pedicek, Pedagogika danes, Zalozba Obzorja, Maribor 1992, 289-290.

* Prim. F. Pedicek, n. d., 48-51.



58 Bogoslovni vestnik 64 (2004) 1

vselej neodvisno od resnicne stvarnosti. Tako so razli¢ne verske in kul-
turne pedagogike usmerjale ¢lovekov privzdignjeni duhovni in nadcut-
ni svet ter ga odmikale resni¢nosti.

Marksisticna pedagogika, zasnovana na marksisti¢ni dialektiki, iS¢e
vzgojni smoter v neposredni druzbeni stvarnosti, ga odkriva s svojimi
spoznavnimi metodami in ga preskusa v zivljenjski praksi. Navsezad-
nje ne more biti drugace, kakor da tehnika in znanost postajata ustvar-
jalni sili.«’

Laic¢na $ola, ki je bila pod vplivom ideoloske indoktrinacije, ni pre-
nesla duhovne in $e manj verske vzgoje. Dialog med pedagoskimi ve-
dami in PR je bil porusen.

»Verska in znanstvena vzgoja se ne moreta skupaj odvijati«, meni
R. Lesnik, »ker se v nekaterih bistvenih Zivljenjskih vpra$anjih, izho-
disc¢ih in odzivih preprosto povsem izkljucujeta in v svojem protislovju
ne usklajata, da bi nemoteno omogocali razvoj mlade osebnosti.
Cerkev in Sola sta torej nujno loceni, sicer bi na otroka vplivali na-
vzkrizni vzgojni smotri v $oli, razlicne presoje in vrednote, dvotirnost,
ki lahko dusi razvoj osebnosti (p.s. R. LESNIK posebej oznacil ).« Kako
nasilna je bila odlo¢itev o lo¢itvi Cerkve in drzave ter izkljucitvi ver-
ouka iz $ol, dokazujejo dokumenti ob¢inskih komitejev Zveze komuni-
stov Slovenije, ki jih je objavil dr. Milko Mikola. [z dokumentov izve-
mo, da ni §lo samo za loc¢itev Cerkve in drzave, ampak si je ZKS priza-
devala, da bi zatrla vero in Cerkev ter vzpostavila popoln monopol
nad vzgojo mladine."

Prav v tem ¢asu je Cerkev na Slovenskem naredila najvecji podvig
v 20. stoletju. Kljub strahotnim politi¢nim pritiskom, nasprotovanju in
preganjanju je iz ni¢ vzpostavila sistem zZupnijske kateheze. Katehe-
tom, ki so bili ve¢inoma duhovniki, in katehistinjam tega obdobja gre
veliko priznanje.

Ker je verouk postal izkljuéno cerkvena dejavnost, se je teorija
krscanske vzgoje v tem obdobju razvijala na cerkvenih ustanovah (teo-
loska fakulteta, katehetski tedni na Mirenskem gradu in v Mariboru)
kot krs¢anska pedagogika ali katehetika. Razvoj PR je zastal.

V. Dermota, profesor katehetike na Teoloski fakulteti v Ljubljani, je
bil v 70 in 80 letih najbolj zasluzen za razvoj kr§¢anske pedagogike.'?

Na pedagoskem podrocju je bila PR v reSevanju vprasanj v zvezi z
religijo potisnjena v ozadje. Njeno mesto je prevzela sociologija religije

’R. Lesnik, Osnove pedagogike, Dopisna delavska univerza Univerzum, Ljubljana 1976,
107.
'R Lesnik, . d., 114.

Prim. M. Mikola, Religija, cerkev in Sola v dokumentih obcinskih komitejev ZKS
Zgodovinskega arhiva Celje, Celje 2003.
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in to vlogo ima na strani drzave in pedagoskih ved $e danes. V javnosti
se tako soocajo teologi in sociologi in ne npr. teologi in pedagogi, psi-
hologi, psihoterapevti, filozofi, zdravniki.

Sociocentri¢na usmeritev v pedagogiki, ki izhaja iz osnovne do-
mene, da je izobrazevanje druzbena, drzavna dolznost (druzbeni cilji
so v ospredju), se odraza tudi v odnosu do religije.

2. Preobrat v razvoju slovenske PR

Od osamosvojitve (1991) dalje se je zacel vzpostavljati nov odnos
do religije.

Zdi se, da smo v devetdesetih letih prerasli nekatera nasprotja in se
zaceli pogovarjati o splo$ni in verski vzgoji, ki si nujno ne nasprotujeta.
PR postopoma pridobiva svoje mesto in legitimnost, toda le v antropo-
loskem pojmovanju pedagogike, ki ob pozitivno znanstvenih pedagos-
kih zasnovah dopusc¢a doloc¢en delez tudi duhovnim (teoloskim) vedam.

Gre za novo paradigmo v antropoloski pedagogiki, ki razvija mis-
ljensko-nazorski pluralizem in humani demokratizem. Temeljni teorem
pedagogike ¢loveka in njegove ¢loveskosti je povezovalnost ali inte-
grativnost stvarnega in duhovnega.’

Sledijo razprave, ki znova postavijo religijo kot predmet diskusije v
krog pedagoskih ved.

Sodobna pedagogika v 1. Stevilki leta 2000 razpravlja o vzgoji v
javni $oli. Med drugim se dotika tudi vprasanja religijskega pouka v
Soli.

Dokaz za dialog med pedagoskimi vedami sta monografski pred-
stavitvi v Sodobni pedagogiki Karla Ozvalda (2002, §t. 4) in Stanka
Gogale (2000, st. 5), ki sta bila predstavnika predvojne duhoslovne
oziroma kulturne pedagogike.

V devetdesetih letih so se vrstile razprave o verouku v $oli. Pogosto
so pokazale, da nismo imeli znanstveno utemeljene PR.

Skoraj petdesetletna prekinitev tradicije v poucevanju verouka v
Soli je pomenila specifi¢cno izhodisce za razpravo v slovenskih razme-
rah. V evropskem prostoru so razpravljali na osnovi izku$enj, medtem
ko smo se mi pogovarjali samo o tujih izku$njah. Zanimivo je tudi to,
da so se v procesu demokratizacije mnogi problemi resili tako reko¢
brez vedjih tezav, npr. moznost za dobrodelno delovanje Cerkve v jav-
nosti, vzpostavitev diplomatskih odnosov s Sv. sedezem, bogosluzje in
druge verske prireditve v javnih prostorih, vkljucitev teoloske fa-

" Prim. V. Dermota, Pedagogika, Ljubljana 1973; Katehetika, Ljubljana 1977; Poglavja iz
fgorije krscanske vzgoje, Ljubljana 1983.
" Prim. F. Pedicek, Pedagogika danes, Zalozba Obzorja, Maribor 1992, 444.
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kultete v univerzo, to se ni zgodilo pri razreSevanju vprasanja verske-
ga pouka v $oli.*

Nekateri si $e vedno prizadevajo, da bi ‘znanstveno’ utemeljili iz-
kljucitev verouka iz Sole na osnovi ‘parole’ o locitvi Cerkve od drzave.
Vse evropske drzave, ki imajo verski pouk v $oli, so lo¢ene od Cerkve.
Odlocitev o izkljucitvi verskega pouka leta 1952 je bila in je $e vedno
izklju¢no politicne in ideoloske narave.

Na Hrvaskem so kmalu po osamosvojitvi brez vecjih pomislekov
verskemu pouku vrnili tisto mesto v $oli, ki ga ima v vecini evropskih
drzav. Danes lahko na osnovi dejstev razpravljajo o najbolj primerni
obliki verskega pouka in ga prilagajajo razli¢nim kulturnim, druzbeno-
politi¢nim, Solskim in cerkvenim razmeram in zahtevam. Desetletna
izkusSnja potrjuje prepricanje, da je verska vzgoja in izobrazevanje kot
sestavni del celovite ¢lovekove formacije v $oli primerna in potrebna.

Leta 1994 so na filozofski fakulteti zagrebske univerze uvrstili ped-
agogiko religije med pedagoske vede. Za vkljucitev v univerzitetni
vzgojno-izobrazevalni program sta se posebej zavzela prodekan za
pouk M. Matijevi¢ in dekan pedagoskih ved B. Kalin. Katehetski sa-
lezijanski center pa je poskrbel za literaturo o pedagogiki religije. Ve-
liko $tevilo vpisanih v §tudij pedagogike religije je bila potrditev, da
mnogi potrebujejo duhovnih vrednot, za katere so bili toliko ¢asa pri-
krajsani.l

Mnozicen vpis laikov na teologijo v Ljubljani in Mariboru po ponov-
ni vkljucitvi teoloske fakultete v Univerzo v Ljubljani je dokaz zani-
manja za duhovnost, ki desetletja ni imela mesta v vzgojno-izobraze-
valnih kurikulih.

V devetdesetih letih smo dobili pomembno literaturo o osnovnih
vprasanjih teorije verskega pouka. Navajam samo nekaj primerov.

1992 je F. Skrabl s sodelavci oskrbel prevod Katehetsko-pedagoske-
ga leksikona.' Z njim je na$o javnost seznanil z osnovnimi pojmi so-
dobne PR in katehetike ter njunim razvojem. Leksikon je sestavljalo
125 strokovnjakov iz celega sveta in Se vedno spada v vrh katehetsko-
pedagoske literature. Je prvo tovrstno delo v slovenscini.

V naslednjih letih je F. Skrabl objavil e razpravo Nastanek in raz-
voj pedagogike religije'’ in monografijo Izbrana poglavja iz pedagogi-
ke religije.'

“ Prim. L. Rojnik, Uvod v disertacijo, v: M. Sverc, Teoreticna izhodis¢a za uvajanje re-
légl]ske vzgoje in izobrazevanja v slovenski Solski sistem, Druzina, Ljubljana 2000, 9.

, Prim. M. Pranji¢, Religijska pedagogija, Katehetski salezijanski centar, Zagreb 1996, 8-9.

°F. Skrabl (priredil), Katehetsko-pedagoski leksikon (uredil J. Gevaert), Katehetski
center- Knjizice, Ljubljana 1992.

F Skrabl, Nastanek in razvoj pedagogike religije, v: BV 60 (2000), 483-504.

‘F. Skrabl, Izbrana poglavja iz pedagogike religije, Salve, Ljubljana 2001.
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Pomemben prispevek k sodobnemu pojmovanju verskega pouka je
disertacija M. Sverc, Teoreticna izhodis¢a za uvajanje religijske vzgoje
in izobrazevanja v slovenski Solski sistem.’® M. Sverc nas seznani s teo-
reti¢nimi izhodi$¢i verskega pouka:

- Vprasanje verskega pouka v odnosu do druzbeno-politi¢nih dejav-
nikov in o njegovi vpetosti v kulturni prostor. Stanje v druzbi in usmer-
itev v Soli vplivata na odlocitev o izbiri modela verskega pouka.

- Vprasanje verskega pouka v odnosu do $olskega sistema in o nje-
govi povezanosti s konceptom vzgoje in izobrazevanja.

- Teoreti¢na izhodis¢a za uvajanje verske vzgoje in izobrazevanja
v slovenski Solski sistem postavi v okvir evropskega Solskega sistema,
predvsem italijanskega in nemskega, ki z neprekinjeno tradicijo uposte-
va versko razseznost vzgoje in izobrazevanja in delez kr§¢anstva v
stoletnem oblikovanju evropske kulture in druzbeno-politicnega Ziv-
ljenja.?

3. Izzivi in naloge PR v slovenskem druzbenem, kulturnem in
cerkvenem prostoru danes

V EU ima PR jasno dolo¢eno mesto med pedagoskimi vedami in se
neprekinjeno razvija vse do dana$njih dni. Kljub razlicnim mnenjem
glede obsega njenega Studijskega podrocja je praksa Solskega ver-
skega pouka vendarle glavna spodbuda in izziv za razvoj PR kot znan-
stvene vede. Tako v Avstriji delujejo religijskopedagoske akademije za
oblikovanje uciteljev verskega pouka in 9 religijskopedagoskih institu-
tov, ki skrbijo za stalno usposabljanje uciteljev verskega pouka.

Evropska katehetska ekipa, ki je bila leta 1950 ustanovljena v Ri-
mu, je zdruzenje pedagogov religije Evrope.”!

PR je samostojna veda. Niti pedagogika niti PR ne moreta biti
privesek ideologiji ali kakr$nikoli vedi, ki se omejuje bodisi na biolosko
in psiholosko (psihologija) bodisi na druzbeno osnovo ¢lovekovega
razvoja (sociologija). Verska razseznost je ena od osnovnih razsezno-
sti ¢clovekovega bivanja, ne glede na to, kaks$no stalis¢e do nje kdo v Ziv-
ljenju zavzame ali na kakSen nacin prakticira svojo vero.

Hkrati je treba poudariti, da verska razseznost na podrocju vzgoje,
ki je predmet PR, ni istovetna z uvajanjem v kr$¢ansko vero, ki je pred-
met katehetike.”?

Y M. Sverc, Teoreticna izhodis¢a za uvajanje religijske vzgoje in izobrazevanja v slovenski
Evolskl sistem, Druzina, Ljubljana 2000.

Pr1m L Ro]mk n. d., 10-11.

Prlm F. Skrabl, Nastanek in razvoj pedagogike religije, v: BV 60 (2000), 497.

* Prim. F. Skrabl (priredil), Katehetsko-pedagoski leksikon (uredil J. Gevaert), Kate-
hetski center, Ljubljana 1992, 48]1.
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PR se razvija in prilagaja razli¢nim druzbenim, kulturnim in cer-
kvenim razmeram. Zato imamo razlicna mnenja o PR:

Prvi menijo, da je predmet PR podrocje Solskega verskega pouka in
didaktike religije. PR bi bila v tem primeru didakticna teorija Solskega
verskega pouka (didaktika religije).

Drugi razsirijo predmet PR na celotno podroc¢je verske vzgoje in
izobrazevanja. PR razumejo kot teorijo verske vzgoje in izobraZevanja.

Tretji menijo, da PR raziskuje pedagosko in didakti¢no delovanje
Cerkve. V tem primeru je PR teorija pedagoskega in didakticnega de-
lovanja Cerkve (krscanska pedagogika).

Cetrti menijo, da je predmet PR raziskovanje verskega pouka in
izobrazevanja, torej PR kot teorija religioznega (verskega) pouka in
izobraZevanja.®

1.) Za slovensko PR je najvecji izziv in naloga, da razvija teorijo
Solskega verskega pouka in da na osnovi teolosko-pedagoske metodo-
logije proucuje podajanje verskih vsebin.

Pouk o religiji je v svoji edukacijski predmetnosti dolo¢en s tremi
podrogji: informacija - religijski pouk - kateheza.

Vsako podro¢je ima samosvojo vsebinsko tematizacijo in $olsko
funkcionalno kurikulizacijo.*

Prvi model, informacija: Veroslovni pouk kot obvezni Solski pred-
met, ki seznanja u¢enca s pojavom verstev v zgodovini in sedanjosti
¢lovekovega bivanja.

Podrocje pojava in zgodovine razli¢nih verstev je predmet veroslov-
ja, sociologije religije.

V Sloveniji je pripravljen in uzakonjen program verstva in etika, ki
ga je pripravil Nacionalni kurikularni svet. Cilj predmeta je seznaniti
ucence z verstvi in verskimi izro¢ili v zgodovini in danes. Izrecno po-
udari »nevtralen« pristop k svetu verstev in svetovnih nazorov.”

Predmet verstva in etika je eden od §tiridesetih izbirnih programov
za vi§je razrede osnovnih Sol. U¢enci morajo izbrati tri.

Drugi model: Verski pouk je izbirni $olski predmet o nauku do-
lo¢enega verstva (navadno verstva okolja), ki uresni¢uje eno izmed te-
meljnih pravic otrok in starSev.

Podrocje verskega pouka je predmet pedagogike religije, didaktike
in metodike religije.

V slovenski Solski praksi verski pouk $e vedno nima mesta.

* Prim. M. Pranjié, Religijska pedagogija, Katehetski salezijanski centar, Zagreb 1996,
185.

z: Prim. F. Pedicek, Edukacija danes, Zalozba Obzorja, Maribor 1994, 276.

" Prim. Nacionalni kurikularni svet, Ucni nacrt: osnutek september 1997, 2.
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Tretji model: kateheza kot zunajSolsko vodenje otrok v verovanjsko
prakso ene izmed veroizpovedi oziroma konfesij.?

Podrocje kateheze je predmet katehetike.

V Sloveniji se izvaja zupnijska kateheza (katehetski pouk) na osno-
vi Nacrta za katehezo v Zupnijski skupnosti (1991), ki ga je pripravil A.
S. Snoj in odobrila Slovenska $kofovska konferenca. Letos pa je prila-
godil Osnutek za katehetski pouk v devetletnem osnovnosolskem obdob-
ju (2003) novi Solski reformi.?’

Trenutno imamo nacrt za veroslovni pouk (verstva in etika) in za
zupnijsko katehezo, manjka pa nam nacrt za verski pouk v osnovni $oli.
Ceprav verskega pouka v $oli ni, je priprava kurikuluma za izbirni ver-
ski pouk prednostna naloga PR. S tem bi tematsko razmejili katehezo
in verski pouk.

Stanje pri nas je paradoksno glede na to, da Teoloska fakulteta v
Ljubljani in v Mariboru Ze nekaj let izvaja programe dvopredmetnega
Studija teologije za usposabljanje profesorjev teologije, oziroma profe-
sorjev verskega pouka, e vedno pa nimamo izdelanih programov za
verski pouk v $oli.

V Solskem letu 2003-04 je bil doseZzen pomemben napredek z enot-
nim §tiriletnim programom vera in kultura za vse §tiri Skofijske gimna-
zije, in z izidom prvega ucbenika iz omenjenega programa za 4. letnik
gimnazije.”®

2.) PR kot pedagoska veda lahko razsiri svoje $tudijsko podrocje na
raziskovanje razli¢nih teorij vzgoje in izobraZevanja v dialogu s peda-
goskimi vedami. Le-ta je mozen z antropolo$ko zasnovano pedagogi-
ko, to je pedagogiko, ki gleda na celovit ¢lovekov razvoj, ki uresnicuje
in razvija vse otrokove in mladostnikove bivanjske ravni: rodovno,
osebnostno, druzbeno, dusevno, duhovno itd.?

PR je med humanisti¢nimi vedami nedvomno prva, ki je zmoZna in
pristojna, da spregovori ne le o verskem pouku, temvec¢ tudi o verskih
vsebinah, ki se poucujejo v okviru vzgojnoizobrazevalnih programov.

PR sega s svojo teolosko-pedagosko metodoloskostjo na podrocje
socialne pedagogike, ki je zanjo nedvomno velik izziv. Osnovni namen
mnogih socialnih ustanov je zagotoviti ljudem ¢im bolj eksistencialno
varno in kvalitetno Zivljenje. Ali nima religija tudi na tem podrocju
svojega mesta?

3.) PR kot prakticna teoloska veda lahko razsiri svoj predmet razisko-
vanja na katehezo in druge oblike kr§¢anske vzgoje v druzini in Zupniji.

Pr1m F. Pedicek, Edukacija danes, Zalozba Obzorja, Maribor 1994, 276.

2 " Prim. A. S. Snoj, Katehetika: didakticna izhodis¢a, Salve, Ljubljana 2003, 285-392.
Pr1m R. Globokar - S. Fajdiga - M. Sverc, Za ¢loveka gre, Mohorjeva druzba, Celje 2003.
* Prim. F. Pedicek, Pedagogika danes, Zalozba Obzorja, Maribor 1992, 286-287.
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Naloga pedagogike religije niso samo vpra$anja v zvezi s posredo-
vanjem cerkvenih in teoloskih vsebin, temvec tudi s tem, kako si otroci,
mladostniki in odrasli religijo in vero prisvojijo in subjektivno preob-
likujejo.

PR lahko raziskuje celostno versko vzgojo, ki se dogaja v vseh pro-
cesih verskega in moralnega izobrazevanja in vzgoje, tudi vsezivljenj-
skega izobrazevanja.

Kot teorija pedagoskega in didakticnega delovanja Cerkve prispe-
va PR svoj delez, ki je nujno potreben za usposabljanje katehetov in
pastoralnih delavcev. Neprimerno bi bilo, da bi katehet ne poznal osnov-
nih zakonitosti pou¢evanja in bi improviziral pri svojem delovanju.*

Sklep

Sodobno PR lahko razumemo v funkciji hermenevtike, ki skusa
odkriti smisel splos$ni in verski vzgoji v novo nastalih kulturnih, druz-
benih in verskih razmerah, za katere je znacilen pluralizem, spopad
razli¢nih razlag (interpretacij), zaton velikih pedagoskih tradicij, upa-
danje tradicionalne vernosti in pojav verskih gibanj, multikulturnost,
eksplozija informacijskih medijev, globalizacija. Njen poseben izziv je,
da usmerja pri rasti in vrednotenju osebne in druzbene eksistence ter
s teolo$sko modrostjo pomaga odkriti znamenja ¢lovekove preseznosti
in vrednote, ki iz nje izvirajo.”!

Povzetek: Ivan Rojnik, Mesto pedagogike religije v slovenskem
prostoru

Pedagogika religije se je razvila v ¢asovno in kulturno dolo¢enem
prostoru kot teorija verskega pouka v $oli. V vecini evropskih dezel
poznajo verski pouk kot $olski predmet v javnih in privatnih $olah.
Pedagogika religije pa se je razvila v povezanosti s to¢no doloc¢eno re-
ligijo, to je s krs¢ansko veroizpovedjo.

Podobno kot v vseh evropskih dezelah je v Sloveniji verouk potekal
v Soli vse do leta 1952, ko ga je komunisti¢na oblast nasilno izkljucila.
V pedagogiki je prevladovala tehnicistiéno-materialisti¢na paradigma,
ki daje tehnikam, sredstvom, na¢inom, pripomoc¢kom vecji poudarek
kakor logosu vzgoje in izobraZzevanja.

* Prim. Kongregacija za duhovnistvo, Splosni pravilnik za katehezo, Druzina, Ljubljana
311998, 237.

Prim. J. M. Prellezo, C. Nanni, G. Malizia, Dizionario delle scienze dell’educazione, Elle
Di Ci, Torino 1997, 387-388.
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Lai¢na Sola, pod vplivom ideoloske indoktrinacije, ni prenesla du-
hovne in $e manj verske vzgoje. Dialog med pedagoskimi vedami in pe-
dagogiko religije je bil porusen. Njeno mesto je prevzela sociologija re-
ligije, ki to vlogo s strani drzave vrsi vse do danes.

Kljub strahotnim politi¢énim pritiskom je prav v tem ¢asu Cerkev na
Slovenskem vzpostavila sistem zupnijske kateheze (verouka), ki je po-
stala izkljuéno cerkvena dejavnost.

Z osamosvojitvijo (1991) smo z misljenjskim pluralizmom prerasli
nekatera nasprotja in se zaceli pogovarjati o splo$ni in verski vzgoji, ki
si ne nasprotujeta nujno. Najpogostej$a tema razgovorov je bil verski
pouk v Soli.

Poucevanje verskega pouka v $oli in delovanje religijskopedagoskih
akademij in inStitutov v Evropi je dokaz, da je pedagogika religije Se
vedno samostojna znanstvena veda v sklopu pedagoskih ved.

V Sloveniji je naloga pedagogike religije, da razvija teorijo $olske-
ga verskega pouka glede na specificno narodno in kulturnopoliti¢no oko-
lje. Hkrati je njena naloga, da raziskuje katehezo in druge oblike kri¢an-
ske vzgoje v druZini, Zupniji in druzbi.

Kljucne besede: pedagogika religije, didaktika religije, sociologija
religije, katehetika, $olski religijski pouk, Zupnijska kateheza, verouk

Summary: Ivan Rojnik, The Role of Pedagogy of Religion in Slov-
enia

Pedagogy of religion developed at a defined time and in a defined
culture as the theory of religious instruction in schools. Most European
countries know religious instruction as one of the subjects in public and
private schools. Pedagogy of religion has developed in connection with
an exactly defined religion i.e. with Christian denomination.

As in other European countries, religious instruction was on the
school curriculum in Slovenia up to 1952 when the communist author-
ities forced it out of schools. Pedagogy was taken over by a mechani-
cal-materialistic paradigm favouring techniques, manners and aids
over the logos of education and training. Under the influence of ideo-
logical indoctrination the laicist school could not bear spiritual educa-
tion and even less religious education. The dialogue between pedagog-
ical sciences and pedagogy of religion was destroyed. The position of
the latter was taken over by sociology of religion, which continues to
play this role as much as the state is concerned.

During this period the Church in Slovenia, in spite of a terrible
pressure, built up a system of parish catechesis that became strictly a
church activity.
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When Slovenia became independent in 1991, some differences
were overcome by the pluralism of thought and general and religious
educations started to be discussed as not necessarily conflicting issues.
The most frequent topic to be discussed was religious instruction in
schools.

Religious instruction in schools and the academies and institutes for
religious pedagogy all over Europe prove that pedagogy of religion
remains an independent scientific discipline within pedagogical scienc-
es.

In Slovenia the task of pedagogy of religion is to develop the theo-
ry of religious instruction in schools with regard to the specific national
and cultural environment. Additionally, its task is to research cate-
chesis and other forms of Christian education in the family and in the
parish.

Key words: pedagogy of religion, didactics of religion, sociology of
religion, catechetics, religious instruction in schools, parish catechesis,
religious education.
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Stanko Gerjolj

Pedagoski in psiholoski izzivi
verskega poucevanja v Sloveniji

1. Liberalisti¢ni fundamentalizem

V Sloveniji je e vedno veliko bolj »normalno« in »moderno« ziveti
kakor da Boga ni, kot pa, kakor da Bog je. Po rahli odmrznitvi neposre-
dno po osamosvojitvi se je skrajni liberalizem hitro etabliral in se vse
bolj izraza ne le v ateisti¢ni, marvec celo v antiteisti¢ni drzi in propa-
gandi. Refleksivno sicer ugotavljamo, da se Sola kot u¢ni in Zivljenjski
prostor antiteizma nikoli ni reSila. Tabuiziranje tako imenovane avtono-
mnosti $olskega prostora, strah pred Bogom in »blagoslovljeno vodox,
forsiranje ateisti¢nih uciteljev ter agresivne in negativne kritike Cer-
kve, uvajanje ateisti¢ne obravnave vere kot edino pravilne in pritiski
na verne ucitelje, ki so celo formalno podkrepljeni z didakti¢nimi navo-
dili ipd., potrjujejo tezo o Sirjenju protiverskega fundamentalizma, ki s
pomocjo obvladovanja medijev vztrajno goji podobo o Cerkvi kot glav-
nem notranjem sovrazniku.

Liberalisti¢ni fundamentalizem se je etabliral v slovenskem $olstvu
7e z dejstvom, da so Ze v izhodi$¢u izklju¢no vladni organi odlocali ta-
ko o vsebini kot metodah posredovanja eti¢nih, moralnih in verskih
vprasanj. K sodelovanju ni bila povabljena nobena verska skupnost. Res
je, da smo v nekaterih skupinah sodelovali strokovnjaki s Teoloske
fakultete Univerze v Ljubljani, vendar nismo bili povabljeni kot pred-
stavniki Cerkve, marvec le kot strokovnjaki. A tudi na strokovnem
podrocju je bila nasa vloga skréena na »poliranje« v glavnem Ze spre-
jetih dejstev, pa tudi pri tem smo bili v kljuénih primerih redno pre-
glasovani, saj smo v vseh skupinah v manj$ini. Vsa delovna telesa je
oblikovalo izklju¢no v okviru LDS delujoée Ministrstvo za znanost, $ol-
stvo in §port. Zato ni ¢udno, da je kr§¢anstvo v uénih nacrtih in Solskih
ucbenikih tudi po padcu komunizma premalo zastopano, poleg tega pa
je predstavljeno enostransko in negativisti¢no.

Drugo pomembno znamenje liberalisticnega fundamentalizma se
kaze v ideolo§kem vsiljevanju relativizma na podrocju vrednot. S stra-
ni liberalnih nosilcev oblasti opevano pravilo »¢im vec¢ informacij, tem
manj tveganja« v tem kontekstu ne drzi, saj je poleg koli¢ine pomemb-
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na tudi kakovost informacij in oblikovanje okolja, ki omogoca kvalitet-
no izbiro. Taksno okolje najveckrat oblikuje ucitelj, ki pa mu didaktic-
na navodila moc¢no odsvetujejo, da bi izrazal svoja stali§¢a in argu-
mente za lastno izbiro.

Upostevajoc¢ tudi ostala sistemsko ter z zakonskimi in podzakonski-
mi akti utemeljena merila kontrole na podrocju Solstva ugotavljamo,
da gre za sistemati¢no sejanje strahu in uveljavljanje odvisnosti tako
pri uciteljih kot ucencih. Liberalisti¢ni fundamentalizem se uveljavlja
prav zaradi relativizma, strahu in odvisnosti, kar oblasti omogoca ob-
likovanje manipulativne mase volivcev in volivk.

Za taks$no okolje je razumljivo, da je posredovanje vere in z njo
povezanih vrednot izredno zahtevna pedagoska in psiholoska naloga,
ki terja veliko nesebi¢ne pozrtvovalnosti in zavestne predanosti Bogu.
V soocanju z agresivnim fundamentalizmom bi bila kratkoro¢no verjet-
no uspesnejsa metoda v smislu starozaveznega pravila »zob za zob, a
Cerkvi tovrstne komunikacije evangeljska logika in polozaj drugo-
razrednosti - hvala Bogu - ne dovoljujeta.

Tudi naivno nastavljanje »druge strani obraza« seveda ni resitev.
Tako se cerkvene ustanove, ki delujejo na podrocju formiranja oznan-
jevalcev in oznanjevalk, bolj ali manj uspe$no prizadevajo za eduka-
tivno komunikacijo, ki za posredovanje vrednot ne potrebuje sovraz-
nikov. Dolgoro¢no je kakovostna vzgoja s prepoznavno identiteto na-
jboljsi pedagoski in psiholoski odgovor na vsesplo$no zmes$njavo iden-
titet, ki jih proizvaja fundamentalni liberalisti¢ni relativizem.

1.1 Tabuiziranje avtonomije Solskega prostora

Avtonomija Solskega prostora je v Sloveniji ustavno in zakonsko
tako zakoli¢ena, da v Solski edukaciji v povezavi z religijskimi izzivi
onemogoca pluralni pristop pri vzgoji za vrednote.! Govorimo lahko
celo o tabuizaciji Solskega prostora, ki sega tako dalec, da je pouceva-
nje o vrednotah omejeno zgolj na faktografijo in sociolosko analiziran-
je. Didakti¢na navodila za obvezni izbirni predmet od ucitelja zahteva-
jo, da »ne sme sprasevati u¢encev o njihovih religioznih verovanjih 1
Izogibal naj bi se tudi uporabi metode igranja vlog pri seznanjanju
ucencev z religioznimi praksami in rituali (v ta namen naj raje uporabi

% javnih $olah in vrtcih oziroma v vrtcih in §olah s koncesijo ni dovoljena konfesio-
nalna dejavnost.

Konfesionalna dejavnost iz prej$njega odstavka tega ¢lena obsega:

- verouk ali konfesionalni pouk religije s ciljem vzgajati za to religijo;

- pouk, pri katerem o vsebinah, u¢benikih, izobrazevanju uciteljev in primernosti
posameznega ucitelja za poucevanje odloca verska skupnost;

- organizirane religiozne obrede« (ZOFVI, 72. ¢len, str. 125).
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avdiovizualna sredstva), vnasanju osebnih (ne)religioznih verovanj, ...
prav tako pa tudi izpovedovanju lastnih religioznih ali nereligioznih
prepricanj. Ce pa se na direktno vprasanje u¢encev temu ne more iz-
ogniti, naj zelo na kratko pove, kaj je njegovo osebno prepri¢anje, na-
to pa poudari, da je njegova vloga v $oli ta, da korektno predstavi raz-
licna verovanja in nazore«.? Didakti¢na priporocila skusajo sicer ze v
naslednjem stavku zgornje zahteve nekoliko omiliti: »Od ucitelja se
nikakor ne pricakuje, da bo skrival svojo opredeljenost ali prepric¢anje,
toda njegovo vodilo mora biti, da je uciteljeva osebna opredelitev lah-
ko samo zgled in spodbuda za premisljenost ter samostojnost u¢enceve
opredelitve; ucitelj mora odgovorno presoditi, kdaj bo tako samo-
stojnost omogocal in spodbujal z zadrZanostjo pri izrazanju svojih
opredelitev, kdaj pa z dialoSkim in neavtoritarnim izrazanjem svojih
opredelitev«.?

Ce je drugo didakti¢no navodilo za vernega ucitelja povsem spre-
jemljivo, pa prvo v kontekstu Solske zakonodaje nedvomno sporoca
moc institucij in mehanizmov, ki kontrolirajo in odlo¢ajo, kdaj je pouce-
vanje premalo »nevtralno«. Tako je vprasanje vzgoje za vrednote v
slovenski javni $oli ujeto v totalitarno-etatisti¢ne principe, kjer nosilci
politi¢cne oblasti dolocajo, kaj in kako se sme poucevati. To so skusali
uveljaviti nekdanji komunisti tudi v nekaterih drugih postkommuni-
sticnih dezelah, a v tem niso bili tako »uspes$ni« kot pri nas.*

V takih okoli$¢inah je seveda tezko opravljati pedagosko delo, saj
je ucitelj neprestano izpostavljen pritiskom. Ce se osebnostne kompe-
tence, povezane s svobodo in stalis¢i, ki so relevantna v dolo¢enem
zivljenjskem prostoru, spremenijo v pozunanjene in preverljive pred-
pise, postane ucitelj nujno odvisen od predstavnikov institucij in nosil-
cev moci, ki imajo pravico izvajati tovrstno kontrolo. Pravzaprav s tem
osebnostne kompetence prenehajo biti osebnostne in postanejo zna-
menje pritiska in neupravic¢eno sredstvo za obvladovanje ucitelja.

Ne glede na to, ali se je ucitelj na podrocju osebnostnih kompetenc
voljan prilagoditi ali ne, gre za dejstvo, da v tako obremenjenih oko-
lis¢inah ucitelj ne more ustvariti ozracja svobodne in konstruktivne
komunikacije o religioznosti in vrednotah. Okolje, kjer so dolo¢ena
staliS¢a dovoljena, druga pa prepovedana, Ze samo po sebi onemogoca
sprosc¢en pogovor. Neredko se v takih okoljih ustvari tako imenovani

j Zavod RS za 3olstvo, Ucni nacrt za predmet Verstva in etika, Ljubljana 2001, 40-41.
;‘ Zavod RS za Solstvo, n. d., 41.

»Kaj so vrednote, dolocamo mi,« je v brandenbur§kem parlamentu vzkliknil nekdo
izmed poslanceyv, ki je vehementno zagovarjal predmet »Oblikovanje zivljenja, etika in
religija« (prim. C. Koecke, KER - Entwicklung und Hintergrund eines kontroversen
Unterrichtsfachs, v: Dokumentation - Religionsunterricht in den Schulen, Konrad-Ade-
nauer-Stifftung, Sankt Augustin 1997, str. 4).
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»skriti curriculumg, na podlagi katerega se kaj hitro izdelajo sankcije
za ucitelje, ki prestopajo njegove meje. Tako je ucitelj prisiljen, da se
varuje »napak, kar ga nedvomno omejuje pri ustvarjalnem delu.

Med ustvarjalne didakticne metode vsekakor sodi »igranje vlog,
kar omenjena didakti¢na navodila prav tako odsvetujejo.® S tabuizira-
njem »avtonomnosti« Solskega prostora politi¢ni pritiski v javni Soli
torej onemogocajo uporabo celostnih edukativnih metod, ki vkljucuje-
jo vecplastnost ucenja in jih formalno poznamo Ze od Pestalozzija na-
prej. Didakti¢na navodila njegovo nacelo »roka, srce, razum« oropajo
za dva pomembna dejavnika, namrec¢ »roko in srce« in vprasanje o vre-
dnotah in religioznosti skr¢ijo na zgolj »razumsko« primerjalno anali-
ziranje faktografskih podatkov. Tudi srce in s tem motivacija namre¢
pri teh vpraSanjih ne sme priti do izraza, saj obstaja stalna nevarnost,
da se kdo za kako religijo ali vrednoto navdusi in to pove, s tem pa je
Ze v prekrsku.

Glavni problem javne $ole v Sloveniji seveda ni »avtonomija $ol-
skega prostora«, marvec prepricanje politi¢nih in Solskih oblasti ter od
njih odvisne javnosti, da religioznost ni vrednota. Kot »nujno zlo« se $e
vedno zgolj »tolerirag, se pravi »trpig, ni pa dovoljeno o tej razseznosti
Zivljenja govoriti kot o vrednoti. Zato se tako v javnosti kot v $oli zla-
sti pri vprasanjih, povezanih z religioznostjo, uveljavlja pojem strpnosti,
zanemarja pa neprimerno bolj kakovostna oblika sobivanja v smislu
soZzitja.

Clovek je namrec bitje, ki hrepeni, veruje, upa in ljubi ter ima do
vsega tega pravico - tudi v $oli. Vera je torej pomembna vrednota in jo
ima vsak ¢lovek in vsaka skupnost pravico uresnicevati vse dotlej,
dokler s tem ne povzroca krivic drugemu oz. drugim. Zaradi vere enih
niso neverni kot ljudje ni¢ manj vredni. Lahko pa vera kot vrednota
popestri in poglobi medsebojno kumunikacijo o zivljenjskih vprasanjih.®

V okviru vzgoje, kjer sleherni iz svojega zornega kota ter na podla-
gi svojih spoznanj, izku$enj in odprtih vprasanj sooblikuje Zivljenjski in
ucni prostor, ki odpira sprosceno, pluralno, pestro in zanimivo, a vendar
stvarno perspektivo skupnega zivljenja, posebno mesto zavzema so-
odgovornost, ki ni le v tem, da se med seboj ne ogrozamo, temvec v tem,
da Ze v u¢nem procesu pozitivno »ra¢unamo« drug na drugega.” Pri

’ »Izogibal naj bi se uporabi metode igranja vlog pri seznanjanju uc¢encev z religioznimi
praksami in rituali. V ta namen naj raje uporabi avdiovizualna sredstva (Zavod RS za
§ovlstvo, n. d., 40).

Ce je v skupini u¢encev nekdo, ki lepo poje, niso zaradi tega drugi kot ljudje ni¢ manj
vredni. Lahko pa ta uc¢enec z artikulacijo svoje vrednote in sposobnosti - s petjem -
obogati komunikacijo celotne skupine.

Prim. A. Biesinger, Religionsunterricht als Erschliefung der Gottesbeziehung, v: Christ-
lich padagogische Blitter,zv. 1, Wien 1999, 8.
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takem poucevanju pa nujno potrebujemo pestrejse, tudi dozivljajske
metode ucenjal

1.2 Relativizem religij in vrednot

Naslednji, prav tako okrnjeni pedagoski in psiholoski dejavnik v
slovenski javni $oli je pravica do izbire. Po eni strani je izbira onemogo-
¢ena ze s prepovedjo izrazanja stali§¢ in motivacijskih metodoloskih
dejavnikov pri vzgoji za vrednote, kamor spada tudi vera. Hkrati pa
degradacija uc¢enja in poucevanje na zolj kognitivni pristop pelje v -
tudi Solsko-politicno propagiran - vsesplo$ni relativizem, ki povzroca
zmesnjavo religij, prepri¢anj, nazorov in vrednot. UpoStevajo¢ ome-
njeno vlogo avtonomije Solskega prostora, ta difuzija vrednot ne pred-
stavlja pluralnosti, marve¢ daje uc¢encem obcutek nepomenbnosti nji-
hovih zivljenjskih odlocitev, s tem pa se izpostavljajo nevarnosti, da se
oblikujejo v »vsoto anonimnih posameznikov«, ki bodo morda vesci
funkcioniranja, ne bodo pa se ucili Ziveti v skupnosti.

Ce bi zelela $ola vzgajati k integrativni kulturi, kjer so razlike resni¢-
no zazelene ter posamezna stali$¢a spostovana in upoStevana, bi morala
dovoljevati tako izkuSenjsko ucenje kot tudi artikuliranje individualnih in
skupinskih prepri¢anj. Sele to namre¢ omogoca refleksivno komunikaci-
jo, ki je za formiranje vrednot v pluralni druzbi nujno potrebna.’

Res je, da aktivno in morda celo emocionalno izrazanje stali$¢ ne
izkljucuje napetosti in konfliktnih situacij. Toda tudi nekonfliktno stanje
relativizma predstavlja le navidezno in sila kratkotrajno »strpnost«, saj
ne dovoljuje refleksije. Nereflektirana stalis¢a neredko iScejo bliznjice
do fanatizmov, saj zgolj pozunanjena in do skrajnosti relativizirana mne-
nja svojo relevantnost potrjujejo prav s pozunanjenim in pogosto na-
silnim izrazanjem. »Srce in roka«, ki smo ju izkljucili iz vzgojnega pro-
cesa, se nam kot bumerang spontano vracata v nereflektirani, zato pa
toliko bolj nasilni obliki. Tako relativizem v vzgoji nikakor ne vodi v
strpnost, marvec prej nasprotno: relativizem na podrocju vzgoje vodi v
nestrpnost in agresivnost.

® Prim. B. Marenti¢ Pozarnik, Vzgoja v javni Soli: ali je vsako Sirjenje vrednostnih vsebin
in vzgojnih metod indoktrinacija?, v: Sodobna pedagogika, Zveza drustev pedagoskih
&ielavcev Slovenije, Ljubljana 2000, st. 1, 17-21.

»Refleksivna komunikacija v medkulturnih stikih, ki ne ogroza drugih posameznikov,
skupin, narodov in jim dovoljuje izrazanje individualnosti, vodi k integrativni kulturi. Ta
ne nastane niti na osnovi kolektivizma niti neodgovornega individualizma. Sola ni izje-
ma v tem procesu. Cilje bi si morala zastaviti v duhu pedagoske integrativne kulture, ki
seveda ne more biti brezkonfliktna in enoumna, ampak bi morala izhajati iz avtonomije
posameznika in $ole kot izraza kvalitete Zivljenja v njej« (B. Novak, Sola na razpotju,
Didakta, Radovljica 1995, 101).
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Versko poucevanje, ki presega relativizem in spoStuje Zivljenjskost
religioznih odlocitev in stalis¢, spodbuja k odkrivanju preseznih vred-
not, ki kot take posredno osmisljajo in motivacijsko podpirajo tudi
druga podro¢ja zivljenja.!’

1.3 Enostranska in negativisti¢cna predstavitev krS¢anstva

Krs€anstvu je v u¢nem nacrtu za obvezni izbirni predmet »verstva
in etika« namenjeno nekaj ve¢ pozornosti $ele v nacrtu za tretje leto,
kar pomeni, da se bodo le redki u¢enci srecali s to vsebino. A tudi v tem
delu je Ze v nacrtu predstavljeno zelo enostransko in negativisti¢no.
Poleg navedenega poudarka na podatkovnem ucenju je $e vedno mogo-
¢e opaziti vpliv nekdanjih zgodovinskih in drugih ideoloskih u¢benikov,
kjer sta bila Cerkev in kr§¢anstvo predstavljena izrazito negativno in
kot skodljiva za druzbo. Tako ué¢ni nacrt tendenciozno postavlja v
ospredje negativne vidike kr§¢anstva ter ga prikaze kot povzrocitelja
zgodovinskih konfliktov in napetosti, ! povsem obrobno mesto pa na-
jdejo njegovi pozitivni poudarki.’? A celo tam, kjer se kak§nemu pozi-
tivnemu poudarku ne da izogniti, u¢ni nacrt poskrbi, da se le-ta z na-
sprotnim vidikom relativira in razvrednoti.!®

Za pedagoske in psiholoske izzive verskega ucenja in poucevanja
poleg tendeciozno negativisticne predstavitve s kr§¢anstvom poveza-
nih vsebin je problemati¢no zlasti dejstvo, da u¢ni nacrt ne dopusca
preseganja zgodovinsko-socioloske obravnave. Po uénem nacrtu sode¢
vera ni niti vrednota niti pomembno Zivljenjsko vprasanje. Njena pred-
videna obravnava Se zdale¢ ni presegla nekdanje marksisti¢ne kritike
religije. Dodala ji je le nekaj liberalisticnega relativizma.

Za versko poucevanje v javni $oli v Sloveniji potrebuje ucitelj veli-
ko spretnosti in poguma, ¢e Zeli v ta prostor sploh vstopiti. Kljub »izzi-
vanju napak« je prav njegovo osebno, nevsiljivo in najveckrat never-
balno pricevanje najvecja perspektiva verskega pouka.

" Prim. H. G. Ziebertz, Warum die religiose Dimension der Wirklichkeit erschlieflen?,v:
G. Hilger - S. Leimgruber - H. G. Ziebertz, Religionsdidaktik, Kosel, Miinchen 2001,
120-121.

Tak pristop naznanjajo Ze naslovi vsebinskih sklopov: Rast kr§¢anstva in njegove
delitve; Razsvetljenstvo; Kricanska inspiracija v delovanju pomembnih osebnosti slo-
venske zgodovine; Verska (ne)strpnost, verske vojne (prim. Zavod RS za $olstvo, n. d.,
1322-37).

Karitativna dejavnost Cerkve npr. sploh ni omenjena, kr§¢anski druzbeni nauk pa le
Beino, med obvezno izbirnimi temami.

"~ Tako npr. v poglavju o kr§c¢anski inspiraciji v delovanju pomembnih osebnosti slo-
venske zgodovine nepotrebno vnasa pojme »$irjenje krscanstva in srednji vek« in in-
sinuira napetosti med katoli¢ani in protestanti (prim. Zavod RS za $olstvo, n. d., 36).
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Nekoliko ve¢ moznosti za aktualizacijo religioznosti daje bibli¢ni
pristop, ¢eprav je tudi poglavje o Svetem pismu koncipirano izrazito
faktografsko. Kljub temu srecevanje s konkretnimi bibli¢nimi besedili
odpira Zivljenjska vprasSanja, ki so tudi danes aktualna.

2. Kompleks drugorazrednosti

V nasprotju s pripadniki drugih verskih skupnosti smo se v Sloveniji
katolicani navadili na drugorazrednost. Ta Ze kar ponotranjena drza
nas je naucila ziveti v podrejeni vlogi in za mnoge katoli¢ane je to sta-
nje nekaj povsem normalnega.

Rezultate kompleksa drugorazrednosti prepoznavamo ze v Ustavi
RS, ki lo¢uje Cerkev od drzave in jo v nadaljnjih interpretacijah po-
stavlja v podrejen polozaj. Tudi izkljucenost religiozne razseznosti
zivljenjskih vpra$anj iz u¢nih nacrtov je posledica tega kompleksa. Za
liberalisti¢éno oblast ni sporna npr. le morebitna uvedba konfesionalne-
ga ali medkonfesionalnega verskega pouka v javno Solstvo, marve¢ zZe
moznost pogovora o tovrstnih vprasanjih. Kompleks drugorazrednosti
se kaze v tem, da je - sode¢ po javnomnenjskih raziskavah - to spor-
no tudi za vecino katoli¢anov.

Kot drugorazredni drzavljani smo se verniki prav tako naucili
skrivati svoja stali§¢a in versko zivljenje reducirati na »privatno zade-
vo«. Poniglavi pragmatizem ne zna funkcionirati brez zunanje avto-
ritete, saj je izgubil obc¢utek za vrednote in nima lastne identitete. Ne
ve, kdo pravzaprav je, dokler mu tega ne pove kdo »od zgoraj«, komur
se seveda za tem nekriticno prilagodi.

Drugorazrednost Ze po naravi povzroca nenaravne reakcije. Obcu-
tek manjvrednosti sili katolicane v nepotrebno opravic¢evanje, obcasno
pa tudi v agresivno napadalnost. V javnosti mnogi verniki dajejo vtis,
da so »hendikepirani« s kr§¢anstvom, namesto da bi ga dozivljali kot
dar, ki bogati komunikacijo in Zivljenjski prostor ter na tem podrocju
pravzaprav pluralnost.

Obremenjenost s kompleksom drugorazrednosti je v Sloveniji prav
gotovo izziv, ki zahteva od vernih pedagoskih delavcev in delavk veli-
ko psiholoskega znanja in samovzgoje. Oblikovati strokovno sposobne-
ga in suverenega ter psiholosko spros¢enega in veselega oznanjevalca
vrednot je prav gotovo eden poglavitnih ciljev formativnih dejavnosti
Cerkve v Sloveniji. Pri tem se ne bomo izognili nekaterim terapevt-
skim razseznostim vzgojnega dela, ki ga potrebujemo katoli¢ani za su-
vereno in neagresivno samozavestno komunikacijo.

Ce si za eno izmed moznih analiz ujetosti v drugorazrednost pomaga-
mo s Riemanovo tipologijo osebnosti, opazimo, da se veliko vernih prepo-
zna v anankasti¢nih znacilnostih. Gre za ljudi, ki se - tudi ¢ustveno - stal-
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no pocutijo pod najrazli¢nej$imi notranjimi in zunanjimi pritiski."* Od
okolice se pocutijo tako odvisne, da se ji ne zmorejo upreti. Bojijo se tve-
gati in izpostaviti, ljubijo ustaljenost in tezko prenasajo zivljenjske spre-
membe. Znani so po tem, da pedantno izpolnjujejo zadane obveznosti in
so zelo disciplinirani. Kljub temu se vedno bojijo »usodnih« napak."

Njihovo vlogo dodatno bremeni realnost, ki jih sili v shizoidno rav-
nanje. To pomeni, da jih je pritisk po prilagajanju prisilil v pozunanjeno
funkcioniranje in jih naucil ziveti, kakor da ne bi bili verni. Tako raz-
dvojene osebnosti vsekakor potrebujejo integrativno terapevtsko uce-
nje, na podlagi katerega se bodo resili vsiljene potrebe po permanent-
nem prilagajanju in se naucili samostojnej$ega komuniciranja.'® S tem
pa se bo brez dvoma spremenilo tudi delovno okolje, ki $e vedno toler-
ira le anankasti¢no-shizoidne vernike.

3. Psiholoski izzivi verskega poucevanja

Sodobno zivljenjsko okolje od ¢loveka zahteva vedno ve¢ zavestnih
eti¢nih, moralnih in verskih dolo¢itev. Z njimi pa narasca tudi psiholos-
ka in pedagoska zahtevnost verske in eti¢ne vzgoje.

Vse vec je zivljenjskih podrocij, kjer se ¢lovek mora uciti vse Zivlje-
nje. V to ga ne sili le hiter razvoj znanosti, marve¢ tudi hitro se spremi-
njajoce zivljenjske okolis¢ine in pestra informacijska ponudba. Zlasti
slednja ¢loveka neprestano postavlja pred nove izbire, ki jim brez stal-
nega ucenja ne bi bil kos.

Ko govorimo o verskem uéenju in poucevanju, ugotavljamo s po-
mocjo psihologije verovanja, da ¢lovek skladno z osebnostno rastjo spre-
minja argumente in oblike verovanja. Sodobno okolje od ¢loveka prica-
kuje redno reflektiranje vere, kar pa lahko uspesno poteka le v skupnosti
aktivnih in ucecih se vernikov.

Ker vera ni »dobickonosno profitabilno« Zivljenjsko podrogje, je pri
poucevanju prav posebno pomembna motivacija kot pedagoska in psi-
holoska kategorija ucenja. Glede na zapleten status verskega pouce-
vanja v Sloveniji brez dvoma prepoznavamo nekatere otezevalne oko-
lis¢ine za motivacijo pri verskem poucevanju, ¢eprav status »nepotreb-
nega in nepomembnega« Zivljenjskega podroc¢ja versko razseznost tudi
preciscuje in osvobaja od »balastnih« motivacijskih argumentov.

" Anankasti¢nost je pogosto posledica nezdrave verske vzgoje in jo v teoloskem kon-
tekstu imenujemo skrupuloznost. Ti ljudje Boga najpogosteje dozivljajo kot strogega
sodnika, ki se ga bojijo, saj »zanj« nikoli niso dovolj »dobri«. (Prim. B. Grom, Religion-
iv?sychologie, Miinchen 1992, 128.)

Veckrat npr. kontrolirajo, ¢e so ugasnili lu¢, zaklenili vrata, stalno se umivajo, a kljub
temu zivijo z obcutkom, da so umazani; njihovo stanovanje je skrajno pospravljeno in
urejeno, a se kljub temu opravicujejo zaradi »nereda« ipd.
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3.1 Motivacija

Motivacija je temeljnega pomena vsakega poucevanja.

V Sloveniji je kr§¢ansko versko poucevanje uveljavljeno v obliki
Zupnijske kateheze. Zanjo se odlocijo starsi in njihovi otroci na podlagi
prostovoljne izbire. Nacelno je prostovoljnost argument, ki krepi tako
ekstrinzi¢no kot intrinzi¢no motivacijo.

Nagibi, ki jim sledijo starsi in uc¢enci pri odlocanju za versko vzgojo,
so zelo razli¢ni. Neredko jih spremljajo minimalisti¢na pricakovanja, ki
so povezana s prejemom zakramentov, zlasti birme. To pomeni, da mo-
tivacija ne temelji na kakovostni verski vzgoji, marvec¢ v iskanju ¢im
lazje poti do prejema omenjenega zakramenta. Tak$no ozracje otezuje
oblikovanje ugodnega motivacijskega okolja in zlasti katehete in kate-
histinje postavlja pred zahtevne pedagoske in psiholoske izzive. Ob
tem velja omeniti, da je zaradi kompleksa drugorazrednosti in $e neka-
terih drugih razlogov kateheza porinjena na obrobje podrocij, za kate-
ra se ucenci in starsi intenzivneje zanimajo.

Tudi ocenjevanje je pri katehezi sorazmerno nepomemben moti-
vacijski dejavnik, saj rigorozni in normativni pristop Ze po naravi raz-
vrednoti pedagosko dejavnost. Prav to zahtevno u¢no okolje daje kate-
hetom in katehistinjam moznost, da s svojo osebno zavzetostjo dvigajo
raven verskega poucevanja. Veroucna ucilnica je v zavesti u¢encev pro-
stor, kjer si upajo biti najbolj neposredni v komunikaciji. Tako Sola kot
star$i imajo namre¢ v rokah vec¢ sredstev »discipliniranja« kot katehet
oz. katehistinja. Katehet je torej izzvan, da s svojo osebnostjo ustvarja
ozracje neposredne komunikacije, ki - prav zaradi otezevalnih oko-
li¢in - motivira uc¢ence za ustvarjalno in kakovostno ucenje.

Temeljni motivacijski dejavnik pri tem zahtevnem verskem pouce-
vanju je katehet oz. ucitelj.”” S svojo vlogo tako tradicionalni didakti¢ni
trikotnik spreminja v veliko kakovostnejsi didakti¢ni kvadrat, kjer
poglavitno vlogo prevzema uciteljeva osebnost. S svojimi osebnostnimi
kompetencami je ucitelj s strani uc¢encev posredno ali neposredno po-
vabljen, da - ob upostevanju in spostovanju njihovih stalis¢ - ustvarja
vzdusje zaupanja, kjer sme vsak uc¢enec sodelovati z vso svojo Zivljenj-
sko vsebino.”®

" Prim. F. Rieman, Grundformen der Angst, Miinchen 1991, 16.

»Vzgojni proces uspesno poteka, ¢e katehiziranec postopoma prehaja od nezavedne
in zunanje - heteronomne k ponotranjeni - avtonomni in zavestni motivaciji. To se
dogaja tedaj, ko ¢loveka pritegne druga oseba ali stvar sama, zaradi odnosa, vrednote
gl notranjega prepric¢anja« (A. S. Snoj, Katehetika, Salve, Ljubljana 2003, 212).

Prim. B. Marenti¢ Pozarnik, n. d., 24.
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3.2 Vzgoja za religiozno samostojnost

Prihodnost verskega izobrazevanja je prav gotovo povezana z vse-
zivljenjskim ucenjem. Tako imenovana »redna kateheza«, povezana s
prejemom zakramenta birme, u¢enca pripelje kvecjemu do adolescent-
nega, sintezno-konvencionalnega verovanja. Na tej stopnji so ucenci si-
cer Ze sposobni simbolnega ucenja, tezko pa si oblikujejo trajne vred-
nostne odlocitve. Te so namre¢ rezultat osebnih refleksij, za kar pa je
¢lovek sposoben $ele po kon¢anem obdobju mladostniSskega odrascanja.

Verske in druge Zivljenjske odlocitve po individualni refleksiji po-
gosto ponovno zacutijo potrebo po skupnosti. Ce pa se verska vzgoja
konca pred refleksijo, pogosto Ze na stopnji miticno dobesednega vero-
vanja, pa postane »imun« na nadaljnje izzive verske razseznosti Ziv-
ljenja. Otrosko verovanje zavrne, novih izzivov pa ne ¢uti.”

Pac pa so za versko poucevanje v otroStvu temeljnega pomena ver-
ska znamenja, ki so povezana s preprosto ¢lovesko blizino, odgovorno-
stjo in toplino. Taka znamenja sicer moremo za nekaj ¢asa zanemariti
in jih ignorirati, ne moremo pa pred njimi ubezati, tudi ¢e bi hoteli.
Znamenja Bozje ljubezni in ¢loveske topline lahko zavrZzemo le na
kognitivni ravni, emocionalno pa so tako mo¢no »vgravirana« v nase
srce, da se njihova sled ne more izgubiti.”” Prav zaradi emocionalnega
naboja verskih znamenj je verski pouk, ki vkljuc¢uje kognitivno in emo-
cionalno refleksijo, toliko bolj pomemben, saj »nedojeta« in zanemar-
jena verska znamenja lahko povzrocajo bolecino, ki rusi verske od-
nose in hromi versko dimenzijo Zivljenja.

Potrebna je torej »nova evangelizacija«, ki bo utemeljevala otrosko
versko vzgojo, hkrati pa gradila na vsezivljenjskem ucenju. Perma-
nentna verska vzgoja prebuja (po Tolstoju) »drvarje, ki so prenehali
verovati v lesenega boga, da morejo ugotoviti, kako to Se ne pomeni,
da Boga ni, marvec le to, da Bog ni iz lesa - in ga bodo v veri iskali na-
prej.”' Res pa je, da vsezivljenjsko ucenje predpostavlja dinami¢no in
odprto poucevanje, vklju¢no s pedagoskim dvomom ter brez dogmatiz-
mov in fundamentalizmov.?

v Obsirnejso razpravo o psihologiji verskega poucevanja glej v: S. Gerjolj, Verski pouk
g()lcozi prizmo razvojne psihologije, v: BV 61 (2001), 287-289.

Dovolj pogosto dejanje kombinacije znamenj kriza in poljuba s strani matere
otroku daje tako oc¢iten obcutek varnosti in topline , da se ¢lovek vedno »spomni«
obeh simbolov, ¢eprav je morda delezen ali sam prizna le enega izmed obeh (prim. A.
;LH('jfer, Spuren Gottes in meinem Leben, Don Bosco, Miinchen 2003, 14).

Prim.: S. Gerjolj, A. S. Snoj, J. Ambrozi¢, Kdo je ta?, Veroucni ucbenik za 7. razred, MD,
;Zjubljana 2003, 7.

Pri verskem poucevanju »je spostovanje svobode drugega pogoj za lastno izrazanje:
vera je in ostaja dejanje svobode« (W. Tzscheetzsch, Kommunikation und Communio
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Naloga tako imenovanega odprtega pouka je tudi usposabljati
ucence za utemeljevanje in izrazanja lastnih staliS¢ ter integrativno
prepletanje z drugimi znanji in poznanji.* V slovenski javni $oli se
namre¢ $e vedno propagirajo zastareli predsodki in stereotipi, da se
vera in znanost izkljucujeta ipd.>* V takih primerih uc¢enec potrebuje
moc¢no samozavest in veliko poguma, saj stopa v vlogo »ucitelja« uci-
telju, hkrati pa razvija prepotrebno kriti¢nost tudi do »znanstvenih«
interpretacij temeljnih Zivljenjskih in znanost pogosto presegajocih
vprasanj.

Povzetek: Stanko Gerjolj, Pedagoski in psiholoski izzivi verskega
poucevanja v Sloveniji

Nekateri pedagoski in psiholoski izzivi verskega poucevanja v Slo-
veniji so primerljivi s tovrstnimi vprasanji v Evropi, drugi pa niso. Sod-
obni ¢lovek je izpostavljen odlocitvam, ki zahtevajo stalno refleksijo
religiozne razseznosti Zivljenja, kar je povezano z dilemami vseziv-
ljenjskega ucenja. Tako je ze vec let po vsej Evropi aktualno vprasanje
motivacije verskega poucevanja. VpraSanje motivacije in osmisljanja
verskega poucevanja pa je v Sloveniji izrazitejSe, saj liberalisti¢ni fun-
damentalizem v razli¢énih obrazih vero uspes$no izrinja iz formalnega
edukativnega prostora in jo potiska na obrobje nepomembnih in ho-
bijskih dejavnosti, po ustvarjajo konflikte in rusijo idilo lahkotnega rel-
ativizma. V takih okolis¢inah potrebuje ucitelj, ki se ukvarja z verskim,
eti¢nim in moralnim poucevanjem, veliko pedagoskih in psiholoskih
spretnosti, med katere vsekakor sodijo njegove osebnostne kompeten-
ce. Z njimi ucitelj suvereno stopa v srediS¢e vzgojnega procesa ter kot
moc¢na osebnost postane vsebinski, psiholoski in pedagoski komunika-
tor verskega poucevanja.

Kljucne besede: Versko poucevanje, liberalisti¢ni fundamentalizem,
avtonomija, kr§¢anstvo, motivacija.

im Religionsunterricht,v: A. Battke, T. Fitzner, R. Isak, U. Lochmann, Schulentwicklung
- Relzgzon Religionsunterricht, Herder, Freiburg - Basel - Wien 2002, 365).

* Prim. G. Hilger, Korrelieren lernen, v: G. Hilger - S. Leimgruber - H. G. Ziebertz, Re-
llbgzonsdzdaktlk Kosel, Miinchen 2001, 319-320.

Tako npr. ucitelj lahko tolerira, da ohrani versko razlago stvarjenja, od ucenca pa naj
zahteva in oceni le »znanstven pogled« o nastanku zivljenja, kakor da bi verski in znan-
stveni pogled na isto vprasanje ne smela imeti kaj skupnega (prim. J. Krek, Nacela av-
tonimije, pravne nevtralnosti in »objektivnosti, kriticnosti in pluralnosti« kot socialnoin-
tegracijski dejavnik v javni Soli, v: Sodobna pedagogika, Zveza drustev pedagoskih
delavcev Slovenije, Ljubljana 2001, st. 5, 69.
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Summary: Stanko Gerjolj, Pedagogical and Psychological Chal-
lenges of Religious Instruction in Slovenia

Some pedagogical and psychological challenges of religious instruc-
tion in Slovenia can be compared to the issues of this kind elsewhere
in Europe, others are very different. The modern man is confronted
with decisions that require a continuous reflection on the religious di-
mension of life, which is connected to the dilemmas of continuous
learning. Thus, the motivation in religious instruction has been a topical
issue in Europe for several years. In Slovenia the issues of motivation
and giving meaning to religious instruction are even more important
since liberalist fundamentalism of different complexions is rather suc-
cessful in ousting religion from the formal educational space and forc-
ing it to the peripheral area of unimportant and meaningless hobbies
because it is considered as creating unnecessary conflicts and destroy-
ing the idyll of irresponsible relativism. In such circumstances the
teacher of religious, ethical and moral instruction needs numerous
pedagogical and psychological skills, among them personal compe-
tence. They put him in command of the educational process and, as a
strong personality, he/she communicates religious instruction with re-
gard to contents as well as psychologically and pedagogically.

Key words: religious instruction, liberalist fundamentalism, autono-
my, Christianity, motivation.



M. Sverc, Projekt »Kultura religij« v Bosni in Hercegovini 79

Vabljeno predavanje (1.06) UDK 368.001 (497.6)

Magdalena Sverc

Projekt »Kultura religij«
v Bosni in Hercegovini

Uvod

Svet se z veliko hitrostjo zblizuje in srecanja razli¢nih kultur in ver-
stev postajajo vse bolj pogosta in zapletena. Za ¢lovestvo je to nova iz-
kusnja. Zato je pomembno, da se ponovno definirajo posebnosti kultur
in verstev. Prav posebnosti so tiste, ki bodo ¢lovestvo obvarovale pred
globalno zmedo in razprS§enostjo. Splosno sprejeto je lahko le tisto, kar
nastane iz skupnega delovanja, iz bogastva razli¢nosti kultur in ver-
stev, ki omogocajo ravnotezje med tradicijo in svobodo. Ravnotezje je
v iskanju skupnega in v spos§tovanju razli¢nosti kultur.

Poznavanje posebnosti v verstvih sluzi individualno-osebnostnemu
razvoju ter usposablja in pripravlja za dialog in sodelovanje v skupnosti.
Zgodovinska navzocnost ve¢ verstev in medverska sre¢anja v Bosni in
Hercegovini bi lahko predstavljala moznost za razvoj tak$nih vrednot.

Mednarodna skupnost (OHR in OSCER), ki deluje v Bosni in Her-
cegovini se je skupaj z Ministrstvom za $olstvo v Bosni in Hercegovini
odlocila, da v srednje Sole uvede predmet »kultura religij«. V ta namen
sta bila leta 2001 sklicana dva posveta, na katera so bili povabljeni pred-
stavniki verskih skupnosti (katoliska Cerkev!, pravoslavna Cerkev,
islamska in judovska skupnost), predstavniki Ministrstva za $olstvo,
mednarodne skupnosti, Goethejev institut, Unesco in Abraham zdruze-
nje, za medreligijsko mirovni§ko delo. Na posvetu so bili postavljeni
okvirni cilji in tematski sklopi predmeta »kultura religij«. Za uvajanje
predmeta »Kultura religij« je pristojna drzava in mednarodna skupno-
st in ne verske skupnosti. Verske skupnosti so odgovorne za konfe-
sionalni verski pouk v osnovnih $olah, medtem ko imajo pri tem projek-
tu posvetovalno vlogo.

K sodelovanju v strokovno ekipo so bili povabljeni domaci in tuji
strokovnjaki: dr. Klaus Gebauer, Solski institut iz Bonna, prof. dr. Dim-

' Predstavniki katoliske Cerkve so v odnosu do predmeta »Kultura religij« zavzeli
kriti¢no drzo, ker se njihova stali$¢a niso dovolj upostevala. Tako sodelujejo zgolj v
vlogi opazovalca.
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itrije Kalezi¢, Bogoslovna fakulteta Beograd, prof. Nusret Isanovic,
Islamska akademija v Zenici, prof. Ivan Cvitkovi¢, Fakulteta za so-
ciologijo iz Sarajeva in doc. dr. Alenka Sverc, Teoloska fakulteta v Ljub-
ljani.

Projekt »kultura religij« se je po dveh posvetih prenesel na stro-
kovno ekipo, ki je izdelala u¢ni nacrt za predmet »kultura religij«, ki
naj bi potekal v 1. in 2. letniku srednje Sole. Druga faza projekta pred-
videva doizobraZzevanje uciteljev in predstavitev projekta Solskemu
ministrstvu. Tretja faza projekta bo uvajanje predmeta v poskusne $ole
in njegova evalvacija.

Projekt »kultura religij« je lahko izziv tudi za slovenski prostor z ve¢
vidikov. Dosledno gradi na dveh strokovnih temeljih:

- Izhaja iz u¢enceve verske identitete, ki jo je gradil pri konfesional-
nem verskem pouku,

- V srednji $oli predmet »kultura religij« Se naprej gradi uc¢encevo
versko identiteto, ki jo poglablja in §iri s spoznavanjem drugih verstev.

Pri izdelavi u¢nega nacrta so sodelovali strokovnjaki iz razli¢nih
verstev. Metoda timskega dela ni temeljila na preglasovanju, ampak
na konsenzu.Ce primerjamo nastajanje predmeta »kultura religij« s
predmetom »verstva in etika« v Sloveniji, lahko vidimo doloc¢ene raz-
like. »Verstva in etika« ne uposteva religijske identitete uc¢enca, am-
pak vse religije postavlja na isti nivo. Pri nastajanju predmeta so so-
delovali razli¢ni strokovnjaki, ki pa so pomembne odlo¢itve sprejemali
s preglasovanjem.

1. Naloge in cilji predmeta »kultura religij«
1.1 Naloge

Predmet »kultura religij« (KR) obravnava izku$nje, ki jih mladi
vsakodnevno dozivljajo v odnosu do verstev. Predmet ni konkurenca
verouku, ampak gre za sodelovanje in dopolnjevanje obeh predmetov.
»Kultura religij« predpostavlja verouk, ki u¢ence seznanja z lastno ve-
ro, sam pa ima nalogo, da vodi k zavestnemu dialogu z drugimi verstvi.
Vsebina predmeta sestoji iz poznavanja religijskih vsebin in konkret-
nega izkustva ucencev v njihovi verski skupnosti.

1.2 Cilji

Glede na posebne pedagoske, didakti¢ne in metodi¢ne zahteve, so
cilji predmeta sledeci:

- vzgaja v duhu spostovanja in strpnosti do drugih ljudi, svetovnih
nazorov, $e posebej do pripadnikov drugega verstva;
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- razvija sposobnost in pripravljenost za srecanje s pripadniki drugih
religij;

- razvija sposobnost in pripravljenost za osvajanje osnovnega zna-
nja o drugih verstvih;

- razvija pri uc¢encih sposobnost in pripravljenost za prevzemanje
odgovornosti za drugega kot posameznika in ¢lana skupnosti, ne glede
na versko pripadnost.

Tako postavljeni cilji jasno nakazujejo vzajemni odnos med predme-
tom »kultura religij« in drugimi sorodnimi predmeti, kot so verouk, ¢lo-
vekove pravice in ostalimi druzbenimi predmeti.

Izhajajoc¢ iz izobrazevalnih, pravnih in politi¢nih predpostavk, naj
predmet »kultura religij« ponudi:

Poznavanje verstev:

- povezovanje osnovnih znanj o veretvih s posebno pozornostjo na
Bosno in Hercegovino;

- spoznavanje vloge verstev pri nastajanju in razvoju kulture in
civilizacije;

- spoznavanje, kak$no vlogo imajo verstva pri oblikovanju vsakda-
njega zivljenja in v moralnem razvoju posameznika in skupnosti;

- postavljanje vprasanj (kako odgovarjajo verstva na temeljna vpra-
Sanja danasnjega Casa);

- spoznavanje vpliva verskih izroc¢ilna druzbeni in kulturni razvoj
Bosne in Hercegovine.

Dialosko delovanje:

- vodenje konstruktivnega dialoga s pripadniki drugih verstev v
okolju;

- spoznavanje in usvajanje primernih metod za ploden in konstruk-
tiven dialog, usmerjen k delovanju;

- prepoznavanje, kako iz perspektive razli¢nih verstev lahko na-
stane osnova za skupno delovanje, s ciljem razvoja humane druzbe;

- spoznanje, da so norme in vrednote skupnosti del tradicije, ki se
lahko ohrani, ¢e jih ljudje s skupnim delovanjem na novo ustvarjajo.

Oblikovanje vrednot:

- spoznanje, da so ¢lovesko dostojanstvo, ohranjanje mir, social-
na pravi¢nost in svoboda ter ne ogrozanje svobode misljenja druge-
ga, osnovne vrednote humane druzbe,pa tudi vsakega posamezni-
ka;

- pomembnost uveljavitve teh vrednot v lastnem Zivljenjskem oko-
lju in omogocanje razvoja in metod, ki vzpodbujajo njihov obstoj;

- spoznanje, da je svoboda misljenja in zaupanje drugemu osnova za
lastno svobodo;
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- spoznanje, da vera v lastne sposobnosti oblikovanja misljenja in
zaupanje vzpodbuja sposobnost za dogovarjanje in kompromis;

- spoznanje, da sprejemanje kompromisa ne ogroza lastnega dosto-
janstva.

2. Navodila za uporabo uc¢nega nacrta

Pojmi »pedagogika«, »didaktika« in »metodika« se v tem uénem na-
¢rtu razumejo na nekoliko specifi¢en nacin.

»Pedagoski« poudarki odgovarjajo na vprasanji »kam« in »zaradi
¢esa« (o ciljih pouka in utemeljitvah).

»Didakti¢ni« poudarki Zelijo odgovoriti na vprasanje »kaj« v pouku
(tematska podrog¢ja in vsebine pouka, ki omogoc¢ajo doseganje doloce-
nih ciljev).

»Metodi¢ni« poudarki odgovarjajo na vprasanje »kako« pri pouku
(doloca pot, kako u¢na tematska podrocja in vsebine lahko dosezejo
zastavljeni cilj).

Pri na¢rtovanju pouka je pomembno prehajanje z enega nivoja na
drugega.

V nadaljevanju je prikazan prehod s pedagoskega na didakti¢ni
nivo in potem z didakti¢nega na metodi¢ni.

3. Pedagosko-didakticna usmeritev

Za dosego ciljev se morajo pedagoske odlocitve o tematskih sklopih
in vsebinah pouka nana$ati na $tiri osnovne didakti¢ne usmeritve:

- druzbeni interesi drzavljanov Bosne in Hercegovine

druzbena usmeritev

- nauk posameznega verstva

religijska usmeritev

- zahteve stroke, na katero je predmet vezan

uéna usmeritev

- potrebe in interesi ucencev

usmeritev na ucence

3.1 Druzbena usmeritev

Vloga predmeta kultura religij glede na druzbo, v kateri Zivimo

1. Predmet KR naj bo v odnosu do konkretnega okolja. Razvija naj
se v skladu z zgodovinsko-kulturnim okoljem, v katerem ucenci Zivijo.
Predmet obravnava stvarnost, v kateri mladi Zivijo.

2. Predmet KR naj bo demokrati¢en in ne avtoritativen, saj samo
tako poglablja odgovorno svobodo.
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3. Predmet KR naj bo vkljuc¢ujo¢ in ne izkljucujoc¢. Podpira notranji
- medverski dialog in razumevanje med ljudmi. Prispeval naj bi k za-
vestnemu in svobodnemu odlo¢anju. Svoboda in zavestna odlocitev ra-
ste iz pridobljenih informacij, iz primerjav sorodnih resitev, iz razume-
vanja verskih pojavov.

Druzbena usmeritev se ukvarja s klju¢nimi vprasanji in problemi
bosansko-hercegovske druzbe. Tako je predmet KR usmerjen pred-
vsem k slede¢im poudarkom:?

- odnosu med posameznikom in narodom,

- izgradnji demokracije,

- pomenu civilne druzbe,

- pluralnosti medijev,

- problemu revscine,

- ohranjanju naravnih potencialov,

- ohranjanju identitete ¢loveka in naroda,

- pravici ¢loveka do socialnega, kulturnega in politicnega angazira-
nja v druzbi,

- vlogi moskega in Zenske v druzini, sluzbi in druzbi,

- za§citi ¢lovekovih pravic.

Klju¢na druzbena vprasanja so vkljucena v potek pouka in se ob-
ravnavajo v konkretni zgodovinski stvarnosti BIH, saj tako odslikavajo
resni¢ne probleme. Vsebine, ki so stvar druzbene diskusije so predstav-
ljene tudi pri pouku. Predmet KR naj tako zaobjema druzbeno-religij-
sko perspektivo.

3.2 Religijska usmeritev
Vloga predmeta KR glede na tip religije’

1. Predmet KR naj bo realisti¢en in ne idealisticen. To predpostav-
lja, da religija lahkoosvobaja ali pa zasuznjuje.

2. Predmet KR naj bo konstruktivno kriti¢en in ne samo potrjeva-
len.

Naloga predmeta je podajanje znanja in razumevanja verstev oko-
lja, spoznavanje drugih verstev in vrednostnih sistemov.

3. Predmet KR obravnava teme z vidika naslednjih verskih skupno-
sti: judovstvo, pravoslavje, katoli§tvo in islam.

Verske teme se obravnavajo z vidika druzbe, nauka in ob vprasa-
njih ucencev.

? Prim. G. Hilger - S. Leimgruber - H. G. Zibertz, Religionsdidaktik, Kosel, Miinchen
2001, 67-81.
~ Prim. G. Hilger - S. Leimgruber - H. G. Zibertz, n. d., 433-442.
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3.3 U¢na usmeritev
Vloga predmeta KR glede na na¢in poucevanja*

1. Predmet KR je zasnovan dialo$ko in odprt za razlicne poglede.
Tako naj bi vodil k ve¢jemu razumevanju in spostovanju razli¢nih
polozajev oseb v odnosu do verskih in eti¢nih odlocitev.

2. Predmet KR je zasnovan korelacijsko. Vzpostavlja zvezo med
zivljenjem in religijo, med vero in ravnanjem.’

3. Predmet KR je uravnotezen, ne pa enostranski. Uporablja antro-
poloski in sistemski pristop.

4. Predmet KR je strokovno utemeljen predmet, ki se $e posebej
naslanja na‘:

- teologijo, zgodovino, filozofijo;

- zgodovino umetnosti;

- pedagogiko, sociologijo, psihologijo

Z vidika navedenih strok, na katere se predmet naslanja, so za izbi-
ro vsebin pomembne naslednje osnovne usmeritve:

- pouk mora biti usmerjen zgodovinsko;

- pouk mora biti opisnega znacaja, vezan na stvarnost;

- pouk se mora odvijati komparativno;

- pri pouku naj se uporabljajo primeri;

- pouk se mora odvijati dialosko;

- odprte druzbene teme morajo biti korektno predstavljene;

- pouk mora potekati na strokovnem nivoju;

- metode za posredovanje znanja morajo biti strokovno utemeljene.

3.4 Usmeritev na ucenca
Vloga predmeta KR glede na u¢ence

1. Predmet KR mora biti vzgojno izobrazevalen. Otroku mora
pomagati razvijati lastno prepricanje in vrednote. KR pomaga uc¢encu
prav na podroc¢ju iskanja smisla Zivljenja in pri oblikovanju pogledov
na svet in ideale, ki navdihujejo ¢lovekovo delovanje.

2. Predmet KR je bolj izkustven kot doktrinaren. Sodobni vzgojni
smotri $ole ne predvidevajo prenaSanja vnaprej opredeljenega znanja
in izdelane kulture, ki lahko hitro postane indoktrinacija, ampak zeli

Prlm G. Hilger - S. Leimgruber - H. G. Zibertz, n. d., 155-159.

* Prim. G. Bitter - R. Englert - G. Miller - K. E. Nipkow, Neues Handbuch religion-
spadagoglscher Grundbegriffe, Kosel, Miinchen 2002, 440-522.

Prim. G. Hilger - S. Leimgruber - H. G. Zibertz, n. d., 34-37.
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ucence usposobiti, da se dejavno vkljucijo v izdelavo novih vrednot in
izrazov kulture. TakSen pristop usposablja u¢ence za boljse razumeva-
nje dogodkov, ki se nanasajo tako na preteklost, sedanjost kot prihod-
nost.

3. Predmet KR naj bo razvojen in ne stati¢en. Spostuje naj stopnjo
otrokovega razvoja in vzpodbuja k nadaljnjemu razvoju. KR se mora
razvijati v skladu s psiholoskim, kulturnim in duhovnim razvojem ucen-
ca. To vkljucuje spoStovanje svobode ucenca, kar naj bi jih obvarovalo
pred morebitnimi ideoloskimi vplivi ali drugimi zlorabami.

Mnozi¢nost interesov in sposobnosti kakor tudi mnostvo razlik in
druzbenih korenin predstavlja osnovo za delo v $oli. Verska perspek-
tiva in aktualna druzbena problematika se ne moreta obravnavati brez
vkljucevanja u¢encevih specifi¢nih zivljenjskih in Solskih izkuSen;.

Usmeritev na ucenca ni v nasprotju z versko, druzbeno in u¢no
usmeritvijo. Ucenci kot del druzbe se vras¢ajo v njene strukture. Za ucen-
ce je pomembno, da pridobijo sposobnosti, znanje in spretnosti, ki jim
omogocajo skupno Zivljenje.

Pri nac¢rtovanju dela je potrebno smiselno vklju¢evati u¢ence. Tako
se pri pouku uporabljajo sposobnosti u¢enceyv, ki se ucijo drug od dru-
gega. Tak nacin pouka razvija socialno razseznost uc¢encev, ki spodbu-
jajo samokontrolo procesov skupinskega ucenja.

Usmeritev na u¢ence mora pozorno upostevati tri naslednje vidike:

1. Medosebni odnos

Odnos ucencev drug do drugega je zelo pomemben. Modele obna-
Sanja danes mladi Se posebej pridobijo preko medijev. Prav tako je
potrebno reflektirati obnasanje mladih v prostem ¢asu, doma, v $oli in
v verski skupnosti. Dobro je, da se mladi ucijo skupnega Zivljenja in rese-
vanja konfliktov v razredu. Nacini obnasanja, ki so v skladu z dano si-
tuacijo in vkljucujejo spoStovanje drugega in sebe samega, so pomem-
ben u¢ni cilj Sole.

2. Odnos do drugega spola’

V pouk se vkljucujejo vsebine, ki obravnavajo odnos do drugega
spola z vidika ver. Enakopravnost spolov se obravnava skozi kontekst
verske tradicije. Pomembno je:

- da se podpira prava enakopravnost v druzini, druzbi in verski skup-
nosti; iskati je potrebno alternativne resitve teh vprasanj na temelju
verskih predpostavk;

" Prim. G. Hilger - S. Leimgruber - H. G. Zibertz, n. d., 361-372.
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- upostevati je potrebno razlicnost moske in Zenske narave;

- potrebno je, da se raziscejo in utrdijo kulturne in verske posebno-
sti, tipi¢ne za socializacijo spolov.

3. Odnos do kulture in religije drugega

V u¢nem procesu je pomembna biografija uéencev. Sele poznava-
nje drugih pogledov dovoljuje njihovo kritiko. Kriti¢ni pristop do tra-
dicionalnega kulturnega pogleda je dovoljen, ¢e je ta usmerjen zoper ne-
dotakljivost ¢lovekovega Zivljenja.

Cilji tako usmerjenega verskega pouka morajo biti naravnani na ose-
bo: na eti¢no presojanje, vprasanje smisla zivljenja; na kulturo kot vir
inspiracije, umetniskih del; na zgodovino: na tradicijo, gibanja in razvo;j.

4. Didakti¢no-metodi¢na usmeritev pri oblikovanju pouka

Cilji in vsebine se morajo didakti¢no razdeliti do podrobnosti (oper-
acionalizacija). Potrebno je razviti u¢ne teme, da jih bo mo¢ podajati
sistemati¢no in korektno.

Prav tako je pomembno, da se teme psiholosko in teoreti¢no defini-
rajo in prilagodijo u¢encem, njihovi Zivljenjski in Solski stvarnosti.

- Podrobna in sistemati¢na razdelitev ciljev in vsebin se usmerja na
Stiri tematska podrocja, ki izhajajo iz osnovnih verskih vpraSanj. Gre za
odnos ¢loveka do narave, drugega, sebe in Boga (tematska usmeritev)

- U¢no teoretska in u¢no psiholoska razdelitev je usmerjena k §ti-
rim perspektivam integralnega ucenja, ki izhajajo iz narave ¢lovekove
eksistence in iz Zivljenjske stvarnosti. Gre za telesno, emocionalno, inte-
lektualno in duhovno zivljenje in uéenje (integralno ucenje)

S kombinacijo tematskih usmeritev, ki se oblikujejo ob klju¢nih ver-
skih vprasanjih na eni strani in na drugi z integralnim u¢enjem, ki temelji
na eksistencialnih in $olskih stvarnostih u¢encev, dobimo osnovna pred-
postavka za u¢no metodo.

4.1 Tematska usmeritev pouka

4.1.1 Navodila za uporabo in razumevanje u¢nega nacrta: definici-
ja pojma »tema« in »tematska usmeritev«®

Uc¢na tema je definirana kot podrocje fizi¢ne in duhovne stvarnosti.
Obravnava se preko pojava (fenomena) z analiticnimi vprasanji (ali
tezo), pa tudi s teoreti¢nega vidika ali z vidika osebnega vrednotenja.
Tako na primer »cerkev« ni tema, tema bi lahko bila »cerkev - Bozja
hiSa«. Tema nastane $ele, ko je povezana z raziskovalno nalogo.

* Prim. G. Hilger - S. Leimgruber - H. G. Zibertz, n. d., 176-177.
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Tematska usmeritev pouka pomeni:

- da se pozorno obravnavajo podroc¢ja stvarnosti in odrejajo vpra-
Sanja za delo z ucenci;

- da se strokovno-sistemati¢no strukturirajo teme;

- struktura ur in podtem;

- da je vsaka ura oblikovana kot povezujo¢ in miselno napet lok, ki
se na zacetku ure (npr. postavitev hipoteze) napenja in z zakljuckom
ure vrne in s tem zapre krog usvajanja znanja (intenzivnost pouka).

4.1.2 Tematska podrocja

V sredisce je potrebno postaviti glavna vprasanja verstev okolja.
Uc¢ni nacrt jih razume kot tematska podrocja, ki so:

- odnos ¢loveka do narave;

- odnos ¢loveka do drugega;

- odnos ¢loveka do samega sebe;

- odnos ¢loveka do Boga.

Ta stiri podrocja so klju¢na za razdelitev u¢nih tem, zato jih v nad-
aljevanju natancneje predstavljamo.

4.1.2.1 Odnos ¢loveka do narave (stvarstva) - tematsko podrocje 1

Clovek je del narave, je biolosko bitje. Zivi z drugimi organizmi,
skupaj tvorijo to, kar imenujemo narava. Clovek se po zaslugi svojega
duha razlikuje od ostalih bitij. Prav tako se razlikuje po sprejemanju
odgovornosti v odnosu do narave.

Tematski sklop poudarja predvsem ¢lovekovo odgovornost v odnosu do
narave. Clovekova biologka narava se obravnava pod vidikom zdravja, od-
nosa do telesa, itd. U¢enci tako spoznajo pogled verstev na ta vprasanja.

Vedenje o naravi tako vkljucuje:

- zavedanje svoje telesnosti;

- zavedanje ¢lovekove odvisnosti od narave;

- vrednoto zdravega zivljenja;

- probleme onesnazevanja narave,

- pravi odnos do vseh zivih bitij;

- ekolosko in okoljsko vzgojo.

4.1.2.2 Odnos do drugega ¢loveka - tematsko podrocje 2

Ljudje se prepoznajo po svoji samobitnosti, istovetnosti in se za-
vedajo svoje enkratnosti, zato lahko drugemu recejo »ti«. V odnosu do
»ti« definiramo hkrati svoj jaz. Samo skozi ta odnos lahko razumemo,
kaj pomeni »biti bitje«.
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Religije so s prepletanjem teh odnosov ustvarile, ohranile in razvile
ucenje in oblike socialnega zivljenja. Klju¢na je druzina. Sledijo raz-
licne verske skupnosti, njihove naloge in odgovornosti. Izpostavi se tudi
vprasanje drzave in celotnega c¢lovestva.

Tematska podrocja tako vkljucujejo odnos do drugega, zivljenje v
skupnosti, odnos do razli¢nih verskih skupnosti in institucij. Pri tem je
potrebno izpostaviti in razmisljati o napetosti med zivljenjem, Zeljami
in moznostmi posameznega ¢loveka; o kolektivni socialni mo¢i skupno-
sti; o odnosih in konfliktih v skupnosti in med skupnostmi. Potrebno je
spoznati, kaj verstva nudijo za re§evanje teh problemov.

Vedenje o drugem tako vkljucuje:

- spos$tovanje drugega, njegove svobode in enkratnosti,

- drug drugemu biti milost;

- ne odobravanje kakr$nega koli zapostavljanja, tako rasnega, ver-
skega ali etni¢nega;

- sprejemanje ubogih, obrobnih, zapostavljenih;

- kulturni pogovor;

- spoStovanje do starsev;

- odnos do bolnikov - pozornost, pomo¢, potrpezljivost;

- dostojno vedenje do drugacnih;

- odgovornost drug do drugega.

4.1.2.3 Odnos ¢loveka do sebe - tematsko podrocje 3

»Kdo sem jaz?« To vpraSanje si ¢lovek postavlja od trenutka, ko se
zave samega sebe in postane sam sebi predmet opazovanja.

Obravnavanje ¢loveka kot objekta in subjekta hkrati je bistvena
vsebina religije. Na to podro¢je spadajo vprasanja o svobodni volji,
odgovornosti, poslu$nosti, krivici in odpus¢anju.

Odnos do sebe je razumljiv, ko se gleda skozi ostale tri odnose. Sa-
mo skozi drugega ¢loveka lahko prepoznam samega sebe; samo v kon-
tekstu narave se ¢lovek zave svoje materialnosti. Religija vkljucuje
zavestno spoznanje, da lahko ¢lovek prepozna sebe kot bitje, ki je od-
govorno.

Vedenje do sebe med drugim vkljucuje:

- nauciti se ziveti s seboj;

- truditi se biti plemenit, enkraten;

- samostojnost;

- sprejemati zivljenje;

- zavedati se, da je vsak trenutek pomemben za vecnost;

- ustvarjati si lastno mnenje;

- primerno govorjenje;

- pravi odnos do fizi¢nih potreb telesa;
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- odnos do oblacéenja;
- optimizem:;
- uresni¢evanje z nacrtovanjem.

4.1.2.4 Odnos ¢loveka do Boga - tematsko podrocje 4

Bog je ustvaril ¢loveka po svoji podobi. S ¢lovekom je vzpostavil
poseben odnos, ki je vplival na urejanje ostalih odnosov.

Tematski sklop poudarja osnovne vrednosti skupnega Zzivljenja:
dostojanstvo ¢loveka, pravi¢nost, mir in svobodo.

Odnos ¢loveka do Boga vkljucuje:

- zavedanje, da je vse, kar smo in kar imamo, dar Boga;

- pravilno razumevanje resni¢ne svobode;

- vero v skrivnost;

- vero kot nacin zivljenja;

- prizadevanje za mir, soZitje.

- karitativno dejavnost;

- odnos do reda, avtoritete, pravice, krivicet

Obveznost tematskih podrocij pomeni, da bodo preko Solskega leta
vsa §tiri podrocja enakovredno zastopana pri pouku.

4.2 Integralno ucenje

Ucenje ni samo stvar razuma in spomina, ker se ¢lovek ne uc¢i samo
z glavo. Pomembne so tudi emocije in telo. Vsako intelektualno ucenje
predpostavlja emocionalno in vsako emocionalno predpostavlja telesno
ucenje. Intelektualno ucenje je odvisno od emocionalnih in intelektu-
alnih situacij. Zal veliko pedagogov ne uposteva dovolj telesne in emo-
cionalne situacije uc¢enja. Poleg teh treh ravni uc¢enja obstaja e duhov-
na raven ucenja. Tisto, kar na novo spoznamo, se smiselno vkljucuje v
ostala znanja. Intelekt ima za cilj sistematizacijo posameznih izku$enj.
Duhovna razseznost ostale tri ravni postavlja v odnos do »jaz-a«.
Navedeni koncept imenujemo »integralno ucenje«.
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Koncept Stirih razseznosti je predstavljen v spodnji skici:
Na skici vidimo odnos med S§tirimi razseznostmi: vse vklju¢ujoce
telo, ki vsebuje obcutek, intelekt in duhovno razseznost.

: intelektualnost )

telestnost

4.2.1 Telesnost

Vidik telesnosti se osredotoci na Cute: tip, okus, vonj, sluh in vid.

Gre za materialnost sveta in stvarnosti: materialnih kvalitet, kvan-
titet, gibanja, prostornosti in pojma ¢asa, za zunanjosti in notranjosti;
zgoraj, spodaj; levo, desno; zadaj, spredaj; zemlji, ognju, kamnu; o pred-
metih in zivih bitjih. U€enci opazujejo svet s cutili, se ga dotikajo, ga
opisujejo in 0 njem govorijo.
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4.2.2 Emocionalnost

Emocionalni vidik je vkljucen v oblikovanje tematskih sklopov z
vidika ¢utenja ljudi. Predvsem gre za tako imenovana moc¢na ¢Custva,
kot so sreca, strah, zalost, veselje, upanje itd.

Obcutki prezemajo ¢loveka, »ga ujamejo«, »pretresejo«, »obvlada-
jo« itd. Najstniki so izkusili Ze skoraj vsa obc¢utja, ¢eprav o njih ne Zelijo
govoriti. Zato je potrebna pozornost do obcutij in vzpodbuda k njihovi
artikulaciji.

Cutenje, povezano z osebo, predmetom ali Zivljenjsko situacijo, omo-
goca vrednotenje v smislu: pomembno-nepomembno; vredno-nevred-
no. Obcutja postavljajo prioritete in omogocajo izbire. Integralno ucen-
je vkljucuje emocionalno razseznost, kot predpogoj intelektualnega
spoznavanja, odlo¢anja in delovanja.

4.2.3 Intelektualnost

Intelektualnost pri pouk vkljucuje raziskovanje, primerjanje in pove-
zovanje. Cilj so objektivni podatki.

Se posebej znacilni so:
vprasanja in protivprasanja;
dialog in razprava;
analiza;
refleksija;

- sposobnost izrazanja argumentov;

- pogum in pripravljenost na tveganje;

- razumevanje in sprejemanje pravil;

- natancno jezikovno izrazanje;

- sprejemanje relativnosti svojih stalisc;

- dogovori, kompromisi, soglasje.

Predmet KR se na tej ravni usmerja na teoloska, zgodovinska in
druzboslovna znanja. Ucenci morajo spoznati intelektualno razseznost
religije in znati o njej razpravljati, razumeti razlike in odkriti podobno-
sti, razviti nivoje primerjave.

4.2.4 Duhovnost

Duhovna razseznost se pri tematskih sklopih osredotoca na:
- razlago;

- reflektiranje, filozofiranje;

- poezijo, umetni$ko ustvarjanje;

- verovanje, praznovanje;
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- zamenjavo perspektiv (opazovati z vidika drugega, postaviti se v
vlogo drugega in ga razumeti).
Gre za ustvarjalno uporabo zgodb, literature, umetnosti, glasbe, sim-
bolov, metafor, alegorij.
Tematizirajo se stvarnosti religije:
- Bog, zivljenje, trpljenje, duh, dusa;

stvarjenje, narava, naravni zakoni;
religija, religioznost, vera;

utopija, ideologija, mit, nastanek;
transcendenca, tostranstvo, onostranstvo;
mistika, askeza, ljubezen;

greh, krivica, odgovornost, kazen;

- raj, pekel, vera v usodo;

identiteta, osebnost, ponos, svoboda.

Ta izbira nakazuje, da duhovna razseznost izraza najvisjo stopnjo
¢lovekovega zavedanja in dozivljanja stvarnosti in da se lahko du-
hovnost razume samo v povezanosti s telesom, ¢utenjem in intelek-

tom.

4.3 Integralno ucenje po tematskih podrocjih

Da pridemo do konkretnih zaklju¢kov, je potrebno obe usmeritvi,
tematsko in integralno ucenje, povezati in analizirati. O tem naredimo

s tabelo:
Odnos Odnos do Odnos Odnos
do narave drugega cloveka| do samega sebe do Boga
Tematsko Tematsko Tematsko Tematsko
podrogje 1 podrogje 2 podrogje 3 podrocje 4
telesnost
telo
emocionalnost
custva
intelektualnost
razum
duhovnost
duh
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4.4 Metodika pouka

V naslednjem poglavju bomo obravnavali uéne metode.

Ljudje se ne ucijo eden od drugega, ampak eden z drugim. To spo-
znanje je staro, vendar dokazano $ele v zadnjem casu. Pomeni, da ni
direktne povezave med tem, kar ucitelj poucuje iz svojega znanja in iz-
kustva, in tem, kar se ucenec stvarno nauci.

Za ucence ni pomembna samo materija, ampak njeno usvajanje in
govorna produkcija, ker to kaze na uspeh ucenja. Ucencem je potrebno
pokazati, kako znanja, ki so jih pridobili v $oli in izven nje, na najboljsi
nacin vkljucujejo v lastno zivljenje. Rezultat procesa ucenja se pokaze
skozi prakti¢no uporabo znanj v razli¢nih zivljenjskih situacijah.

Predmet KR gradi na religijah okolja in jih sooca z razli¢nimi pogledi,
kar vodi k fleksibilnosti mi§ljenja in delovanja. To zahteva dinami¢nost
poucevanja. Tako metodika predmeta KR temelji na sledecih principih:

- proces ucenja se odvija v uspeSnem samoorganiziranju uc¢encev;

- ucitelji so moderatorji, ki proces samoorganizacije spremljajo,
vzpodbujajo in usmerjajo;

- pouk je sestavljen iz Zivljenjskih in religijskih znanj, na podlagi
katerih se na novo organizira znanje;

- uéne metode se uporabljajo za posredovanje znanja in za povezova-
nje z Ze obstojec¢im znanjem in izkustvi; metode so posredniki, ki omo-
gocajo prehod iz subjektivnega v objektivno in obratno.

Na primeru didakti¢ne analize teme »dialog« kot enega izmed ci-
ljev predmeta KR bomo pokazali povezanost med didaktiko in meto-
diko pri naé¢rtovanju pouka.

Primer »Dialog«
»Dialog« se najbolje razjasni v tematskem sklopu 2, »odnos ¢loveka
do drugih ljudi«.

»Dialog«
Odnos do narave Odnos drugega Odnos do sebe | Odnos do Boga
Tematsko ¢loveka Tematsko Tematsko
podrogje 1 Tematsko podrocje 2 podrocje 3 podrogje 4
telesnost Srecanje:
telo pozdraviti se

Pripadnost: prijetna
atmosfera, neverbalna
komunikacija

emocionalnost
custva

Sprejemanje: argumenti,

intelektualnost pravila, pogovor,
razum kompromis, toleranca
dogovor
Razumevanje: vziveti se v
duhovnost logo in situacijo drugega;|
duh odkriti osebno v tujem in

tuje v osebnem; odkriti
del sebe v drugem
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Povezanost predstavljene didakticne analize je vidna tako vsebin-
sko kot metodi¢no. Gre za celostno ucenje s cuti, telesom, razumom in
duhom. S tem se didakti¢na analiza Se ne zakljuci. Naslednja razsirjena
shema »dialog« kaze na medsebojno povezanost tematskih podrocij, in
to na vseh nivojih u¢enceve stvarnosti.

»Dialog«

Odnos do narave Odnos drugega Odnos do sebe | Odnos do Boga
Tematsko cloveka Tematsko Tematsko
podrogcje 1 Tematsko podrocje 2 podrocje 3 podrocje 4
. Clovek je
Zavedam se svoje Srecanie: S
telesnost Kkratnosti. druei recanje: o Kka ritmik ustvarjen iz zem-
telo enkratnosti, drugi pozdraviti se rganska ritmika lie; Bog mu je
S0 izven mene Lo
vdahnil Zivljenje
emocionalnost el Pripafdnost: prijgtrlla Nara\{lrlost,dl(.).dnos Slaviti
custva elim atmosfera, neverbalna |in prilagodljivost
komunikacija naravi
Sprejemanje: argumenti,
intelektualnost pravila,' pogovor, Ekologija Teologija
razum kompromis, toleranca
dogovor
Razumevanje: vziveti se
duhovnost Prepoznam se; v vlogo in situacijo Partnerstvo .
duh molim drugega; odkriti osebno N Molitev
. .. . . . s stvarstvom
in zahvaljujem |v tujem in tuje v osebnem;
odkriti del sebe v drugem

Predmet KR uporablja razlicne metode:’
Kognitivne metode:
- opazovati, poslusati in opisati (naravo, situacijo, slike)
- branje tekstov, postavljanje razli¢nih tipov vprasanj;
- postaviti in razloziti tezo in protitezo;
- postavitev hipotez, porocanje, raz¢lenitev;
- voditi zapisnik, zbrati podatke;
- pojmovno preciziranje, jezikovno razloziti

- strokovne izraze (latinske, grske, arabske itd.);
- komentirati tekste, situacije, na¢ine obna$anja;
- pojasniti simbole, odkriti metafore, vzpostaviti analogije;
- kriti¢no raziskati zgodovinske izvore.

Afektivne metode:
- poslusati glasbo, peti, komponirati;
- recitirati in pisati pesmi;

’ Prim. G. Bitter - R. Englert - G. Miller - K. E. Nipkow, n. d., 473-522.
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- slikanje (razli¢ne tehnike);

- svetloba (sakralno okno, svece, sonce, sence);
- meditacija v naravi ali v prostoru;

- ples

Interakcijske metode:

- usmerjen uéni razgovor;

- skupinsko delo, osebno delo, projektno delo;
- diskusija, igra vlog;

- intervju, vprasalnik za starSe;

- vkljuc¢evanje strokovnjakov v pouk;

- vklju¢evanje drugih $ol

Metode z uporabo materialov:

- zbiranje materialov, sistematizacija, dokumentacija;
- pripraviti razredno ali $olsko razstavo;

- fotogratfije, video zapis

- izdelava modelov;

- uporaba interneta

Lokalne metode:

- obisk doloc¢enih mest;

- priprava razstave; intervju na lokalnih radijskih postajah;
- debatni klubi;

- organizirati dobrodelne prireditve.
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S. Povezava elementov u¢nega nacrta

druzbena religijska uéna usmeritev
usmeritev usmeritev usmeritev na ucéenca

Didakti¢no metodi¢na usmeritev

Integralno ucenje Tematska podrocja

Tabela za planiranje u¢nih tem

!

Metodika pouka

!

Tematski sklep

l

Tematski pouk

l

Pouk

!

Ocenjevanje pouka

l

Zivljenje
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Povezava elementov uénega nacrta lahko pokazemo shemati¢no.
Naloge in cilji verskega pouka
Pedagosko-didakti¢na usmeritev

6. Pregled obveznih tematskih sklopov

Glavni tematski sklopi za prvo leto poucevanja so:

- Kulturni dosezki religij v arhitekturi, glasbi, literaturi
- Druzina in religija

- Etika in religije

- Skupnost kot temelj religij

- Mir - prostor za drugega

- Ljudje -c¢lovek bitje

- Religija - druzba - drzava

- Zivljenje - smisel in pri¢akovanja

Zakljucek

Za predmet KR se v BIH dodatno usposabljajo ucitelji, ki naj bi v letu
2004 zaceli ta predmet poucevati v poskusnih $olah. Samo uvajanje tega
predmeta v Sole pa ni odvisno le od strokovne usposobljenosti uciteljev,
ampak predvsem od politi¢ne volje politikov v BIH in mednarodne skup-
nosti. Pomembno vlogo pri uvajanju predmeta bodo imele tudi verske
skupnosti, ki lahko konstruktivno sodelujejo pri nastajanju vsebine tega
predmeta. Vse verske skupnosti imajo moznost dajanja strokovnih pri-
pomb na uéni nacrt in ustvarjanja klime dialoga (ali pa nasprotovanja).

Mednarodna skupnost vidi v uresni¢evanju tega projekta pomem-
ben prispevek k ve¢jemu dialogu in poznavanju lastne in identitete dru-
gega, kar je pomembno za sobivanje v BIH. Prav tako predmet KR
usposablja u¢ence na vstop v multikulturno druzbo, ki ni samo stvar-
nost BIH, ampak postaja vsak dan bolj stvarnost sveta. Kdor pozna se-
be in spostuje svoje korenine, bo lahko spostoval drugega-razli¢nega in
se ne bo pocutil ogrozenega.

Povzetek: Magdalena Sverc, Projekt »Kultura religij« v Bosni in
Hercegovini

Svet se z veliko hitrostjo zblizuje in srecanja razli¢nih kultur in ver-
stev postajajo vse pogostejsa in kompleksnejsa. Za ¢lovestvo je to no-
va izkusnja. Zato je pomembno, da se ponovno definirajo posebnosti
kultur in verstev.

Poznavanje posebnosti v verstvih sluzi individualno-osebnostnemu raz-
voju vrednot in usposobljenosti, pripravljenosti na dialog, za sodelovanje v
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svoji in drugih skupnostih. Zgodovinska navzocnost ve¢ verstev in med-
verska srec¢anja v Bosni in Hercegovini lahko omogocijo razvoj taksnih
vrednot. Zato se je mednarodna skupnost in ministrstvo za $olstvo v BIH
odlocilo, da v srednje $ole uvede predmet »Kultura religij«.

Predmet »kultura religij« tematizira obc¢a in osebna vsakodnevna
verska dozivetja mladih. Snovalci predmeta »Kultura religij« so pred-
postavljali, da je konfesionalni verski pouk predmet, ki u¢ence seznanja
z lastno religijo. Nekonfesionalni predmet »Kultura religij« vodi iz last-
ne religijske zavesti k zavestnemu dialogu z drugimi religijami. Vsebi-
na predmeta se oblikuje na osnovi poznavanja religijskih vsebin, prak-
ticnega zivljenja u¢encev in njihove skupnosti.

Pot do uvedbe predmeta v Solski prostor je odvisna od treh akter-
jev: mednarodne skupnosti, drzave BIH in verskih skupnosti.

Kljucne besede: kultura religij, tematska podrocja, integralno ucen-
je, dialog, sobivanje,

Summary: Magdalena Sverc, The Project »Culture of Religions« in
Bosnia and Herzegovina

The world is getting closer at a great speed and the meetings of dif-
ferent cultures and religions are becoming increasingly frequent and
complex. This is a new experience for the humankind. Therefore it is
important to re-define the peculiarities of single cultures and religions.

The knowledge of the peculiarities of single religions serves to de-
velop the individual and personal values and skills, to make ready for
dialogue, and to further the participation in one’s own community as
well as in others. The historical presence of several religions and inter-
religious meetings can make possible the development of such values
in Bosnia and Herzegovina. Therefore the international community
and the Ministry of Education of Bosnia and Herzegovina have decid-
ed to introduce the subject »Culture of Religions« into schools.

This subject picks out as a central theme the everyday general and
personal experience of the young people with regard to religions. The
authors of the subject presuppose that the denominational religious
instruction is a subject that informs the pupils about their own respec-
tive religion. The non-denominational subject »Culture of Religions« is
supposed to lead from one’s own religious consciousness toward a con-
scious dialogue with other religions. The content of the subject is for-
med on the basis of the knowledge about religious contents as well as
about the practical life of the pupils and of their community.

The introduction of the subject into the school space depends on
three factors: the international community, the state of Bosnia and
Herzegovina and the religious communities.

Key words: culture of religions, thematic fields, integral learning,
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Vabljeno predavanje (1.06) UDK 17.021-053.81:316.647.5

Vinko Potoc¢nik

Vrednostna difuznost mladine
v razmerah pluralnosti

V studijski prostor simpozija o posredovanju verskih vsebin v so-
dobni pluralni druzbi - kar so v vedno vec¢ji meri tudi srednjeevropske
postkomunisti¢ne dezele, sicer bolj na ekonomskem in politicnem, manj
pa na kulturnem podro¢ju - zelim prispevati razmi$ljanje o mladih in o
njihovih vrednostnih usmeritvah, predvsem z vidika sociolo$kega in so-
cialno-psiholoskega raziskovanja vrednot in kulture mladih, delno pa
tudi z vidika pastoralne teologije. Ta tema se mi zdi v okviru simpozija
relevantna predvsem iz dveh razlogov:

1. Najprej zato, ker se v zZivljenju mladih na izrazit na¢in odrazajo
razmere SirSega dogajanja. Mladi so kot seizmograf $irsih Zivljenjskih
razmer, dogajanj in druzbenih sprememb. Zato $tudij mladine mnogim
raziskovalcem pomeni privilegiran prostor razumevanja sodobnega
¢loveka in sveta.!

2. Poleg tega je za ¢lovekovo versko formacijo zelo klju¢nega po-
mena prav obdobje mladostnega razvoja. V mladosti se namre¢ vzpo-
stavijo standardi verovanj in vrednot, ki se v kasnejsih letih relativno
redko popolnoma spremenijo ali opustijo. Zdi se, da to dejstvo nehote
potrjuje tudi vecina vzgojiteljev in uciteljev vere. Kako sicer razumeti
dejstvo - sploh ¢e pri tem ne upostevamo $ibkih reformnih naravnav v
delovanju Cerkve -, da Ze pred desetletji sprejeto nacelo o prvenstvu
verskega izobrazevanja odraslih? $e vedno ni zares pri$lo niti v zavest
niti v prakso Cerkve. Versko oblikovanje slovenskih otrok in mladine
namrec¢ $e vedno predstavlja ne le najobseznejsi, marve¢ tudi najbolj
domisljen in izdelan program verske formacije.

Zato raziskovanje zivljenja mladih obenem pomeni raziskovanje
prihodnosti. Vendar je pri tej trditvi - ob nestabilnosti vrednostnih usme-
ritev dandana$njega ¢loveka - vedno ve¢ negotovosti in neznank, to
pa zahteva vecjo previdnost.

Za lazje dojemanje vrednostnega sveta mladih in njegove vloge pri
oblikovanju zrele kr§¢anske osebnosti, se najprej posvecamo orisu ne-

; Prim. G.C. Milanesi, Sociologia della condizione giovanile, U.P.S., Roma 1977, 159-185.
Prim. Splosni katehetski pravilnik, ¢len 20. Ljubljana 1972.
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katerih splo$nej$ih znacilnosti mladosti v pogojih moderne oziroma
modernizirajoce se druzbe.

1. Mladost v moderni pluralni druzbi

Preden se osredoto¢imo na posamezne podobe mladosti v danas-
njem casu, kako se strukturirajo in spreminjajo, se uvodoma na kratko
osredotoc¢imo na najbol;j splosne kazalce mladosti, predvsem v primer-
javi z drugimi druzbenimi skupinami. V ta namen navajamo podatke
empiri¢nih raziskav o tem, v kolik$ni meri se mladi in drugi pocutijo
srec¢ne.

1.1 Srec¢na generacija mladih v deZeli srec¢nih ljudi?

Analiza odgovorov prebivalcev Slovenije na vpraSanje o tem, kako
sre¢ne se na splo$no pocutijo - kot prikazuje tabela 1, kjer so drzave
rangirane po delezu odgovorov »zelo srec¢ni« v prvem stolpcu -, po-
kaze, da se vec¢ kot dve tretjini vprasanih ocenjuje za sre¢ne, skoraj
desetina pa za zelo sre¢ne.> TakSen podatek o slovenski odrasli popu-
laciji je najbrz za marsikoga presenetljiv, saj se zdi, da v nasi javnosti
prevladuje ravno nasprotno stali$ce, oziroma vecina mnozi¢nih medi-
jev (najbrz ne brez razloga) vztrajno razsirja mnenje o velikem neza-
dovoljstvu ljudi. Seveda pa je po drugi strani podatek mogoce razumeti
tudi precej zaskrbljujoce, saj razkriva podobo druzbe, kjer tretjina od-
raslih o sebi ne more reci, da so trenutno srec¢ni.

Do priblizno tak$nih rezultatov o sre¢nosti prihajajo tudi druge raziskave, ki v¢asih
vkljucijo $e modaliteto »ne vem« oziroma »kakor kdaj«, in kar nekaj vprasanih jo
izbere. Tako tudi v mednarodni raziskavi vernosti v srednji in vzhodni Evropi Auf-
bruch leta 1998, ki je postregla z naslednjimi odgovori: sploh niso srec¢ni - 2,4%; ne pre-
ve¢ srecni - 20,0%; ne ve, kakor kdaj - 8,0%; sre¢ni - 64,0% in zelo sre¢ni - 5,4%.
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Tabela 1: Samoocena sre¢nosti polnoletne populacije po dezelah (v
odstotkih)

Zelo Srec¢ni Ne preve¢ | Sploh niso
sreéni srecni sreéni

Irska 441 50,9 4.4 0,6
Sev. Irska 37,9 55,6 5,3 1,3
ZDA 36,7 52,4 8,9 2,0
Nova

Zelandija 33,0 59,9 6,4 0,6
Velika

Britanija 32,2 60,7 6,2 0,9
Danska 31,8 57,7 8,7 1,8
Nizozemska 31,1 62,9 5,4 0,6
Avstralija 29,7 64,0 5,3 1,0
Svica 28,4 62,1 8,5 0,9
Filipini 27,8 53,3 15,0 3,9
Cile 27,5 32,3 34,8 5.4
Kanada 25,4 57,8 14,5 2,2
Izrael 24.5 48,1 22,6 4.8
Svedska 24.4 61,2 12,8 1,6
Avstrija 22,6 67,8 8,6 0,9
Norveska 22.1 66,6 10,4 0,9
Ciper 21,7 50,6 22,5 5,2
Portugalska 19,5 37,5 34,9 8,0
Spanija 19,2 68,1 11,1 1,6
Poljska 19,0 63,0 15,3 2,7
Z. Nemcija 17,7 66,2 13,5 2,6
Japonska 14,3 74,1 10,0 1,6
Francija 14,1 65,1 17,8 3,0
Italija 12,4 65,9 18,2 3,5
Vzh. Nem¢dija 9,3 61,2 253 4,2
Slovenja 9,3 58,6 28,8 3.3
Ceska 8,9 71,3 17,9 1,8
Bolgarija 8,7 45,1 28,7 17,4
Slovaska 7,1 58,3 26,2 8,4
Rusija 4,7 49 4 37,1 8,8
Madzarska 4,7 451 39,6 10,6
Latvija 4.6 43,9 45,0 6,5
VSI 21,0 57,7 17,6 3,6

Vir: ISSP 1998
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Vendar primerjava s podatki drugih dezel razkriva, da relativna
stopnja obcutka srece v Sloveniji sploh ni visoka, saj se uvr§¢a med
najnizje. Po obcutku srec¢nosti je Slovenija najbolj oddaljena od severno
evropskih dezel, posebej Irske. Zelo zgovorno je dejstvo, da se na dno
lestvice sre¢nih druzb uvrsc¢ajo dezele bivSega komunisti¢nega bloka,
ki so za svojo legitimacijo uporabljale prav »raj na zemlji«. Res pa je,
da med temi srednje in vzhodno evropskimi dezelami Sloveniji $e na-
jbolje kaze.

Ce se osredoto¢imo na stopnjo obc¢utka sre¢nosti mladih (tabela 2
prikazuje primerjavo odgovorov »zelo sre¢ni« za mlade in ostale), ugo-
tovimo predvsem dvoje. Najprej, da se lestvica dezel po sre¢nosti sa-
mo mladih - v primerjavi z lestvico vseh v tabeli 1 - nekoliko spreme-
ni, vendar ne bistveno. Predvsem pa iz primerjave odgovorov ugotovi-
mo, da je obcutje srec¢nosti precej bolj razsirjeno med mladimi kot med
ostalo populacijo. Izjemo predstavlja pet drzav (ZDA, Velika Britani-
ja, Severna Irska, Nova Zelandija in Zahodna Nemcija), v katerih so
mladi manj sre¢ni kot druge generacije. Za Slovenijo pa je znacilno, da
je - ob Portugalski in Svedski - razlika med stopnjo srece mlade in osta-
lih generacij med najvecjimi, saj kar 13% ve¢ mladih kot ostalih prebi-
valcev izjavlja, da so zelo sre¢ni. Pri tem ni bistvenih razlik med
verujoc¢imi in neverujocimi, marvec je vecja ali manjSa srecnost med
obema skupinama slovenske populacije porazdeljena podobno.

Tabela 2: Samoocena zelo sre¢nih: mladih in drugih (odstotki)

20-29 let drugi
Irska 49,7 42,9
Nizozemska 34,5 30,4
Avstralija 34,2 29,2
Svedska 34,2 21,8
Danska 33,3 31,5
Sev. Irska 32,8 38,9
Svica 32,0 27,8
Avstrija 31,2 21,2
Portugalska 30,5 17,2
Filipini 29,5 27,2
Cile 29,4 27,0
ZDA 27,9 38,8
Kanada 27,1 24,8
Ciper 26,8 19,9
Poljska 26,7 17,6
Velika Britanija 26,2 33,1
Norveska 25,0 21,3
Izrael 25,0 242
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Nova Zelandija 24,7 34,5
Japonska 20,4 13,3
Francija 20,3 12,2
Spanija 20,3 18,9
Slovenja 19,5 6,6
Italija 17,8 11,2
Ceska 13,3 7,9
Bolgarija 12,6 7,9
Madzarska 12,3 3,7
Slovaska 12,1 5.4
Zah. Nemcija 11,8 18,7
Vzh. Nemcija 11,5 9,0
Latvija 9,3 3,4
Rusija 6,7 4,2
VSI 23,7 20,4

Vir: ISSP 1998

Pri nas bi torej lahko govorili o precej$njem prepadu med mladimi
in ostalimi prebivalci. To pomeni, da gornji podnaslov o sre¢ni mladi
generaciji v dezeli sre¢nih ljudi ni upravicen, marve¢ je mogoce go-
voriti le o relativno sre¢ni mladi generaciji sredi manj sre¢nih ostalih.
Seveda pa gre pri tem za merjenje zelo splo$nih obcutij, ki jih ni lahko
interpretirati. Vsekakor jih doloc¢a veliko dejavnikov iz ozadja. Kaj je
torej z mladostjo onstran subjektivnih obcutij?

1.2 Onstran subjektivnih pocutij

O zivljenju mladih je bilo v Sloveniji od konca Sestdesetih let prejs-
njega stoletja, opravljenih precejsnje Stevilo empiri¢nih raziskav, so-
cioloskih in kulturoloskih, v zadnjem ¢asu pa najvec socialno psiho-
loskih. O tem imamo zajeten pisni opus,* ki opozarja na precejsnje

! Nekaj monografij: J. Makarovi¢, Mladi iz preteklosti v prihodnost: Pogled na zgodovi-
no clovestva z vidika odnosov med generacijami, DDU Univerzum, Ljubljana 1983. M.
Ule, Mladina in ideologija, Delavska enotnost, Ljubljana 1988; ista, Mladina - za moder-
nizacijo slovenske druzbe, Marksisti¢ni center CK ZKS, Ljubljana 1989; J Bajzek, Mla-
dostno zorenje v skupini: Mladinske veroucne skupine s socioloskega vidika, Ognjisce,
Koper 1989; M. Ule Nastran, V. Miheljak, Pri(e)hodnost mladine, DZS: Ministrstvo za
Solstvo in §port, Urad Republike Slovenije za mladino, Ljubljana 1995; M. Ule Nastran
(ur.), Mladina devetdesetih: analiza stanja v Sloveniji, Znanstveno in publicisti¢no sre-
disce, Ljubljana 1996; M. Ule, V. Miheljak - T. Rener - M. Mencin Ceplak - S. Kurdija -
B. Tivadar, Predah za Studentsko mladino, (Zbirka Juventa) Zavod Republike Slo-
venije za olstvo, Urad Republike Slovenije za mladino, Ljubljana 1996; M. Ule - T.
Rener - M. Mencin Ceplak - B. Tivadar, Socialna ranljivost mladih, Aristej, Ljubljana
2000; M. Ule Nastran, Sodobne identitete v vrtincu diskurzov, Znanstveno in publici-
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premike v zivljenju in druzbenem polozaju mladih, od nekdanje pred-
moderne do sedanje (post)moderne situacije.

Mladost se najprej - vse od zacetkov industrijske druzbe, ko se kot
posebno zivljenjsko obdobje pravzaprav pojavi - kaze kot sorazmerno
natan¢no odmerjen prehodni ¢as med otrostvom (biolosko zrelostjo) in
odraslostjo (socialno zrelostjo). Ta prostor mladosti je kar nekaj ¢asa v
pravi ekspanziji, saj se meja med otro$tvom in mladostjo pomika v
vedno zgodnej$a leta, na drugi strani pa meja med mladostjo in od-
raslostjo v vedno bolj pozna leta. S tem se ne $iri le okvir ¢lovekovega
psiho-socialnega razvojnega obdobja, ampak postaja ta okvir tudi poli-
ticno pomemben: postaja kulturno izjemno dinamicen in inovativen.
Mladostno obdobje postaja vse pomembnejse in tak§na ocena vec¢ ali
manj velja za drugo polovico 20. stoletja.

S tak$nim konceptom mladosti se srecajo raziskovalci slovenske
mladine v poznih Sestdesetih. Poleg tega pa pri tedanji povojni gene-
raciji mladih odkrivajo nekriti¢no pristajanje na kolektivno socialisticno
ideologijo in na nacionalne idolatrije. Mladi so polni izrazitega nekri-
ticnega optimizma glede osebne in druzbene prihodnosti.’> Temu se niti
ne gre cuditi, saj je marksisti¢na kriticna ocena preteklosti in utopi¢no
zrenje v prihodnost najbolj pristajala prav stanju duha mladih. Zato je
bila v Sestdesetih in sedemdesetih prav mladina glavna nosilka taksnih
in podobnih idej. Nosilka in tudi generatorka generacijskih in $irSih
druzbenih sprememb postane Sele pozneje.

Konec osemdesetih raziskave zZe zaznavajo odzive slovenske mla-
dine na (post)modernizacijske in informacijske procese. Tako tedaj pri
mladih, ve¢inoma zZe s srednjeSolskim standardom, ki Ze imajo na
razpolago moderne komunikacijske in informacijske medije, srecamo
moc¢no trzno in potro$nisko usmerjenost. Raziskovalci identificirajo
zgodnej$o osebno emancipacijo, pa tudi vedno bolj mladocentri¢no in
libertalno usmerjenost.’

Na zacetku devetdesetih’so pri mladih ze zaznavni odzivi na tran-
zicijske procese. Mladih sicer $e ne zajame socialno razlikovanje; so-
cialni izvor, Zivljenjsko okolje, spol, Zivljenjski standard nanje e nimajo
izrazitejSega vpliva. Splosno poenoten zivljenjski slog $e nudi dolo¢eno
oporo proti nastajajo¢im pritiskom socialnega razlikovanja, vklju¢no z

sti¢no sredisce, Zbirka Sophia 6/2000, Ljubljana 2000, V. Miheljak (ur.), Mladina 2000:
slovenska mladina na prehodu v tretje tisocletje, (Zbirka Juventa), Ministrstvo za $olstvo,
znanost in $port, Urad Republike Slovenije za mladino. Aristej, Maribor 2002, idr.
‘6 Prim. M. Ule, Mladina in ideologija, Delavska enotnost, Ljubljana 1988.

Prim. M. Ule, Mladina - za modernizacijo slovenske druzbe, Marksisti¢ni center CK
ZKS, Ljubljana 1989.

Prim. M. Ule, V. Miheljak, Pri(e)hodnost mladine, DZS 1995. Empiri¢ni podatki so bili
posneti leta 1993, vzorec je zajel 2354 dijakov in dijakin;j.
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vedno bolj razli¢nimi moznostmi za Solanje. Sicer pa se pokaze slika
vedno bolj pasivne generacije, ki se najbolje pocuti v varnem krogu za-
sebnosti. Mladina ljubi predvsem mir, manj aktivno in vznemirljivo Ziv-
ljenje; manj je odprta in sprejemljiva za izzive in tveganja Zivljenja;
manj je tolerantna do drugac¢nosti. Umika se celo s prizoris¢ mladinske
prej beg od problemov kot pa soo¢enje z njimi). V nastetih empiri¢nih
najdbah je mogoce zaznati pojav podaljSevanja otrostva.

Lahko recemo, da se na velike spremembe ob koncu stoletja/tisoclet-
ja mladi odzivajo z vse vec¢jo ob¢utljivostjo in ob¢utkom ogrozenosti
zivljenjskih moznosti.® Povecujejo se tezave pri prehodu v svet odra-
slih (dela). »Klasi¢no odrasé¢anje« kot naravni proces, ko so bili mladi
v druzini in $oli objekt nadzorovane vzgoje, pride v krizo. Mladi ne pri-
vzamejo vec v celoti vzorcev odraslosti. Moderne druzbe vse bolj do-
puscajo fluidno in neusklajeno doseganje le posameznih tock odraslosti.
njskih potekov in teznjo po refleksivnem odnosu ljudi do lastnega zZiv-
ljenjskega poteka v druzbah postmoderne, na kar je na ve¢ mestih
opozoril priznani sociolog A. Giddens.

Tako smo v zadnjem casu pri¢e napredovanju procesov individua-
lizacije in ukinjanja mladosti kot prehodnega obdobja. Kot mladi po
Evropi se je tudi slovenska mladina umaknila v mladinsko mikro sce-
no. Nadaljuje se tudi proces vecje simbioze mladih s starsi, vklju¢no s
Sirjenjem infantilizacije mladosti.

Omenjeni razvojni premiki so glede na sedemdeseta in osemdeseta
leta precej presenetljivi, §e posebej, e pomislimo na takratne socialne
dinamizme mladih (druzbena gibanja, boj za civilno druzbo, oblikova-
nje mladinskih subkultur), sedaj pa nenadoma umik v zasebnost, podo-
macenje, socialni pasivizem.

1.3 Kulturna modernizacija na zacetku 21. stoletja

Zadnje raziskave slovenske mladine’razkrivajo aktualne podobe
generacijske modernizacije mladine, pri ¢emer gre za nadaljnje uki-
njanje stabilnih druzbenih in kulturnih struktur eksistence. Med najvid-
nej$e pojave gotovo sodi drobljenje prostora mladih, kar pomeni, da

"M.Ule - V. Miheljak - T. Rener - M. Mencin Ceplak - S. Kurdija - B. Tivadar, Predah
za Studentsko mladino, (Zbirka Juventa) Zavod Republike Slovenije za $olstvo, Urad
Republike Slovenije za mladino, Ljubljana 1996. Raziskovalni vzorec je zajel 1829 §tu-
dentov in studentk univerz V Ljubljani in Mariboru.

Prim. V. MIHELJAK (ur.), Mladina 2000 : slovenska mladina na prehodu v tretje ti-
socletje, (Zbirka Juventa), Ministrstvo za 3olstvo, znanost in $port, Urad Republike
Slovenije za mladino. Aristej, Maribor 2002.
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postajajo podrocja izkustev in identitet vse bolj partikularna. Mladost
ni ve¢ neko zaokrozeno dogajanje z jasnim zacetkom, potekom in kon-
cem. Spreminja se v serijo vse manj predvidljivih epizod.

Taksni pojavi so dobro zaznavni v zZivljenjskem poteku mladih, ki
postaja vse manj kulturno reguliran, zato pa vedno bolj stvar indi-
vidualnih izbir in konstrukcij. To pomeni, da sodobna kultura omogoca
oziroma (do)puséa mladim, da si po lastni izbiri krojijo svoj zivljenjski
stil. V vedno zgodnejsih letih mladi razpolagajo s prostim ¢asom, z
nacinom zabave, z obliko druZenja in prijateljstvi. Druzinska oziroma
star§evska kontrola postaja SibkejSa. S tem pa je vse manj doloc¢eno,
kaj (ne) sodi k mladosti. V mladostno obdobje lahko tako vstopajo na
eni strani (zaostali) elementi otrostva (npr. vedno dalj$e bivanje s star-
§il%), na drugi strani pa elementi, ki jih tradicionalno pripisujemo
odraslim (npr. nakupovanje, lastna izbira stila oblac¢enja, spolni odnosi
ipd.). Mladostno obdobje je tako polno zaostankov in hkrati prehite-
vanj.

Zato lahko empiri¢ne raziskave ujamejo le trenutno stanje tega
zelo spreminjajocega se podroc¢ja zivljenja. V raziskavi Mladina 2000,
kjer je bilo mladim zastavljeno vprasanje: »Koliko si bil/a star/a, ko so
se zgodile nastete situacije, oziroma koliko misli§, da bos star/a, ko se
bodo zgodile?«, lahko zaznamo trenutno podobo poteka mladosti v
Sloveniji. V prvem stolpcu tabele 3 je prikazana povprecna starost
mladine, ko se zgodijo nastete situacije, in sicer od prve zaljubljenosti
pa vse do starSevstva in sklenitve zakona, ki jih lahko tudi danes
smatramo za najbolj gotove pokazatelje zakljucka mladosti in vstopa v
odraslost.

V tabeli 3 se lahko $e prepricamo, da v poteku mladosti med verni-
mi in neverujo¢imi mladimi ni obcutnejsih razlik. Zaznati je mogoce le
malenkostno razliko v hitrejsem doseganju osebnostnih svoboscin (di-
sko, prvi spolni odnos, odlo¢anje o izgledu) pri neverujocih in nekoliko
zgodnej$o mejo zivljenjskih dolznosti (zasluziti, se zaposliti, zakljuciti
solanje) pri verujocih. Se najbolj ob¢utnejsa razlika med obema skupi-
nama zadeva zacetek starSevstva in sklenitev zakonske zveze, ki sta
zgodnejsi pri verujocih. Vendar o tem ne moremo razmisljati vzro¢no;
tem odlocitvam poleg vere botrujejo Se drugi druzbeno kulturni dejav-
niki.

" Posebno visok delez mladih, ki $e zivijo s starsi, je v Italiji - kar 72,3% moskih in
53,3% zensk v starih 24 do 29 let zivi ob koncu 20. stoletja s starsi. Glej: C. Buzzi - A.
Cavalli - A. de Lillo (ur.), Giovani verso il Duemila: Quatro rapporto lard sulla condiz-
{?ne giovanile in Italia, 11 Mulino, Bologna 1997, 341.

Mladina 2000, (MLAQ0), v: http://www.adp.fdv.uni-lj.si/iskanje.htm (Arhiv druzbo-
slovnih podatkov, Ljubljana).
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Tabela 3: Starost, ko so se zgodile naStete situacije: vsi in glede na

(ne)vero v Boga

VSI | verujejo_lne vemjejJn_ﬁmd.lQéni
prvié se zaljubiti 13,6 13.8 13,2 13,5
prvié iti v disko 14,9 15,2 14,6 14,7
odlocati o izgledu 15,2 15,6 14,8 14,9
biti sposoben/a sam/a si kuhati 17,1 17,1 17,3 16,5
prvi spolni odnosi 17,3 17,6 16,9 17,1
domov, kadar Zelig 18,3 18,4 18,1 18,4
zasluziti denar 20,3 19,9 20,90 204
prvi¢ se redno zaposliti 22,3 21,8 23,2 22,3
zakljugiti Solanje 22,3 21,8 23,00 227
odseliti se od star§ev 23,8 239 23,6 24.0
s partnerjem skupaj ziveti 24,7 24,6 25,1 24,5
prvi¢ postati oée/mati 27,1 26,7 28,1 26,8
poroditi se 27,2 26,6 282 273

S pomocjo raziskave Mladina 2000 je mogoce opazovati Zivljenjski
potek mladih tudi glede na konfesionalno pripadnost. Kot je prikazano
v tabeli 4, versko kulturni vidik odkriva doloc¢ene razlike v Zivljenjskem
poteku. Zanimivo je, da mladi pripadniki muslimanske veroizpovedi na
splosno najbolj odstopajo od povprecij, pri doseganju osebnih svobosc¢in
zaostajajo, pri prevzemanju dolznosti prehitevajo in relativno hitro
»odrastejo«. Pravoslavni mladi pa slovenske vrstnike presenetljivo
prehitevajo v avtonomiji od druzinskega Zivljenja, saj najprej zasluzijo
lasten denar in se vracajo domov po lastni odlocitvi.

Tabela 4: Starost, ko so se zgodile nastete situacije - glede na vero-

izpoved
pravo- brez
katoliS8ka | islamska | slavna druga pripadnosti VSI

prvic se zaljubiti 13,8 14,9 14,4 14,3 12,8 13,6
prvic iti v disko 15,1 14,6 14,8 15,1 14,4 14,9
odlocati o izgledu 15,4 16,4 15,2 13,6 14,5 15,2
biti sposoben/a sam/a si kuhati 17,1 16,6 17,3 17,2 17,0 17,1
prvi spolni odnosi 17,5 17,6 16,9 16,8 16,8 17,3
idomov, kadar zeli§ 18,31 19,3l 17,8 18,7 18,3 18,3
asluziti denar 20,1 19,8 18,3 19,3 21,2 20,3
ic osliti 21,9 21,1 21,9 21,5 237 223
akljuciti Solanje 21,9 20,6 244 21,7 239 223
odseliti se od star§ev 23,9 23,1 22,1 21.4 23,9 23,8
s partnerjem skupaj ziveti 24,5 23,1 24.4 25,1 25,5 24,7
prvic postati oce/mati 26,8] 24.8 26,2 28.8] 28,5 27,1
porociti se 26,9 24,7 259 29.2) 28,0 27,2
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Kot vidimo, prihaja v sodobnem nacinu zivljenja do ukinitve mla-
dosti kot prehodnega zivljenjskega obdobja (moratorija). Zivljenjski
potek postaja vse bolj stvar individualnih izbir in konstrukcij. Ker je
mladost vedno bolj privatna stvar posameznika, je razumljivo, da to ni
ve¢ stabilno druzbeno strukturiran zivljenjski prostor, ampak nekako
poljuben, »razmetan« ali celo razbit na manj$a, partikularna bivanjska
podrocja. Mladost ni ve¢ zaokrozena zgodba, ampak snop malih zgod-
bic. Zato je vse tezje ulovljiva tudi za analizo. Tudi refleksija o mlado-
sti se individualizira. Posameznik zato ¢uti e vecjo potrebo po reflek-
sivnem odnosu do lastnega zivljenjskega poteka in izkustva. Ta potre-
ba mladih danes na splo$no stopa zelo v ospredje.

Dobro je torej imeti pred o¢mi pojav, o katerem pogosto slisimo kot
mnozi¢nem begu mladih iz javne v zasebno sfero, saj bi kdo lahko po-
mislil, da gre za posebne lastnosti mladih. Ni mogoce spregledati, da
gre za druzbene procese.

Seveda ugotovitve o umikanju v zasebnost veljajo tudi za vernega
mladostnika. Zato pastoralni dokument o mladinski pastorali pravilno
ugotavlja, da se pojavlja »dokaj moc¢na teznja zagrajevanja svoje ver-
nosti v privatno in intimno sfero, torej v sfero intimnega estetskega
¢utenja in iskanja samega sebe«.!?

Pri analizi druzbenega polozaja mladih je seveda veliko pasti, pred-
vsem v enostranskih gledanjih. 1z gornjega bi namre¢ bilo mogoce skle-
pati, da je mladost predvsem pasivni, trpni pojav druzbe, ki ga splo$ni
druzbeni tokovi odlo¢ilno oblikujejo in z njim manipulirajo. To delno
sicer drzi, vendar je mogoce govoriti tudi o nasprotnem. Ker elemente
mladosti najdemo v vedno vecji meri tudi v drugih Zivljenjskih po-
droc¢jih in obdobjih, lahko govorimo o difuzni mladosti. Skratka, mla-
dost je postala zelo mocan dejavnik celote Zivljenja, tako da na ve¢
podrogjih (dovolj je pomisliti na podro¢je kulture zabave in mode) vsa
druzba postaja mladocentri¢na. V nekem smislu je mogoce govoriti o
doloceni juvenilizaciji celotne druzbe.

1.4 Preobrazba obredov prehoda

Obredi prehoda (praznovanja, svecanosti) poznamo kot ustaljene
vzorce ¢lovekovega simbolnega vedenja in odnosov, ki strukturirajo
socialne statusne prehode, tako da premagujejo druzbene anomije
oziroma kaoti¢nost in s tem omogocajo doloceno urejenost skupnega

? Medskofijski odbor za mladino, Osnutek temeljnih smernic za mladinsko pastoralo v
Cerkvi na Slovenskem, Ljubljana 1999, 38.
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zivljenja. Posamezniku so navadno Zivljenjska opora, orientacija, izvor
smisla in identitete. 3

Da mladost postaja vse manj druzbeno in kulturno oblikovan pro-
jekt, vse bolj pa individualen, kaze tudi kriza splo$no priznanih obre-
dov prehoda v odraslost, ki so veljali za nekak$no krono mladostnega
obdobja. Se veg, v preteklosti je bila v najsiriem smislu celotna mladost
nekaksna »predigra« ali priprava na velikanski »obred prehoda« v od-
raslost. Na prvem mestu je to veljalo za obred poroke.

Price smo globoki transformaciji obredov prehoda v modernem
svetu. Predvsem se je drasti¢no zmanjsalo $tevilo porok, ne le cerkve-
nih, marve¢ tudi civilnih oziroma vseh. To se ujema z zgoraj prikazano
vedno manj izrazito mejo med mladostjo in odraslostjo. Prav nenavad-
no bi bilo, ¢e se omenjene spremembe ne bi odrazale tudi na kulturno
obredno ravni.

Posebno velika sprememba se kaze v sekularizaciji mnogih obre-
dov prehoda. Medtem ko je bila neko¢ glavnina obredij religioznega
(cerkvenega) znacaja, je vecina obredij prehoda v sodobni druzbi
posvetne narave. Dovolj je pomisliti na $tevilne oblike spontanih no-
vih ritualov, ti. »krstov« (vkljué¢no s $tevilnimi sprejemi v razli¢ne
druzbene skupine ali organizacije).'* Zdi se, da le birma pri nas $e
ostaja poglavitni iniciacijski obred prehoda iz otrostva v mladostno
obdobje. Zaradi pomikanja meje med otro§tvom in mladostjo v ved-
no zgodnejsa leta je razumljiva teZznja po zgodnejsi birmi. Prizade-
vanja za prejem zakramenta birme v poznejsih letih vsekakor pome-
ni odpoved birmi kot iniciacijskemu mostu v mladostno obdobje ver-
skega Zzivljenja.

Ker so obredi od nekdaj pomemben instrument posredovanja vred-
not, zivljenjskih ciljev in smisla, se odpira vprasanje, kaj se sprico trans-
formacije obredja dogaja na ravni vrednot. Zanje se zdi, da ob pro-
cesih naras¢ajoce individualizacije postajajo odloc¢ilnejsi usmerjevalec
zivljenja mladih.

2. Vrednostne (ne)usmeritve mladih

Pri posredovanju vere ima pomembno vlogo - zaradi znacilnosti
sodobne osebnosti in druzbe vedno pomembnejso - tudi osebni in so-

" Vee o tem: Th. Luckmann, Obredi kot premagovanje mej Zivljenjskega sveta, v: Nova
revija 83/84 (1989), 422-430; V. Poto¢nik, Religiozni obredi prehoda v prehodnem casu,
v: éasopis za kritiko znanosti, letnik XXIX, 2001, $t.202-203, 197-211; isti, .Mladi proti
{.Aetu dvatiso¢, v: A. Baliga¢ (ur.), Mladi, ulica, prihodnost, Salve, Ljubljana 1998, 5-20.

Vec o tem: V. Potocnik, Novi »nadomestni« obredi, v: Cerkev v sedanjem svetu 34
(2000/ 11-12) 212-215.
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cialni svet naslovnikov. Poleg vsebin (verskih resnic, vrednot, norm) in
nac¢inov posredovanja s strani druzine ali Cerkve ali $ole (programi,
didakti¢ne metode in stili itd.) prihajajo vedno bolj v ospredje vprasa-
nja vrednostnega sveta mladih. V zvezi z vrednotnimi usmeritvami pa
srecujemo precej razsirjeno prepric¢anje, da so mladi brez vrednot, in
¢e to v celoti ne drzi, se zdi, da se vsaj pogrezajo v krizo vrednot. Spet
drugi razpravljajo o razpadu vrednostnega sveta, o kaosu in anomiji
vrednot, o vrednotnem vakuumu; del tega pa so predvsem mladi. Na
kaj kazejo empiri¢ne najdbe o vrednotah mladih? S katerimi vrednot-
ami se najlazje oziroma najtezje identificirajo? Na kaksSen nacin danes
mladi sploh lahko prihajajo do vrednot?

2.1 Raziskovanje vrednot

Raziskovanje vrednot je zelo zahtevno, saj se vrednote in vrednost-
ne usmeritve oblikujejo pod vplivom velikega Stevila dejavnikov, od
bioloskih, genetskih, evolucijskih na eni, do socialnih, vzgojnih in kul-
turnih na drugi strani. Sploh so vrednote zelo kompleksen pojav, ker se
povezujejo s ¢ustvenimi, motivacijskimi (voljnimi) in z kognitivnimi
procesi. V prvem pomenu besede se vrednota pri posamezniku verjet-
no oblikuje $ele v (obdobju osnovnega razvoja osebnosti) najstniskih
letih, ¢eprav ze veliko prej vrednoti posamezne pojave in objekte (gr-
do, lepo - predstopnja v razvoju vrednot). Zrelo oblikovanje vrednot
namre¢ zahteva oblikovane zmoznosti abstraktnega misljenja, to pa
sovpada z leti pubertete in zgodnje adolescence.!

Sicer pa so vrednote relativno stabilne in trajne - vsekakor bolj kot
nekatera prepricanja ali staliS¢a. To pa ne pomeni, da so nespremenl-
jive.1®

Pri empiri¢énem (sociopsiholoskem) raziskovanju vrednot je pomemb-
no zavedati se meja tega raziskovanja. Najpogosteje gre za razisko-
vanje »kajstva, ne pa »najstva«. Slednje je predmet etike in morale. Pri
sociopsiholoskem raziskovanju gre za iskanje odgovorov na vprasanja:
S katerimi vrednotami se mladi najlazje oziroma najtezje identificira-
jo? V kolik$ni meri vplivajo vrednote na obnasanje (in obratno)? Kako
se vrednote povezujejo (ali ne) v skupine, clastre, oziroma: katere se
med seboj povezujejo in katere so si najbolj oddaljene.

V zvezi s tem gre za vprasanje hierarhije vrednostnega prostora.
Pri nas je vodilni raziskovalec vrednot J. Musek!’ v $tevilnih raziskavah

 Prim. J. Musek, Osebnost in vrednote, Educy d.o.0., Ljubljana 1993, 204.
: Prav tam, 203.

Prim. J. Musek, Nova psiholoska teorija vrednot, Institut za psihologijo osebnosti
Educy, Ljubljana 2000, 29 in 71.
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priSel do kompleksne, a zelo razvidne hierarhije vrednotnega prostora.
Posamezne vrednote se grupirajo v §tiri vrednotne kategorije srednje-
ga razreda, te pa v §tiri vrednotne tipe vrednot. V hedonski tip (vred-
notne kategorije ¢utnih, zdravstvenih, varnostnih vrednot) se uvrscajo
naslednje vrednote: veselje, zabava, druzabnost, vznemirljivo zZivljenje,
udobje, spolnost, dobra hrana, prosto gibanje (svoboda), zdravje, var-
nost, pocitek; v potencni tip (kategorije statusnih, patriotskih in legali-
sti¢nih vrednot) se uvrsc¢ajo: mo¢, ugled, slava, denar, politi¢ni uspeh, pre-
kaSanje drugih, dolgo Zivljenje, narodni ponos, ljubezen do domovine,
red, zakoni; v moralni tip (kategorije tradicionalnih, druzinskih in socie-
talnih vrednot) se uvrséajo: postenost, dobrota, delavnost, druzinska
sreca, razumevanje s partnerjem, ljubezen do otrok, ljubezen, upanje,
enakost, nacionalna enakopravnost, mir, sloga, pravica (svoboda); v
izpolnitveni tip (kulturne, estetske, aktualizacijske, spoznavne in ver-
ske kategorije vrednot) se uvrséajo: kultura, umetnost, ustvarjalnost, le-
pota, narava, znanje, napredek, samoizpopolnjevanje, resnica, modrost,
vera. Kon¢no se $tirje vrednotni tipi zdruzujejo v dve velekategoriji
vrednot: hedonski in potencni tip se vezeta v dionizi¢no, moralni in iz-
polnitveni tip pa v apolonsko velegategorijo vrednot.

Relativno poznana in razsirjena ter po svoje zgovorna je tudi Ro-
keacheva klasifikacija vrednot. Avtor govori o dveh poglavitnih katego-
rijah vrednot: o kategoriji terminalnih vrednot, v katero uvr§¢a osebne
(npr. modrost) in societalne (npr. mir v svetu), v drugo kategorijo in-
strumentalnih vrednot pa moralne (npr. postenost) in kompetencne
(npr. sposobnost). Ni tezko ugotoviti, da v sodobnem svetu prevladuje-
jo slednje.

Konéno je potrebno omeniti zelo razsirjeno empiri¢no raziskovanje
razvoja vrednotnih orientacij. Jasno je, da so v posameznih razvojnih
obdobjih ¢lovekovega zivljenja bolj v ospredju nekatere vrednote, v
drugem druge. J. Musek je prisel celo do razvojne hierarhije vrednot,
pri ¢emer ugotavlja, da so v mlajsem obdobju Zivljenja relativno po-
membnej$e hedonske in potenc¢ne vrednote, pozneje pa postanejo po-
membnej$e moralne vrednote in vrednote izpolnitve.!® Podobno kot za
¢lovekov razvoj velja tudi za zgodovinska obdobja posameznih druzb.

2.2 Prisotnost, hierarhija, razvoj vrednot

Ce se osredoto¢imo na empiri¢ne izsledke raziskovanja mladine,
vsekakor pade najprej v o¢i, da mladi niso brez vrednot. Kot prikazuje
tabela 5, mladi posameznim stvarem v Zivljenju pripisujejo na splo$no
zelo visok pomen.

18
Prav tam, 88.
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Razvidno je tudi, da mladi posamezne prvine Zivljenja vrednotijo
jateljstvu in druzinskemu zivljenju; to se naboj priblizuje hedonskemu
in moralnemu vrednostnemu tipu. Presenetljivo je, da mladi tako viso-
ko postavljajo zdravje (taksno lestvico vrednot bi pri¢akovali pri sta-
rejsih ljudeh). Vprasanje je, ali gre v njihovi logiki res za dolo¢eno ra-
cionalnost - saj so brez zdravja druge re¢i manj mogoce -, ali pa to mor-
da kaze na njihovo notranjo ranjenost, na obcutja ogrozenosti in s tem
na potrebo po ozdravljenju? Vsekakor to kaze na neko eksisten¢no
paniko mladih in globoko potrebo po vecji ontoloski varnosti.”

Najmanj se mladi istovetijo s poten¢nim tipom vrednot. Kot prika-
zuje tabela 5, te vrednote uvrséajo na dno lestvice. Kar 24,8% mla-
dih izjavlja, da zanje »imeti mo¢ nad drugimi« sploh ni pomembno.

Rezultati torej jasno kazejo, da mladi niso brez vrednot. Zelo malo
je namre¢ mladih, le kakSen odstotek, ki jim nastete stvari sploh niso
pomembne; izjema je modaliteta »imeti mo¢ nad drugimi«. To pomeni,
da mladi ne tavajo v vrednotnem vakuumu, marve¢ v/na njih delujejo
silnice raznih Zelenih stvari in jih v Zivljenjskih odloc¢itvah bolj ali manj
usmerjajo.

Empiri¢ni podatki v tabeli 5 v zadnjih §tirih stolpcih - sicer ne pre-
vec izrazito, pa vendar dovolj jasno - nakazujejo tudi razvoj vrednot v
mladostnem Zivljenjskem poteku. Videti je, da skoraj pri vsaki vrednoti
v vi§jih starostnih obdobjih ve¢ mladih poudarja pomembnost omenjene
stvari v zivljenju. Dokaj izraziti izjemi sta le vznemirljivo Zivljenje in
Solski/delovni uspeh, kjer sta njuna pomena v obratnem sorazmerju s
starostjo vprasanih. Le nekaj je stvari (prijateljstvo, mir na svetu), ki so
v vseh starostnih obdobjih na priblizno enaki ravni pomembnosti in kot
tak$ni ne razodevajo razvojnega spreminjanja.

Y Prim. T. Rener, Novi trendi v zasebnih razmerjih, v: V. Miheljak (ur.), Mladina 2000 :
slovenska mladina na prehodu v tretje tisocletje, n.d. 83.
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Tabela 5: Hierarhija pomembnih stvari v zivljenju mladih®

pod 18 22 26
VS| 18let | do21 | do25 | do29
zdravie 4.8 4,7 4.8 4.8 4,9
resni¢no prijateljstvo 4.7 4,7 4.8 4.7 4,7
druzinsko zivljenje 4.6 4.5 4.5 4.6 4.7
svoboda delovanja in miSljenja 4,5 42 4,5 4.6 4.6
mir v svetu brez konfliktov 4.5 4.5 4.5 4.5 4.5
uspeh v Soli, poklicu 4.4 4.5 4.4 4.4 43
varovanje narave 4.4 43 43 4.4 4.5
varnost naroda pred sovrazniki 4,2 4,0 4,2 4,2 43
red in stabilnost v druzbi 4,2 4,0 4,1 42 43
ziveti v miru sam s seboj 4,0 3,6 4,0 4,1 4.2
svet lepega, narava, umetnost 39 3,6 39 39 4,0
kreativnost, originalnost 3,7 3,4 3,8 3,8 3,6
vzdrzevanje tradicionalnih vrednot 3,7 3,6 3,6 3,6 3,7
materialne dobrine 3,6 3,4 3,7 3,6 3,7
vznemirljivo zivljenje 3,6 3,7 3.8 3,6 3,4
biti avtoriteta, voditelj 2,9 2,8 3,0 2,8 2,9
imeti mo¢ nad drugimi 2.4 2,3 2.5 2.4 2.3

Vir: Mladina 2000

2.3 Kaoti¢nost vrednotnega prostora

Vsekakor lahko predpostavljamo, da zgoraj prikazani pogledi
na zivljenje pri mladih odrazajo globlje strukture vrednotnih usmeri-
tev, ki neposredno niso izmerljive. S pomocjo faktorske analize, to je s
posevnokotno rotacijo, se za spremenljivkami, ki merijo vrednote, po-
javi pet latentnih faktorjev, ki skupaj pojasnijo 55,8% skupne variance
merjenih spremenljivk vrednotnega prostora.

Kot je razvidno iz tabele 6, pojasnjuje prvi tak latentni faktor, ki
zavzema relativno najve¢ prostora (15,6% skupne variance), pred-
vsem klasi¢ne tradicionalne vrednote (od narave, druzinskega zivljenja
do miru in reda v druzbi). Drugi faktor meri predvsem na varnost (po-
klicno, narodno, materialno in zdravstveno). Tretji faktor, ki nastopi
dokaj samostojno, kaze izrazito Zeljo po moci. Pri ¢etrtem faktorju gre
za ekspresivno estetske vrednote (kreativnost, vznemirljivo zivljenje,
svet lepega, umetnost in $e prijateljstvo). Peti faktor v strukturi vred-
notnega prostora pa kaze na izrazito individualistiéno in svobodo-
miselno usmerjenost (ziveti v miru s samim seboj, v svobodi delovanja
in misljenja). O¢itno sta ¢etrti in peti faktor najblizja idealisti¢nim pred-
stavam mladih o Zivljenju in svetu. Pri tem pa se kaze tendenca, ki je

* Tabela prikazuje povpreéne vrednosti odgovorov, dobljenih s pomocjo lestvice: 1 =
sploh ni pomembno, 2 = malo pomembno, 3 = srednje pomembno, 4 = dokaj pomem-
bno, 5 = zelo pomembno.
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razvidna tudi v tabeli 5, da s starostjo narasc¢a pomen vrednot, ki jih
pojasnjuje prvi faktor.2!

Tabela 6: Faktorska analiza vrednot

1 2 3 4 5
varoyanje narave | ) 0,726
vzdrzevanje tradicionalnih
vrednot 0,695
druzinsko zivljenje 0,626
mir v svetu brez konfliktov 0,609 | 0,271
red in stabilnost v druzbi 0,516 | 0,446
uspeh v soli, poklicu 0,698
varnost naroda pred sovrazniki 0,382 | 0,568
materialne dobrine 0,567 | 0,438
zdravje 0,438 | 0,461
imeti mo¢ nad drugimi 0,853
biti avtoriteta, voditelj 0,793
kreativnost, originalnost 0,698 | 0,282
vznemirljivo zZivljenje 0,327 | 0,615
svet lepega, narava, umetnost 0,450 0,557
resnicno prijateljstvo 0,343 | -0,264 | 0,545
ziveti v miru sam s seboj 0,860
svoboda delovanja in misljenja 0,349 | 0,675

Prikaz Se zdale¢ ne more veljati za jasno fotografsko podobo ko-
mpleksnega vrednotnega prostora, temvec¢ za njegov pribliZzen in do-
kaj nejasen obris, kot nekaks$en »rentgenski posnetek«. V tabeli 6 so
delno nakazane te nejasnosti, saj mnoge vrednote nastopijo tudi v dru-
gih faktorjih, ¢eprav v manj pomembni vlogi. Vse to oddaljuje dobljeno
sliko od kategorij, do katerih je priSel v teoriji vrednot J. Musek; to
kaze na veliko prigodnost vrednotnega prostora mladih.

2.4 Verske in moralne vrednote

Zastavlja se seveda tudi vpraSanje o navzocnosti verskih in moral-
nih vrednot, ki so za posredovanje vere velikega pomena. V kolik$ni
meri so navzoce in predvsem v kolik$ni meri so sploh kompatibilne s
prikazanim kontekstom vrednot.

* Prim. M. Ule, M. Kuhar, Sodobna mladina: izziv sprememb, v: V. Miheljak (ur.), Mladi-
na 2000 : slovenska mladina na prehodu v tretje tisocletje, n.d 55.
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V raziskavi Mladina 2000 se 72% mladih izreka za katoli¢ane,?
52,5% pa jih trdi, da verujejo v Boga. Konfesionalna pripadnost in vera
v Boga torej ne sovpadata, kajti 18% mladih, ki se imajo za katoli-
¢ane, zase pravi, da ne verujejo v Boga. Sicer pa v starosti med 15 in
18 letom veruje v Boga 55,3%, med 18 in 21 letom 50,8%, med 22 in
25 letom 48,6%, v starostni skupini med 26 in 29 letom pa veruje v
Boga 56,5% mladih.

Glede prakticiranja vere ista raziskava govori o 10,8% mladih, ki
redno, vsaj enkrat na teden hodi k bogosluzju, 12,2% vsaj enkrat ali
dvakrat na mesec, 21,7 % nekajkrat na leto, 29,9% samo enkrat ali
dvakrat letno ob velikih verskih praznikih, 25,3 % pa nikoli. Med temi
in cerkvenimi podatki o verski praksi ni ve¢jih neskladij.

Glede moralnih vrednot je ista raziskava (glej tabelo 7) mladim
zastavila vprasanje: » Ali po tvojem mnenju naslednje stvari lahko ali
ne moremo upraviciti?« pokaze, da je za mlade moralno najmanj spre-
jemljiv samomor in prostitucija, do splava in homoseksualnosti so pri-
blizno v enaki meri proti in za, medtem ko so za evtanazijo in locitev
zakonske zveze ze bolj dovzetni.

Tabela 7: Naslednje stvari lahko upravi¢imo (povprecja)

Raziskava kaze, da tudi precej tistih, ki verujejo v Boga - sicer
manj od nevernih sovrstnikov -, tolerira splav in druge moralne kat-
egorije v tabeli 7.% To pomeni, da so v njihovem vrednotnem svetu so-
¢asno nasprotujoce si vrednote.

2.5 Pluralni vrednotni miks

Vzporedno z oznacitvijo moderne druzbe kot odprte, moramo tudi
o ¢lovekovem vrednotnem prostoru govoriti kot o vedno bolj odprtem.

samomaor 3,84
prostitucija 4,24
splav 5,78
homoseksualnost 5,81
evtanazija 6,18
locitev 6,47

(1= nikoli ne moremo upraviciti, 10= vedno lahko upravi¢imo)

”To je toliko, kot v popisu leta 1991 vseh prebivalcev Slovenije. Tudi to kaze na neve-
rodostojnost podatka o katoli¢anih v popisu 2002, predvsem zaradi politiziranja tega
yprasanja.

Pojav, sicer v veliko manjsi meri, razkriva tudi raziskava vrednostnih orientacij dija-
kov slovenskih cerkvenih gimnazij. Ve¢ kot tretjina dijakov pritrjuje kontracepciji,
predzakonskim spolnim odnosom, splavu pa cetrtina.
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Ta prostor je postal odprt oziroma toleranten do najrazli¢nejsih stvari
oziroma odprt za ljudi z najrazli¢nej$imi vrednostnimi orientacijami.
Zato je podrocje vrednot vedno bolj pluralno, polno ne le kompati-
bilnih, marve¢ tudi nasprotujocih si vrednot. Morda ta oznacitev vred-
notne situacije sodi med najpomembnejse.

To pomeni, da ne Zivimo v druzbi vsesplo$ne krize vrednot, marve¢
v druzbi krize homogenih (kompatibilnih) vrednot. V modernih druz-
bah ni vec¢ enega sistema skupnih vrednot, ki bi bile obvezne za vse,
tudi ni mehanizmov ali institucij, ki bi preprecevale vstop novim ali
»tujim« vrednotnim »vsisljivkam«. BivSega predpisanega enotnega
socialisti¢nega sistema vrednot (socialistiénega ¢loveka), ki so ga $¢iti-
le drzavne institucije (od $ole do represivnih institucij), ni ve¢. Vendar
tudi v tistih razmerah predpisovanje vrednot ni bilo popolno, saj vred-
not vsakdanjega zivljenja ni bilo mogoce v celoti kontrolirati.

Za verske vrednote to po eni strani pomeni ve¢jo moznost, saj od-
prtost vrednotnega prostora pomeni tudi odprtost za verske vrednote.
Ta prostor pa ni dan vnaprej oziroma ni zagotovljen. Treba ga je ved-
no znova odkrivati zlasti v okoljih relativno bolj kompatibilnih vrednot.

V procesih medsebojnega vplivanja (komuniciranja) vrednot v plu-
ralnih razmerah ne prihaja le do podpiranja sorodnih, marve¢ (zaradi
prisotnosti nasprotujocih si vrednot) tudi do nevtraliziranja njihovega
energetskega (motivacijskega) naboja.

Ker ima v tem pluralnem svetu sleherna vrednota »pravico« do
obstoja v omrezju vrednot, ta svet vrednot postaja tudi vse manj hierar-
hi¢no urejen. Drobi se v ve¢ manjsih hierarhij. To pomeni, da je vred-
notni svet vedno bolj plitev in zniveliziran, vodoraven.

Zato je vse tezje in vse manj razumljivo govoriti o vi§jih vrednotah.
Visje vrednote postajajo vedno bolj razprSene po vrednotnem prosto-
ru. Tudi najvisje vrednote (sveto) so podvrzene novi kaoti¢ni situaciji.
Morda je v nasi postsocialisti¢ni situaciji to $e bolj izrazito, saj je bilo to
programsko zastavljeno. Programsko besedilo komunisti¢nega progra-
ma se je namrec glasilo, da »ni¢ nam ne sme biti tako sveto, da ne bi
moglo biti presezeno«. To pomeni, da je bila za najvis§jo vrednoto raz-
glaSena vrednota, da ni ni¢ sveto.*

Gotovo se v gornjih ugotovitvah skriva del odgovora na pogosto
izrazeno trditev o Sibkosti ali kar odsotnosti vrednot pri uravnavanju
odlocitev sodobnega ¢loveka. Veckrat se zdi, da je med ¢lovekovimi
(predvsem deklariranimi) vrednostnimi orientacijami in prakti¢nim
vedenjem ne le neskladje, marvec pravi razkol.

* Prim. S. Hribar, Vrednote mladih, v: Vrednote, Zbornik predavanj s teoloskega tecaja
o aktualnih temah za sStudente in izobraZence, Ljubljana 1986, 101.
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Pri tem je pomembno spoznanje, da posamezne vrednote na od-
loc¢itve in obnasanje ne vplivajo neposredno. Kot ugotavlja J. Musek,?
vplivajo na razmerje med vrednotami in dejanskim ravnanjem naslednji
dejavniki: ¢lovekove potrebe, prejSnje obnasanje, vedenjske namere,
meta odlocitve, zgolj deklarativne vrednote, refleksija in pa tudi druge
vrednote. Pri slednjem ni nujno, da gre za konflikt vrednot, temvec¢ je
lahko pri kakem ¢loveku neka druga vrednota visje na njegovi lestvici
vrednot od tiste, ki naj bi dolo¢ala njegovo (pricakovano) vedenje.

Iz povedanega sledi, da Stevilni dejavniki zmanjSujejo vpliv vrednot
na ¢lovekovo dejansko ravnanje. Ce pa pri tem upostevamo $e zgoraj
opisano pluralno, fluidno in difuzno organizacijo vrednot, pravi vred-
notni miks, je moznost izgube vrednotnega vpliva na odlocitve $e veli-
ko vecja in verjetnejsa.

3. Za posredovanje vere

Za sklep se vpraSujemo, kaj gornje ugotovitve pomenijo za versko
vzgojo v razmerah (post)moderne pluralne druzbene situacije. Zdi se
namrec, da prepricanje, ki je v preteklosti mo¢no oblikovalo versko vzgo-
jo, ni ve¢ zadostno. Poudarjalo se je namre¢, da vera v ¢lovekovem
zivljenju deluje predvsem na ravni vrednot. Zato je vzgoja za vrednote
prva naloga, obenem tudi metoda verske vzgoje.

Vprasanje vzgoje vrednot, posebej Se verskih in moralnih, ostaja za
versko vzgojo poglavitnega pomena. Brez vrednostnih orientacij si
verskega Zivljenja v sodobnem - vedno bolj individualiziranem svetu,
v katerem imajo tradicionalne institucije, vkljuéno s cerkvenimi, vse
manjso regulacijsko moc¢ - skoraj ni mogoce predstavljati.

Ohrabrujoce je spoznanje, da postaja vrednostni prostor splosno
odprt in dostopen tudi za verske vrednote. Zdi se, da se na tem pod-
ro¢ju odpira polno novih moznosti za njihovo dejavno prisotnost. Ven-
dar to v pluralni in vrednotno difuzni ter znivelizirani situaciji ni mo-
goce brez dovolj jasne in prepoznavne identitete verskih vrednot. Po-
goj za to je uspes$na refleksija. V situaciji, v kateri pluralizem socializa-
cijske rezultate iznicuje, brez refleksije lastne izku$nje vrednot ni mo-
goce. Verska vzgoja zato pomeni spremljati ¢loveka v njegovi refleksiji
lastnega Zivljenja.

Za versko vzgojo je zgolj osredotocenje na refleksijo vrednot in
izkuSenj nezadostno. Ker refleksija poleg verskega znanja predpostav-
lja tudi zivljenjske (verske) izkusnje, o katerih reflektira, je potrebno
tudi zagotoviti te izkuSen;.

* Prim. J. Musek, n. d., 201-213.
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Globoko sem preprican, da danes postaja omogocanje verskih iz-
kusenj in posredovanje verskih vrednot vse potrebnejsi vidik dela na
podrocju iniciacijskih obredov. Ker so obstojece obredno simboli¢ne
prakse za danasnji svet popolnoma anahronisti¢ne, saj v glavnem $e
vedno predpostavljajo stare oblike prehoda, je pomembno razmisljati
o novih liturgi¢no zakramentalnih praksah. Obredi, ki vero priblizujejo
celostneje - zlasti ¢e vkljucujejo umetnost oziroma estetsko-ekspre-
sivno razseznost, ki je pri mladih danes zelo v ospredju - in obenem
¢loveka usposabljajo za simbolno versko govorico, bi morali bolj upo-
Stevati nove okolis¢ine, v katerih se mladi prebijajo iz otros$tva v od-
raslost.

Obredi, ki ustvarjajo in pozivljajo versko skupnosti, bi posamezniku
dodatno omogocili doziveti ¢ut pripadnost. V ¢asu, ko je formalna pri-
padnost izgubila velik del pomena in mo¢i in je individualiziran mla-
dostnik v projektu lastne mladosti in verske identitete vedno bolj
osamljen, je vzpostavljanje pripadnosti cerkveni skupnosti posebna na-
loga verske vzgoje. Vrednoto verske skupnosti je mogoce odkriti pred-
vsem v pozitivni izku$nji. Brez nje tudi ni mogoce zaupati verski skup-
nosti, ki je danes (kot do vseh institucij) na posebni preizkusnji. Ceprav
ima v zaupanju ljudi Cerkvi Cerkev na Slovenskem lepo rezervo, je
mogoce ta kapital ohranjati predvsem z graditvijo zaupanja na med-
osebni ravni njenih ¢lanov. Da je to tudi danes mogoce tudi med mladi-
mi, dokazujejo visoki kazalci zaupanja dijakov in dijakinj cerkvenih
gimnazij, pa tudi drugih mladih, katerih zaupanje Cerkvi je v Sloveniji
precej vi§je od starejSih generacij.

Povzetek: Vinko Potoc¢nik, Vrednostna difuznost mladine v razmer-
ah pluralnosti

Razprava je posvecena vrednotam in kulturi mladih, ob predpostav-
ki, da je mladina seizmograf SirSih Zivljenjskih razmer, obenem pa je
obdobje mladosti klju¢nega pomena za versko formacijo. Empiri¢ni
podatki razodevajo, da se danes mladi v Sloveniji pocutijo veliko bolj
sre¢ne kot starejSe generacije, v primerjavi z drugimi dezelami pa do-
segajo relativno nizko stopnjo sre¢nosti. Sicer pa so generacije mladih
v zadnjih desetletjih subjekt velikih sprememb, od generacij, ki so
nekriti¢no pristajale na socialisti¢no ideologijo, do danasnjih, druzbeno
veliko bolj pasivnih, umaknjenih v mladinsko mikro sceno. Njihov Ziv-
ljenjski potek postaja vse manj zaokrozeno prehodno obdobje v od-
raslost, vse bolj pa serija manjsih epizod, ki je vse bolj stvar individual-
nih izbir. S tem nastopa kriza poglavitnih obredov prehoda. Tudi vred-
notni prostor mladih postaja vse bolj odprt, pluralen, nehomogen in
pogosto divergenten. V krizi je tudi koncept (naj)vi§jih vrednot. V pro-
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cesih medsebojnega vplivanja (komuniciranja) vrednot ne prihaja le do
podpiranja sorodnih, marve¢ - zaradi prisotnosti nasprotujocih si vred-
not - tudi do nevtraliziranja njihovega energetskega (motivacijskega)
naboja in posledi¢no §ibkejsega vpliva na odloc¢itve in ravnanje. Zato
je velik izziv verske vzgoje posodabljanje vzgoje za vrednote, vklju¢no
s posodabljanjem obredov prehoda in s tem graditve pripadnosti ver-
ski skupnosti in zaupanja vanjo.

Kljucne besede: mladost, vrednote, pluralizem, obredi prehoda, reli-
gija, kultura, druzbene spremembe.

Summary: Vinko Potoc¢nik, Value Diffuseness of Young People in
Pluralist Conditions

The treatise deals with the values and the culture of young people
on the assumption that they can act as a seismograph of broader con-
ditions of life. At the same time the years fo adolesscence are of key
importance for religious formation. Empirical data show that nowa-
days young people in Slovenia feel much happier than the older gene-
rations, yet they achieve a relatively low degree of happiness in com-
parison with other countries. During the last decades the young gene-
rations have been subjected to great changes, starting with the gene-
rations who uncritically adopted socialist ideology, and up to the pre-
sent generations, who are much more passive socially and retreat into
their subculture. Adolescence is less and less a rounded-off period of
transition into adulthood and more and more a series of smaller epi-
sodes that are a matter of individual choice. This results in a crisis of
the main rites of passage. Also the value space of the young people is
becoming increasingly open, pluralist, non-homogeneous and often di-
vergent. The conception of the highest values is in crisis as well. In the
processes of the mutual intercommunication of the values, the related
values do not just support each other, but also - due to the presence of
opposing values - their motivation load is neutralized and thus exerts a
weaker influence on the decisions and the behaviour. Therefore a
great challenge to religious education is a modernization of the educa-
tion for values together with a modernization of the rites of passage,
which will build up the sense of belonging to the religious community
and the trust in it.

Key words: youth, values, pluralism, rites of passage, religion, cul-
ture, social changes.
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Die Situation des Religionsunterrichts
in der Bundesrepubllk Deutschland
und in Osterreich

Wer sich in Slowenien fiir konfessionellen Religionsunterricht an
staatlichen Schulen einsetzt, hat gute Griinde, auf die Religionspdda-
gogik bzw. die Kirche in der Bundesrepublik und in Osterreich geradezu
neidisch zu sein. In beiden Lindern ist der Religionsunterricht rechtlich
optimal abgesichert, in der Bundesrepublik sogar im Grundgesetz (Art.
7,3), in Osterreich hingegen im Konkordat sowie im Bundesgesetz zum
Religionsunterricht aus dem Jahre 1949. Hinzu kommt, dass konfessio-
neller Religionsunterricht - gegen den freilich auch immer wieder Kri-
tiken gerichtet wurden und werden - sowohl bei Eltern als auch bei
SchiilerInnen eine hohe Akzeptanz genief3t. Dies zeigten flichendeck-
ende Untersuchungen, die der Verfasser in den letzten Jahren sowohl in
Osterreich! als auch in Deutschland durchgefiihrt hat.?

Im Rahmen der zur Verfiigung stehenden Zeit kann ich blo8 einige
Aspekte der breiten und facettenreichen Thematik erortern: 1.) Die
rechtliche Stellung des Religionsunterrichts in der Bundesrepublik
Deutschland und in Osterreich; 2.) Empirische Aspekte, insbesondere
die Akzeptanz des Faches bei den Schiilern und Schiilerinnen; 3.) Reli-
gionsunterricht in der Sicht der ReligionslehrerInnen; 4.) Problemfelder
des Religionsunterrichts, Zukunftsszenarien und 5. Zusammenfassung

1. Die Rechtliche Stellung des Religionsunterrichts

1.1 Bundesrepublik

Konfessioneller Religionsunterricht ist der einzige Unterrichtsge-
genstand, der im Grundgesetz (GG) der Bundesrepublik abgesichert
ist. Art. 7, Abs. 3 GG lautet:

A Bucher, Religionsunterricht: Besser als sein Ruf? Empirische Einblicke in ein um-
gzrittenes Fach, Innsbruck 1996.

A. Bucher, Religionsunterricht zwischen Lernfach und Lebenshilfe. Eine empirische Un-
tersuchung zum katholischen Religionsunterricht in der Bundesrepublik Deutschland,
Stuttgart 2001.
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»Der Religionsunterricht ist in den offentlichen Schulen mit Aus-
nahme der bekenntnisfreien Schulen ordentliches Lehrfach. Unbescha-
det des staatlichen Aufsichtsrechtes wird der Religionsunterricht in

Ubereinstimmung mit den Grundsiitzen der Religionsgemeinschaften

erteilt. Kein Lehrer darf gegen seinen Willen verpflichtet werden, Re-

ligionsunterricht zu erteilen.«

Da der Staat sich selbst in religiosen Dingen ein Mandat abspricht,
aber als Ausfluss der Religionsfreiheit und des damit verbundenen
Rechts auf religiose Bildung den Religionsunterricht in den 6ffentli-
chen Schulen etablieren will, benétigt er die Religionsgemeinschaften
als Kooperationspartner. Sie konzipieren die Inhalte des Religionsun-
terrichts, der nur insofern der staatlichen Schulaufsicht unterliegt, als
seine Inhalte verfassungskonform sein miissen. Ansonsten ist der Re-
ligionsunterricht in die allgemeine Schulorganisation eingebunden.

Die Mitwirkung der Religionsgemeinschaften erstreckt sich insbe-
sondere auf die Erarbeitung von Lehrplidnen, die Genehmigung von
Lehrbiichern und Unterrichtsmaterialien und die Qualifizierung von
Religionslehrern. Religionslehrerinnen und Religionslehrer benotigen
die Missio canonica als kirchliche Lehrerlaubnis. Sie absolvieren in der
ersten Phase der Lehrerbildung ein Hochschulstudium, das mit dem
ersten Staatsexamen endet. Sie studieren mindestens ein weiteres
Lehrfach und treten nach dem Referendariat und dem zweiten Staat-
sexamen in der Regel als Beamte in den Staatsdienst. Der Status des
Religionsunterrichts als »ordentliches Lehrfach« bedeutet auch, dass
wie in anderen Fichern Noten erteilt werden, die versetzungsrelevant
sind. Religionsunterricht ist auch Abiturfach.

Mit Bezug auf Art. 4 GG und die dort festgeschriebene negative
Religionsfreiheit konnen Eltern ihre Kinder jederzeit vom Religion-
sunterricht abmelden. Mit dem 14. Lebensjahr sind Jugendliche reli-
gionsmiindig und konnen dies von sich aus tun. Fiir diese Kinder und
Jugendliche und fiir jene, die keiner Religionsgemeinschaft angehoren,
wird ein Ersatzunterricht angeboten, der in den meisten Bundeslin-
dern die Bezeichnung »Ethik«, in einigen auch »Praktische Philoso-
phie«, »Philosophieren mit Kindern« o. 4. trigt. Einige ostdeutsche
Bundesldnder haben dem Ersatzfach den Status eines gleichwertigen
Alternativfachs gegeben.?

Zwei Bundeslédnder riickten von dieser Regelung ab, Bremen und
Brandenburg. Bremen hat bereits im ausgehenden 19. Jahrhundert
erwirkt, dass in staatlicher Regie ein biblischer Unterricht angeboten
wird. Das Bundesland Brandenburg hingegen, in dem - wie in den an-

’ Veroffentlichungen der Kultusministerkonferenz: Zur Situation des Ethikunterrichts
in der Bundesrepublik Deutschland, Bonn 1998.
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deren neuen Bundesldndern - nach der Wiedervereinigung das Grund-
gesetz Geltung erlangte, richtete ein Fach »Lebensgestaltung - Ethik
- Religionskunde« fiir alle SchiilerInnen ein. Dies 16ste einen heftigen,
kulturkdmpferisch anmutenden Konflikt aus.* Die Kirchen klagten ihr
Recht auf konfessionellen Religionsunterricht vor dem Bundesverfas-
sungsgericht ein; geschlossen wurde ein Kompromiss.

1.2 Osterreich

Die Bezichungen zwischen Staat und Kirche werden in Osterreich
durch das Konkordat geregelt, das eine lange Geschichte hinter sich
hat, nachdem ein erstes bereits 1448 zwischen Friedrich IV. und Papst
Nikolaus V. geschlossen wurde, das bis 1803 (groe Sdkularisierung) in
Geltung blieb. Das jetzt geltende Konkordat geht auf das Jahr 1933
zuriick und wurde 1938, als Osterreich ins Deutsche Reich eingeglied-
ert wurde, auler Kraft gesetzt. Die Regierung der 2. Republik aner-
kannte jedoch 1957 seine Giiltigkeit neu. Der Religionsunterricht wird
schon in Artikel VI angesprochen, wo es in § 1 heif3t:

»Der Kirche steht das Recht auf Erteilung des Religionsunterrichts

und Vornahme religioser Ubungen fiir die katholischen Schiiler an

allen niederen und mittleren Lehranstalten zu ... Die Leitung und un-
mittelbare Beaufsichtigung des Religionsunterrichts und der reli-
giosen Ubungen kommt der Kirche zu ....

Auf das Konkordat griindet sich das Bundesgesetz zum Religion-
sunterricht vom 13.7.1949, gemif} dem »fiir alle Schiiler, die einer ge-
setzlich anerkannten Kirche oder Religionsgemeinschaft angehoren, ...
der Religionsunterricht ihres Bekenntnisses ein Pflichtgegenstand
(ist)«.> Wie in der Bundesrepublik auch, besteht aufgrund der negativ-
en Religionsfreiheit die Moglichkeit, sich vom Religionsunterricht
abzumelden, bis zum 14. Lebensjahr schriftlich von den Eltern, sodann
von den SchiilerInnen selber, wobei dies nur in den ersten zehn Tages
des Schuljahres moglich ist (§ 1, Abs. 2). Erteilt wird Religionsunter-
richt in einem Ausmal von zwei Wochenstunden, es sei denn, es »ne-
hmen am Religionsunterricht eines Bekenntnisses in einer Klasse we-
niger als die Haélfte der Schiiler teil, die zugleich weniger als die Hélfte
der Schiiler dieser Klasse sind«; dann wird Religionsunterricht nur
einstiindig erteilt. Zustdndig ist die Kirche auch fiir die Anstellung der
ReligionslehrerInnen, die teils an Universitdten bzw. kirchlichen Hoch-
schulen, teils an Religionspddagogischen Akademien ausgebildet wer-

! Vgl. den Literaturbericht (ausschlieBlich Monographien) von A. Bucher, LER: Ein
;iteraturbericht, in: Religionsunterricht an hoheren Schulen 45 (2002), 255-260.
- Abgedruckt in H. Schwendenwein, Religion in der Schule. Rechtsgrundlagen, Graz 1980
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den und eine missio benotigen, die auch entzogen werden kann (in den
seltenen Fillen faktisch zumeist aufgrund Wiederverheiratung nach
Scheidung, kaum je aufgrund didaktischen Unvermdégens). Und nicht
zuletzt erarbeiten die kirchlichen Gremien die Religionslehrplidne und
approbieren die Religionsbiicher, die in die Schulbuchaktion auf-
genommen d.h. groBten Teils vom Staat bezahlt werden.

Im Unterschied zur Bundesrepublik miissen in Osterreich Schiiler-
Innen, die sich entweder vom Religionsunterricht abgemeldet haben
oder, weil ohne religioses Bekenntnis, zu einem solchen nicht verpfli-
chtet sind, kein Alternativfach besuchen. Im Schuljahr 1997/98 start-
eten in der gymnasialen Oberstufe Schulversuche in »Ethikunterricht«,
die (kirchen-)politisch lange und heftig umstritten waren. Sie haben
sich nicht zuletzt im Hinblick auf den Religionsunterricht bewéhrt, sind
doch an den mittlerweile mehr als 100 Schulversuchsstandorten die
Abmeldungen vom Religionsunterricht um die 20 % zuriickgegan-
gen.b

In Osterreich wird auch islamischer Religionsunterricht erteilt; prin-
zipiell konnen alle staatlich anerkannten Religionsgemeinschaften (in
Osterreich momentan 12) ihr Recht auf einen staatlich finanzierten
Religionsunterricht geltend machen. In der Bundesrepublik hingegen
wird Islamischer Religionsunterricht noch immer kontrovers diskuti-
ert;” strittig ist vor allem, welche islamische Gruppierung der repri-
sentative und befugte Ansprechspartner ist.

2. Empirische Einblicke in den Religionsunterricht

Religionsunterricht ist in Deutschland und in Osterreich nicht nur
rechtlich hervorragend abgesichert, sondern erfreut sich auch bei sei-
nen AdressatInnen einer beachtlichen Akzeptanz. Zwar besteht ihm
gegeniiber nach wie vor das Vorurteil, er langweile die SchiilerInnen
mit unverstindlichen (Katechismus-)Sétzen, indoktriniere veraltete
Moral und sei bei den SchiilerInnen unbeliebt. Tatsédchlich brachte
eine der ersten Studien zur Beliebtheit von Schulfidchern, 1903 von
Lobsien durchgefiihrt, zu Tage, dass 500 SchiilerInnen Leibeserziehu-
ng zu ihrem Lieblingsfach erkiirten, Religionsunterricht hingegen als
das unbeliebteste Fach kritisierten® Auch im Umfeld von 1968 (Stu-
dentInnenbewegung) galt er als Prototyp eines unbeliebten Faches.’

o A. Bucher, Ethikunterricht in Osterreich. Bericht der wissenschaftlichen Evaluation der
§chulversuche »Ethikunterricht«, Innsbruck 2001.

L. Hagemann, Islamischer Religionsunterricht an deutschen Schulen?, in: Jahrbuch fiir
§eligi0nswissenschaft und Theologie der Religionen 1999, Heft 7/8, 272-278.

Zu bisherigen Akzeptanzstudien des Religionsunterrichts: A. Bucher (Anm. 1), 18-32.
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Es waren insbesondere die Innovationen und Investitionen in der me-
thodisch-didaktischen Ausbildung der ReligionslehrerInnen, die zu
einer deutlichen Qualitédtssteigerung des Unterrichts fiihrten.

1995 befragte das Institut fiir Religionspddagogik der Universitét
Salzburg 2700 osterreichische Kinder und Jugendliche, die teils die
Hauptschule, teils das Gymnasium besuchten, zu ihrem Religionsun-
terricht. Dabei zeigte sich eine iiberraschend hohe Beliebtheit: In einer
Rangfolge der zehn beliebtesten Schulficher nahm er Rang vier ein,
zwar deutlich hinter Sport, aber nahezu gleichauf wie Kunst und Wer-
ken.'® Als Faktoren, die die Beliebtheit des Faches begiinstigen, stel-
Iten sich heraus: Ein handlungsorientierter Unterricht, der mannigfal-
tige Aktivitdaten der SchiilerInnen erméglicht, die religiose Sozialisa-
tion im Elternhaus, ein gutes Schulklima. Negativ hingegen wirkt sich
vor allem gestorte Disziplin aus, aber auch, wenn das Fach als Gau-
distunde erlebt wird, in der man auch die Jause verzehren kann. Insge-
samt wird Religionsunterricht von Osterreichischen SchiilerInnen gut
akzeptiert: gerade einmal um die 6 % haben sich abgemeldet,"! in den
Volksschulen im Promillebereich, am héufigsten hingegen bei den
Bundesoberstufenrealgymnasien.

Diese insgesamt giinstigen Ergebnisse weckten die Frage, ob es
sich hierbei um ein Osterreichisches Privileg handelt, gehoren doch in
der Alpenrepublik um drei Viertel der Bevolkerung der katholischen
Kirche an. Aber dass es sich diesbeziiglich in der Bundesrepublik
dhnlich verhilt, war allein schon von daher zu vermuten, dass sich
auch dort ‘nur’ um die fiinf Prozent der katholischen SchiilerInnen
vom Religionsunterricht abmelden.!?

Im Jahr 1999 befragte ich, beauftragt von der Zentralstelle Bil-
dung der Deutschen Bischofskonferenz, in vier typischen Regionen
der Bundesrepublik (Bayern, Rhein-Main, Hildesheim-Hannover, Sa-
chsen) schriftlich mehr als 7000 SchiilerInnen zu ihrem Religionsunter-
richt: Wie beliebt ist er? Welche Lerneffekte werden ihm zugeschrie-
ben? Welche Themen kommen zur Sprache? Welche Methoden wer-
den eingesetzt? Insgesamt zeigte sich eine beachtliche Akzeptanz,
aber auch, dass das Alter fiir die Beurteilung dieses Faches eine entsc-
heidende Rolle spielt.

?ON. Havers, Der Religionsunterricht - Analyse eines unbeliebten Faches, Miinchen 1972.
1 A. Bucher (Anm. 1), 40.

Zu den Abmeldemotiven: G. Ritzer, Reli oder Kaffeehaus. Eine empirische Spuren-
suche nach Einflussfaktoren zur Beteiligung am und Abmeldung vom Religionsunter-
1rig'chz bei iiber 1500 Schiilerlnnen, Thaur 2003.

W. Verburg, Zur Situation des katholischen Religionsunterrichts in der Bundesrepub-
lik Deutschland, in: J. D. Gauger (Hg.), Sinnvermittlung, Orientierung, Werte-Erziehung,
St. Augustin 1998, 79.
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RU der Grundschule: sehr beliebt und sehr wichtig

Beliebtheit von Schulfachern in
Grundschule, Mittelwerte, N=1454,
Deutsch | | 3,69
Mathematik | 3,88
Heimat- und Sachkunde | 14,02
Musik | 4,05
Religion -_ 4,12
Kunst | 14,36
Sport | 4,64
1 5
unbeliebt sehr beliebt

Mehr als drei Viertel der Dritt- und ViertklassschiilerInnen assozi-
ieren Religionsunterricht mit einem gliicklichen Gesicht; nur Kunst
und Sport sind noch beliebter.

Auch meint gut die Hélfte, das Fach sei »sehr wichtig fiir ihr Leben«.
Entsprechend hoch sind die ihm bescheinigten Lerneffekte. Neun von zehn
SchiilerInnen sagen, sie hétten viel iiber Jesus gelernt, 85% iiber Gott.

Wovon hingt die hohe Akzeptanz ab? Interessanterweise spielt die
Region keine Rolle. Kinder am Chiemsee (Bayern) besuchen Reli-
gionsunterricht ebenso gern wie in der norddeutschen Tiefebene. Dies
weniger dann, wenn sie diskutieren sollten, sondern vielmehr, wenn sie
(Mandalas) malen konnen, zeichnen, singen, Feste vorbereiten; wenn
ihnen biblische Geschichten erzidhlt werden oder sie beten kdnnen,
was mehr als die Hélfte in jeder Religionsstunde erlebt. Vier von fiinf
Kindern sagen, ihre LehrerInnen seien stets freundlich, obschon diese,
weil auch GrundschiilerInnen Disziplin storen und schwatzen (sehr oft
44%), hdaufig »Ruhe« schreien miissen (43%).

Genuin theologische Themen werden hiufiger registriert als an-
thropologische oder lebenskundliche. Ob in Oberbayern oder zu Fiis-
sen des Taunus: Am héufigsten kommt die Rede auf Gott (sehr oft
84%), sodann Jesus (83%); auffallend selten sind »Dritte Welt« (11%),
»Probleme in der Familie« (11%) sowie »in der Schule« (14%). Reli-
gionsunterricht in der Grundschule ist somit weniger problemorientiert
als vielmehr biblisch-theologisch akzentuiert. ReligionslehrerInnen vorzu-
werfen, sie wiirden die eigentliche Sache vernachlissigen, ist ungere-
chtfertigt; vielmehr gelingt es ihnen, auch bei 40% jener SchiilerInnen,
die religios nicht oder kaum sozialisiert sind (85% kennen kein regel-
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maBiges Tischgebet), Religion als etwas fiir ihr Leben »sehr Wichtiges«
zu vermitteln. Dies insbesondere mit Methoden, die ihre Selbsttétigkeit
ermoglichen, ohne die es auch religiose Bildung nicht gibt.

Die enorme Beliebtheit des Faches korreliert mit einer hohen Ak-
zeptanz christlicher Glaubensinhalte. 90% halten fiir richtig, Gott kon-
ne Wunder wirken; noch mehr, Jesus sei von den Toten auferstanden.
Diese religiose Unbefangenheit®® - in einer als nachchristlich etiketti-
erten Epoche eher iiberraschend - ist auch entwicklungspsycholo-
gisch bedingt und erinnert an das von Fowler beschriebene Stadium
des mythisch-wortwortlichen Glaubens.'* Bei diesem bleiben Kinder
jedoch nicht stehen. Dies umso mehr, als sie bereits im Grundschula-
Iter zu mehr als 70% der Meinung sind, jeder solle das glauben, was er
fir richtig hilt.

RU in der Sekundarstufe I

In dieser Schulstufe (10 bis 15 Jahre) machen Heranwachsende
folgenschwere Entwicklungsaufgaben durch. Diese wirken sich auf ihre
Einstellung gegeniiber Kirche und Religion ebenso aus wie auf den
Religionsunterricht. Zwar behilt er den Nimbus, ein lockeres, friedli-
ches, gerechtes und wenig schwieriges Fach zu sein. Aber seine Be-
liebtheit geht, an den Haupt-, Real- und Gesamtschulen ebenso wie an
den Gymnasien, mit dem Alter deutlich zuriick. Wahrend er fiir die
10jahrigen das viertliebste Fach ist (hinter Sport, Kunst, Mathematik),
rangiert er bei den 15 jahrigen an drittletzter Stelle, geringfiigig vor
Latein und Physik. Dennoch besuchen ihn nur wenige SchiilerInnen
ausdriicklich nicht gern:

“Gernim AU Schularen, Ssk L MW= 3805,

!:Hal.ll:bsl.‘:"r.liﬂ O Aezlspchde OSy rnasium OGesamdzchula

21T H= 0 P e ey | nchtgarr gar rizal gera

" Diese wird den Kindern auch von den LehrerInnen attestiert: R. Englert, - R. Giith
1(4Hg.), »Kinder zum Nachdenken bringen«, Stuttgart 1999, 74.

J. W. Fowler, Stufen des Glaubens. Die Psychologie der menschlichen Entwicklung
und die Suche nach Sinn, Giitersloh 1991.
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Die dem Fach zugeschriebene Effizienz vermindert sich deutlich,
vor allem in Richtung »teils/teils«. »Ich kann in meinem Leben
brauchen, was ich im RU lernex, ist fiir 5% »sehr richtig«, 19% »rich-
tig«, 55% »teils/teils«. Die stirksten Effekte werden dem Unterricht
hinsichtlich der Kenntnisse iiber andere Religionen bescheinigt: »Als
die Zeugen Jehowas zu uns kamen, konnte ich auch Gegenfragen stel-
len. Ich war besser informiert« (weiblich, 13). Gut die Hilfte habe ge-
lernt »selbsténdig iiber meinen Glauben nachzudenken«, der Wiirz-
burger Synode (s.u.) zufolge ein legitimes und wichtiges Ziel. 40 %
bejahen, der Religionsunterricht habe ihre Allgemeinbildung erweit-
ert, ebenso viele zumindest »teils / teils«, und nur 7 % tiberhaupt nicht.
Auch die Gottesbeziehung wird - fiir immerhin 31% - durch den Re-
ligionsunterricht gefordert: »Als mein Opa starb, hatte ich das Gefiihl,
dass Gott bei mir ist. Dieses Wissen kommt aus dem RU« (w, 16). Jede/
r fiinfte attestiert dem Fach, die Kirche ndhergebracht zu haben. Die
Abmeldungsbereitschaft ist niedrig; jede/r sechste dachte schon ernst-
haft dariiber nach, sich abzumelden.

Das Binnengeschehen des RU entscheidet am stdrksten iiber
Akzeptanz und Effizienz. Disziplinstorungen, in Ausmaf3 und Schwere
nicht zu bagatellisieren (32% sagen, der/die LehrerIn schreie stiindlich
»Ruhe«), sind Gift: »Meinen RU, jetzt in der siebten Klasse, finde ich
total Scheifle. Weil uns die Lehrerin gar nicht im Griff hat und daher alle
tun und lassen, was sie wollen, vor allem schwitzen. Die Lehrerin kommt
gar nicht zu Wort und wir, oder ich, dabei nichts lerne(n).« Fatal ist
auch, wenn Religionsunterricht als bloBe Erholungsstunde erlebt wird,
was fiir jede/n vierte/n stets der Fall sei; dies vermindert Akzeptanz
und Effizienz drastisch und endet in aller Regel im disziplinarischen
Chaos.

Positive Prognosen auf die Beliebtheit des Faches ermoglicht der
Faktor » Aktivitdt mit als lebensnah eingeschitzten Themen«: »Es hat
Spaf; gemacht, iiber die Liebe und das Sexualleben des Menschen zu
sprechen« (ménnlich, 14). Als lebensrelevant konnen aber auch dezi-
diert theologische Themen gewiirdigt werden: »Mir gefdllt sehr gut,
dass du im RU soviel von Gott erfihrst« (w, 11), sowie religiose Voll-
ziige wie Meditationen: »Manchmal meditieren wir. Unsere Lehrerin
liest uns zu einer Musik eine Geschichte vor. Das finde ich super« (w,
12). Entscheidend ist jeweils, ob es gelingt, die SchiilerInnen in Aktivi-
tdt zu bringen, sei sie ‘duBlerlich’ - Collagen gestalten, Projekte,
miteinander diskutieren (die im RU ohnehin hiufigste Tatigkeit) -, sei
sie innerlich: sich von einer Geschichte betreffen lassen, an einem
kognitiven Konflikt arbeiten etc. Aktivitdt im Religionsunterricht kor-
reliert mit Wohlbefinden, wie es gut 40% stiindlich erleben, 14%
»nie«.
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Engagierte LehrerInnen: Wie jeder Unterricht, steht und féllt auch
Religionsunterricht mit den LehrerInnen. Diese werden keineswegs
als indoktrindr erlebt (nur 5 % sagen, die LehrerInnen wiirden stets
ihre Meinungen aufzwingen); mehrheitlich wird ihnen attestiert, guter
Laune zu sein, den Unterricht abwechslungsreich zu gestalten und zu
bekennen, was sie personlich denken und glauben. Eher selten er-
zédhlen sie spannende Geschichten oder aus ithrem Leben, obschon
SchiilerInnen dies sehr zu schétzen wissen: »Der Lehrer erzdahlt aus
seinem Leben seine Erfahrungen, und wir denken dann dariiber nach,
ob wir das auch so gemacht hdtten« (m, 14).

Die hiufigsten Themen sind in der Sicht der SchiilerInnen Gott
(oft: 78 %), Jesus (71 %), Bibel (54 %), andere Religionen (49 %);
am seltensten zur Sprache kommen Umwelt (15 %), Dritte Welt (19
%), Probleme in der Klasse (22 %). Mit steigendem Alter geht die
Haufigkeit dezidiert theologischer Themen zuriick, die der leben-
skundlichen hingegen steigt. Keineswegs halten die SchiilerInnen nur
‘anthropologische’ Themen wie »Liebe, Partnerschaft« fiir wichtig (72
%); auch Gott ist dies fiir 68 %. Weniger wichtig sind »Geschichte der
Kirche« (32 %), »Biblische Geschichten« (39 %), »Zehn Gebote« (40
%), »Sekten / Okkultismus« (45 %).

Der altersméBige Riickgang an Akzeptanz und Effizienz des Reli-
gionsunterrichts geht mit einem vergleichbaren Schwinden subjektiver
Religiositit einher. Wihrend sich die 10- bis 11jdhrigen zu 57 % aus-
driicklich als religios verstehen und ebenso viele iiberzeugt sind, Gott
konne - in welcher Weise auch immer - in die Welt eingreifen, be-
tragt die Quote der ‘Religiosen’ bei den 18jdhrigen noch 38 %. Nur-
mehr 30 % verfiigen iiber das Bild eines aktiven Gottes; deutlich mehr
sind deistisch eingestellt. Noch drastischer sinkt die Akzeptanz der
Kirche: Wihrend ihr die jiingsten zu knapp 60 % attestieren, den ‘rich-
tigen’ Glauben zu verbiirgen, tun dies die dltesten (18 Jahre und
mehr) noch zu 5%.

Akzeptanz und Effizienz des Faches hédngen stark vom religiosen
Hintergrund ab. SchiilerInnen, zuhause tiberdurchschnittlich stark re-
ligios sozialisiert (10 % der Gesamtstichprobe), attestieren dem RU zu
75 %, er sei in ihrem Leben zumindest »teils« eine Hilfe gewesen,
solche mit keiner religiosen Erziehung (44 % der Stichprobe) zur
Halfte. Einerseits verstdrkt Religionsunterricht ohnehin schon ge-
formte religiose Einstellungen, andererseits vermag er in einem
beachtlichen Maf} auch zu kompensieren. Fiir viele SchiilerInnen ist er
der einzige Ort, an dem sie ausdriicklich Religion und ‘Gott’ begegnen.
In der Tat bejahten die religios wenig Sozialisierten hiufiger, ohne
Religionsunterricht wiirde ihnen das Wissen von Gott fehlen. Ein
zwolfjahriger Hauptschiiler begriindete die Notwendigkeit des Faches
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so: »Weil man dann nichts iiber die Religion wissen konnte. Wir wiirden
nichts tiber Gott lernen, wir wiirden Jesus gar nicht kennen.«

3. Zielsetzungen und Befindlichkeit der ReligionslehrerInnen

ReligionslehrerInnen werden, in der Bundesrepublik wie in Oster-
reich, von der Kirche beauftragt. Sehen sie ihr priméres Ziel darin, im
Religionsunterricht die SchiilerInnen kirchlich zu sozialisieren und
Verkiindigung zu leisten, wie dies in der sogenannten materialkeryg-
matischen Phase der Religionspddagogik bis in die sechziger Jahre der
Fall war?'®> Dies ist nurmehr bedingt der Fall. Katechetischer Religions-
unterricht geriet zumal im Umfeld von 68 in eine schwere Akzeptanz-
und Legitimationskrise. Die SchiilerInnen waren es leid, Katechis-
mussidtze zu memorieren; KirchenkritikerInnen beanstandeten als
anachronistisches Privileg, dass an staatlichen und zu weltanschauli-
cher Neutralitdt verpflichteten Schulen eine Religionsgemeinschaft
ihre Doktrin vermittelte. Als wegweisend erwies sich die Gemein-
same Synode der Bistiimer in der Bundesrepublik, die auch einen his-
torischen Beschluss zum Religionsunterricht fasste.'® In diesem be-
kannten sich die Synodalen nicht nur zum Konvergenz- bzw. Korrela-
tionsprinzip - Lebenserfahrungen auf Glauben zu beziehen, und um-
gekehrt -, sondern auch zu realistischen Zielvorgaben fiir den Reli-
gionsunterricht. Dieser »soll zu verantwortlichem Denken und Ver-
halten im Hinblick auf Religion und Glauben befdhigen«;!'” er kann
auch dann als erfolgreich gewertet werden, wenn SchiilerInnen, die
sich als ungldubig betrachten, »den eigenen Standpunkt klarer zu
erkennen« vermogen.!®

Welche Ziele ReligionslehrerInnen vor allem verfolgen, wurde in
den letzten Jahren sowohl in der Bundesrepublik als auch in Oster-
reich wiederholt erfragt. Eine besonders umfassende Studie - aller-
dings bei evangelischen ReligionslehrerInnen in Niedersachsen - legte
Feige vor.” Die Befragten intendieren mit ihrer Arbeit insbesondere,
»den SchiilerInnen durch Orientierungsangebote zu personlicher Iden-

" Zu den konzeptionellen Entwicklungslinien der Religionsdidaktik: G. Hilger u.a.,
Konzeptionelle Entwicklungslinien, in: G. Hilger u.a., Religionsdidaktik. Ein Leitfaden fiir
iS;tudium und Beruf, Miinchen 2001, 42-66.

Beschluss: Religionsunterricht. In: Gemeinsame Synode der Bistiimer in der Bundes-
(7epublik Deutschland. Offizielle Gesamtausgabe, Freiburg i.Br. 1976, 123-152.
N Ebd. 139.
, Ebd.

A. Feige u.a. Religion bei ReligionslehrerInnen. Religionspddagogische Zielvorstellun-
gen und religioses Selbstverstindnis in empirisch-soziologischen Zugdngen, Miinster
2001
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titdt zu verhelfen«, Wertvorstellungen zu vermitteln, »ihre Gefiihle
sensibel wahrzunehmen«, weniger jedoch »Lehrtraditionen zu disku-
tieren, konfessionelle Positionen zu stiitzen, Beziige zu gelebter Reli-
gion herzustellen«.?® Offensichtlich orientieren sich die Lehrpersonen
primér an personalen Qualifikationen der SchiilerInnen (vor allem Ich-
Identitdt), weniger jedoch an kirchlicher Sozialisierung und Tradie-
rung theologischen Fachwissens.

Verhiilt es sich bei katholischen ReligionslehrerInnen anders? In
keinster Weise! Katholische und evangelische Religionspddagogik im
deutschsprachigen Raum kooperieren schon ldngst und blicken mit-
tlerweile auf eine Jahrzehnte dauernde Geschichte mit sehr vielen
Parallelen zuriick: Gemeinsamkeit tiberwiegt, und nicht Differenz?
auch bei den bedrangenden Problemen (speziell Plausibilitédtsverlust
der Kirchen). 1995 befragte ich in der Erzdiozese Salzburg 400 Re-
ligionslehrerInnen aller Schularten nach ihrer Befindlichkeit, ihren beru-
flichen Problemen und Belastungen, aber auch nach ihren Zielen. Sie fa-
vorisierten vor allem personale Kompetenzen der SchiilerInnen: am
stiarksten, »dass sie ein Gespiir fiir den Mitmenschen entwickeln« (von
95 % »sehr« angestrebt), gefolgt von »dass sie in ihrem Leben einen
tragfihigen Sinn« finden (94 %), am wenigsten jedoch, »dass sie spater
der Kirche treu bleiben, konkret: den Kirchenbeitrag entrichten« (5
%), und ebenfalls wenig, dass sie die Kirche besuchen (16 %) bzw. in
der Pfarre Heimat finden (32 %).2

Im Winter 2002/2003 wurde eine dhnliche Befragung bei 757 Un-
terrichtenden in den Didzesen Salzburg und Linz wiederholt. Folgende
Grafik zeigt die fiinf Zielformulierungen, die am meisten Zuspruch
erhielten bzw. die fiinf mit der niedrigsten Akzeptanz:

* Ebd. 226
A Bucher, Gemeinsamkeit, nicht Differenz. RKatholische’ Anmerkungen und Ergin-
zungen zur evangelischen ReligionslehrerInnenstudie von Feige u.a.. Erscheint in: B.
gressler - A. Feige (Hg.).

A. Bucher (Anm. 1), 129-132.
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Bevor solche Ergebnisse bewertet werden, ist zu differenzieren,
speziell nach Schularten. LehrerInnen an Volksschulen zielen zu im-
merhin 43 % »intensiv / stark« an, dass die SchiilerInnen sich am Le-
ben der Pfarre beteiligen, solche an Gymnasien, deren SchiilerInnen
sich aus verschiedenen Pfarreien rekrutieren, verstdndlicherweise
seltener (5 %). Dass ReligionslehrerInnen mehrheitlich »auf der Basis
christlich-biblischer Wertvorstellungen eine Entwicklung der Schii-
lerInnen hin zu personal-autonomer Entfaltung« erreichen wollen,”
weniger jedoch Katechese im traditionellen Sinn, kann man unter-
schiedlich werten. Reprisentanten der Kirche konnen zur Kritik ver-
leitet werden, die ReligionslehrerInnen wiirden ihre eigentliche Auf-
gabe - die Weitergabe des kirchlichen Glaubens, bestenfalls systema-
tisch und vollstindig (Catechesi Tradendae) - nicht mehr erfiillen. Al-
lerdings hatte kein Geringerer als Kardinal Schonborn eingerdumt, es
sei wichtig, von den ReligionslehrerInnen »nicht Unmdgliches zu er-
warten: In sehr vielen Schulen wird der Religionsunterricht keine
‘Katechese’ als ‘Einfiihrung in die Fiille christlichen Lebens’ sein kon-
nen.«** Jedenfalls wird man ReligionslehrerInnen in Deutschland und in
Osterreich nicht nachsagen koénnen, sie wiirden bloB stimmungsabhén-
gige Lebenskunde oder unverbindliche Religionskunde betreiben; viel-
mehr liegt ithnen daran, dass sich der biblisch-christliche Glaube als f6-
derlich fiir die Personlichkeitsentwicklung, Lebensbewiltigung und Bil-
dung der ihnen anvertrauten Kinder auswirkt.

ReligionslehrerInnen in der Bundesrepublik wie in Osterreich wer-
den oft bedauert. Ihre Aufgabe sei mit den zusehends mehr nicht

" Feige (Anm. 19), 448.
Zit. in: A. Bucher (Anm. 1), 160.
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mehr kirchlich sozialisierten Kindern schwieriger geworden; auch die
zahlreichen Affaren innerhalb der Kirche, ihr angeschlagenes Image
etc. wiirden sie zusétzlich belasten. Dennoch ist die Berufszufrieden-
heit der ReligionslehrerInnen erstaunlich hoch, in der Bundesrepub-
1ik ebenso wie in Osterreich:

Berufszufriedenheit von &sterreichischen RL in den Jahren
1995 (N=400) und 2003 (N=757), %
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sehr zufrieden gar nicht zufrieden

Nicht alles, was ReligionslehrerInnen als Belastung angeben, redu-
ziert ihre Berufszufriedenheit auch wirklich. So empfinden immerhin
60 % der Osterreichischen ReligionslehrerInnen das Image der Kirche
als zumindest »etwas« belastend; aber statistische Analysen (Korrela-
tionen) zeigen, dass die Berufszufriedenheit nicht umso geringer wird,
je belastender die Amtskirche eingeschétzt wird. Wirkliche Zufrieden-
heitssenker sind vielmehr Disziplinstérungen sowie fehlende Anerken-
nung fir die tagtédglich geleistete religionspddagogische Arbeit. Da-
raus ergibt sich die pastorale Konsequenz, dass die amtliche Kirche
ReligionslehrerInnen nicht verdéchtigt, im Glauben zu lax und in ihrer
Arbeit zu wenig engagiert zu sein, sondern ihnen vielmehr - wie Bis-
chof Weber aus Graz einmal formulierte - »glasklares Vertrauen«
entgegenbringt.?

4. Problemfelder des Religionsunterrichts, Zukunftsszenarien

Obschon die rechtliche Absicherung von Religionsunterricht so-
wohl in Osterreich als in der Bundesrepublik nicht besser sein kénnte,
ist Religionsunterricht mit einer Reihe von Problemen konfrontiert:

1.) Religionsunterricht, wie ihn sich manche Verantwortliche der
Kirche wiinschen - als Einlibung in den christlichen Glauben und Be-

”R. Englert - R. Giith, »Kinder zum Nachdenken bringen«. Eine empirische Untersu-
chung zu Situation und Profil des katholischen Religionsunterrichts an Grundschulen,
2Sétuttgart 1999, 49.

Zit. aus A. Bucher (Anm. 1) 17.
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heimatung in der Kirche - wird angesichts der fortschreitenden Dein-
stitutionalisierung von Religiositét, speziell aufgrund der Erosion der
kirchlichen Milieus (noch) schwieriger werden.”

2.) Fiir den Religionsunterricht stellt sich die Frage, ob er der Ort
werden soll, an dem Kinder religiose Glaubenserfahrungen machen
konnen, die aber didaktisch und methodisch nicht ‘gemacht’ werden
konnen.

3.) Hinzu kommt, dass keineswegs mehr alle Studierende, die ein
Lehramt in Religion anstreben, traditionell kirchlich sozialisiert wur-
den: religioses Elternhaus, Freizeit in kirchlicher Kinder- und Jugen-
darbeit; vielmehr hat eine Befragung von mehr als 700 angehenden
ReligionslehrerInnen gezeigt, dass in Nord- und in Ostdeutschland 50
% der Studierenden religids nur noch ganz spérlich sozialisiert wurden
(operationalisiert iiber Gebet, Kirchgang etc.), wenn iiberhaupt.?®

4.) Obschon ReligionslehrerInnen eine iiberdurchschnittlich hohe
Berufszufriedenheit signalisieren, bestehen in der Unterrichtsversor-
gung Engpisse, so an Wiener Pflichtschulen, insbesondere aber an
berufsbildenden Schulen in der Bundesrepublik, an denen mitunter bis
zur Hélfte der Klassen nicht in Religion unterrichtet werden. Offen-
sichtlich ist das Image von Religionsunterricht nur fiir wenige junge
Menschen so attraktiv, dass sie darin eine Berufsmotivation erblicken.

5.) Die Diskussion um LER in Brandenburg hat den konfessionellen
Religionsunterricht in der Bundesrepublik verstarkt unter Legitima-
tionsdruck gesetzt. Als am tragfdhigsten erweist sich die momentan
ohnehin aktuelle bildungstheoretische Begriindung des Religionsun-
terrichts,” gemill der Religiositidt ein unverzichtbarer Teil von (Al-
lgemein-)Bildung ist.

6.) Dass zur Bildung auch die religiose Dimension gehort, ist weit-
gehend konsensféhig, selbst in den neuen Bundesldndern nach vierzig
Jahren staatlich verordnetem Atheismus; aber das Beispiel Branden-
burg (LER) hat gezeigt, dass auch der Staat beanspruchen kann, die
ethisch-religiose Bildung zu konzipieren und durchzufiihren.

7.) Vor allem in der Bundesrepublik stellt sich das Problem des
Okumenischen Religionsunterrichts, speziell in der Diaspora, aber auch
dort, wo evangelische und katholische Christlnnen parititisch sind.

7ML Ebertz, Erosion der Gnadenanstalt. Zum Wandel der Sozialgestalt von Kirche,
lzrankfurt 1998.

A.Bucher - S. Arzt, Vom Katecheten zur Religionspddagogin. Eine empirische Unter-
suchung iiber die Studienmotive, die religiose Sozialisation und die Studienerwartungen
yon jungen Theologlnnen, in: Religionspdadagogische Beitrage 42/1999, 19-48.

Literaturbericht von P. Biehl, Die Wiederentdeckung der Bildung in der gegenwdrtigen
Religionspddagogik - ein Literaturbericht, in: P. Biehl - K. E. Nipkow (Hg.), Bildung
und Bildungspolitik in theologischer Perspektive, Miinster 2003, 111-152.
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Schulversuche haben gezeigt, dass konfessionell-kooperativer Reli-
gionsunterricht - d.h. evangelische und katholische ReligionslehrerIn-
nen unterrichten abwechslungsweise oder gemeinsam - die konfes-
sionelle Identitédt gerade nicht verwissert, sondern eher konturiert.*”

8.) Einen wachsenden Stellenwert hat das interreligiose Lernen,
insbesondere aufgrund der wachsenden Mobilitdt und der beachtli-
chen Anteile von SchiilerInnen aus anderen Religionen. Selbst konfes-
sionell gebundene Religionspidagogen haben schon vorgeschlagen,
zumindest im Gymnasium einen Religionsunterricht fiir alle zu kon-
zipieren.’!

9.) Wie es mit dem Religionsunterricht mittel- und langfristig weiter-
geht, ist schwer zu prognostizieren. Sollte der zumindest in Osterreich
festgestellte, kontinuierliche Schwund an KatholikInnen in gleicher
Stédrke weitergehen, wird deren Quote um das Jahr 2030 unter 50 %
liegen. ODb sich dann das Konkordat und das Bundesgesetz zum Reli-
gionsunterricht in der bisherigen Weise halten lassen, wird sich zeigen.

S. Zusammenfassung

Religionsunterricht ist sowohl an deutschen als auch Osterreichi-
schen Schulen rechtlich optimal abgesichert, in der Bundesrepublik
sogar im Grundgesetz. Er ist Pflichtgegenstand, wird inhaltlich von den
Kirchen verantwortet und vom Staat finanziert. Es gibt momentan
keine nennenswerte politische Gruppierung, die seine rechtliche Situa-
tion antastet.

Religionsunterricht genief3t bei den SchiilerInnen eine hohe Akzep-
tanz. Fiir GrundschiilerInnen zdhlt er zum Lieblingsfach; mit steigen-
dem Alter geht seine Beliebtheit aber deutlich zuriick. In beiden
Landern melden sich nur relativ wenige SchiilerInnen ab, im Schnitt
um die fiinf Prozent, die in der Bundesrepublik Ethikunterricht be-
suchen miissen, in Osterreich hingegen Freistunden haben (ausgenom-
men an den mittlerweile gut 100 Ethikschulversuchstandorten). Die
SchiilerInnen attestieren dem Religionsunterricht vor allem, dass er zu
ihrer Allgemeinbildung beitrdgt, Kenntnisse iiber andere Religionen
vermittelt, zu einem eigenstdndigen Urteil in Fragen des Glaubens
fiihrt - aber weniger hin zur Beheimatung in der Kirche. Fiir zuse-

*F. Schweitzer - A. Biesinger, Gemeinsamkeiten stirken - Unterschieden gerecht wer-
den. Erfahrungen und Perspektiven zum konfessionell-kooperativen Religionsnterricht,
greiburg i.Br. - Giitersloh 2002. )

G. Bitter, Religionsunterricht als Aufkldrung und Diakonie: Uberlegungen zum Reli-
gionsunterricht an Gymnasien morgen, in: R. Gollner - B. Trocholepczy (Hg.): Religion
in der Schule?, Freiburg i.Br. 1995, 187-204.
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hends mehr SchiilerInnen ist Religionsunterricht der Ort der Erstbe-
gegnung mit biblisch-christlicher Tradition; es geling ihm, bei gut ei-
nem Drittel der religios nicht mehr erzogenen Kinder seine Inhalte als
auch fiir sie lebensrelevant zu vermitteln.

ReligionslehrerInnen in beiden Lindern sind mit ihrem Beruf mehr-
heitlich zufrieden. Sie intendieren durch den Unterricht weniger tradi-
tionelle Katechese, als vielmehr, SchiilerInnen in ihrer Entwicklung zu
begleiten und die biblisch-christliche Tradition als mogliche Lebens-
hilfe und Vertiefung zu vermitteln.

Mittel- und langfristige Prognosen zur Zukunft des Religionsunter-
richts sind schwierig und fehlerbehaftet. Sofern sich der Plausibilitéts-
verlust der Kirche(n) fortsetzt, wird die Position von konfessionellem
Religionsunterricht schwieriger und leichter kritisierbar. Jedenfalls
besteht ein hoher péddagogischer und bildungspolitischer Konsens
dariiber, dass zu einer guten Schule gehort, Religion ausdriicklich zur
Sprache zu bringen.

Povzetek: Anton A. Bucher, Die Situation des Religionsunterrichts
in der Bundesrepublik Deutschland und in Osterreich

Verski pouk je v nemskih in avstrijskih §olah optimalno pravno za-
varovan, v Nemciji celo ustavno zasciten. Je obvezni predmet, za kate-
rega je vsebinsko odgovorna Cerkev, drzava ga financira. Trenutno ni
nobene pomembnejse politiéne skupine, ki bi njegov pravni polozaj
postavljala pod vprasaj.

Pri u¢encih/kah uziva visoko stopnjo sprejetosti. V osnovnih $olah spa-
da med priljubljene predmete. Z ve¢jo starostjo ucencev/ucenk se tudi
njegova priljubljenost pomembno zmanj$uje. V obeh drzavah se odjavi od
predmeta malo ucencev, povprecno 5%. Ti morajo v Nemciji obiskovati
pouk etike, v Avstriji imajo zaenkrat prosto uro, razen na okrog 100 $olah,
ki so pricele uvajati pouk etike. Ucenci in u¢enke so mnenja, da verski
pouk prispeva k njihovi splo$ni razgledanosti, posreduje spoznanja drugih
religij in pomaga k samostojnemu oblikovanju stali$¢ v vpraSanjih vere.
Manj prispeva k vklju¢evanju v Cerkvi. Za pomembno $tevilo u¢encev/enk
je verski pouk priloznost za prvo srecanje z bibli¢cno kr§¢ansko tradicijo. Pri
dobri tretjini ucencev/enk, ki niso bili versko vzgojeni, postanejo verske
vsebine pomemben dejavnik njihovega Zivljenja.

Veroucitelji v obeh drzavah so s svojim poklicem v vecini zadovoljni.
Pri ucenju ne sledijo katehetskim ciljem, ampak uc¢ence in u¢enke veliko
bolj spremljajo v njihovem osebnem razvoju in jim bibli¢no kr$¢ansko
tradicijo posredujejo kot mozno zivljenjsko pomoc¢ in poglobitev.

Srednjero¢ne in daljnoro¢ne prognoze o usodi verskega pouka so
tvegane in tezke. Ce bo Cerkev izgubljala na svoji verodostojnosti, bo
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tudi lazje kritizirati in tezje zagovarjati verski pouk. Vsekakor pa ob-
staja visoko pedagosko in vzgojnopoliticno soglasje, da obravnavanje
verskih vprasanj spada k dobri $oli.

Kljucne besede: verski pouk, pouk etike, obvezni predmet, bibli¢no-
krsc¢anska tradicija, priljubljenost, Zivljenjska pomoc.

Summary: Anton A. Bucher, The Situation of Religious Instruction
in Germany and Austria

Religious instruction in German and Austrian schools is legally pro-
tected in an optimum manner, in Germany it is even protected by the
constitution. It is a compulsory subject, the Church is responsible for its
contents and the state finances it. At the moment there is no important
political group to question its legal position.

With the pupils it enjoys a high degree of acceptance. In elementary
schools it is among the popular subjects. As the pupils get older, its popu-
larity decreases, yet a very small number of pupils, about 5 %, apply for
a removal from the subject, In Germany they must attend ethic instruc-
tion, in Austria they have a free lesson with the exception of about 100
schools that have started to introduce ethic instruction. The pupils are of
the opinion that religious instruction broadens their horizons, conveys the
knowledge of other religions and helps them to form independent stand-
points about religion. However, it contributes less to the integration into
the Church. For an important number of pupils, religious instruction is the
first opportunity to get in touch with the biblical-Christian tradition. For
about one third of the pupils without religious upbringing religion be-
comes an important factor in their life.

In both countries teachers of religious instruction are mostly satis-
fied with their profession. At teaching they do not have catechetic
goals, but mostly accompany their pupils in their personal development
and convey to them the biblical-Christian tradition as a possible help
with the problems of life and as a manner of deepening their under-
standing of life.

Middle-range and long-term prognoses about the fate of religious
instruction are risky and difficult. If the Church should be losing its
credibility in the future, it will also be easier to criticize and more dif-
ficult to defend religious instruction. Nevertheless, there exists a high
consent in pedagogy and educational policy that the treatment of reli-
gious issues is part of a good school.

Key words: religious instruction, ethic instruction, compulsory subject,
biblical-Christian tradition, popularity, help with the problems of life.
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Martin Jaggle

Die Aufgabe der Schule
im multireligiosen Europa

Vorbemerkung

Das vor wenigen Monaten erschienene pépstliche Dokument »Ec-
clesia in Europag, Bilanz der européischen Bischofssynode 1999, be-
schreibt in einem Punkt vielleicht zutreffend das geistige Klima im plu-
ralen Europa: »In vielen offentlichen Bereichen ist es einfacher, sich
als Agnostiker denn als Gldubigen zu bezeichnen; man hat den Ein-
druck, dass sich Nichtglauben von selbst versteht, wiahrend Glauben
einer gesellschaftlichen Legitimation bedarf, die weder selbstver-
standlich ist, noch vorausgesetzt wird.« (7)

Das Phidnomen der Pluralitét ist ein Kennzeichen der gesellschaft-
lichen Realitdat Europas. Es fehlt hier der Raum, den Wurzeln dieses
Phidnomens nachzugehen oder dieses umfassend zu beschreiben, viel-
mehr soll ein Teilaspekt herausgegriffen werden, der »multireligioses
Europa« benannt ist.

1. Multireligioses Europa
1.1 Religiose Pluralitiit

Die Tatsache der europaweiten religiosen Pluralitit, die auch, aber
nicht nur eine Folge der Migration ist, muss hier nicht mit Zahlen un-
termauert werden. Festzuhalten ist jedoch, dass manche christliche
Konfessionen, besonders jene der orthodoxen und der orientalischen
Kirchenfamilie, der Islam und andere Religionen in groflen Teilen
Europas noch ldnger primér als Migrantenkonfessionen und - religio-
nen wahrgenommen werden. Dies hat zur Folge, dass die soziale Stel-
lung der Migranten und ihre gesellschaftliche Randposition, ja teil-
weise soziale Deklassierung auf deren religiose Traditionen und Insti-
tutionen iibertragen werden kann.

Auch wenn es monokonfessionelle bzw. monoreligidose Regionen
geben mag, wiren diese allein schon iiber die allgegenwirtigen Me-
dien mit der multireligiosen Situation konfrontiert. Aber zu oft beruht
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die monoreligiose Wahrnehmung des eigenen Umfeldes auf dem Aus-
blenden und Nichtwahrnehmen der Anderen mit all den damit ver-
bundenen Folgen. Der Ausdruck religiose Pluralitidt dient nicht nur
dazu, die Vielfalt religioser Traditionen auf europdischem Boden zu
registrieren, sondern charakterisiert auch einen Aspekt innerhalb der
jeweiligen religiosen Tradition.

Das Phdnomen des multireligidsen Europas ist nun weder ein Ideal
noch ein Fanal, sondern einfach Realitdt und die humane Qualitéit einer
Gesellschaft zeigt sich darin, wie sie mit Pluralitdt und im Besonderen
auch mit religioser Pluralitit umgeht. Wie iiberhaupt der rechtliche
und politische Umgang mit Pluralitit ein Qualitdtskriterium europé-
ischer Demokratie wire.

1.2 Probleme des Umgangs mit religioser Pluralitiit

Tomas Halik machte schon bei der Veranstaltung zum Mitteleuro-
péischen Katholikentag im September 2003 in Prag auf den Trend
zum Fundamentalismus aufmerksam, wo die Sehnsucht nach Sicherheit
nicht nur alle » Andersdenkenden« ddmonisiert, sondern auch die »Hé-
retiker« und »Liberalen« in den eigenen Reihen.! Wenn Menschen
nach dem Verlust der Gewissheit (certitudo) auf Sicherheit (securitas)
setzen, kann es zu dieser gefdhrlichen Entwicklung kommen.

Die ethnozentrische Antwort, in der die eigenkulturelle Gruppe
(fast) alle positiven Eigenschaften auf sich vereint und die Fremd-
gruppen (fast) alle negativen, diese Antwort stiarkt Bedrohungssze-
narien und ist gleichzeitig fiir alle bedrohlich, besonders fiir den Zu-
sammenbhalt einer Gesellschaft.

Dabei ist die Idee, Kultur wére eine Art (nationale) Insel, ein fa-
tales Konstrukt des 19. Jahrhunderts. Damit verbunden zeigt sich das
Problem des kulturellen Exklusivismus, der kulturelle Pluralitit nega-
tiv bewertet und ihm ein Ideal von Einheit, das selbst Projektion ist,
gegeniiberstellt. So wird dann auch die kulturelle Reinheit fiir die
eigene Kultur gefordert und in Folge der Boden fiir geistige und kor-
perliche Gewalt - nach innen und au3en - bereitet.

Ebenso gilt dies fiir religiosen oder konfessionellen Exklusivismus.
Um nicht miBverstanden zu werden: Jede Religion wird stets einen
exklusiven Kern haben, der um des je eigenen Wahrheitsanspruchs
willen nicht aufgehoben werden kann und aus Respekt vor dem/der
Einzelnen und dessen/deren Authentizitdt auch nicht aufgehoben

' T. Halik, Europas Leib und Seele, [in:] Die Furche Nr. 43/23.0ktober 2003, S. 7 (red.
Auszug aus dem Vortrag »«Europa und Abrahams Erbe«, aus dem Engl. v. O.
Friedrich).
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werden darf. Davon unterschieden ist ein religioser Exklusivismus, der
andere ddmonisiert und ihnen jeglichen Zugang zur Wahrheit ab-
spricht. Auf einer solchen Basis kann es keinen Dialog geben, ja es
fragt sich, wie tiberhaupt ein Zusammenleben oder wenigstens ein
Nebeneinanderleben moglich sein soll.

1.3 Konsequenzen fiir den Umgang mit religioser Pluralit:it

Pluralitdat und auch religiose Pluralitdt bedeuten nicht Idylle, son-
dern sind moglicherweise nur dort keine Quelle von Konflikten, wo
vielleicht Religionen gesellschaftlich gleichgiiltig und letztlich bedeu-
tungslos geworden sind. Auch im Dialog wird nicht die Harmonie des
Einanderverstehens erreicht werden, sondern eher das Einander-in-
der-Fremdheit-Begleiten als fruchtbare Losung anzusehen sein. Die
Realitdt von Konflikten kann als positives Faktum angesehen werden,
weil Konflikte auch Chancen in sich bergen. Es gibt gesellschaftliche
Konflikte, die religios grundiert sind oder religios interpretiert werden,
es gibt aber auch Konflikte, die religios begriindet sind. Beispiele fiir
alle drei gibt es geniigend. Gesellschaftlich gesehen ist nicht Konflikt-
vermeidung anzustreben, sondern ein angemessener Umgang mit Kon-
flikten. Der européische Schliissel dafiir ist die Trennung von Kirche
und Staat, sodass keine Religion iiber die staatlichen Machtmitteln zur
Durchsetzung ihres Wahrheitsanspruchs verfiigen kann. In der nédhe-
ren Gestaltung des Verhéltnisses von Kirchen, Religionen und Staat
gibt es unterschiedliche Ansétze in Europa, die sich auch auf die Schule
und die ihr zugeschriebenen Aufgaben auswirken.

Jedenfalls erhoht religiose Vielfalt den gesellschaftlichen Verstidn-
digungsbedarf tiber Religion und Religionen, erhoht die Gefahr des
Fundamentalismus, erhoht die Notwendigkeit von Orten der Verge-
wisserung, erhoht die Vielfalt an oft miteinander konkurrierender Werte
und erhoht somit die Nachfrage nach Orientierung, erhdht angesichts
des Wahlzwangs die Suche nach Entscheidungshilfen.

1.4 Die Europiische Union

Zwei Aspekte wiren zu bedenken. Religionen haben eine Inte-
grationskraft und angesichts der religiosen Pluralitét besteht ein be-
sonderer Integrationsbedarf. Was zunehmend von der EU erkannt
wird.

Im Beraterstab des Prisidenten der EU gibt es vier Arbeitsbere-
iche, einer davon widmet sich ausschlieSlich dem Dialog mit den Reli-
gionen, Kirchen und Weltanschauungen. Die Kirchen, Religions- und
Weltanschauungsgemeinschaften haben von der EU einen klaren recht-
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lichen Status erhalten, ohne die nationalen rechtlichen Besonderheiten
damit auBler Kraft zu setzen.

Angesichts von Terrorismusgefahr und Einwanderungsproblemen
pladierte Ende Oktober 2003 selbst der italienische Innenminister
Giuseppe Pisanu mit Nachdruck fiir eine Institutionalisierung des inter-
religiosen Dialogs auf EU-Ebene und empfahl wie schon andere
fiihrende Leute der EU die Erstellung einer »Européischen Charta
des interreligiosen Dialogs« sowie die Griindung eines »Européischen
Forums« fiir den Dialog zwischen den Religionsgemeinschaften und
den europiischen Regierungen.? Zurecht hat Felix Leinemann bei
einem Symposium der EU 2001 darauf hingewiesen, dass der interre-
ligiose Dialog eine Grundvoraussetzung ist fiir einen Dialog der Reli-
gionen und Weltanschauungen mit der EU

In Zusammenhang unseres Themas muss jedoch kritisch angemerkt
werden, dass das Weibuch der EU zu Fragen der Bildung, bezeichnen-
derweise mit dem Titel »Auf dem Weg zur kognitiven Gesellschaft«*
versehen, einseitig auf Berufsqualifizierung ausgerichtet ist, ein redu-
ziertes Bildungsverstdndnis vertritt und Fragen der Allgemeinbildung
oder gar der religiosen Bildung darin keine Rolle spielen. Wird die
Aufgabe der Schule primér im Horizont dieses Weillbuches bestimmt,
kann die Wiirde des Einzelnen und die Lebensbedeutsamkeit der Bil-
dung auf der Strecke bleiben. Anfang der siebziger Jahre stand der
Bildungsreport der UNESCO noch unter dem unserer Meinung nach
unveridndert giiltigen Motto »Learning to be«.

Eine bedenkenswerte Anregung allerdings gibt die EU ihren Mit-
gliedstaaten: ndmlich in ihren Gesellschaften eine umfassende Kultur
des Lernens zu fordern.

2. (Religions-)Pidagogische Grundsatzfragen
2.1 Religionspadagogische Reflexion
Die (religios) plurale Gesellschaft bildet nicht das Problem, sondern

den Kontext der Uberlegungen. Die Konzentration auf Differenz ist
dabei grundsitzliche Natur. »Pluralitit ist in ihrem Kern Differenz«,

 Kathpress 31.10.2003,

W. Burton - M. Weninger (Hg.), Rechtliche Aspekte der Beziehung zwischen der kiinf-
tigen Europdischen Union und den Glaubens- und Uberzeugungsgemeinschaften. Die
Rolle dieser Gemeinschaften und die Zusammenarbeit fiir eine gemeinsame europdische
Zukunft, Bericht iiber das Symposium, Briissel 2002 (Politischer Beraterstab - Euro-
Péiische Kommission. Working Paper - 2002), S. 53 {.

Europiische Kommission, Lehren und Lernen. Auf dem Weg zur kognitiven Gesel-
Ischaft, Luxembourg 1996.
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meint Karl Ernst Nipkow, »darum bildet der Umgang mit Differenz
den Knoten des Pluralismusproblems.«> Noch prdgnanter trifft es
Hans-Georg Ziebertz, fiir den Pluralismus, der bis an die Wurzeln
geht, ‘Differentismus’ ist und fiir den die Vielfalt den Ausgangspunkt
(religions-) padagogischer Bemiihungen bildet. Dieser Vorschlag ist
sicher brisant, die Verstidndigung dariiber kann - an Ziebertz anschlie-
Bend - mit zwei Erlduterungen erleichtert werden.

a) Die Fragen nach Einheit und Wahrheit diirfen nicht aufgegeben
werden. Das Konzept der kulturellen bzw. religivsen Uberlegenheit
(durch Exklusion/Ausschlul oder Inkorporation/Vereinnahmung)
einerseits und des Relativismus andererseits sind nicht vertretbar. Da-
her ist »Kommunikation als Weg der Einheitsstiftung und Wahrheits-
findung theologisch und padagogisch zu entfalten.«®

b) Vielleicht bedroht die Vielfalt (christliche) Hegemonie, sie bed-
roht aber nicht den Aufbau einer (christlichen) Identitit, denn, so Zie-
bertz, Identitit wird erst im Gewahrwerden der Differenz moglich.

Somit wire die Schule eigentlich gefordert, religiose Differenz nicht
zu privatisieren, zu verdriangen oder auszublenden, sondern ihr um der
Identitédtsfindung und der gegenseitigen Verstdndigung willen Raum
zu geben. Dabei ist die Aufmerksamkeit auch darauf zu richten, dass
sich die Vielfalt fiir die » Anderen« meist auf die Frage reduziert:
»Paria oder Parvenu?« So formulierte jedenfalls Hannah Arendt’ das
traditionelle Dilemma, anders oder gleich zu sein. Auf3enseiter/in oder
Assimilant/in?

Aus Sorge, junge Menschen kodnnten diskriminiert werden, ver-
meiden manche Lehrer/innen die Thematisierung von (religioser) Dif-
ferenz, andere wieder sehen in der Integration von (religioser) Diffe-
renz in den Raum der Schule eine Bedrohung des Schulfriedens. Dass
in beiden Fillen eine Atmosphire der Assimilierung im Sinne eines
religios wertfrei gedachten, religiose Traditionen aber tatsdchlich ab-
wertenden Sdkularismus verstarkt wird, bleibt wahrscheinlich unre-
flektiert. Gibt es dazu heute Alternativen? Die praktische Frage lautet
in Weiterfithrung von Annedore Prengel:

- Wie kann pddagogisches Handeln der geschlechtlichen, kulturellen,
religiosen und individuellen Verschiedenheit der Menschen gerecht wer-
den?

- Wie kann Pidagogik dabei das demokratische Prinzip der Gleich-
berechtigung verwirklichen?

"K.E. Nipkow, Bildung in einer pluralen Welt, Bd. 1.: Moralpddagogik im Pluralismus,
6Gl‘itersloh 1998, S. 176.

H.-G. Ziebertz, Religiose Identititsfindung durch interreligiose Lernprozesse, [in:] Re-
llgzonspadagogzsche Beitrdge 36/1995, S. 91.

n. A. Prengel, Pddagogik der Vielfalt, Opladen 1995, S. 14.
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2.2 Zum Problem der ‘Anerkennung’

Die Forderung nach Anerkennung der ‘Anderen’ durchzieht alle
Konzepte interkulturellen Lernens, ohne zu begriinden, wie dies zu
denken, zu verstehen oder moglich wire.

Konnen Formen des Umgangs mit dem Fremden, fragt Volker
Drehsen, »dem Fremden die Fremdheit belassen, nicht nur aus ethi-
schem Respekt vor dem Anderssein des Anderen, an dem erst das
eigene So-Sein erkannt zu werden vermag, sondern auch aus dem kon-
stitutionstheoretischen Grund heraus, dass Identitit iiberhaupt erst im
Bewusstsein der Differenz entstehen kann, die eine Voraussetzung je-
der sachgeméfien und produktiven Anverwandlungen des Fremden
darstellt?«®

Johann Baptist Metz fordert eine neue hermeneutische Kultur,
»die Kultur der Anerkennung der Anderen in ihrem Anderssein«’, zu
der Paulo Suess kritisch anmerkt: »Wer das Anerkennungsparadigma
zu Ende denkt, wird irgendwann eingestehen miissen, dass es sich da-
bei nicht nur um die Anerkennung der Anderen durch die Einen, son-
dern um die gegenseitige Anerkennung aller handelt.«!® In dhnlicher
Weise fordert der kanadische Philosoph Charles Taylor »recognition«
(Anerkennung)!!, was deutlich mehr ist als »respect« oder gar Tole-
ranz, ein Wort, das alltagssprachlich oft eher mit einem noblen Schein
die eigene Gleichgiiltigkeit verdeckt.

2.3 Schule und religiose Pluralitiit

Doris Knab verweist zu Recht darauf, dass religiose Fragen der
Heranwachsenden sich nicht »diszipliniert« melden, »im doppelten
Sinn des Wortes, und man kann sie nicht als am falschen Ort oder zur
falschen Zeit gestellt zuriickweisen«."?

Ist Religion als Verwiesensein an einen letzten Sinngrund nur an
ein Fach gebunden oder hat es auch Platz in der Schule in ihrer Gesa-

v Drehsen, Die Anverwandlung des Fremden, [in:]J. A. van der Ven - H.-G. Ziebertz
gHg.), Religioser Pluralismus und Interreligioses Lernen, Kampen -Weinheim 1994, S. 63.

J. B. Metz - H.-E. Bahr, Augen fiir die Anderen. Lateinamerika - eine theologische Er-
fahrung, Miinchen 1991, S. 59.

‘Pp. Suess, Uber die Unfihigkeit der Einen, sich der Anderen zu erinnern, [in:] E. Arens
(Hg.), Anerkennung der Anderen. Eine theologische Grunddimension interkultureller
Kommumkatlon Freiburg i. B. 1995, S. 80.

' Ch. Taylor, Multiculturalism and » The Politics of Recognition«, Princeton 1992, deutsch:
Ch. Taylor, Multikulturalismus und die Politik der Anerkennung, Mit einem Beitrag von
J Habermas, Frankfurt/M 1993.

’D. Knab, Religion im Blickfeld der Schule, [in:] Jahrbuch der Religionspidagogik, Bd.
12 (1995), Neukirchen-Vluyn 1996, S. 70.
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mtheit? Hartmut von Hentig pliddiert fiir die »Schule als Erfahrung-
sraumg, der offen ist fiir Sinnfragen, die sich zur » Unzeit« und am »fal-
schen Ort« stellen. Trotzdem braucht es Organisationsformen, »die
offen sind fiir die Dimension des Religiosen«.!* Wird nur im Kontext
des Religionsunterrichts iiber religiose Fragen nachgedacht, wird er
zum schulischen Reservat fiir Religion. Grundsitzlich wiren alle Fa-
cher religiOs relevant, sie hitten eine religiose Dimension, ohne deshalb
konfessionell vereinnahmt zu werden. Im Mai 2002 hat etwa die Coordi-
nating Group for Religious Education in Europe (CoGREE) nach
Wien eingeladen, eine Allianz von sechs Organisationen im Bereich
religioser Erziehung in Europa. Die Konsultation machte deutlich, dass
Schulen auf das Zusammenleben in einer pluralen und demokratischen
Gesellschaft vorbereiten miissen. In diesem Zusammenhang haben
junge Menschen ein Recht, »in der Schule zu erfahren, wie Religion,
Religionen und Weltanschauungen zu einem gelingenden Zusammen-
leben beitragen konnen«. Daher sollte kein Schulwesen ohne Ange-
bote religioser Bildung sein. Auerdem braucht Demokratie »die ver-
schiedenen Religionen und humanistischen Weltanschauungen als Mit-
trager und Quelle von Sinnfindung und gemeinsamer Werte des Zu-
sammenlebens«. Da es Religion in Europa vor allem in der Vielfalt
christlicher, jiidischer und islamischer Traditionen gibt, wéaren plurale
Losungen gefordert.™

2.4 Beispiel Osterreich

Ich komme aus einem Land, in dem der Religionsunterricht ordent-
liches Pflichtfach mit Abmeldemoglichkeit ist. Alle dreizehn staatlich
anerkannten Religionsgesellschaften haben das Recht, einen konfes-
sionellen Religionsunterricht zu erteilen. Alle Kosten, die im Zusam-
menhang des Religionsunterrichts entstehen, auch die Schulbiicher,
werden vom Staat getragen. So waren in der GroB3stadt Wien im Schu-
ljahr 2002/03 an Pflichtschulen (Volksschulen, Hauptschulen, Polytech-
nische Schulen, Sonderschulen) neben den 547 romisch-katholischen
Religionslehrer/innen auch 54 evangelische, 24 orthodoxe, 15 altorien-
talische, 6 altkatholische, 3 jiidische, 62 islamische Religionslehrer/in-
nen und 1 Buddhistin tétig.!> 40% der konfessionslosen Schiiler/innen
besuchten den romisch-katholischen Religionsunterricht.

Bewiltigt wird diese konfessionelle und religiose Vielfalt bei klei-
neren Schiilerzahlen durch Nachmittagsunterricht, schulstufeniibergre-

S w. Schoning, Uber eine »terminologische Nebelbombe« und das »Religidse« im

Schulkonzept, [in:] A. Battke u.a. (Hg.), Schulentwicklung - Religion - Religionsunter-

1rg’cht. Profil und Chancen von Religion in der Schule der Zukunft, Freiburg 2002, S. 271.
www.cogree.com/download/Pressedeutsch4.doc.
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ifenden Unterricht und die Errichtung von Sammelklassen fiir meh-
rere Schulen. Dadurch kommt es einerseits zu einer Desintegration
des Religionsunterrichts aus dem Schulalltag und andererseits bei klei-
neren Gemeinschaften zu hohen Abmelderaten, weil der Besuch des
Religionsunterrichts aus verschiedenen organisatorischen Griinden fiir
die betroffenen Kinder im Volksschulalter nicht moglich ist. In hohe-
ren Schulstufen steigt die Wahrscheinlichkeit der Teilnahme am RU
erfahrungsgemil nicht.

Die osterreichische Antwort auf die Situation der religiosen Plura-
litdt hat eine positive Seite. Der Pluralitdt wird Rechnung getragen
und alle gesetzlich anerkannten Religionsgesellschaften haben die
gleichen Rechte. Die Hiirden fiir ihre Anerkennung wurden allerdings
vor wenigen Jahren per Gesetz erhoht. Andererseits sind auch die
Grenzen dieser Antwort zu erkennen, namlich die konfessionelle und
religiose Ausdifferenzierung organisatorisch zu bewiltigen, ohne dass
der Religionsunterricht - und mit ihm ein wichtiger Sachwalter fiir Re-
ligion im schulischen Raum - aus der Schule auswandert.

So ist es verstindlich, fiir Osterreich aber ein absolutes Novum, wenn
in der Grofstadt Wien mit dem Schuljahr 2002/03 das Projekt eines
konfessionell-kooperativen Religionsunterrichts begonnen hat, das die
Romisch-katholische Kirche, die Evangelische Kirche, die Orthodoxe
Kirche und die Altkatholische Kirche gemeinsam tragen.

3. Aufgaben der Schule
3.1 »Kultur der gegenseitigen Anerkennung«

Die auch fiir die Schule zu fordernde »Kultur gegenseitiger Aner-
kennung, innerhalb der Wertschédtzung erfahren und gelernt werden
kann, darf religiose Pluralitédt nicht ausschlie3en. Jede einzelne Schule
wird sich daher herausfordern lassen und eine ihr spezifische »Kultur
gegenseitiger Anerkennung« entwickeln miissen.

Ein Beispiel aus Norwegen:

Abgesehen von der Grundsatzdiskussion, die sicher iiber Form und
Inhalt des Faches »Religious knowledge and ethical education« ge-
fithrt werden muss, ist es doch bemerkenswert, dass dessen Lehrplan
97 festhilt, der multireligiose Charakter Norwegens solle durch das
»Markieren« von religiosen wie nicht-religiosen Festen gezeigt wer-
den. Das Feiern dieser Feste wird als Aufgabe des jeweiligen Eltern-
hauses und der jeweiligen religiosen Gemeinschaft gesehen. »Ein Fest
zu markieren, ist etwas anderes, als dariiber zu unterrichten.« Es kon-
nte einen Beitrag zu einer Kultur gegenseitiger Anerkennung leisten.
Den Kinder der jeweiligen religiosen Gemeinschaft ermdglicht es ndm-
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lich, die Schule als ihre Schule zu erfahren, da sie ja positiv, wert-
schiatzend aufnimmt, was Teil ihrer Lebenswelt ist und den anderen
erschlief3t es einen Zugang zur Welt ihrer Mitschiiler/innen.!

Ein Beispiel aus Osterreich:

Angehorige der gesetzlich anerkannten Religionsgemeinschaften
publizierten gemeinsam ein Buch!’, in dem sie sich jungen Menschen
vorstellen. Den Text verantwortet der/die jeweilige Autor/in. Uber
alle Texte fand ein Gesprich statt, sie wurden gemeinsam auf ihre
Sach- und KindgemiBheit gepriift. Dies war nur in einem Klima ge-
genseitiger Wertschdtzung moglich und vertiefte dieses zugleich. Die
Altkatholische Kirche hat dieses Werk sogar fiir die 8. Schulstufe - im
Rahmen der staatlich finanzierten Schulbuchaktion - als Religionsbuch
eingefiihrt.

3.2 Religiose Bildung als Voraussetzung allgemeiner Verstindi-
gungsfihigkeit

Die Fallstudien zur Situation interkulturellen und interreligiosen
Lernens von Dietlind Fischer u.a.’® wollen »die pddagogischen An-
satzpunkte des alltagspraktisch-konstruktiven Umgangs mit der multi-
kulturellen und multireligiosen Situation der Lernenden oder der Schu-
lumgebung entdecken und als pddagogisch-theologische Herausforde-
rungen und Anfragen identifizieren«. Es geht um eine »Rekonstruk-
tion von Aufmerksamkeitshorizonten, in denen Schule zu einem Ort
interkulturellen und interreligiosen Lernens werden kann«.!” Doch wie
kann die religiose Dimension der Bildung im Kontext dieser Frage-
stellung begriindet werden?

»Ein Gespiir fiir die Moglichkeit einer religiosen Fundierung des
anderen bekommt man erst, wenn man diese prinzipiell in Rechnung
zu stellen gelernt hat, auch wenn man selbst die Giiltigkeit religioser
Letztbegriindungsmuster fiir die eigene Person ablehnt.« meinen Fi-
scher u.a.. »Denn der aufgekldrte Mensch muss sich zumindest um der
Verstindigungsfihigkeit mit anderen willen selbst mit Religion ausein-
andergesetzt haben, und zwar iiber ein oberfldchliches Faktenwissen

» " Schulstatistik des Stadtschulrates fiir Wien fiir das Schuljahr 2002/03.

B. Buirresen - P. Wiik, Zur Bedeutung religioser Feste in der interkulturellen Bildung,
in: C. Bakker / O. Beuchling - K. Griffioen (Hg.), Kulturelle Vielfalt und Religionsunter-
rlcht Entwicklungen und Praxis in vier europdischen Landern, Miinster 2002, S.120.

"M. Jiaggle - Th. Krobath (Hg.), Ich bin Jude, Moslem, Christ. Junge Menschen und
ihre Religion, Innsbruck 2002.

D. Fischer v.a., Auf dem Weg zur interkulturellen Schule. Fallstudien zur Situation in-
terkulturellen und interreligiosen Lernens, Miinster / New York 1996.

'D. Fischer u.a, a.a.0., S. 11f.
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hinaus.« Nach Fischer u.a. kommt interkulturelle Bildung »ohne re-
ligiose Beziige und Verortungen nicht aus«.?’ Sie argumentieren an
erster Stelle kulturgeschichtlich u.a. mit Hinweis auf Jiirgen Habermas,
der nicht glaubt, »dass wir als Européder Begriffe wie Moralitdt und
Sittlichkeit, Person und Individualitét, Freiheit und Emanzipation -[...]
ernstlich verstehen konnen, ohne uns die Substanz des heilsgeschichtli-
chen Denkens jiidisch-christlicher Herkunft anzueignen.«

Auch wenn andere »von anderen Traditionen aus den Weg zur
Plethora der vollen Bedeutung solcher, unser Selbstverstindnis struk-
turierenden Begriffe« finden, »ohne eine philosophische Transforma-
tion irgendeiner der grolen Weltreligionen konnte eines Tages dieses
semantische Potential unzugénglich werden; dieses muss jede Gene-
ration von neuem erschlieen, wenn nicht noch der Rest des intersub-
jektiv geteilten Selbstverstindnisses, welches einen humanen Umgang
miteinander ermdoglicht, zerfallen soll. Jeder muss in allem, was Men-
schenantlitz trigt, sich wiedererkennen konnen.«*> Ein weiteres Argu-
ment tibernehmen Fischer u.a. von Habermas, wonach die religiose
Sprache erst bestimmte LebensduB3erungen moglich macht.

»Religion ist [..] unersetzlich fiir den normalisierenden Umgang mit
dem AuBeralltdglichen im Alltag [..]. Solange die religiose Sprache
inspirierende, ja unaufgebbare semantische Gehalte mit sich fiihrt, [...]
wird Philosophie [..] Religion weder ersetzen noch verdrangen kon-
nen.«? So leistet interkulturelle Bildung »dort, wo sie die religiosen
Dimensionen explizit aufgreift, einen Beitrag zu einer grundlegenden
(Selbst-)Verstiandigung und trdgt bei zu einer religiosen Alphabe-
tisierung.« »Hier wird das Wissen um und Verstdndnis von Religion,
und zwar fremder Religion, zur unabdingbaren Voraussetzung von
allgemeiner Verstdndigungsfihigkeit.«*

Die Meditation Karl Rahners iiber das Wort Gott gibt hier zu den-
ken: »Das Wort RGott’ soll verschwunden sein, spurlos und ohne Rest,
ohne dass noch eine iibriggelassene Liicke sichtbar wire, ohne dal3 es
durch ein anderes Wort, das uns in derselben Weise anruft, ersetzt wird,
dann konnen wir »nur sagen, der Mensch wiirde aufhoren Mensch zu
sein. Er hitte sich zuriickgekreuzt zum findigen Tier.«*

i? Fischer u.a., a.a.0., S. 21f.
J. Habermas, Metaphysik nach Kant, [in:] Ders., Nachmetaphysisches Denken. Philo-
sophische Aufsdtze, Frankfurt/M 1992, S.23.
22
" Ebd.
2 Habermas, a.a.O., S. 60.
I Fischer u.a., a.a.0., S. 22f.
K. Rahner, Meditation iiber das Wort »Gott«, [in:] H. J. Schultz (Hg.), Wer ist das
eigentlich - Gott?, Miinchen 1969, S. 171.
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So formuliert Wilfried Hérle die Frage aus theologischer Sicht:
»Was wiirde der Bildung fehlen, wenn in ihr nicht mehr die Frage nach
Gott vorkdame?« und gibt vier vorsichtige Antworten:

- »Es fehlte moglicherweise die Kommunikation iiber den Sinn des
Lebens und der Welt.«

- »Es fehlt moglicherweise das Bewusstsein dessen, woran wir un-
ser Herz hiangen.«

- »Es fehlte moglicherweise die ethische Orientierung, die dem Le-
ben das rechte Maf3 gibt.«

- »Es fehlte moglicherweise die Erkenntnis dessen, was fiir uns
unverfiigbar ist.«

Als Element der Bildung ist Religion fiir ihn notwendig, damit
»Menschen religios sprachfihig werden, «in religioser Hinsicht ur-
teils- und kritikfahig werden« und sie ist nur dann wirksam, wenn »ne-
ben und mit dem Reden iiber Religion auch das religiose Reden selbst
Raum hat.«*

Die Schule hat sicher den Auftrag, Verstindnis fiir das Besondere
der religiosen Rede zu wecken. Wie anspruchsvoll dies ist, zeigt z.B. -
was in der Diskussion um das Weltethos, im Ethikunterricht und in der
Regel auch im RU kaum bedacht wird - dass der Satz »Du sollst nicht
toten!« »in ethischer und religioser Rede keineswegs dasselbe« be-
deutet. Und ein Verstindnis, in einem Fall wire es eben ein Gebot
Gottes und im anderen nicht, verlagert das Problem nur auf die Ebene
der Autoritdtsbegriindung und tibersieht weiterhin den Unterschied
von ethischer und religioser Rede. Es wire Dieter Benner zuzustim-
men: »In religioser Rede schlieBt er (der Satz) eine anamnetische
Solidaritdt mit den sinnlosen, durch keinen Fortschritt zu heilenden
Opfern der Geschichte ein.«*’

3.3 Religionsunterricht

Der RU wird bei aller regionalen Verschiedenheit in Europa immer
stirker pddagogisch und bildungstheoretisch begriindet und soll einen
Beitrag zur allgemeinen Bildung leisten, wobei er sich zunehmend an
der Situation und Lebenswelt der Kinder und Jugendlichen orientiert.
Jedenfalls soll der RU zur Entwicklung einer religidsen Kompetenz
beitragen. Als Teilziele verfolgt er laut Peter Schreiner.

* W. Hirle, Religion als Horizont und Element der Bildung, [in:] Ch. Th. Scheilke - F.
Schweitzer (Hg.), Religion, Ethik, Schule. Bildungspolitische Perspektiven in der plu-
ralen Gesellschaft, Miinster / New York 1999, S. 250-254.

"D. Benner, Statement, [in:] Ch. Gestrich (Hg.), Ethik ohne Religion?, Berlin 1996, S.
134 (zit.n. N. Mette, Praktisch-theologische Erkundungen, Miinster 1998, S. 150).



150 Bogoslovni vestnik 64 (2004) 1

- »Sensibilisierung (fiir Religion und/oder die religiose Dimension
des Lebens)

- Orientierung (in einer Vielfalt religioser Angebote, aber auch in
ethischen Handlungsmaximen, die sich religios begriinden und damit
eine Begleitung bei der Identitédtsbildung),

- Vermittlung (sowohl von religiosem Wissen als auch von religiosen
Erfahrungen)

- Wissen und Verstehen (im Sinne von Religionskunde).«*

Nach Urs Baumann soll der RU fiir die jungen Menschen ein Ort sein,

- »an dem sie lernen konnen, ihre eigene Religiositit zu entdecken
und zu artikulieren«

- der religiosen Information und ihnen »anhand der religidsen
Tradition(en) zu einer religiosen Sprache verhilft, durch die sie sich in
wechselnden Gemeinschaften verstdndlich machen kdnnen«.

- Der ihnen bei der Entwicklung ihrer eigenstdndigen Identitét hilft,
womit das padagogische Ziel des RU nicht die ‘Rechtgldubigkeit’,
sondern der personale Glaube ist.”’

Letzteres konnte mit der Feststellung des eingangs zitierten pap-
stlichen Schreibens korrespondieren: »Die Verkiindigung des Evange-
liums der Hoffnung macht es daher notwendig, den Ubergang von ei-
nem durch gesellschaftliche Gewohnheit gestiitzten, freilich auch schét-
zenswerten Glauben zu einem personlicheren und reiferen, reflekti-
erten und iiberzeugten Glauben zu fordern.« (50)

3.4 Die Begriindung des Religionsunterrichts

Die Begriindung von Religionsunterricht hat nicht nur Folgen fiir
seine offentliche Wahrnehmung, sondern auch fiir seine Konzeption,
seine Ziele und Inhalte.

Die primére Begriindung des Religionsunterrichts als Recht einer
Kirche oder Religionsgemeinschaft wird weder die komplexe Schul-
wirklichkeit erreichen, noch in der sidkularen Gesellschaft bestehen kon-
nen. Wird so nicht der Verdacht eines Privilegs auf Kosten der Allge-
meinheit gendhrt? Werden so nicht Schatten der Geschichte geweckt?
Verdunkeln dann die in den Vordergrund getretenen Eigeninteressen
einer religiosen Institution, besonders wenn sie ein Recht zuallererst
fiir sich verlangt, nicht den notwendigen 6ffentlichen Diskurs iiber den
Bildungsauftrag der Schule, wie weit und in welcher Form dieser Re-
ligion ein- oder ausschlief3t?

i: P. Schreiner, Religiose Bildung in Europa. Ein Uberblick, www.comenius.de, 2000.
U. Baumann, » Postchristliche« Religiositdt als Herausforderung an den Religionsun-
terricht, [in:] Schoneberger Hefte 27 (1997) H. 3, S. 5f (zit. n. N. Mette a.a.O., S. 152).
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Religiose Bildung, die sich primir als Dienst an der Gesellschaft,
der Schule und dem Einzelnen legitimiert, wird auch so konzipiert
werden, ohne die zentrale Bedeutung der grof3en religiosen Tradition-
en und ihrer Inhalte auszublenden. Vielmehr wird sie diese in neuer
Form »ins Spiel bringen,

Die Wiener Diozesansynode (1969-1971) hat dies in einem Leitsatz
sehr treffend formuliert: »Der Religionsunterricht ist so zu erteilen,
dass die Gesellschaft bereit ist, ihm ungeschmilert Raum zu geben.«
Damit wurde nicht, wie die damaligen Diskussionsbeitrige zeigen,
eine Anpassung an den Zeitgeist gefordert unter Verlust oder besser
Verleugnung der unverzichtbaren prophetischen Dimension, sondern
es sollte klar gestellt werden, dass der RU, als Verkiindigung ver-
standen, ein Ort der Kommunikation und nicht ein Ort der Indoktrina-
tion ist, dass der RU die besonderen Rahmenbedingungen der Schule
zu respektieren hat.

3.5 Der Beitrag des Christentums

Wenn nun Religion als notwendiger Teil der Allgemeinbildung er-
kannt ist, muss die Frage gestellt werden, was Religion, in diesem Fall
konkretisiert im Blick auf das Christentum, zur Allgemeinbildung der
Schule (nach Wolfgang Klafki 1. »eine Bildung fiir alle«, 2. die alle
menschlichen Moglichkeiten entfaltend und 3. in Auseinandersetzung
mit dem, was alle gemeinsam angeht) beitragen kann. Norbert Mette
nennt folgende Lernziele und - bereiche:

- ein Kennen- und Erlernen einer Sprache der Hoffnung und Ver-
heiBung, aber auch des Leids und der Verzweiflung,

- das Vertrautwerden mit einer »Hermeneutik des Verdachts,

- die Befidhigung zu einem befreienden Umgang mit Symbolen und
Mythen,

- der Erwerb einer anamnetischen Rationalitét,

- das Bewusstwerden eigener Versdumnisse und schuldhaften Ver-
sagens in Vergangenheit und Gegenwart und der Moglichkeit des
ehrlichen Eingestdndnisses und der Umkehr,

- ein Sich-Orientieren-Konnen in einem 6kumenischen Horizont,

- ein Sensibel-Werden fiir eine bewohnbare Erde.«

- Dabei geht es um »eine kritische und bewahrende Auseinander-
setzung mit einer Tradition (...), die in solchen Begegnungs- und Lern-
prozessen ihre transformatorische und innovativen Krifte freisetzt
und so die Schiiler und Schiilerinnen herausfordert, mit ihren spezifi-
schen Begabungen zu ihrer lebendigen Fortschreibung beizutragen.«*

*'N. Mette a.a.0., S. 149.



152 Bogoslovni vestnik 64 (2004) 1

Henning Luther fokussiert seine Uberlegung auf das Thema Gren-
ze: »Religion vermittelt das Bewusstsein von Grenze in zweifacher
Hinsicht: Im Blick auf die Wahrnehmung von Welt, die als verbesser-
lich und erlosungsbediirftig wahrgenommen und nicht als gut hinge-
nommen wird, und im Blick auf die Selbstwahrnehmung, die auf die
Fragmentaritdt und Gebrochenheit menschlichen Identitdtsstreben
achtet.«™

4. Ergebnis

Lassen Sie mich Bilanz ziehen im Horizont der CHARTA OECU-
MENICA, in der sich die Kirchen Leitlinien fiir eine wachsende Zu-
sammenarbeit in Europa gegeben haben. Dazu werden wichtige Selb-
stverpflichtungen der Kirchen benannt, die fiir die Frage nach den
Aufgaben der Schule im multireligiosen Europa Bedeutung haben:

- Gemeinsam das Evangelium zu verkiinden

- In der christlichen Erziehung zusammenzuarbeiten

- Sich fiir ein humanes und soziales Europa einzusetzen

- Den Dienst der Versohnung wahrzunehmen.

Unter dem Motto «Daran werden alle erkennen, dass ihr meine
Jiinger seid: wenn ihr einander liebt.« (Joh 13, 35) wird als wichtigste
Aufgabe der Kirchen in Europa festgehalten, »gemeinsam das Evan-
gelium durch Wort und Tat fiir das Heil aller Menschen zu verkiindi-
gen«. (2)

Angesichts der Bedeutung, »die geistlichen Gaben der verschiede-
nen christlichen Traditionen

zu erkennen, voneinander zu lernen und sich so beschenken zu las-
sen, verpflichten sich die Kirchen, »Selbstgeniigsamkeit zu iberwin-
den und Vorurteile zu beseitigen, die Begegnung miteinander zu su-
chen und fiireinander da zu sein« sowie »6kumenische Offenheit und
Zusammenarbeit in der christlichen Erziehung, in der theologischen
Aus- und Fortbildung sowie auch in der Forschung zu fordern«. (3)
Bereits vor fast einem Vierteljahrhundert hat Johannes Paul II. auf
die unverzichtbare 6kumenische Dimension der Katechese verwiesen
(Catechesi Tradendae ).

Uber die Konzeption des je eigenen Religionsunterrichts kann dem-
nach nicht mehr autark nachgedacht werden.

Die Kirchen »sind iiberzeugt, dass das spirituelle Erbe des Christen-
tums eine inspirierende Kraft zur Bereicherung Europas darstellt.
Aufgrund unseres christlichen Glaubens setzen wir uns fiir ein hu-

" H. Luther, Religion und Allgemeinbildung, [in:] EE 43 (1991) S. 5f (zit. n. N. Mette,
a.a.0, S. 149); vgl. H. Luther, Religion und Alltag, Stuttgart 1992, S. 45-60
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manes und soziales Europa ein, in dem die Menschenrechte und Grund-
werte des Friedens, der Gerechtigkeit, der Freiheit, der Toleranz, der
Partizipation und der Solidaritdt zur Geltung kommen. Wir betonen
die Ehrfurcht vor dem Leben, den Wert von Ehe und Familie, den
vorrangigen Einsatz fiir die Armen, die Bereitschaft zur Vergebung
und in allem die Barmherzigkeit.« (7)

In diesem Sinne wire der Beitrag der Kirchen zur einer Schu-
lentwicklung gefordert, die auf den originédren Beitrag der Religionen
zu Gerechtigkeit, Vergebung und Barmherzigkeit angewiesen ist.

»Die Vielfalt der regionalen, nationalen, kulturellen und religiosen
Traditionen betrachten wir als Reichtum Europas. Angesichts zahlre-
icher Konflikte ist es Aufgabe der Kirchen, miteinander den Dienst
der Versohnung auch fiir Volker und Kulturen wahrzunehmen. Wir
wissen, dass der Friede zwischen den Kirchen dafiir eine ebenso wich-
tige Voraussetzung ist.« (8)

Zu diesem Dienst der Versohnung gehort der Aufbau einer »Kul-
tur der gegenseitigen Anerkennung« in Gesellschaft und Schule.

Povzetek: Martin Jiggle, Die Aufgabe der Schule im multireligios-
en Europa

Sodobno evropsko stvarnost dolo¢a verski pluralizem. Clovecénost
druzbe se meri po tem, kako ravna z versko svobodo in kako se izogi-
ba vsakr$nemu verskemu ekskluzivizmu. V Evropi je nacelo locitve
Cerkve in drzave pogoj za to, da nobena vera ne razpolaga z vzvodi
svetne oblasti. Evropska skupnost podpira medverski dialog in institu-
cionaliziran dialog med verskimi skupnostmi in politi¢cnimi oblastmi.
Bela knjiga o izobrazevanju v EU ne vkljucuje sploSne in verske izo-
brazbe; tako zozuje ne le pojem verskega, temvec¢ tudi splosnega izob-
razevanja, saj ga razume predvsem v funkcionalnem smislu.

Pedagoski koncept se vsekakor izogiba ekskluzivizmu in relati-
vizmu, zato je zanj edina prava pot pot komunikacije. Verska plural-
nost ogroza kr$cansko nadvlado, ne pa kr$¢anske identitete. Zato
mora $ola videti v verskih razlikah priloznost za iskanje lastne identi-
tete in dialoga. Sola je kraj tiste izkusnje, v katerem je odprt dialog za
vse in vsakogar. Uc¢enci imajo pravico doziveti, kako lahko vera, ver-
stva in svetovni nazori Zivijo v mirnem sozitju. Poleg tega demokracija
potrebuje vero kot eno od moznosti za iskanje smisla bivanja. ReSitev
v tej smeri i§¢e Avstrija, Se posebej Dunaj. Naloga $ole je, da goji kul-
turo medsebojnega spoznanja, priznavanja in razumevanja. Verski
pouk je zato vedno bolj teoreti¢no, pedagosko in vzgojno utemeljen,
manj pa konfesionalno in institucionalno. Ta in tak predmet prispeva k
$irsi razgledanosti in spoStovanju konkretnih situacij otrok in mladine.
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Prav tako omogoca ve¢jo pristojnost in bolj osebno odlocanje v verskih
vprasanjih. Verski pouk predvsem sluzi posamezniku, druzbi in $oli; je
prostor komunikacije in ne indoktrinacije.

Slednje ima posledice za vse cerkve, da skupaj oznanjajo evangelij,
da sodelujejo pri kr§c¢anski vzgoji, da si prizadevajo za bolj socialno in
humano Evropo, da se zares postavijo v sluzbo sprave in gradijo kul-
turo medsebojnega spostovanja.

Kljucne besede: verski pouk, verski pluralizem, ekskluzivizem, ko-
munikacija, identiteta, dialog, sodelovanje, sprava, kultura sobivanja,
demokracija, medverski dialog

Summary: Martin Jaggle, The Task of the School in Multireligious
Europe

The modern European reality is determined by religious pluralism.
The humanity of a society is measured by how it treats religious fre-
edom and how it avoids any religious exclusivism. Thus, in Europe the
principle of the separation of church and state is a prerequisite there-
for that no religion controls the levers of secular power. The European
Union supports the interreligious dialogue and the institutionalized
dialogue between religious communities and political authorities,
though the European White Book on Education and Training does not
include general and religious education and thereby narrows the con-
ception of education that is understood predominantly in a functional
sense.

The pedagogical concept must certainly avoid any exclusivism and
relativism; therefore the only right path is the path of communication.
Religious pluralism endangers the Christian predominance, not the
Christian identity. Therefore the school must see religious differences
as an opportunity to find its own identity and dialogue. The school is a
place of an open dialogue for everybody. The pupils have the right to
experience how religions, denominations and philosophies of life can
peacefully live together. Besides, the democracy needs religion as one
of the possibilities of searching for the meaning of life. Austria and
especially Vienna are looking for a solution in this direction. The task
of the school is to grow a culture of mutual respect and understanding.
Therefore the religious instruction is increasingly based on pedagogy
and educational theory and not on the religious institution. Its contribu-
tion is to broaden the horizons and to respect the concrete situations of
the children and the young people. It also enables them to attain a
higher competence and more personal decisions in religious questions.
Religious instruction is primarily understood as a service to the indivi-
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dual, the society and the school, it is communication and not indoctri-
nation.

This requires from the churches that they announce the gospel to-
gether, participate in Christian education, try to attain a more social
and humane Europe, make themselves available to the service of re-
conciliation and build a culture of mutual respect.

Key words: religious instruction, religious pluralism, exclusivism,
communication, identity, dialogue, cooperation, reconciliation, culture
of coexistence, democracy, interreligious dialogue.
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Ivan Koprek

Posredovanje i prenosenje vrijednosti u
pluralnom drustvu

»This ideological world is a world without families. It is also a
world without neighbourhoods, ethnic communities, churches, cities
and towns, even nations (as opposed to states). It is the world of
individuals and systems but not a lifeworld.«

R. Bellah

Vrijeme u kojemu zivimo oznaceno je procesima koje poopéeno
nazivamo vremenom globalizacije. Rije¢ je o svojevrsnom umrezZenju
koje pokazuje svoje prednosti i nedostatke. Informatizacija i sve brze
prenosenje informacija, nova znanstvena otkrica i tehnologije kao i sve
brojniji mediji koji su svima dostupni, pred dana$njega ¢ovjeka postav-
ljaju nove i sve sloZenije zahtjeve. Primarni izazov nasemu vremenu
ali i primarna zadaca svakako postaje ne samo izgradnja demokratsko-
ga drustva nego i povratak izvornim moralnim, kulturnim i religijskim
vrednotama.

1. Pluralno drustvo - dijagnoza vremena

Gledamo li vrijeme u kojemu Zivimo moramo priznati da proziv-
ljamo razli¢ite duhovne potrese, gledamo kako socijalni i kulturalni
procesi mijenjaju svijet, suo¢eni smo s novim kulturama i subkultura-
ma, simbolima i stilovima zivota. Covjek danasnjega vremena sve vise
postaje rob i ovisnik - rob kredita, leasinga, ovisnik o internet provide-
rima, tvrtkama koje su nam omogucdile dostup trenuta¢nim iskustvima
uz pomoc¢ kojih vodimo, kako kaze J. Rifkin, »menagement vlastitoga
zivota«.! Mnogi tvrde da su u takvom vremenu slomljene posljednje
prepreke zatvorenoga milijea i za¢ahurenih drustava. Zivimo blagodat
posvemasnje otvorenosti.

Iz te otvorenosti kao neke svojevrsne »pragmaticke metafizike«
raste pluralizam. Pluralizam je zapravo posudbenica americke filozo-

I Rifkin, The age of access: The new culture of hypercapitalism, where all of life is a
paid-for experience, New York 2000.
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fije pragmatizma. Tako se u suvremenoj filozofiji govori 1. o »teoret-
skom pluralizmu« koji je radikalizirao i kritizirao kriticki racionalizam
K. R. Poppera i H. Alberta; 2. o »ekstemnom anarhizmu« P. Feyera-
benda na koji su se nadovezali i I. Lakatos 1 Th. S. Kuhn; 3. o »teoriji
komunikativne racionalnosti« zastupanoj u mislima K.-O. Apela i J.
Habermasa; 4. o »metahistorici« postmodernista. Kao metoda i filozo-
fija zivota pragmatizam je istaknuo hipotetski karakter svih pojmova a
time i eksperimentalni znacaj istine. Istina je ve¢ odavno postala samo
»kéi vremenac.

Pod plastem pluralizma danas se odvijaju procesi promijena, obnove,
napustanja i prilagodbe. Rije¢ je o drustvenim okvirima u ¢ijoj zavjetrini
svi mi osjecamo nesigurnost pred ispravnim, istinitim i dobrim.

Mnogi su upravo zbog toga teSko snalaze, preoptereéeni su zahtje-
vom da sami sebi osiguraju smisao, udomljuju se u svoj svjetonazor iz
osobno probranih ali pohabanih krhotina zive prakti¢ni relativizam.
Mnogi na brzinu posezu za eklektickim i sinkretistickim zakrpama. Ko-
lazna ili nomadska newageovska perspektiva zamagljuje obzor mno-
gih. Mozda neki danas zive slobodnije i, ¢ini se, sretnije, ali ih izjeda kon-
kurencija i potresaju unutarnje krize.

Mislim da ne¢emo pogrijesiti ako kazemo da pluralizam, o kojem se
danas cesto zanosno govori, otvara prostor za »divlje duse« koje hrani
apaticna letargija, relativizam i svojevrsni nihilizam. Osamljenost, potiste-
nost, egzistencijalne smutnje potkopavaju ritam obnove svijeta u zna-
ku postmodernoga krparenja i teskoga individualizma.

Sociolozi shvaéaju pluralizam kao ¢injenicu po kojoj u nekom dru-
$tvu ne postoje zajednicke, jedinstvene vrijednosti i norme prema koji-
ma se odredene skupine osje¢aju obveznima. Bljestavilom ekrana i rje-
¢ito§¢u reklama oduzima nam se mo¢ prosudivanja. Jednom se rijeci
moze re¢i da pluralizam ove vrste sve viSe 1 vi§e rastace homogeno re-
ligiozno ozracje.

Nije stoga ¢udno da danasnji ¢ovjek cesto i lako napusta kr§é¢anstvo.
Krséanstvo, koje se pojavilo kao nova istina u starom svijetu, danas
stoji kao stara istina pred novim svijetom. Nikada kao danas nisu mase
ostale nijeme za poruku kr§¢anstva. Mnogi se i u crkvenim klupama
satrveni pitanjem: Zasto bi kr§¢anska vjera bila vise od budizma i
drugih isto¢nih religija? Poplava sektaskih, parareligioznih i magijskih
kultova sve do neopaganizma privlaci i osvaja srce mladih da ga za-
straSujuce isprazni.

Jamacno, sloboda je u modernom drustvu kao trajna vrednota opet
podigla svoj $ator na svim trima njegovim egzistencijalnim podruc¢jima:
na gospodarskom, politickom i religiozno-kulturnom. Slikovito kazano:
iz tog je prostora, iz tog okvira slobode, izba¢en monoteisticki Bog, sa
svojim svjetlim apsolutnim licem i to¢no odredenim atributima, a svaki
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je dosljak u nj slobodan unijeti svoga boga i njemu se klanjati ravno-
pravno s drugim klanjateljima. U starom se Rimu taj hram zvao pan-
teon, a u modernom Rimu se zove pluralizam. Iz pluralizma kao iz
ocvalog cvijeta iskace sjemeno zrnje slobode: sloboda govora, sloboda
tiska, sloboda intelektualnog istrazivanja, sloboda ustanova, sloboda
udruzivanja, sloboda odgoja, itd.

2. Danasnji covjek i vrednote

Ocito je da je danas cijena slobode i pluralizma visoka. Ona se pr-
votno pokazuje u ranjivostima i nestabilnostima modernoga drustva.
Razlic¢ite ideje zahvadaju jedni u druge i vode do razli¢itih prosirenja
(zapravo do promijene) vrednota.? No, danasnji je covjek impregniran
individualizmom.?> Segmentiranje i miksiranje vrednota izaziva ¢esto
proturije¢ne pokrete koji su primjetni u suvremenom drustvu.

R. Inglehart je primijetio da isticanje slobode pojedinca u drustvu iza-
ziva strah od gubitka standarda, zapravo teski egoizam i raskid sa solidar-
noscu.* Socijalne vrijednosti se omalovazavaju, jednostavno zaboravljaju.

Propadanje (ili suspendiranje) gradanskoga stila zivota (kao $to su
velika vrijednost rada, produktivnost, uvjerenje da se isplate napori,
vjera u napredak, stedljivost, ... ) kako uocava E. Noelle-Neumann sili
na promijenu u shvacanju vrednota, eskapizam ili pojacanu potragu za
ugodom, individualnim zadovoljstvom.’

Na pozadini analize vremenskog slijeda odgojnog poklada i H.
Klages primijecuje da Zivot pojedinca u »carpe diem« mentalitetu
zapravo oznacava »prazni hod« koji podrzava cinizam i Sizofreniju
morala. Klages kao primjer toga cinizma i $izofrenije navodi stav da-
nasnjeg ¢ovjeka prema pravu i pravnim normama. Mnogi danas pravo
prihvaéaju onda dok za sebe traze prava. Sto su zapravo vrednote ili
vrijednosti?

’ H. Lacey - B. Schwartz, The Formation and Transformation of Values, u: W.
O’Donohue - R. F. Kitchener (ed.), The Philosophy of Psychology, London-New Delhi
1996, 319 s.; B. Schwartz, The creation and destruction of values, u: American Psycholo-
§ist45 (1990), 7-15.

R. Heeger, Die individualisierende Gesellschaft. Verdnderte Wertorientierung in Euro-
pa, u: K. Golser - R. Heeger (Hrsg.), Moralerziehung im neuen Europa, Brixen 1996,
13-31.

‘R. Ingelhart, The silent revolution. Changing values and political styles among western
publics, Pinceton 1977; L. Neuhold, Wertwandel und Christentum, Linz 1988. Sli¢ne ten-
dencije primjecuje i H. Katz. (Usp. H. Katz, Weretewandel dieseseits von Religion, u: Wort
und Antwort 28 (1987), 65-72.

. E. Noelle-Neumann, Werden wir alle Proletarier?, Ziirich 1978.

H. Klages, Werteorientirungen im Wandel, Frankfurt 1984; H. Klages - G. Franz - W.
Herbert, Sozialpsychologie der Wohlfahrtgesellschaft, Frankfurt 1987.
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3. Sto su vrijednosti ili vrednote?

Klasi¢na je filozofija zastupala istinu da su sva bica povijesna, ne-
savr§ena, nedovr$ena i nepotpuna, ali i da je svako bic¢e vrijedno po-
Stovanja i radi toga vrednota. Za metafiziku je vrijednost ono zbog
¢ega neko bice jednostavno jest.” Covjek kao razumno i slobodno bice
prihvaca vrednote kao nesto pozeljno na razli¢itim razinama: bioloskoj,
psiholoskoj, intelektualnoj i duhovnoj razini. Vrednota kao nesto po-
zeljno izaziva biranje i potice djelovanje.?

Kada je R. H. Lotze, sredinom 19. stoljeca, u filozofiju uveo pojam
vrijednosti, mozda nije ni slutio da ¢ée upravo ta ¢injenica, posebice u
drugoj polovici 20. stoljeéa, napraviti revoluciju u drustveno-humani-
stickim znanostima. Protiv raznorodnih redukcionisti¢kih pokusaja tu-
macenja covjeka »aksiologija« je kao filozofski pravac stala je u obra-
nu ljudskog dostojanstva protiv razli¢itih redukcionisti¢ih pokusaja
pristupa ¢ovjeku.’

Pocetkom 20. stolje¢a M. Scheler je oblikovao nauk o materijalnim
vrednotama kao orijentirima ljudskog djelovanja. Intuitivnim se pak
zorom dohvacdaju idealne vrednote. Slicnim je putem posao i N. Hart-
mann. Carstvo vrednota je carstvo ideja. Cijena je toga bila odvajanje
opipljivog svijeta stvarnosti od neopipljivog svijeta vrednota. Svijet (tj.
znanost) pripada onome $to jest, a vrednote onome $to treba biti.

U strahu od »politeizma vrednota« (rekli bismo pluralizma vredno-
ta) M. Weber se zalagao za objektivnost znanstvenih postavki. Postu-
lat slobode vrednota trebao je prema Weberu posluziti tome da se
osigura empiri¢ko-objektivni, tj. pozitivan znacaj znanosti koji je ugro-
Zen subjektivnim iskazima i vrednovanjima koje u biti nije mogude
znanstveno opravdati. U ime etosa znanosti, Weber je postao odvjetnik
ideala znanstvene objektivnosti.

Potaknuti tim idejama mnogi nakon Webera (¢ak i ne previse okre-
nuti od metafizike) govor o vrednotama drze »znakom intelektualno-
politicke sterilnosti misli, klerikalno intelektualiziranje politike ili apel
na konac¢no vracanje u srednji vijek« (H. Schelsky). Za neopozitiviste
govor o vrednotama predstavlja katastrofu filozofije kao znanosti.
Vrijednosne tvrdnje uopce nisu prosudbe, nego psihicki stavovi koji
pod znak pitanja stavljaju i samu znanstvenost etike. U suvremenoj se

B Mondin, [ valori fondamentali. Defmizione e classificatione dei valori, Roma 1985, 27.

e Kluckhohn, Values and value-orientation in the theory of action, u: T. Parsons (ed.),
Toward a general theoy of action, New York 1951, 283.

" H. Joas, Die Entstehung der Werte, Frankfurt 1997.; H. Liibbe, Werte im pluralistischen
Staat, Sankt Augustin 1997.; H. Egner, Neue Lust auf Werte. Herausforderung durch
Globalisierung, Diisseldorf - Ziirich 2001.
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raspravi o etici ¢esto govori o deskriptivnim 1 normativnim vrednota-
ma i sudovima, te se distancira od ideje etike kao normativne i objektiv-
ne znanosti.l Sto je vrijednost u obi¢nom Zivotu?

U svakodnevnom govoru pojam »vrijednost« je sredstvo oznake
izmedu subjekta i nekoga stanja stvari u pozitivhom ili negativnom
predikatu: ovo je vrijedno ili ovo je nevrijedno. Primarna je kategorija
vrijednosne orijentacije sadrzana u vrijednosnom paru: dobro-lose.! U
tom nam smislu vrednote omogucuju relativno brz i siguran izbor.

Vredovanje je nadalje vezano na ¢ovjekovo djelovanje i odluciva-
nje. Uvijek je povijesti bilo vremena kada je ¢ovjek osjecao i uzivao
blagodat vrijednosti. Ukoliko ne¢emu dajemo prednost mozemo spo-
znati §to je vrijedno i $to nam se ¢ini vaznim. Pa i ondje gdje stojimo
pred izborom izmedu dva zla, manje nam se zlo pokazuje kao veca vred-
nota. U normalnom slucaju nitko ne bi ponudio kraljevstvo za konja
ako u igri nije, kao §to je bio slucaj s kraljem Richardom III., vi$a vred-
nota - vrednota vlastitoga zivota. Vrijednost stvari (konja) nije po sebi
1 za svagda nego se mjeri prema situaciji i prema potrebama. Vrednota
je ¢injenica da nam je neko bice korisno, ugodno, da nas raduje, da ga
mozemo iskoristiti za zadovoljenje nase potrebe (ili nasih potreba),
podupiranje nasega zivota da ga uc¢inimo laksim i bogatijim.!

Vrednote ili vrijednosti ukazuju na modalitete covjekovog selek-
tivnog odnoSenja prema stvarnosti ali i prema potrebama. Na tragu A.
H. Maslowa potrebe mogu biti subjektivni osjecaj ili objektivni ne-
dostatak."® Bioloske i fizioloske potrebe, te potreba za sigurno$cu smje-
Stene su u biti motiva nedostatka, dok su ostale potrebe u biti motiva
rasta. U tom se sklopu govori i o »temeljnim potrebama« na ¢ijem je
vrhu ideja samoostvarenja.'*

Sto znaci samoostvarenje? Buduéi da ono moze postati generator
covjekove egocentri¢nosti nije ni bas dobro od toga pojma zapoceti
raspravu o vrijednostima. Izvornije je antropolosko polaziste za razmis-
ljanje o vrijednostima covjekova kontekstualna i komunikativna narav.

U covjeku je ziva potreba za vrednotama na kojima (prema koji-
ma) mjeri svoje i tude djelovanje i osjeéanje, na ¢emu prepoznaje ono
Sto je njemu i drugima vrijedno. Vrijedno je pak ono §to sluzi boljem
razvoju ¢ovjekovih moguénosti, ono §to potice zajednicki Zivot, ono

“R.B. Perry, Theories of ethics, Oxford 1967, 275.; M. White, What is and what ought to
be done. An essey on ethics and epistemology, Oxford 1981, 100.

"W.K. Frankena, Vaule judgements, u: P. Edwards (ed.), The Encyclopedia of Philo-
sophy, vol. VII, New York - London 1972, 229.

R Guardini, Ethik, Mainz - Paderborn 1993, 16.

A H. Maslow, Motivation and personality, New York 1970.

" A. H. Maslow (ed.), New knowledge in human values, New York 1959; A. H. Maslow,
Religion, values and peak experiences, New York 1970, xiii.
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dakle Sto potice smislenost covjekova zivota u njegovim individualnim
i socijalnim situacijama.

Stvarnost u kojima ljudi zive obiljeZzena je »situacijama«.!> Da bi se
shvatila situacija ¢esto moramo preskociti vlastiti okvir, izi¢i iz svojega
svijeta; napraviti prijelaz, stupiti u drugu stvarnost. Ne zivimo samo u
subjektivnom svijetu nego u svijetu odnosa, u medusobnoj upucenosti,
u tzv. »kontekstualnom svijetu«. Zato nijedna situacija nije vrijedno-
sno neutralna. Sve ono §to je za nas, podlozno je vrednovanju.

Cinjenica je danas, unato¢ egoizmu, u promjeni vrednota ¢ovjek da-
na$njice trazi vez prema drugome, zajedniStvo. U tom se sukobljuju i
mijes$aju vrednote liberalizma i komunitarizma.'® Komnitaristi (M. San-
del, A. Maclntyre, Ch. Tavlor, M. Walzer) kritiziraju liberaliste (J.
Rawls, Amy Gutmann, Charles Larmore). M. Sandel, primjerice, otkri-
va malignu ontologiju shvacanja vrednota liberalista te njihovo po-
gre$no shvacanje drustva i drzave. Maclntyre drzi da se zbog liberali-
stickih izvoda u zivotu ozivljuje i podrzava mentalitet kolektivnog indi-
vidualizma koji je nerazdvojno povezan s relativizmom etickih vredno-
ta. Protiv neoliberalnih pokusaja da politicke odluke prepusti meha-
nizmima trzi§ta. Taylor u modernom pluralnom drustvu pledira za
eticku raspravu.” Prema njemu demokratsko drustvo treba opce pri-
znatu definiciju dobroga Zivota. Zato Taylor govori o vrijednostima
kao putokazima kulture ili o »temeljnim vrijednostima« koje uokviruju
covjekov »drustveni i moralni zemljovid«.

O »temeljnim vrijednostima«, o njihovom sadrzaju i obligacijskoj
snazi danas se puno i rado raspravlja.!® Trazi se ono $to je svima za-
jednicko, vrijedno i to uz pomode onoga, kako rece J. Rawls »overlap-
ping consensus«. Rije¢ je o pokuSajima nadvladavanja pluralizma u
kojima se trazi temelj za minimalne norme jedne humane etike. U tom
se smilu promislja odgoj i obrazovanje.

4. Odgoj i obrazovanje kao mjesta posredovanja i prenoSenja vri-
jednosti

Cinjenica je da mjesto koje ¢e neka vrednota zauzeti u nekoj kul-
turi i drustvu uvelike ovisi upravo o odgoju i obrazovanju. Odgoj i ob-

E Goffman, Frame Analysis, Frankfurt 1977.

° L. Neuhold, Wertewandel und Solidaritit, u: ThPQ 3 (1996), 281-292; A. Honneth
(Hg.), Kommunitarismus. Eine Debatte iiber die moralischen Grundlagen moderner
Gesellschaft Frankfurt - New York 1995.

H. Rosa, Identitit und kulturelle Praxis. Politische Philosophie nach Ch. Taylor.
Erankturt - New York 1998.

E.-W. Bockenforde, Staat, Gesellschaft, Frieiheit. Studien zur Staatslehre und zum
Verfassungsrecht, Frankfurt 1976.
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razovanje su suodgovorni za moralno-vrijednosno ozracje odredenoga
vremena i naroda. Zato opet postaje sve ocitije i jasnije da ispravni od-
goj nije samo potreban ponegdje, nego da je on uopée temelj ljudskoga
zivota. O tome se danas govori kao o drustveno-politickoj »mega-te-
mi« (T. Blair).”

Ako se ne Zelimo samo upustiti u kulturolosku lamentaciju o gubitku
kreposti i nestanku vrijednosti valja trijezno utvrditi da odgoj za vrijed-
nosti u pluralnom drustvu stoji pred novim izazovima. Tko pak govori o
odgoju 1 obrazovanju koje je orijetirano prema vrijednostima treba
odgovoriti i na pitanje prema kakvim se vrijednostima odgoj i obrazo-
vanje trebaju ravnati i kako te vrijednosti trebaju biti posredovane.

Posredovanje vrijednosti dogada se artikuliranjem vrijednosti i re-
fleksijom o njima. Vrijednosti se posreduju iskustvom. Temeljna i kon-
stitutivna vrijednosna iskustva bez sumnje se prozivljavaju i ¢ine naj-
prije u obitelji. Tu djeca prije svake tematizacije vrijednosti dozivlja-
vaju prema ¢emu se ravna ono svakodnevno biti zajedno, §to je za ro-
ditelje i bracu (ukuéane) vrijedno a §to je bezvrijedno. Tu se uce tem-
eljni socijalni oblici ponasanja, obzir prema drugima, respekt, pravilno
ophodenje s razli¢itim interesima 1 rjeSavanje konfikata. Odgoj u obitelji
je tako odlucujudi moment u prenosenju i posredovanju vrijednosti da ga
ne moze nadomijestiti niti jedna druga institucija. O tome se, na zalost,
danas u raspravama o odgoju i obrazovanju tek malo govori.?’

Razmisljanje o prenoSenju vrijednosti ve¢inom se svodi na pro-
miSljanje o $koli. No i tu treba reci da se posredovanje i prenosenje vred-
nota u $koli moZe uspje$no ostvariti samo onda ako se $§kola shvati kao
zajednistvo - ucenika, roditelja i ucitelja. Skola je »zajednica odgoja«.
Ona je u tom smislu oblik su-zivota u kojem je zivot i djelovanje osoba
1 skupina usmjereno na zajednicke vrednote i vrijednosti. Te vri-
jednosti, bilo svjesno bilo nesvjesno, oblikuju svakodnevno zajednistvo.

Samo u susretu s drugima mi dijelimo naSe vrijednosti te smo na taj
nacin potaknuti na promis$ljanje i obnovu nasih vlastitih. Zato je po-
trebna otvorenost i spremnost na dijalog. Rije¢ je dakle o odgoju spo-
sobnosti kojim se Zeli nauciti gledati svijet o¢ima drugoga, odgajati za
empatiju, potaknuti respket i dobrohotnost. Ne treba previdjeti kako u
taj projekt moraju biti uklju¢ene velike klasi¢ne teme kao sucut, smilo-
vanje, solidarnost i pomirenje.

" H. von Hentig, Die Schule neu denken, Weinheim 2003; J. Oelkers, Wie man Schule
entwickelt?, Weinheim 2003; E. Arens - J. Mittelstrass - H. Peukert - M. Ries, Geistesge-
§enwarllg Zur Zukunft universitire Bildung, Luzern 2003.

H. Giesecke, Wozu ist die Schule da? Die neue Rolle von Eltern und Lehrern, Stut-
tgart 1996.
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Posredovanje i prenosenje vrednota kroz odgoj i obrazovanje (kroz
$kolu) je u tom smislu ona uzvisena i odgovorna djelatnost kojom neko
ljudsko biée treba uciniti istinski ljudskim, proces formiranja ¢ovjeka,
izgradivanja i oblikovanja ljudskoga bic¢a sa svim njegovim tjelesnim,
intelektualnim, moralnim i inim osobinama. Svrha odgoja u suvreme-
nom drustvu je poticanje i ostvarivanje povoljnih prilika za razvoj ljud-
skog bic¢a u tijeku ¢itavog Zivota €iji je smisao cjelovito osobno sudjelo-
vanje u intelektualnom, emotivnom, fizickom, moralnom i duhovnom
djelovanju koje upucuje pojedinca na ostvarivanje visoke kvalitete
Zivota u zajednici.

Skola dakle nije samo mjesto obrazovanja nego i odgoja, ona nije
tek prostor za uravnotezeno prenosenje znanja i vjestina iz brojnih
podru¢ja znanosti i ljudskog iskustva, nego i prihvacanje odredenih
vrijednosti i sastavnih dijelova kulture kojoj pojedinac pripada, odno-
sno razvijanje kriti¢nosti, kreativnosti, humanosti, sposobnosti prona-
lazenja konstruktivnih rjesenja brojnih problema uz punu odgovornost
samostalne osobe. Sve su to nezaobilazne odrednice suvremenog $kol-
skog sustava o kojima se na pocetku 21. stolje¢a razmislja i raspravlja.
Rijec je o orijentirima, kako je naznacio J. Delores s jo$ ¢etrnaest ugle-
dnih stu¢njaka, a koji su sadrzajno usmjereni na cetiri glavna podrucja:
1. obrazovanje za biti, 2. obrazovanje za znati, 3. obrazovanje za djelo-
vanje i 4. obrazovanje za zajednicki Zivot.

U podrucju obrazovanja za zivot potice se znanje o vlastitom razvo-
ju tijekom ¢itavog zivota, planiranje karijere, ¢uvanje zdravlja i oko-
lisa, brojna prakti¢na znanja koja su svakog dana potrebna od pre-
hrane, higijene, slobodnog vremena do profesionalne odgovornosti bilo
koje djelatnosti i sl. Poduciti nekoga da odgovorno i svrhovito upravlja
sobom i vlastitim Zivotom zadaca je dostojna svakoga truda. U tome
se jamacno ispreplicu humane, ljudske vrijednosti bez kojih tradicionalna
i suvremena $kola nije zamisliva.

Obrazovanje za znati (ili odabir posebno vrijednih sadrzaja iz ne-
preglednog ljudskog iskustva) obuhvaéa kognitivni, emocionalni i ko-
nativni razvoj pojedinca. U sklopu kognitivnog razvoja poblize se misli
na razvoj verbalnih, matematicko-logickih, prostornih, glazbenih, inter-
personalnih i intrapersonalnih sposobnosti uz pomo¢ kojih osoba uprav-
lja sama sobom, izborom ciljeva i strategijama ostvarivanja postavljenih
ciljeva, sposobnost obnavljanja i nadogradivanja vlastitog znanja, pra-
vilnom selekcijom znanja, »u¢enjem ucenja«, upotrebljavanjem i pri-
mjenom znanja u smislu inovacija. U §irem smislu obrazovanje za znati
u cijelosti anticipira sve vrste pismenosti (uklju¢ujudi informatic¢ku) §to
je danas, jamacno, znacajno podrucje.

Sve je vise prepoznatljivo da je zadaca suvremene $kole u uceniku
razviti potrebu praktiénog djelovanja i aktivhog odnosa prema svim
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pitanjima, problemima i izazovima iz njegove Zivotne ali 1 globalne sre-
dine. Pozitivan odnos prema svakom radu i vlastita sposobnost za iz-
vodenje odredenih, konkretnih poslova, primjena teorijskih znanja i
zamisli u praksi, prosudba stvarnih dimenzija svakidasnjice. Danas
nam je posebna zadaca djelovati, biti aktivan i poduzetan, imati viziju
boljega svijeta i drustva za koje se treba izboriti bez ¢ekanja da to
ostvare drugi. Obrazovanje stoga treba poticati viziju bolje stvarnosti
te Zelju i nadu da se ona ostvari.

Globalizam koji neki promatraju kao gospodarsku, informacijsku,
financijsku i komunikacijsku isprepletenost, gdje su »svi posvuda« i
gdje nacionalne granice predstavljaju samo administrativno-politicka
podruc¢ja upravljanja i transfera kapitala, robe, tehnologije, radne
snage, jamacno provocira sasvim nove potrebe zajednickog i odgovor-
nog suzivota. Najjednostavnija inacica te sloZene situacije je komuni-
kabilnost, interkulturalizam i multikulturalizam kao stvarnost plural-
nosti kultura, vjera, jezika, obic¢aja... Rijec¢ je o odgoju za zajednicki Zi-
vot u »globalnom selu« u kojem se trazi vrijednost (vrednota) huma-
nosti a nadasve tolerantnosti prema nepoznatom i tudem, odgoj za
»global citizenship«.!

Koja iskustva i koju vrstu znanja mogu mlade ljude osposobiti za to
da budu punoljetni gradani u globalnom svijetu u kojemu zive? Prvi cilj
odgoja i obrazovanja mladih za gradane globalniziranoga svijeta jest
osposobiti ih za drustveno, politicko i gospodarsko participiranje uko-
liko ostvarenje te sposobnosti ostaje pretpostavka za zivot u dostojan-
stvu.”? Tome korespondira ne manje vazan cilj: odgoj za odgovornost,
dakle, sposobnost i spremnost za preuzimanje odgovornosti. Rijec je
zapravo, kako smo ve¢ istaknuli, o osposobljavanju ¢ovjeka da bude
samosvjesni, kriticki i odgovorni, solidarni ¢lan meduovisnoga drustva.

Americka filozofkinja M. C. Nussbaum u tom kontekstu ukazuje na
stare humanisti¢ke ideale te postulira tri sposobnosti koji su potrebne
za kultiviranje humanosti u dana$njem svijetu a ¢ije razvijanje i poti-
canje ostaje temeljni cilj procesa odbrazovanja kao procesa prenose-
nja vrijednosti: 1. Sposobnost samokriti¢no zapazati vlastiti Zivot i tra-
dicije koje temelje identitet neke osobe jer su »food of the mind«.* 2.
Sposobnost da se odgajanik sam shvati kao dio ljudskoga drustva $to
trazi poznavanje drugih kultura odnosno shvacanje razlika medu raz-
licitim skupinama. 3. Sposobnost prebaciti se u povijest drugoga (dru-

A Giddens, Jenseits von Links und Rechts. Die Zukunft radikaler Demokratie, Frank-
gll't 1997, 23.
s M. C. Nussbaum, Cultivating humanity, Cambridge 1997.

Ibid., 294.
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gih). M. Nussbaum govori o »narrative imagination« koja potic¢e sim-
patiju i dobrohotnost.

Naznacene tri sposobnosti ne treba shvacati iskljucivo nego ih treba
nadopunjavati i kombinirati s drugim sposobnostima i spremnostima.
Trazenje kriterija za posredovanje i prenosenje vrijednosti u pluralnim
i kompleksnim socijalnim odnosima dana$nje umreZenosti iznova nas
upudéuje na odgoj, trazenje bazi¢nih vrijednosti zajednickoga Zivota.
Sredi$nje u svemu tome je poStivanje istoga dostojanstva i slobode
svake osobe i razvijanje njezine humane sposobnosti u komunikaciji s
drugima. Potrebno je stoga stvarati koncepciju obrazovanja koje je
usmjereno na etnicku, svjetonazorsku i kulturalnu pluralnost unutar
drustva u usredotocenju na razli¢nost i razlike. Ono istodobno treba
razvijati sposobnost jedinstvenoga misljenja i osje¢anja. Samo sveobu-
hvatno kognitivno i emotivno obrazovanje koje ucévr§cuje i razvija
identitet i komunikativhu kompetenciju moze stvoriti pretpostavke da
ljudi svoj vlastiti koncept asociraju s drugima te da tako djeluju kohe-
rentno i solidrano.

Ako je rije¢ o posredovanju i prenosenju vrijednosti u pluralnom
drustvu onda prije svega treba govoriti o kontekstualnom suzvucju
odgoja i obrazovanja oslonjenom na model trazenja i ostvarivanja vri-
jednosti prema dinamici suodnosa: glava-srce-ruka ili misliti-osjecati-
djelovati. Taj se model mozZe prosiriti na dinamiku: slusati, dopustiti
govoriti, sumisliti, zauzeti se za vlastita shvaéanja.** Gdje je u tome
mjesto Crkve 1 kr§¢ana?

S. Crkva i krséani u posredovanju i prenoSenju vrednota

Kao ¢ovjek kr§¢anin je oduvijek bio subjekt paradoksalne dijalek-
tike svojega poslanja: on prijanja uz eshatoloske vrijednosti a zanima
se za ovozemne; privlaéi ga vje¢no a posvecuje se vremenskom; ot-
vara se nebu a ostaje dijete zemlje, Zivi pluralnost a trazi jedinstvo.
Sudbinu kr$éanina dijeli i Crkva kao odgojna zajednica. Buduéi da
krséanski (katoli¢ki) odgoj inzistira na otvorenosti za istinu i na iz-
gradnji osobnosti i slobode, ljubavi, on a fortiori poti¢e pluralizam ali i
univerzalnu, humanu etiku vrijednosti o kojoj smo govorili.

Temeljne vrijednosti ne pripadaju i ne smiju pripadati samo nekom
partikularnom etosu. One predstavljaju ljudskom umu dostupan poziv,
odnosno obvezu - ljubav. Kr§¢anski etos nije uniformni i apstraktni,
kako to mozda i mnogi zagovornici pluralizma prizeljkuju. Ono §to je
istinito i $to sluzi ljubavi ne moze nikome biti strano ili suvisno.

*H.von Hentig, Ach Werte! Uber eine Erziehung fiir das 21. Jahrhundert, Weinheim -
Basel 1999, 97-98.
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Crkva je oduvijek bila pozvana na to da ljubavlju humanizira kultu-
ru, ¢uva i brani ljudsku osobu u svim fazama njezina postojanja. U tom
je smislu i zagovarala i zagovara pluralizam. Ona je svjedocila i svje-
doc¢i da temeljne vrijednosti (ili istine), nije moguce ostvariti bez etike
koja je u biti kr§¢anska, humana etika ako hocete socijalna etika. No,
svakako bi u tome trebalo ostati pozoran na opasnost da se kr§¢anstvo
(ali i svaka religija) ne svede na moral. Jezgra kr§¢anstva nije etika
nego Bozja darezljivost i Bozje djelo - milost.

Poruka se Crkve moze sazeti u dva iskaza - zapravo dva vrijedno-
sna (ili imperativna) okvira: 1. Dostojanstvo i neponovljivost ¢ovjeka
treba tumaciti vjerom u osobnoga povijesno za ¢ovjeka angaziranoga
Boga. Covjek je njegova slika i prilika! 2. Na toj antropoloskoj pozadi-
ni zalagati se za nacela solidarnosti, subsidijarnosti i zajedni¢koga do-
bra. Ili jednostavno receno: LIUBITI Boga i ¢ovjeka!

Kako se to u praksi zbiva ili se treba zbivati? Logikom kvasca, po-
ziva, stvaralackoga nadahnuca. To pobudivati, nuditi do produbljivanja
pluralizma u smislu »toleriranja razlika, ostaje zada¢a Crkve u plu-
ralnom drustvu danasnjice. Ona bi, zacijelo, to bogatstvo, iskazano
gore apstraknim rije¢nikom, trebala prenositi u obrazovni i odgojni
sustav preko obrazovno-odgojnog predmeta »vjeronauk«. To je njezi-
no demokratsko pravo. Rijec je u prvom redu o zauzimanju Crkve i
krs¢ana za ljubav, za humane odgojne i obrazovne smjerokaze (vrijed-
nosti) koji na podruéju odgoja i obrazovanja (u posredovanju i preno-
Senju) trebaju postati melem na letargiju, blijedilo ili bolest duha da-
nas$njega ¢ovjeka unutar 1 izvan zidova odgojnih, znanstvenih, medijskih
ili politickih zdanja i gradevina.

Povzetek: Ivan Koprek, Posredovanje i prenosenje vrijednosti u
pluralnom drustvu

Nas$ ¢as zaznamujejo procesi, ki jim posplo$eno pravimo: globaliza-
cija. Poleg nedvomnih prednosti (vmrezevanje) kazejo tudi svoje po-
manjkljivosti. Znotraj teh procesov postajata prvenstveni izziv in na-
loga nadaljnja izgradnja demokrati¢ne druzbe in vrnitev k izvirnim
moralnim, kulturnim in verskim vrednotam.

Globalizacijski procesi podirajo zadnje pregrade vase zaprtih okolij
in druzb. Iz tega raste pluralizem, ki je otrok zahodne »filozofije prag-
matizma«. Hipoteti¢na narava resnice, ki jo zagovarja pluralizem, je Ze
zdavnaj postala »h¢i ¢asa«. Sociologi razumejo pluralizem kot dejstvo.
Ta zapravlja dedi$¢ino nekdanjega homogenega verskega ozracja.

Pod plas¢em pluralizma se spreminja vse, tako da ¢utimo negoto-
vost v tem, kaj je prav, resni¢no in dobro. Zaradi tega se mnogi navdu-
Sujejo za eklekticne ali sinkretistiéne nazore in Zivijo v moralnem re-
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lativizmu. Zdi se jim, da Zivijo svobodneje, hkrati pa jih razjeda huda
kriza identitete. Tak pluralizem odpira vrata apati¢ni letargiji, relati-
vizmu, postmodernemu individualizmu in nihilizmu.

Sodobni vernik presenetljivo lahko opus¢a kri¢ansko vero. Kr§¢an-
stvo, neko¢ nova resnica v starem svetu, je danes stara resnica v novem
svetu. Mlade privlacijo sekte ter parareligiozni in magi¢ni kult. Liberalni
pojem svobode se je zasidral na gospodarskem, politiénem in versko-kul-
turnem podrocju. Osebni Bog je v tem prostoru tujec, vanj pa vstopajo
»bogovi-prisleki«. Rimski pantheon se danes imenuje pluralizem.

Cena te svobode je ranljivost in nestabilnost ¢loveka in moderne
druzbe. Segmentiranje vrednot povzroca protislovna stanja.

Klasi¢na filozofija trdi, da so bitja sicer nepopolna, toda vsa vredna
spostovanja. Novo odkritje vrednot v 19. stoletju je povzrocilo revolucijo
v humanisti¢nih znanostih. Aksiologija se je kot filozofska smer uprla
redukcionizmom vseh vrst in stopila v bran ¢lovekovega dostojanstva.
Druga stran je vrednote imela za »znamenje intelektualno-politi¢ne ste-
rilnosti, ... poziv na vracanje v srednji vek« (H. Schelsky). Pozitivistom
predstavljajo katastrofo filozofije kot znanosti. Vrednostne trditve so po
njihovem psihi¢ne drze, ki postavljajo pod vprasaj celo etiko. Po mnenju
klasi¢ne filozofije pa vrednote omogocajo relativno hitro in zanesljivo
odloc¢anje. Vrednote spodbujajo razvoj ¢lovekovih ¢loveskih moznosti v
druzbi.

Sodobni ¢lovek is¢e v vrednotah naravno vez z drugimi ljudmi. Po
Taylorju potrebuje demokrati¢na druzba splosno definicijo dobrega Ziv-
ljenja. Vrednote so kazipoti in okvir ¢lovekovega »druzbenega in moral-
nega zemljevida«. J. Rawls temu pravi »overlapping consensus«.

Mesto vrednote v kulturi in druzbi je odvisno od vzgoje in izobra-
zevanja. Aktikulacija in posredovanje se dogaja na dozivljajski ravni. Te-
meljne izkus$nje ¢lovek pridobi v druzini. Posredovanje vrednot v Soli se
lahko uspe$no nadaljuje le, ¢e je Sola kot skupnost uc¢encev, starSev in
uciteljev, skratka »skupnost vzgoje«, ki je odprta k skupnim vrednotam.
Sola ni le kraj izobrazevanja, ampak tudi zivljenja, vrednotenja, razvi-
janja kreativnosti, humanosti, sposobnosti reSevanja problemov in kritic-
nosti. J. Delors jih je oznacil kot $tiri smerokaze: izobrazevanje za biti, za
vedeti (znati), za delovanje in za skupno Zivijenje. V ta okvir lahko str-
nemo tudi prizadevanje Cerkve.

Summary: Ivan Koprek, The Transmission of Values in a Pluralist
Society

Our time is characterized by processes that are generally called
globalization. In addition to distinct advantages they also show several
drawbacks. Within these processes the primary challenge and task is a
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further consolidation of the democratic society and a return to the
original moral, cultural and religious values.

Globalization processes keep destroying the last barriers of isolated
environments and societies. This gives rise to pluralism, which is a child
of the Western »philosophy of pragmatism«. The hypothetical nature of
truth as supported by pluralism became the usual attitude a long time
ago. Sociologists consider pluralism as a fact. Thereby the heritage of
the former homogeneous religious atmosphere is being squandered.

Under a cloak of pluralism everything changes and a general un-
certainty about what is right, true and good prevails. Therefore many
people feel enthusiastic about eclectic or syncretistic ways of thinking
and live in moral relativism. They believe that they live more freely,
yet at the same time they are consumed by severe identity crises. Such
pluralism is prone to apathetic lethargy, relativism, post-modern indi-
vidualism and nihilism.

The modern believer gives up his Christian faith with a surprising
ease. Christianity, which was once a new truth in an old world, is today
an old truth in a new world. The young people are attracted by sects
and by parareligious and magic cults. The liberal concept of freedom
has established itself in the fields of economy, politics as well as of cul-
ture and religion. The personal God is a stranger in this space entered
by newly arrived gods. The Roman pantheon is called pluralism nowa-
days.

The price of this freedom is the vulnerability and instability of man
and of the modern society. The segmentation of values causes contra-
dictory conditions.

Classic philosophy maintains that creatures are imperfect but ne-
vertheless worthy of respect. The new discovery of values in the 19th
century caused a revolution in the humanities. As a school of thought
axiology opposed any kind of reductionism and defended human digni-
ty. The other side considered values as »a sign of intellectual-political
sterility, ... a request to return into the Middle Ages« (H. Schelky). Po-
sitivists see values as a disaster for philosophy as a science. In their
opinion value statements are psychological attitudes that question all
ethic. In the opinion of classic philosophy, however, values make pos-
sible a relatively fast and reliable deciding. Values further the devel-
opment of the human possibilities of man in the society.

In values the modern man seeks a natural bond to other people. Ac-
cording to Taylor the democratic society needs a general definition of
good life. The values are the signposts and the framework of man’s »so-
cial and moral map«. J. Rawls calls this an »overlapping consensus«.

The position of the value in the culture and in the society depends
on education. The articulation and the transmission take place at the
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level of experience. Man acquires his fundamental experiences in the
family. The transmission of the values at school can only successfully
continue if the school is a community of pupils, parents and teachers, in
short »a community of education« that is open to common values. The
school it is not just a place of training, it is also a place where life, va-
luation, the development of creativity, of humanity, of the ability to
solve problems and of critical ability take place. J. Delors spoke of four
signposts: education for being, for knowing, for acting and for life to-
gether. This is also the framework of the endeavours of the Church.
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Doktorati 2003: recenzije

Recenzija doktorske dizertacije Janeza Vodicarja, Poetika kot vrh ali konec
filozofije s poudarkom na iskanju govorice o Bogu pri Paulu Ricoeurju

Doktorand Janez Vodicar je napisal doktorsko dizertacijo, posvec¢eno
poetiki francoskega filozofa Paula Ricoeurja. Veliki francoski filozof do pred
kratkim v slovens$¢ino ni bil preveden, zato je avtor podal domiselne in tehtne
predloge za nove slovenske filozofske izraze in s tem obogatil na$ filozofski
jezik.

Izbira pojma poetika izhaja iz avtorjeve teznje pokazati na nujno c¢lo-
vekovo soustvarjalnost pri filozofskem in teolo§kem razmisljanju. Zato Studija
doktoranda Janeza Vodicarja slovenskega kulturnega prostora ne seznami
samo z idejami Ricoeurjeve hermenevti¢ne filozofije, ki je veliko ve¢ kot zgolj
semioti¢na znanost, ampak seze tudi v postmoderno misel. Avtor se z Ricoeur-
jevo hermenevtiko ne zadrzuje zgolj pri zgodovini filozofije in pri dialogu s
sodobniki, tudi ne zgolj pri tekstu, ampak prehaja k razumevanju in osmislitvi
dejanja.

Taksna hermenevtika pa daje tudi novo moZznost avtenti¢ne govorice o
preseznem in o Bogu. Avtor je znotraj Ricoeurjeve misli zelo dosleden: potrebno
se je prepoznati v tej govorici, da bi lahko bila smiselna. Zato je nujno lastno
izkustvo navdiha in svobodnega vstopa v polje upanja. Tukaj torej pride do iz-
raza pojem poetike, ki ne pomeni ne domislijske razpr$enosti in ne zgolj po-
slusnosti Ze izre¢enim stavkom, ampak miselno in dozivljajsko soudelezbo pri
izpovedi svetega imena. Avtor se z Ricoeurjem odloc¢a za glagolsko govorico. Ne
gre samo za Heideggerjevo zahtevo po osvetlitvi glagolskega pomena biti, tudi
ne za novo gramatikalno analizo bibli¢nega »Jaz sem«, ampak za novo govorico
o ‘dogajanju’ vere, ki se lahko odvija le znotraj ljubezenske skupnosti in ki
zahteva tudi dejanje. Govorica o ve¢nem se kljub vsem ‘raz¢lenitvam’ in de-
konstrukcijam ne odreka pomenu, ki prihaja od zunaj, iz neke druge razlike, ki
pusca sled upanja, onkraj vsake ¢loveske tragi¢nosti.

Avtor pokaze, da je danasnja filozofska in teoloska govorica s svojo poeti¢no
‘glagolskostjo’ mozna iti onkraj substancialisticnega okvirja in da se lahko s svojo
eticnostjo upanja izogne redukcionisticnemu moralizmu. Doktorska razprava
Janeza Vodic¢arja pomeni resni¢no novost v filozofskem in teoloSkem raz-
pravljanju na Slovenskem.

Prof. dr. Edi Kova¢, mentor
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Recenzija doktorske disertacije Marije Zupan¢i¢, Zakramenti - BoZje
mojstrovine. Trinitaricno umevanje zakramentov

Doktorandka mag. Marija Zupancic je v svoji disertaciji Zakramenti - BoZje
mojstrovine. Trinitaricno umevanje zakramentov, Ljubljana 2003, 531+XV strani,
predlozila izvirno raziskavo o zakramentih, v katerih se troedini Bog podarja
¢loveku v odresenje in posvecenje. Doktorski izpit z zagovorom disertacije je
potekal 31. marca 2003 na Teoloski fakulteti v Ljubljani in dosegel odli¢no
oceno.

Izbrana teza s podrocja sistemati¢ne teologije sega v samo src¢iko nase vere
in prikazuje specificnost kr§¢anstva: » Fides omnium christianorum in Trinitate
consistit«. [z osnovne premise, da sta clovekov izvor in cilj v troedinem Bogu, ki
je ljubezen, doktorandka prepricljivo izpelje in odpira najbolj rodovitne per-
spektive tako za podrocje zakramentalne in duhovne pastoralne dejavnosti ter
kateheze kakor tudi za ekumensko zblizevanje in medverstveni dialog. Zlasti
kateheza, pastorala in mistagogija najdejo v tej disertaciji osrednji kljuc za svoje
aplikacije.

Pric¢ujoca disertacija v marsi¢em preseneca. Vsebinsko, prinasa klju¢no
novost in misljenjski premik s tem, da opogumlja k novemu pristopu na vseh
omenjenih podrodjih, torej: k umevanju celote v trinitaricnem kljucu. Prav tri-
nitari¢ni pristop je namrec¢ pristop sedanjega svetega oceta in vodilnih svetovnih
teologov, ki danes dajejo smernice jutri$nji teoloski misli, na katere se avtorica
opira ter obenem suvereno predstavi njihovo misel. Disertacija prinasa ve¢ ko
dovolj potrditev za svojo novost, ko odkriva in utemeljuje, da eklezioloski ali
kristoloski ali zgolj bibli¢ni ali zgolj pastoralni pristop ne morejo zadoscati. V tej
perspektivi je pricujoca disertacija disertacija za prihodnje rodove.

Disertacija je sestavljena po vseh metodoloskih pravilih znanstvenega in
raziskovalnega dela. Hkrati jo odlikuje samostojno preucevanje virov ter ob-
seznega tujega in domacega slovstva. Prinasa pa Se drugo novost, in sicer na
podroc¢ju metodologije. Tu se avtorica ne omejuje zgolj na klasi¢ne metode
raziskovalnega dela, ampak onkraj njih izvirno poseze po metodi zivljenja.
Disertacija je namre¢ napisana po metodi sinteze vere, teologije in Zivljenja.
Avtorica z izbrano metodo prepricljivo pokaze, da je v teologiji nujno treba
preseci loc¢enost vere, teologije in zivljenja. Tako za sedanji kakor tudi za
prihodnji ¢as namre¢ dozivljamo nujnost zivljenjske povezanosti vseh treh prvin.
Prav izbira tak$ne metode uvrsc¢a naso disertacijo med najbolj izvirne in
aplikativno vrhunske znanstvene izsledke na podrocju teologije v slovenskem
prostoru za danes in jutri. Gre za izrazito zavest ter znanstveni in obenem
zivljenjski prikaz nexus mysteriorum. V kr§¢anstvu so vse resnice med seboj
zivljenjsko povezane; disertacija doktorandke mag. Marije Zupancic je v tem
smislu ovrednotenje korenin in obenem verodostojen ter sodoben prikaz te
resnice.

Avtorica je izdelala kar najbolj obsezno disertacijo, ki prica o samostojnem,
natan¢nem in zlasti konstruktivnem soocenju z zahtevno in razvejano tematiko,
pri ¢emer se nikoli ne spusti na raven apologiziranja ali polemiziranja, niti ne v
poudarjanje kaksnega zasebnega teoloskega mnenja, pa¢ pa od zacetka do
konca zvesto podaja zdrav in utemeljen nauk katoliske Cerkve ter njenih
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klasi¢nih in danasnjih teologov, pastirjev in uciteljev. V poznanju »starega in
novega« odpira perspektive za prihodnost.

Disertacija ima poleg uvoda in sklepnih perspektiv sedem poglavij, v katerih
se izraza jasen paralelizem. Izbrana oziroma dognana kompozicija poglavij
ustreza paralelizmu stebrov staroromanskih bazilik, ki se od vhoda vzpenjajo k
oltarju in se od tam vracajo nazaj ter se pri tem medsebojno ujemajo in skupaj
nosijo celotno zgradbo.

- Uvodoma so predstavljene predpostavke nadaljnje raziskave: nacelo, da je
razmis$ljanje o Sveti Trojici mogoce le na temelju Jezusa Kristusa; opredelitev
razmerij med teocentrizmom in kristocentrizmom, med kristologijo in razo-
detjem troedinega Boga, med kristologijo in antropologijo.

Posamezna poglavja predstavljam v zgoraj omenjenih »dvojicah romanske-
ga stebrisca«:

- Prvo poglavje prikazuje ¢lovekovo bistveno in bitno zaznamovanost s
troedinim Bogom. Predstavlja kr§¢ansko antropologijo, ki je trinitari¢na. Tudi
najvigji vidik clovekovega dostojanstva je trinitaricen. Ze od tu je jasen pogled
na sedmo poglavje, ki opisuje konkretne, Ze uresni¢ene trinitari¢ne eksistence.

- Drugo poglavje prikazuje bozje razodevanje ¢loveku skozi vso odresenjsko
zgodovino. Razodetje in odresenje sta sad najbolj notranje trinitari¢ne »logike«.
To poglavje se miselno ujema s Sestim poglavjem, kjer je predstavljena dejavna
navzoc¢nost in dejavnost Svete Trojice v posameznih zakramentih.

- Tretje poglavje je izrazito spekluativno in gradi na nauku o troedinem
Bogu pri klasi¢nih in danasnjih teologih. Pomen tega poglavja je bolj
daljnosezen in aplikativen, kakor se zdi na prvi pogled. Njegov odsev vidimo v
petem poglavju, ki opisuje, kako se v zakramentih podarjajo posamezne osebe
Svete Trojice.

- Cetrto poglavje obravnava cerkvenostno razseznost zakramentalnega
podarjanja Svete Trojice, kajti vse, kar smo povedali doslej, se nam podarja v
Cerkvi in po Cerkvi: po njej spoznavamo svoj izvor, svoje najvisje dostojanstvo in
poklicanost (1), po njej se nam podarja bozje razodetje in odresenje (2), po njej
spoznavamo in prejemamo troedinega Boga (3), po njej kot ljudje vstopamo v
zakramentalno stvarnost (5), po njej in v njej tudi prejemamo zakramente (6), po
njej in v njej dosegamo tudi svojo eshatolosko polnost, ko postajamo trinitari¢ne
in tako rekoc¢ zakramentalne eksistence (7).

Recenzijo predlozene disertacije mag. Marije Zupancic sklepam z besedami
recenzenta in ocenjevalca red. prof. dr. Karla Mattheusa Woschitza iz Gradca:
»Za katolisko teologijo ima in pridobiva izbrana tema znotraj ¢asovno raz-
maknjenega posredovanja med prvotnim oznanilom in sedanjim verovanjem po
eni strani, ter znotraj presegajocega nasprotja med teolosko refleksijo in
prakti¢nim oznanjevanjem po drugi strani, vedno novo nujnost. Gre namrec¢ za
kompleksno medsebojno delovanje med teoloskim misljenjem in zZivljenjem iz
vere.«

Prof. dr. Anton Strukelj, mentor
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Recenzija doktorske disertacije Romana Kozmusa, Rebulova hoja za smi-
slom. Teoloske kreposti vere, upanja in ljubezni v delih Alojza Rebule

V ponedeljek, 31. marca je na Teoloski fakulteti Univerze v Ljubljani odli¢no
obranil doktorsko disertacijo teolog Roman Kozmus. Naslov naloge je Rebulova
hoja za smislom. Teoloske kreposti vere, upanja in ljubezni v delih Alojza Rebule.
Naloga, ki obsega 287 strani, je razdeljena na dva temeljna dela: v prvem avtor
z vidika smisla obdela vsa Rebulova leposlovna in esejisti¢na dela ter njegove
dnevnike in polemicne spise. V vseh teh spisih se namrec¢ vedno znova pojavlja
Rebulova »sla« po smislu. Zato ta tematika ni obrobna, temvec, kakor avtor
ugotavlja, sredi§¢nega, eksistencialnega pomena za Rebulo. Avtor skupaj z
Rebulo s kriti¢énim o¢esom »prebere« velike teme postmoderne in izpostavi
Rebulov odnos do njih. Avtor ugotavlja, da Rebula kljub tveganju, da bo za
mnoge nesodoben, ostaja zvest tistim vrednotam, ki mu globoko osmisljajo
zivljenje. Kozmus se v nadaljevanju posveti prav vprasanju Rebulovega do-
zivljanja in pojmovanja zivljenja. Izpostavi Rebulovo tragi¢no obcutje zivljenja.
Vendar Kozmus ugotavlja, da tragi¢nost ne vodi Rebule v pesimizem, §e manj
nihilizem, temvec k veliki previdnosti in nekaks$ni temeljni skepsi glede vseh
povrsnih in utopisti¢nih ponudb. Zato zmore Rebula odkriti v Kristusovem krizu,
ne pohujsanje nad Bogom, temve¢ mozno pot k Bogu in bozjo solidarnost s
¢lovestvom. V kr$c¢anstvu vidi premagani pesimizem in osmisljeno tragi¢nost.
Avtor je posebej izpostavil vprasanje greha, saj mu tudi Rebula sam posveca
veliko pozornost in odkriva njegovo navzocnost na vsakem koraku. In to ne samo
v svojih tematskih, marvec¢ tudi v leposlovnih spisih, predvsem v romanu Zeleno
izgnanstvo.

Kozmus posebej obdela vprasanje lepote pri Rebuli, seveda v njenem odnosu
do smisla in vrednot. Tej temi je zelo blizu tista o kulturi. Avtor opozori, da je
Rebuli sprejemljiva le tista kultura, ki je nosilka smisla in je odprta v trans-
cendenco. Kozmus odkrije v Rebulovih spisih pomemben prispevek k iskanju in
ustvarjanju estetskega jezika pri posredovanju teoloskih resnic. Preprican sem,
da je avtor podal v pricujoci disertaciji nadvse koristno izhodisc¢e in pobudo za
nadaljnje raziskave tega pomembnega podrocja.

V drugem delu naloge se avtor loteva pomembne in do sedaj skoraj ne
obravnavane teme o veri, upanju in ljubezni pri Rebuli. Ze samo vprasanje vere
je za razumevanje Rebulovega vprasanja smisla velikega pomena. Avtor nas v
disertaciji opozarja na Rebulov eksistencialni pristop k veri. Res, da vera daje
odgovor na najbolj temeljna ¢lovekova vprasanja, vendar je njena »moc«
predvsem v ustvarjanju odnosa do razodevajocega se Boga in v njeni eshatoloski
odprtosti. Torej: vera ni razlaga, temvec ustvarjalka vezi in smerokaz v absolutno
prihodnost. Se ena kvaliteta vere: vera ni silogizem, temve¢ dar. Rebula daje
posebno mesto Kristusovemu vstajenju, saj je to poro$tvo nasega vstajenja. Avtor
ugotavlja, da je ta vstajenjska vera (in sploh tematika) bolj prepoznavna v
kasnejsih delih, predvsem esejih.

Kozmus nadalje poudarja, da je za Rebulo upanje zelo pomembno, saj
opredeljuje ¢loveka kot bitje upanja. Rebula se namre¢ vedno znova sprasuje po
¢lovekovi prihodnosti, in sicer absolutni prihodnosti, onkraj tragi¢nosti ¢asa in
prostora. Kozmus ugotavlja, da Rebula ne razmislja toliko o dejanski vsebini
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nebes (Ceprav ima tudi o tej nekaj posrecenih mest), kolikor bolj o tem, da ima
¢lovekovo zivljenje ravno zaradi nebes - absolutne prihodnosti, »zagotovljen«
smisel. Glede kreposti ljubezni avtor poudarja, da Rebula prav na tej gradi vso
svojo »teolosko antropologijo«. Kon¢no je svetost do popolnosti uresnic¢ena
ljubezen. Prav svetost mu je poveli¢ana ¢lovecnost in dosezen smisel.

Kozmusov prispevek k razvoju znanosti v $irSem, mednarodnem merilu je v
tem, da je odkril in predstavil slovenskega iskalca smisla, ki ima svoje pomembno
mesto med mnogimi drugimi v nasi blizini, kakor tudi Sir§e v svetu. Za nase
slovensko podrocje pa je disertacija pomembna prav zaradi odkritja in pred-
stavitve Rebule kot soustvarjalca slovenske kr§¢anske misli in teoloskega jezika.

Naloga po svoji formalni plati ustreza strokovnim merilom doktorskega dela,
po vsebinski pa je pomemben prispevek k razvoju znanosti, $e posebej na
podro¢ju humanistike in teologije. Prepri¢an sem tudi, da si je novi doktor s
pricujo¢im delom odprl obsirno podroéje znanstvenega delovanja.

Prof. dr. Ciril Sor¢, mentor

Recenzija doktorske disertacije Andreja Rupnika, Collegium Aloysianum -
zgodovina Alojzijevis¢a s posebnim poudarkom na pedagoskem delu in ucni
uspesnosti gojencev (1846-1910)

V povezavi s klju¢nimi osebnostmi se je z Alojzijevis¢em, deSkim zavodom
ljubljanske $kofije, ukvarjalo ze ve¢ zgodovinarjev. Manj pa je bilo doslej zna-
nega o vzgojnem konceptu in metodah tega zavoda. Tako je avtorjevo delo za-
nimiv in dragocen prispevek, ki zlasti pod vidikom uspes$nosti gojencev osvetli
tudi to vrsto dejavnosti.

Disertacija (VIII+265+XXXIII str.) je razdeljena na pet poglavij, vsebinsko
pajo sestavljata dva obseznej$a dela. Prvi del obsega tri poglavja in je pretezno
zgodovinski, v drugem delu, ki vsebuje dve poglaviji, pa se avtor posveti razisko-
vanju primarnih virov in na podlagi ocen analizira uspe$nost gojencev Aloj-
zijevisca.

V prvem poglavju avtor, v glavnem s pomocjo objavljene literature, pred-
stavi predhodne vzgojno-izobrazevalne ustanove na Slovenskem: Stolno $olo v
Ljubljani, Jezuitski kolegij in Jezuitsko gimnazijo v Ljubljani, Ljubljansko $ko-
fijsko semenisce in Gornjegrajsko semenisce. V drugem poglavju se ozre na
idejne tokove in druzbene razmere, v katerih se je porajalo in nato delovalo
Alojzijevisce. V tem kontekstu izpostavi nekaj klju¢nih osebnosti, npr. Luka
Jerana, Alesa USeni¢nika, Antona Mahnica in Franciska Lampeta. V tretjem
poglavju pa predstavi nastanek zavoda in njegovo delovanje od zacetka do
njegove ukinitve. Za ves prvi del je znacilno, da se avtor dokaj nekriti¢no sklicuje
na sekundarno literaturo in posamezne avtorje, ki jih mestoma sicer med seboj
primerja, ni pa mu uspelo oblikovati sistemati¢ne in znanstveno relevantne
sinteze. Nekaj tovrstnih ugotovitev najdemo sicer na poznejsih straneh, ki pa so
brez prave povezave in utemeljitve.

Glede na naslov disertacije vsebuje drugi del (¢etrto in peto poglavje) jedro
avtorjeve raziskave. Omeniti velja, da prvi del disertacije bralca pomanjkljivo



176 Bogoslovni vestnik 64 (2004) 1

uvede v problematiko drugega dela, saj manjka smiselna povezava obeh delov.
Opaziti pa je, da avtor v drugem delu pogosto uporablja primarne vire. Skoda, da
avtor tega ne poudari izraziteje, saj je uporaba primarnih virov za disertacijo
temeljnega pomena. Res pa je, da tudi v tem delu mestoma nepotrebno preide na
dokaj nekriti¢éno uporabo sekundarne literature.

Cetrto poglavje je namenjeno analizi uéne in vzgojne uspesnosti zavoda
zlasti pod vidikom ocenjevanja. Avtor nazorno prikaze poti in metode, ki so za-
gotavljale u¢no uspesnost in dobre rezultate. Poleg doslednosti, ki jih je uve-
Jjavljal zavod, tudi v tem poglavju naletimo na zanimive razlike pedagoskega
dela pri posameznih vzgojnih delavcih.

Sele v petem poglavju avtor razlozi metodologijo dela, teze in rezultate
raziskave. Tako refleksivno preverja svoje izhodis¢ne teze in ugotavlja rele-
vantnost raziskave. Nekatere ugotovitve so vsekakor zanimive in dovolj pod-
krepljene z izsledki in rezultati, ki jih avtor pridobi na podlagi raziskovanja te-
meljnih virov. Navedene ugotovitve dokazujejo, da je raziskava zahtevala ve-
liko poglobljenega in izredno natan¢nega dela. Skoda, da avtor teh ugotovitev ni
izpeljal bolj logi¢no in znanstveno bolj ustrezno.

Metodolosko sporno je avtorjevo pogosto prehajanje s podrocja na podrocje
ter nejasno lo¢evanje vcasih prehitrih, drugi¢ pa nedorecenih ugotovitev in
stalis¢. Tako Ze v zgodovinskem delu preve¢ pogosto posega na podrocje pe-
dagoske dejavnosti zavoda in pri obdelavi pedagoskih dejavnosti zavoda ne-
redko ponavlja znane zgodovinske okolis¢ine. Tako daje naloga vtis »obracu-
navanja« s posameznimi pedagoskimi delavci in z vodilnimi osebnostmi, ki so
sodelovale v okviru Alojzijevis¢a. Veliko je »etiketiranja« in prehitrega skle-
panja, manjka pa poglobljene analize in iz nje izpeljanih utemeljenih ugoto-
vitev. Naloga vsebuje prevec¢ agitiranja ter »¢érno-belih« in nepreverjenih sodb.
Prav tako ni poglobljenega celovitega in osmisljenega odgovora na zgodovinske,
kulturne, verske in pedagoske izzive, s katerimi se je srec¢eval vzgojni zavod
Alojzijevisce.

Kljub temu velja poudariti, da je avtor obdelal veliko primarnega gradiva in
virov. To velja tako za zgodovinske vire kot pedagoske zapise in dokumente.
Zbral in predelal je ogromno gradiva, ki je dragoceno in potrebno za razu-
mevanje delovanja Alojzijevis¢a. Prav na podlagi $tudija primarnih virov avtor
revidira dosedanje stali$ce, da je le ena tretjina gojencev Alojzijevisca doseglo
duhovniski poklic ter dokaze, da je bilo le-teh 43,3390%.

Disertacija dokazuje, da je avtor prodrl v problematiko raziskovanega pod-
rocja, slabse pa je sintezno ovrednotil in predstavil spoznanja, do katerih je prav
gotovo prisel. Brez dvoma pa doktorsko delo predstavlja dragocen prispevek k
razumevanju zgodovinskega in pedagoskega pomena Alojzijeviscéa.

Doc. dr. Stanko Gerjolj, mentor
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D. E. Callender Jr., Adam in
Myth and History: Ancient Israelite
Perspectives on the Primal Human,
Harvard Semitic Studies, Eisen-
brauns, Winona Lake, Indiana
2000, 244 str., ISBN 1-57506-902-4

D. E. Callender je v monogra-
fiji Adam in Myth and History raz-
iskoval lik, ki Ze dve tisocletji za-
ka. Zgodba iz drugega in tretjega
poglavja Prve Mojzesove knjige je
del nase civilizacije, prav tako po-
rocilo o stvarjenju ¢loveka po Boz-
ji podobi v prvem poglavju iste
knjige. Manj poznana pa so druga
svetopisemska izrocila, ki prav ta-
ko govorijo o prvem cloveku, in
sicer Job 15,7-9 in Ezk 28,11-19. V
vseh teh besedilih je ¢lovek ustvar-
jen, postavljen v dolo¢en kraj, je v
posebnem odnosu z modrostjo, in
kon¢no se zaplete v spor z Bogom.
Odmevi na ta besedila se nahajajo
tudi drugod v Svetem pismu: Ezk
28,1-10; Prg 822-31, Ps §; 82. D. E.
Callender v svoji Studiji sistema-
ti¢no preucuje ozadje in medseboj-
ni odnos med temi besedili. Spra-
Suje se po osnovnih znacilnostih, ki
povezujejo ta bibli¢na izrocila v
sklop idej, ki tvorijo simbol prvega
¢loveka. Odkriva njihovo koncep-
tualno jedro in nacin, kako simbol
prvega c¢loveka nastopa v posa-
meznem literarnem kontekstu. Spra-
Suje se, kaj je ta podoba pomenila
piscem, poslusalcem, prenasalcem
izrocila in redaktorjem v starem
Izraelu in kako so jo uporabljali.
Ob eksegezi (close reading) posa-
meznega besedila se sooca s so-

rodnimi besedili starega Bliznjega
vzhoda. Uporablja tako diahronic-
no kot sinhroni¢no analizo.
Raziskava je poleg uvoda in skle-
pa razdeljena na tri dele, z ozirom
na zgoraj navedeno prisotnost te-
me o prvem ¢loveku v posameznih
besedilih. V vseh besedilih se po-
navljajo nekatere stalnice, tako od-
nos med ¢lovekom in boZanstvom
ter mesto posameznika v povzdig-
njenem obrednem polozaju posred-
nika - kralja, duhovnika in preroka.
V prvem delu avtor predstavi
besedila o stvarjenju ¢loveka v 1
Mz 1,26-28 ter o edenskem vrtu v
1 Mz 2-3. Odlomek iz prvega po-
glavja izvira iz kraljevske ideolo-
gije Bliznjega vzhoda, vendar tu-
kaj zaobjema slehernega ¢loveka.
Prvi ¢lovek je ne le kronolosko pr-
vi, temve¢ kot ustvarjen od Boga
predstavlja vez med Bogom in ¢lo-
veStvom. V pripovedi o edenskem
vrtu avtor analizira posamezne
elemente, ki se ponavljajo v vseh
besedilih o prvem ¢loveku. Najpre;j
vrt, ki je Bozje bivalisce, s tem pa
arhetip za tempelj, ki je prav tako
Bozje bivalis¢e in kraj, kjer se Bog
in ¢lovek srecata. V ozadju eden-
ske pripovedi - ¢lovek naj bi obde-
loval Bozji vrt - je zaznati sumer-
sko, mezopotamsko in babilonsko
misljenje, da je bil ¢lovek ustvarjen
zato, da bi delal za bogove, za nji-
hovo bivalis¢e ter za njihovo hra-
no. V mezopotamski kraljevski ide-
ologiji je bil ta vrtnar kralj. Ven-
dar avtor naglasa, da sorodnost z
mezopotamsko literaturo ne nare-
kuje, da bi v prvem ¢loveku videli
kralja. Spet pa ne bi mogli njegove



178

Bogoslovni vestnik 64 (2004) 1

prednosti, da zivi v BoZjem preb-
ivali$€u, aplicirati na vse ljudi. V
»miticnem« svetu samo prvi ¢lo-
vek biva v takem kraju, v »resnic-
nem« svetu izraelske druzbe pa le
posredniki med Bogom in ljudmi, t.
j» preroki, duhovniki in kralji.
Naslednji temeljni element v
pripovedi o prvem ¢loveku je mod-
rost, simbolizirana v podobi dreve-
sa spoznanja dobrega in hudega.
Med stevilnimi poskusi razlage dre-
vesa se avtor odlo¢a za Wellhau-
senovo, po kateri spoznanje dobre-
ga in hudega presega meje ¢love-
Ske narave. Z njim c¢lovek skusa
odkriti skrivnost Boga v njegovem
delovanju, da bi ga mogel posne-
mati, to pomeni, da bi imel moc.
Tako se spor med Bogom in ¢lo-
vekom v 1 Mz 2-3 zgodi, ko ¢lovek
poseze po bozanski prednosti vi§je-
ga spoznanja. Vendar D. E. Cal-
lender zagovarja trditev, da nepo-
kor§¢ina Bogu, nakazana v pre-
povedi uzivanja z drevesa spozna-
nja dobrega in hudega v 1 Mz 2,17,
ni glavna tema. Trdi, da je pretve-
za za zadevo, ki zares zanima pis-
ca, namre¢ da bi ¢lovek po pri-
dobitvi viSjega, bozanskega spozna-
nja postal kakor Bog. Rezultat uzi-
vanja z drevesa naj bi bil glavna
tema pripovedi. Toda, ko je prvi
par dobil dostop do spoznanja vse-
ga, ga je bilo potrebno ustaviti, po-
dobno kot graditelje babilonskega
stolpa, kajti vi§je spoznanje v ¢lo-
veskih rokah je potencialno nevar-
na stvar. Prvi par zato ni smel osta-
ti v vrtu, kjer je drevo Zivljenja,
moral je iz vrta, torej umreti. Dru-
gace v Epu o Gilgamesu, kjer

bogovi podelijo nesmrtnost in bo-
zanstvo Utnapistimu, tj. Atraha-
sisu, ki mu je bog Ea odkril nacrt
bogov o vesoljnem potopu. Na-
sprotno pa je v mitu o Adapu pri-
soten isti tip podobe prvega ¢love-
ka kot pri Adamu. Le-ta po na-
svetu boga Ea odkloni jed nesmrt-
nosti in se vrne nazaj na zemljo, Ce-
prav so mu bogovi jed ponudili, po-
tem ko je dosegel visje spoznanje.

V drugem delu D. E. Callender
predstavi dve analogni podobi pr-
vega cCloveka, tirskega kralja v
Ezk 28,11-19 in Joba v Job 15,7-
16. Kralj je predstavljen v svoji
veli¢ini in padcu, ki je kazen za nje-
gov greh. Avtor raziskuje pomen
besedila in popravlja razlage, ki ne
dajejo pravega smisla. (Njegov pre-
vod se na nekaterih mestih razli-
kuje od prevoda v Slovenskem
standardnem prevodu). Upodobl-
jen je kot kralj in duhovnik. Biva v
Bozjem vrtu, okrasen je z dragimi
kamni, kakor jih nosi veliki du-
hovnik v naprsniku razsodbe (prim.
2 Mz 28, 17-20). To so kamni, ki
jih najdemo v 1 Mz 2,11-12 zunaj
Edena. Po ljudskem verovanju ve-
liki duhovnik, ko odvezuje ljudstvo
grehov, nosi na prsih zlato in dra-
ge kamne, ki so simbol Edena, ko
je bil ¢lovek e nedolzen. Prvi ¢lo-
vek je torej v funkciji duhovnika,
ima dostop do bozanske vednosti -
v naprsniku razsodbe sta bila urim
in tumim (prim. 2 Mz 2830) za
spoznavanje Bozje volje. Druga
znamenja vzviSenega stanja prve-
ga ¢loveka so glasbila, ki spominja-
jo na praznovanje, ter blizina ke-
ruba in ognjenih kamnov, ki naj-
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verjetneje pomenijo nebeska bitja.
Ta svoj popolni in vzviSeni poloZzaj
pa je prvi clovek omadezeval z
nasiljem in napuhom. Za svoj greh
je bil izgnan iz raja in obsojen na
smrt. Tako v Ezekielovem besedi-
lu o tirskem kralju kot prvem c¢lo-
veku nastopijo isti motivi kot v
Genezi: njegovo stvarjenje, bivan-
je v Bozjem bivalis¢u, obdarjenost
z bozansko modrostjo, ki ga nazad-
nje zavede v greh, zaradi Cesar je
izgnan, kar predstavlja konflikt
med Bogom in prvim clovekom.
Bistvo konflikta je v nasprotju med
stanjem cloveka pred grehom in
po njem.

D. E. Callender nadaljuje z vpra-
Sanjem, ali je bil tudi Job prvi ¢lo-
vek. S tem vpraSanjem ga namrec
v pogovoru izzove Elifaz (prim.
Job 15,7-16). V Elifazovem govoru
avtor odkriva tri teme: modrost
prvega ¢loveka, konflikt z Bogom
in ¢lovekovo necistost. Modrost
tudi tukaj predstavlja odlocujoco
znacilnost prvega cloveka. Nima
sama po sebi eti¢nega znacaja,
temve¢ pomeni poznanje skrivno-
sti kozmosa, s tem pa moc¢ nad ose-
bami in stvarmi ter moznost od-
loc¢anja za dobro ali hudo. Eden od
vidikov modrosti je poznavanje
skrivnosti Najvi§jega in izrekanje
orakljev in prerokb. Elifaz sprasuje
- in predvideva negativen odgo-
vor - ali si je Job kot prvi ¢lovek
na Bozjem zborovanju osvojil vso
modrost (v. 7-8). To je v razpravi,
kjer prijatelji skuSajo potolaziti
Joba ne z empatijo, temvec¢ z raz-
svetljenjem, zelo pomembno. Da-
lje D. E. Callender odkriva (v. 11-

13) temo konflikta med Jobom in
Bogom, namre¢ Jobovo zagotav-
ljanje lastne modrosti ga postavlja
na raven seganja po modrosti pri
prvem ¢loveku in njegove zlorabe
moci, ki izvira iz modrosti. Toda
Jobovo iskanje vi§je modrosti, ki bi
ga na neki nacin izenacevalo z
Bogom in mu dalo pravico, da pre-
soja njegova dejanja, se v Elifa-
zovem govoru obrne v prid Bogu.
Samo on edini je Cist, ¢lovestvo pa
je podvrzeno zlorabi modrosti.
Celo nebeskim bitjem, med kateri-
mi se nahaja prvi ¢lovek, Bog ne
zaupa.

V tretjem delu raziskave se av-
tor posveca odlomkom, kjer se na-
hajajo v¢asih komajda opazni sle-
dovi aluzij na prvega ¢loveka. Pr-
vo taks$no mesto je Ezk 28,1-10. Z
odlomkom v Ezk 28,11-19 tvorita
enoto. Prvi odlomek v obliki napo-
vedi sodbe napoveduje padec Ti-
ra, drugi pa je posmrtna refleksija
o njem v obliki zalostinke. D. E.
Callender v Ezk 28,1-10 z natan¢-
no eksegezo odkriva elemente tem,
ki sestavljajo izroc¢ilo o prvem
¢loveku, modrost, bivanje v bozan-
skem prebivali§cu, tukaj v osrcju
morij ter kazen unic¢enja zaradi
njegove oSabnosti. V naslednjem
odlomku, Prg 822-31, se modrost
predstavlja pri stvarjenju, izrocilo
o prvem cloveku pa se razkrije
Sele na koncu, v izvoru modrosti v
pradavnini, v njeni prisotnosti pri
Bogu, ko je ustvarjal, ter v veselju
in igranju. Podoba prvega ¢loveka
je prisotna tudi v liku dveh predpo-
topnih oseb, Kajna in Noeta, pri
Kajnu v njegovem rojstvu in pokli-
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cu (prim. 1 Mz 4,1-2), Noe pa
predstavlja prvega ¢loveka, ker je
»hodil z Bogom« (1 Mz 6,9) in je
po potopu vse clovestvo izslo iz
njega. Spomin na prvega c¢loveka
je tudi v o¢etovi pripombi ob No-
etovem rojstvu (prim. 1 Mz 529), v
Bozjem blagoslovu Noeta (prim. 1
Mz 9,1), omembi ¢lovekove ust-
varjenosti po Bozji podobi (v. 6)
ter Noetovem poljedelskem pokli-
cu (v. 20).

V sklepu avtor povzame domet
posredniske vloge prvega ¢loveka
v podobi kralja v Genezi, v podobi
duhovnika pri Ezekielu in v pre-
roSkem jeziku pri Jobu. Posrednik
v antiénem svetu je moral v sa-
kralni svet vstopiti skozi »obred
prehoda«. D. E. Callender v vsa-
kem od besedil o prvem ¢loveku
odkriva govorico obreda prehoda
v sakralni svet. Odkriva pa tudi nje-
govo nasprotje, ki prav tako obstaja
v anti¢nem ritualu, obred izgona,
ekskomunikacije oziroma izlo¢enja
iz sakralnega nazaj v profani svet.
Avtor poudarja, da s tem svetopi-
semska besedila izkazujejo trezno
vrednotenje ¢loveka. Svoj vzpon
do najvi§jega znanja in moci ¢lovek
namrec¢ prepogosto zlorablja.

Raziskava Adam in Myth and
History s svojim izborom in pred-

stavitvijo teme pomembno dopoln-
juje izjemno obseZen in raznovrst-
en sklop raziskav o prvem clove-
ku. Njen prispevek je specificen,
odkriva, da je tema o prvem c¢lo-
veku mnogo moc¢neje prisotna v
Svetem pismu, kot je videti na prvi
pogled. Z natan¢no eksegezo in
primerjanjem z ostalimi staroori-
entalskimi besedili je avtor osvetlil
temeljne elemente izrocila o pr-
vem ¢loveku. Brez dvoma se za lik
prvega cloveka ne zanimamo za-
radi njega samega, temvec zato,
ker ho¢emo preko njega zvedeti,
kdo smo mi. D. E. Callender nam
je pomagal jasneje uzreti njegovo
in s tem naSo lastno vzvi§enost.
Usmeril pa nam je pogled tudi na
naso ambivalentnost. Od veli¢ine
je le korak do padca. Avtor se je
osredotocil na temeljne ponavlja-
joce se elemente te kompleksne
predstavitve (prvega) ¢loveka. Dru-
gi pomembni vidiki so zato ostali
zunaj dometa njegove raziskave.
Tako na primer pokors¢ini in nep-
okors¢ini Bozji volji, ki zavzema
nadvse pomembno mesto v sveto-
pisemskem sporocilu, avtor v pri-
povedi o raju ne pripisuje velikega
pomena.

Terezija Snezna Vecko
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Lilijana Znidarsi¢ Golec, Du-
hovniki kranjskega dela ljubljanske
skofije do tridentinskega koncila, v:
Acta Ecclesiastica Sloveniae, Insti-
tut za zgodovino Cerkve pri Teo-
loski fakulteti UL, zv. 22, Ljubljana
2000.

V dvaindvajseti §tevilki zbirke
Acta Ecclesiastica Sloveniae je pred
tremi leti iz§la nekoliko predelana
in dopolnjena doktorska disertacija
- razprava dr. Lilijane Znidarsi¢
Golec z naslovom Duhovniki kranj-
skega dela ljubljanske Skofije do tri-
dentinskega koncila. Obsega 382
strani. Ze naslov sam jasno napo-
ve tematiko in ¢asovno omejitev
obravnavanega obdobja, ki se pne
od 1. 1461 (leto ustanovitve ljub-
ljanske $kofije) do 1. 1563 (leto za-
kljucka tridentinskega koncila).
Gre za dinami¢no obdobje, ko je v
Cerkvi zamiral srednji vek, se raz-
bohotila protestantska reformacija
in se s tridentinskim koncilom
(1545-1563) nakazovala nova - ob-
novljena podoba Cerkve. Poleg ¢a-
sovne je druga omejitev razprave
ozemeljska, saj obravnava le tiste
duhovnike, ki so delovali na Zupni-
jah, vikariatih ali beneficijih na
ozemlju ljubljanske $kofije na Kranj-
skem.

Po besedah avtorice »razpravo
sestavljajo uvod s temeljnimi nace-
li in poudarki v luc¢i opravljenega
dela, pet poglavij, razdeljenih v te-
matska podpoglavija, ter transkrip-
cija devetnajstih dokumentov.«

Preden spregovori o duhovni-
kih, se v 1. poglavju dalj ¢asa kri-
ticno pomudi pri sami ustanovitvi

in obsegu ljubljanske $kofije. Obrav-
navanje te tematike v naSem zgo-
dovinopisju ni nekaj novega, pac¢
pa nam avtorica urejeno predstavi
prakti¢no vse znane vzroke, pov-
ode, okolis¢ine in osebnosti, ki so
odlo¢ilno vplivale na njeno ustano-
vitev. Posebno pomembna je ume-
stitev tega dogodka v tedanji zgo-
dovinski okvir, ki so ga zaznamov-
ali napetosti med Benecani in
Habsburzani, kakor tudi »sre¢no
nakljucje« t,j. sodelovanje cesarja
Friderika III. in papeza Pija II., ne-
kdanjega cesarjevega tajnika. Pred-
stavitev ustanovitvenih listin in
problem njihove interpretacije sku-
$a razgistiti (pravno) razmerje med
oglejskim patriarhatom in novo
Skofijo ter stolnim kapitljem. Raz-
mere v oglejskem patriarhatu so
predstavljene jasno in njihovo po-
znavanje je bistveno za razume-
vanje ustanovitve ljubljanske §ko-
fije. Avtorica pozitivho ovrednoti
pomen in enkratnost tega dogodka
za naSo narodno zgodovino, saj
smo Slovenci Sele 700 let po po-
kristjanjenju dobili sicer po obsegu
majhno in razbito, pa vendarle svo-
jo Skofijo sredi narodnostnega
ozemlja.

Drugi del I. poglavja se ukvarja
z vpraSanjem Zupnij, ki so bile §ko-
fiji dodeljene ob njeni ustanovitvi,
ter Zupnij Kranj in Dob, ki sta bili
inkorporirani $kofovi oz. kapiteljski
menzi kasneje, kar je e dolgo spro-
zalo razli¢ne jurisdikcijske spore
med oglejskim patriarhom in ljubl-
janskim $kofom.

II. - vsebinsko najdaljse poglav-
je — avtorica v celoti posveca ljub-
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ljanskemu stolnemu kapitlju, ki je -
tako kot skofija - cesarjeva ustano-
va. Ce smo o ustanovitvi skofije
kaj vedeli Ze prej, pa to do sedaj ni
veljalo v enaki meri za ustanovitev
stolnega kapitlja in njegovih prvih
sto let, zato je to poglavje velik pri-
spevek za poznavanje zacetkov
ljubljanskega kapitlja nasploh. Na
podlagi razpolozljivega in do sedaj
malo obdelanega kapiteljskega gra-
diva avtorica predstavi njegovo
ustanovitev, materialno osnovo in
statutarna vprasanja, predvsem pa
¢lane stolnega kapitlja ter njihova
mesebojna razmerja. Posebej iz-
datno so predstavljeni njegovi do-
stojanstveniki: stolni prosti in stol-
ni dekani, nekoliko manj pa stolni
kanoniki, vikarji in leviti. Obicajna
vloga kanonikov in ostalih polno-
pravnih ¢lanov kapitlja pri stolnem
bogosluzju in njihova pomo¢ pri
vodenju $kofije je sicer splo$no
znana, toda v pricujoci razpravi je
zelo dobro prikazana in poudarje-
na vloga kapitlja v zivljenju §ko-
fije, dezele Kranjske in Ljubljane
ter njegova bogata bogosluzna de-
javnost. S sluzbami v kapitlju in nje-
mu inkorporiranimi Zupnijami so
bili povezani tudi razmeroma do-
nosni dohodki, ki so bili znacilni
tudi za kapiteljsko gospodarstvo.
Analiza premozenjskega stanja
kapitlja je zelo pestra in podkrep-
ljena s konkretnimi podatki.

V drugem delu II. poglavja se
srecamo s prvimi duhovniki, kate-
rim je sicer posvecena razprava.
Gre za predstavitev in obravnavo
prvih prostov in dekanov stolnega
kapitlja. Ker so bili najpomembnej-

S1 kapiteljski dostojanstveniki, jim
je odmerjeno veliko pozornosti.
Nemalokrat so vladarji prezentira-
li za kapiteljske dostojanstvenike
»zasluzne« duhovnike, ki pa v res-
nici niso prebivali v Ljubljani. Av-
torica nas seznani z njihovim iz-
vorom, $olanjem, cerkvenimi in
drzavnimi sluzbami, zaslugami in
pripadajoc¢imi dohodki. Veliko de-
jstev in podatkov je povsem novih
ali na novo osvetljenih.

V posebnem podpoglavju je
govor tudi o razmerah v ljubljan-
skem stolnem kapitlju pred in med
protestantsko reformacijo. Tu se
srecamo s kanoniki, ki so bili re-
formaciji naklonjeni, pa tudi s tisti-
mi, ki so ji nasprotovali. Med njimi
so nekatera znana imena nasega
protestantizma kot npr. Lenart
Mertlic, Pavel Wiener, Primoz Tru-
bar. Poseben proces proti refor-
matorjem L. 1547 je kapitelj ocistil
protestantizma.

III. poglavje je zasnovano ana-
litiéno. Seznani nas s pogoji in oko-
lis¢inami za doseganje in oprav-
ljanje duhovniSkega poklica v te-
danji dobi. Avtorica analizira $te-
vilo duhovnikov, njihov krajevni in
socialni izvor, $olanje, vzgojo, izob-
razbo, posvecenja, gmotni polozaj
ter njihovo nravnost in disciplino.
Na ta nacin vzpostavi parametre
za presojo stanja duhovscine v ob-
ravnavani dobi.

Najprej se avtorica pomudi pri
njihovem S§tevilu, $e prav posebno
pri Zupnijah Kranj in Svibno. Vsi
podatki so primerjalno obdelani,
da bi se na ta nacin lahko kar se da
objektivno priblizali dejanskemu
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Stevilu duhovnikov, ki so delovali
v obravnavanem obdobju in pro-
storu. Zelo umestna je tudi primer-
java s tujino. Avtorico je posebno
zanimalo, kaj se je s katoliskimi
duhovniki kvantitativno in kvalita-
tivno dogajalo med protestantsko
reformacijo. Na podlagi virov argu-
mentirano presoja nekatere ste-
reotipne sodbe o vzrokih za refor-
macijo, med katerimi naj bi bila
»neizobrazenost« takratne duhov-
S¢ine, slabo moralno Zivljenje, ma-
terialno pomanjkanje .. Nekatere
potrjuje, druge zavraca. Na ta na-
¢in se je izognila zgolj slabsalni
podobi tedanjega katoliskega du-
hovnika, kakr$no je v zadnjih de-
setletjih ustvarjalo slovensko zgo-
dovinopisje. Vsekakor se zaveda,
da »kljub razmeroma Siroko za-
stavljeni raziskavi ostajajo mnogi
vidiki duhovni$kega Zivljenja za-
kriti.«

Pomembno dejstvo, ki ga potr-
juje pricujoca razprava, je, da je
bila velika vec¢ina duhovnikov do-
macega - slovenskega (kranjske-
ga) izvora. Plemic¢ev med obravna-
vanimi duhovniki ni bilo veliko,
pac pa ve¢ mes€anov in manj ti-
stih, ki so prihajali iz kmeckih
druzin. Dobro je prikazano tudi
tedanje intelektualno in duhovno
oblikovanje duhovniskih kandida-
tov, zlasti vprasanje vzgojno-izob-
razevalnega srediSc¢a v ljubljanski
skofiji (Gornji Grad) ter moznosti
univerzitetnega Studija teologije in
kanonskega prava. Izobrazba in
znanje sta seveda vplivala tudi na
raven duSnega pastirstva. Posebna
novost obravnavanega obdobja je

bila tiskana knjiga, ki je pospe$eno
Sirila védenje. Njeni razSirjenosti
avtorica prav tako daje potrebni
pomen.

Tisto, kar duhovnika lo¢i od lai-
ka, je masnisko posvecenje. V raz-
pravi so razlo¢no raz¢lenjene po-
samezne stopnje sv. reda, kakor so
bile v navadi v preteklosti. Brez
njihovega poznavanja je tezko ra-
zumeti Stevilne kleriSke sluzbe in
njihovo vlogo.

Gmotni polozaj duhovnikov je
7e od nekdaj pogojeval njihovo pa-
storalno vnemo. S cerkveno sluzbo
je bilo dano v uzitek cisto kon-
kretno premozenje ali dohodki.
Prav na tem podrocju je bilo veliko
izkoriS¢anja in zlorab. Vse to je du-
hovnike sililo, da so si svoj gmotni
polozaj izboljsali se s kak$no pos-
transko dejavnostjo ali celo z od-
tujitvijo cerkvenega premozenja.
Auvtorica je primerjalno analizirala
dohodke zupnikov v Kranju in Do-
bu. V primerjavi z njimi lahko sluti-
mo, kako je zivela nizja duhovscina
(vikarji, duhovni pomo¢niki), ki je
bila nemalokrat dobesedno najem-
nik vi§je duhovsc¢ine. Tudi nekate-
rim beneficiatom se ni godilo dosti
bolje. Avtorica postreze z nazorno
lestvico dohodkov levita, vikarja in
kanonika. Razprava nam daje tudi
evidenco o imetnikih cerkvenih
beneficijev v kranjskem delu ljub-
ljanske skofije.

Nravno zivljenje in disciplina
sta bila v protestantskem vrenju za
duhovnike na hudi preizkusnji. Ze
v predhodnem obdobju avtorica
ugotavlja vrsto nepravilnosti; po-
sebno zanimive nam navaja Ze
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znamenita ljubljanska sinoda 1.
1448. »Kako so obravnavani du-
hovniki dejansko ziveli, se more-
mo pouciti iz drobcev ohranjenega
gradiva, ki pa belezi predvsem sla-
bo, zaradi Cesar so rezultati nase
raziskave delni in necelostni; vse-
eno lahko iz drobnih podatkov iz-
lus¢imo veliko zanimivega.« Kot
drugje sta tudi pri nas med nepra-
vilnostmi izstopala konkubinat in
»poroc¢eni« duhovniki.

V 1IV. poglavju je avtorica na
podlagi razpolozljivih virov in lite-
rature nacrtno predstavila Zivljen-
je in delovanje duhovnikov v pr-
vem stoletju obstoja ljubljanske
Skofije. Pred bralcem se po abe-
cednem redu imen ali priimkov
zvrsti 268 biogramov $kofijskih
duhovnikov in beneficiatov tedaj
relativno nove $kofije, ki jo je v
drugi polovici obravnavanega ob-
dobja zajel val protestantske re-
formacije. 57 duhovnikov poznamo
le po osebnem imenu, 211 pa z
imenom in priimkom. Prosti in de-
kani so omenjeni le z letnico oprav-
ljanja sluzbe, saj so njihovi bio-
grami predstavljeni Ze v poglavju
o stolnem kapitlju. Pri sestavi bio-
gramov je avtorica dala prednost
primarnim virom, le izjemoma se-
kundarnim oz. literaturi, pa $e to
samo tedaj, ko se sklicujejo na pri-
marne vire. Prakti¢no vsak poda-
tek je opremljen z virom. Vsekakor
je v ozadju urejenih biogramov
zaslediti dolgotrajno in sistema-
ti¢no raziskovalno delo dr. Lilijane
Znidarsi¢ Golec, ki se je uspesno
spopadla z iskanjem in usklajeva-
njem podatkov. Bralcu niso do-

stopna le imena duhovnikov, am-
pak tudi podatki o njihovem Ziv-
ljenju, delovanju in pomenu. Sprot-
no navajanje virov zainteresirane-
mu bralcu omogoca vpogled v
navedene dokumente in literaturo.

V. poglavje se tesno navezuje
na predhodno in je neke vrste nje-
govo krajevno - imensko kazalo.
Nudi nam kronoloski pregled du-
hovnikov po krajih (posebej za
Ljubljano) in beneficijih, kjer so
sluzbovali. Zlasti bo dragocen za
pisce zgodovin naSih Zupnij, saj
bodo verjetno v njem nasli e kak-
$no neznano ime.

Na koncu razprave je v Prilogi
objavljenih devetnajst dokumen-
tov, ki sledijo vrstnemu redu po-
glavij. Izbrani dokumenti so po-
membni za razumevanje dolocene
problematike. Vec¢inoma gre za
primarne vire, ki doslej $e niso bili
objavljeni, razen nekaterih usta-
novnih listin, objavljenih konec 19.
stoletja. Med dokumenti izstopata
kapiteljska statuta iz 1. 1519 in
1533 ter oporoka duhovnika An-
dreja Prosena iz 1. 1534.

Med novostmi, ki jih prinasa
obravnavana razprava, velja ome-
niti ugotovitev, da je na obmocju
kranjskega dela ljubljanske $kofije
obstajal le en arhidiakonat pod
vodstvom radovljiskega Zupnika,
ta pa je bil obenem kot ljubljanski
prost »archidiaconus natus«. Kar
zadeva kapitelj, je potrebno iz-
postaviti najdbo dela statuta, »ki
letnico nastanka najstarejs$ih ohra-
njenih konstitucij ljubljanskega
kapitlja pomakne iz 1519 v 1508.«
Avtorica utemeljeno domneva, da
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je bil prvi kapiteljski statut obliko-
van Ze v dobi prvega ljubljanskega
skofa Zige Lamberga (1463-1488).

Splosno veljavno mnenje o Ste-
vilénosti duhovsc¢ine pred reforma-
cijo in njenim upadom potrjujejo
tudi avtoric¢ine ugotovitve. Nekoli-
ko drugace pa je z dosedanjim mne-
njem glede krajevnega in socialne-
ga izvora duhovscine kakor tudi z
nivojem izobrazbe. Za ta podrocja
avtorica ugotavlja, da se dejansko
stanje ni ujemalo z nasimi dose-
danjimi predstavami. Domaci du-
hovniki so posegali tudi po na-
ciji, ki torej niso bila rezervirana le
za tujce in plemice. Glede izobraz-
be so se lahko kosali s sobrati po
ostali Evropi, kakor tudi s protes-
tantskimi predikanti. Pomembna je
tudi ugotovitev, da je najve¢ du-
hovs¢ine izviralo iz me$canskega
sloja; zlasti je to veljalo za stolni
kapitelj. Glede gmotnega polozaja
duhovscine razprava potrjuje dose-
danje védenje in ga podkrepi s kon-
kretnimi podatki iz arhivskih virov.

Avtorica si je v razpravi zasta-
vila tudi nekaj interpretativnih,
identifikacijskih in kronoloskih vpra-
Sanj. Zlasti jo je zanimala pravilna
interpretacija ustanovne listine ljub-
ljanske Skofije, kjer se pridruzuje
razlagi Maksa Miklav¢ica glede
njene eksemptnosti. Temeljit $tudij
virov in literature je pripomogel k
temu, da sedaj razpolagamo s toc-
nejSo razvrstitvijo generalnih vi-
karjev, $kofijskih oskrbnikov, pros-
tov in dekanov. Vzgojno-izobra-
zevalno srediS¢e Skofije avtorica
postavlja v Gornji Grad in ne v

Ljubljano, kjer kapitelj sploh ni
imel lastne $Sole, kot se je do sedaj
rado ponavljalo.

Ob koncu velja omeniti, da Ste-
vilni viri niso ohranjeni, nekateri so
trenutno tezko dostopni (Nadsko-
fijski arhiv v Vidmu), ostali pa raz-
drobljeni. Avtorica v svojem po-
vzetku pravilno ugotavlja pomen
navedkov iz virov, kakor tudi do-
kumentov, ki so objavljeni v Prilo-
gi, saj omogocajo neposreden vpo-
gled v uporabljeno gradivo. Sama
pravi, da »znaten del le-tega v
zadevni domaci literaturi ni bil
upoStevan, §e manj sistemati¢no
obdelan. Nasploh je ta literatura v
precej$nji meri zastarela in pre-
splosna: duhovnike prikazuje pred-
vsem z vidika krajevne in Zup-
nijske zgodovine ali pa jih nekri-
ticno predstavlja kot protipol do-
brih in visoko izobrazenih predi-
kantov.«

Razpravo po besedah avtorice
»v metodoloskem pogledu zazna-
muje analiza ohranjenega arhiv-
skega gradiva, podprta z meto-
dami sklepanja po analogiji, retro-
gradnega sklepanja in kompara-
cije.« Zgradba razprave je logi¢na.
L. poglavje postavlja zgodovinski
okvir, v katerem so delovali obrav-
navani duhovniki. II. poglavje, ki
obravnava stolni kapitelj, je vse-
binsko zelo mo¢no in je prava pro-
tiutez I1I. in IV. poglavju, zato bi
morda razprava lahko nosila na-
slov Stolni kapitelj in duhovniki
kranjskega dela ljubljanske skofije
do tridentinskega koncila.

Pomanjkljivosti v razpravi so
bolj tehni¢ne narave. V kazalu bi
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bili dobrodosli podnaslovi, da bi
bila iz njega $e bolje vidna njena
notranja zgradba. Navajanje virov
in literature je poenoteno. Je krat-
ko in jedrnato, vendar bi vsaj pri
prvem navajanju ponavljajocega
se vira oz. naslova pri¢akovali na-
vedek v celotni - neokrajs$ani obli-
ki s krajem in letom izdaje. Nava-
janje virov iz arhivov je v celoti
zapisano v kurzivni pisavi, name-
sto da bi bil v kurzivu le naslov (na-
ziv) fonda. Kadar ne gre za dobe-
sedno navajanje besedila v naved-
nicah, v¢asih pred navedkom manj-
ka »primerjaj« ali »glej«. Nekoliko
moti tudi neuporaba oklepajev in
pomisljajev, ki jih obi¢ajno nado-
mesca posevna Crta (/). Za izpu-
$¢anje besedila bi bilo namesto
znamenja /../ morda bolje uporabl-
jati uveljavljeno znamenje [...].
Samosvoje je oblikovan seznam
tiskanih virov in literature. Bolje bi
bilo, da bi bili tiskani viri v sezna-
mu navedeni loceno, prav tako bi
bilo morda med literaturo zaradi
preglednosti bolje lo¢iti knjizna de-

la od ¢lankov in razprav. Pri nava-
janju posameznih del je v kurzivi
pisan le prvi del naslova, ki sluzi
kot okrajsana oblika naslova v
opombah. Obicajno se v kurzivi
navaja celoten naslov. Pri nekate-
rih delih zaradi tega podnaslov, ki
naj bi bil tudi v kurzivi, deluje kot
ime zalozbe, ki pa v seznamu (bib-
liografiji) pri navedenih knjigah ni
omenjena.

Razpravo odlikuje lep in berljiv
jezik. Vse trditve in podatki so ustrez-
no podprti z izErpnimi opombami,
velikokrat kar na podlagi vira iz
prve roke. Pohvaliti velja dejstvo,
da je tipkopisnih napak malo, prav
tako tudi tujk. Svojo vrednost ima
povzetek v angleSskem jeziku.

Razprava je nov in hvalevre-
den prispevek k poznavanju tema-
tike, ki smo jo do sedaj prevec po-
vr$no poznali. Hkrati je tudi vzpod-
buda za avtorico ali njenega po-
snemovalca, da zaceto delo v po-
dobni smeri nadaljuje tudi za cas
po tridentinskem koncilu.

Matjaz Ambrozi¢
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Michael N. Ebertz, Aufbruch in
der Kirche, Anstofle fiir ein zu-
kunftsfihiges Christentum, Herd-
er, Freiburg - Basel - Wien 2003,
208 str.

Sociolog in teolog Michael N.
Ebertz, profesor na Katoliski viso-
ki Soli v Freiburgu in privatni do-
cent na univerzi v Konstanci, se je
lotil tega dela v zelji, da bi zavrnil
strahove mnogih, ¢e§ da Cerkev v
sedanjem cCasu zgolj izgublja za-
upanje ljudi in zato tudi ni pravih
rezultatov njenega delovanja. Po
njegovem mnenju pa predvsem
strah pred spremembami v Cerkvi
sami ne dovoljuje vpogleda v real-
no stanje in tudi ne vpogleda v
dejanske moznosti, ki se v prihod-
nosti odpirajo Cerkvi. Nagle spre-
membe v druzbi so namre¢ po nje-
govem trdnem prepric¢anju za Cer-
kev tudi izjemna priloznost. V to bi
rad preprical tudi bralce te svoje
knjige.

Knjiga Aufbruch in der Kirche
je razdeljena na Stiri dele, od kate-
rih so prvi trije priblizno enako dol-
gi, zadnji, Cetrti pa je zelo kratek,
saj obsega le petdeset tez, ki jih sku-
Sa avtor formulirati vsako v enem
stavku in jedrnato povzemajo pred-
hodno vsebino. Prav na koncu je
Se nekaj dopolnilnega materiala.

V prvih treh delih skusa Ebertz
pokazati na medsebojno poveza-
nost celotne problematike tudi ta-
ko, da na to posreceno opozori zZe
z naslovi teh delov, ki posebej zgo-
vorno zvenijo v nemskem izvirni-
ku: Umbriiche, Abbriiche, Aufbrii-
che.

Prvi del podnaslovi avtor z Me-
gatrendi in njihove moznosti. Nato
nasteje osem trendov, ki se kazejo
v razvoju sodobne druzbe, jih po-
drobno obdela in pri vsakem tudi
pokaze, v ¢em vidi, da v prihodno-
sti odpirajo Cerkvi nove moznosti.
Avtor opozarja, da je treba racu-
nati z dokon¢nim koncem dobe, ko
je bila celotna druzba moc¢no za-
znamovana z vero in verskimi vre-
dnotami. V sedaj obstojeci ekumen-
ski razli¢nosti avtor vidi nove moz-
nosti za vecje zblizanje med cer-
kvami in priloznost za skupni na-
stop v druzbi. V izginjanju integra-
tivne moci cerkvenostno posredo-
vane religije se ponuja moznost, da
Cerkev ponovno premisli, kako se
sama predstavlja ljudem in to svo-
jo dejavnost prilagodi sedanjim
druzbenim razmeram. Predlaga tu-
di nacine spreminjanja dosedanje
socialne vloge Cerkve, pri ¢emer
mora biti poudarek na avtentic-
nosti. To bo Cerkev lahko dosegla
s prisotnostjo na novih podrocjih
clovekovega zivljenja, z aktivnim
oblikovanjem javnega mnenja ci-
vilne druzbe, s pozitivnim odgo-
vorom na c¢lovekovo potrebo po
vedji izbiri, s komunikativnim ob-
likovanjem obcestvenega Zivljenja,
z obzirnim pristopom do verskih
iskalcev in s prilagoditvijo svojega
obredja novim obc¢utjem sodobne-
ga cloveka.

V drugem delu, ki opisuje pet
razlicnih vzrokov, zakaj sodobni
¢lovek prekine povezanost z vero,
avtor presenetljivo mo¢no postav-
lja pod vprasaj dosedanjo cerkve-
no naslonitev na krajevno Zupnij-
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sko obcestvo. Teritorialni princip
se mu zdi v nasprotju z obcutjem in
ravnanjem sodobnega ¢loveka. Ta
ima danes na voljo namre¢ mnogo
vec podrocij, v katerih se zZivljenjs-
ko uresnicuje, kot mu jih nudi pros-
tor ene same Zupnije, saj ti prostori
tudi teritorialno niso ve¢ omejeni
zgolj na meje domace Zupnije. Dru-
gi vzrok kritike teritorialnega prin-
cipa obstoji v razsirjenem social-
nem prostoru sodobnikovega ure-
sni¢evanja. Nadaljnji razlogi za av-
torjevo skepso do dosedanjega
pojmovanja zZupnije so v sedanjem
preobremenjevanju redno zapo-
slenih in prostovoljcev po Zupnijah;
v premajhnem upostevanju clo-
veske razliénosti; v izkljucevanju
nekaterih oziroma v omejevanju
zgolj na nekatere ljudi, pa tudi v
omejevanju razliénih c¢loveskih
okusov na dolo¢ne socialne kate-
gorije.

Ob tem avtor podrobno opise
razli¢en pristop ljudi do neposred-
nega okolja - miljeja. To ga prive-
de do razlikovanja med seboj raz-
liénih miljejev: tako ralikuje har-
moni¢ni od nivojskega miljeja, ta
dva pa zopet od integrativnega,
sprostitvenega in samouresniceval-
nega. Clovek se glede na svoje na-
vade in okus bolje pocuti v prav
dolo¢enem okolju in se po drugi

strani sebi neljubega okolja raje
izogiba. To pa po avtorjevem mne-
nju veliko moc¢neje vpliva na ver-
sko prakso vernikov, kot si obica-
jno mislimo.

V tretjem delu Ebertz predstavi
deset opcij, ki po njegovem mne-
nju omogocajo ponoven razcvet ali
nov zacetek v Cerkvi. Take opcije
so: uresnicitev in povezovanje ini-
ciativ, ki so blizu socialnim in ziv-
ljenjskim pogojem ljudi; soocenje z
odpori in preseganje le-teh; post-
avitev prioritet, ciljev in dolocitev
virov; upostevanje izkusenj naslov-
ljencev in njihovih Zivljenjskih raz-
mer; upostevanje okolja, v kate-
rem naslovljenci Zivijo; pridobivan-
je, motiviranje, vklju¢evanje v delo
in usposabljanje duhovno zahtev-
nejsih ljudi in novih prostovoljcev;
povezovanje na vseh ravneh in iz-
kori§¢anje vseh moznosti, ki jih da-
jejo krajevni mediji.

Kot Ze rec¢eno, avtor na koncu
knjige v poglavju z naslovom Cer-
kev ima mozZnosti v petdesetih
kratkih eno- ali dve-vrsti¢nih tezah
povzame, kje vse ima Cerkev gle-
de na obstojece vire nove moz-
nosti za prilagoditev novim druz-
benim razmeram in s tem moznosti
za ponoven razcvet verskega Ziv-
ljenja.

Peter Kvaternik
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Ombretta Fumagalli Carulli, 1/
governo universale della Chiesa e i
diritti della persona, Con cinque
Lezioni magistrali di: Giovanni
Battista Re, Crescenzio Sepe, Ma-
rio Francesco Pompedda, Jean-
Louis Tauran, Julidn Herranz, Vita
e Pensiero, Milano 2003, 399 str.,
ISBN 88-343-0977-4

Ombretta Fumagalli Carulli je
porocena in mati dveh otrok. Po
Studiju kanonskega prava na Ka-
toliski univerzi Sacro Cuore v Mi-
lanu je gospa Carullijeva postala
predstojnica katedre za kanonsko
in civilno pravo na pravni fakulteti
v Ferrari in v Milanu. V akadem-
skem letu 2001-2002 je na Kato-
liski univerzi Sacro Cuore v Mila-
nu predavala izbrana poglavja iz
ustavnega prava Katoliske cerkve.
Na podlagi teh predavanj je nasta-
la knjiga z naslovom: Vrhovna
cerkvena oblast in ¢lovekove pra-
vice.

Avtorica je prepric¢ana, da so
danes zelo aktualna vprasanja o
papezevem primatu, o Zenskem du-
hovnistvu, o celibatu in o ponovni
poroki locenih vernikov. Na ta
vprasanja bodo morali v prihod-
nosti tudi Skofje poiskati nove od-
govore. Nekateri namigujejo, da bi
lahko ta vprasanja pomenila zace-
tek novega vesoljnega cerkvenega
zbora. Papez Janez Pavel 11 je leta
1985 sklical skofovsko sinodo, ki je
na svojem splo$nem izrednem zbo-
rovanju Ze zacela z nacrtovanjem
3. vatikanskega koncila. Ob 40.
obletnici 2. vatikanskega koncila
so leta 2002 brazilski in japonski

Skofje ponovno izrazili Zeljo, da
svet potrebuje nov vesoljni cerkve-
ni zbor.

Profesorica Carullijeva si je za-
dala zelo pomembno nalogo. Ob-
delati je hotela klju¢na vpraSanja
hirerarhi¢ne ureditve Cerkve, Se
posebej ustroj vrhovne cerkvene
oblasti. Polozaj rimskega papeza in
Skofovskega zbora je tema, ki ved-
no pritegne bralce.

Carullijeva je svojo knjigo raz-
delila v §tiri poglavja. V prvem
poglavju se dotakne Cerkve in nje-
nega prava, v drugem poglavju ob-
ravnava ustavno ureditev Cerkve,
v tretjem poglavju spregovori o
zakramentih in v ¢etrtem poglavju
o dialogu s svetom.

V prvem poglavju (5-94) avtori-
ca spregovori o zelo aktualnih te-
mah: zakaj pravo, od starega k no-
vemu Zakoniku, razlaga zakona,
obicaji in kanoni¢na pravsnost. Gre
za splosne dolocbe kanonskega
prava. Avtorica ne ponuja nobe-
nih novih ugotovitev, ampak z iz-
redno svezZino opisuje najbolj osnov-
ne kanonske norme.

V drugem poglavju (95-165) pri-
tegneta pozornost predvsem dva
naslova: o laikih in o cerkveni ob-
lasti. Med laiki imajo posebno
mesto zakonci. Njihov privilegiran
prostor, kjer so Kristusove price, je
druzina, hkrati pa so tesni sodelav-
ci posvecenih oseb. Sposobni in pri-
merni laiki lahko v skladu s ka-
nonskim pravom izvrSujejo po-
membne cerkvene sluzbe: sluzbo
sodnika, sodnika zaslisevalca, bra-
nilca vezi, maSnega pomocnika,
bralca, razlagalca bozje besede in
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pevca. Ce imajo znanje, izkusenost
in ugled, lahko postanejo tudi du-
hovnikovi izvedenci in svetovalci.
Ob velikem pomanjkanju posve-
¢enih pastoralnih delavcev pa lah-
ko vodijo liturgi¢ne molitve in so
izredni delivcei krsta ali evharistije.
Imajo pa pravico, da kot strokov-
njaki v svetih znanostih tudi pre-
davajo na cerkvenih univerzah, fa-
kultetah in institutih verskih ved.

Ko opisuje Carullijeva cerkve-
no oblast, odpre nekatera pomemb-
na vprasanja v zvezi s papezevim
primatom. Najprej se sprasuje, kdaj
lahko ugasne papezZeva oblast. Za-
konik predvidi samo smrt, odpoved
in javno krivoverstvo. Kljub temu
se Carullijevi zdi, da Zakonik ne
iz¢rpa vseh primerov. Prav tako se
avtorica sprasuje, kaj pomeni §ko-
fovsko posvecenje za papeza. Ve-
mo, da so bili v zgodovini tudi pa-
pezi, ki nekaj ¢asa niso bili $kofje
(Gregor Veliki, Gregor VII., Ha-
drijan V.). Papez Pavel VI pa je
celo zapisal (Romano Pontifici eli-
gendo, 1975), da je za papeza lah-
ko izvoljen vsak, ki je krS¢en mo-
$ki. V prihodnosti bo prav zaradi
mocnega vpliva drugih kr§¢anskih
Cerkva pomembno razmisliti in v
duhu ekumenizma ponovno spre-
govoriti 0 papezevem primatu.

V tretjem poglavju (173-233)
Carullijeva obravnava zakrament
zakona. Dotakne se problema psi-
hi¢ne nezrelosti, »konsumacije«,
izkljucitve blagra zakoncev in zmo-
te, ki odlocilno vpliva na voljo. Da-
nes je pri zaro¢encih velik problem
nevednost, zmota in pomanjkanje
vere. V zakljuc¢ku spregovori Ca-

rullijeva $e o nerazveznosti, ki jo
papez Janez Pavel II. brani kljub
vse prevec pogostim locitvam za-
kona.

Zadnje, to je cetrto poglavje
(241-305), nosi naslov Cerkev in
svet. Avtorica spregovori o raz-
merju med drzavo in Cerkvijo, o
vlogi Apostolskega sedeza kot
subjekta mednarodnega prava, o
navzocnosti Katoliske cerkve v
OZN in o verski svobodi. Gre za
vprasanja kanonskega in mednar-
odnega prava. Katoliska cerkev
ima danes diplomatske odnose s
187 drzavami. Zakonik cerkvene-
ga prava pa je preveden v 17 sve-
tovnih jezikov, med njimi tudi v
japonski, vietnamski, korejski in
indonezijski.

Avtorica spregovori tudi o »pra-
viéni vojni, ki se je v primeru voj-
ne v Bosni spremenila v »humani-
tarno vojnok, da bi se zacutile te-
meljne ¢lovekove pravice. Cetrto
poglavje zakljuc¢i z besedami pa-
peza Janeza Pavla II, da nobena
vojna ne more nikoli postati »sve-
ta«. Vedno je potrebno iskati na-
¢in, da se brez vojne razorozi tiste-
ga, ki hoce ubijati in ogrozati ¢lo-
vekove pravice.

V okviru predavanj, ki jih je
imela prof. Carullijeva v akadem-
skem letu 2001-2002, so nastopili
tudi nekateri gostje. Carullijeva je
k sodelovanju povabila voditelje
kongregacij in drugih pomembnih
cerkvenih ustanov. Njihova preda-
vanja so zbrana v drugem delu
knjige.

Kardinal Giovanni Battista Re,
prefekt Kongregacije za Skofe je
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predaval o papezevem primatu in
o zbornosti §kofov. Misel, ki jo je
zelo podcrtal je, da Cerkev ni po-
stavljena samo od ljudi, ampak
tudi od Boga. Zato ni demokratic¢-
na ustanova na nacin, kot ga po-
znamo iz vsakdanjega Zivljenja.
Oblast v Cerkvi ni dana samo lju-
dem. Ker je Cerkev boZja ustano-
va, ima svoj izvor v Bogu. V tej
perspektivi lahko vidimo papezev
primat. Papez in $kofje so kakor
dve. Za hojo ni dovolj ena sama
noga, ampak sta potrebni dve nogi.
Zato izvrSuje papez svojo vrhovno
oblast v tesni povezanosti s §kofi z
vsega sveta.

Kardinal Crescenzio Sepe, pre-
fekt Kongregacije za evangeliza-
cijo narodov, je predaval o med-
verskem dialogu. Skrb za medver-
ski dialog spada v misijonsko po-
slanstvo Cerkve. Od katoli¢anov in
od pripadnikov drugih kr§¢anskih
cerkva se ne pricakuje ve¢ naiv-
nosti in pretirane kritike, ampak
velika mera prisr¢nosti in priprav-
ljenosti za dialog. Danasnji cas
zahteva oznanjevanje Kristusa v
razmerah verskega pluralizma, ko
se $e mocneje zastavlja vpraSa-
nje,kako ostati zvest evangeliju, ka-
ko naj danasnjega c¢loveka nago-
vorimo za svetost in kako naj da-
nes spregovorimo o milosti in o za-
kramentih.

Kardinal Mario Francesco Pom-
pedda, perfekt vrhovnega sodisca
apostolske signature, je v svojem

predavanju spregovoril o cerkve-
nem sodstvu. Izpostavil je tri ka-
none cerkvenega prava, ki zago-
tavljajo pravicnost v Cerkvi. Kan.
221: Zakonik daje vernikom pra-
vico, da se branijo pred cerkvenim
sodis¢em; kan. 1620, to¢. 7: sodbe
so ni¢ne, ¢e se strankam odkloni
pravica obrambe in kan. 1317: sto-
rilec kaznivega dejanja se kaznuje
samo toliko, kolikor je potrebno za
ustrezno zagotovitev cerkvene di-
scipline. Apostolska signatura ima
kon¢no zelo velike naloge v cer-
kvenem sodstvu. ReSuje pritozbe,
ugovore in spore. Nadzira in pospe-
Suje delo cerkvenih sodis¢.

Nastopila sta e dva nadskofa:
Jean-Louis Tauran in Julidn Her-
ranz. V svojem predavanju o vlogi
Svetega sedeza v mednarodnih
ustanovah je nadskof Jean Louis
Tauran poudaril, da nasilje, strah,
$koda, razli¢nost in smrt nimajo
zadnje besede v svetu. In naloga
Svetega sedeza je, da s svojo pri-
sotnostjo v mednarodnih ustano-
vah vedno znova spregovori o upa-
nju in o Zivljenju. Z Bozjo pomocjo
lahko ¢lovek zelo spremeni podo-
bo sveta. O tem, zakaj je danes
koristno pravo, pa je spregovoril
nadskof Julian Herranz, predsed-
nik papeskega sveta za razlago
zakonskih besedil. To vprasanje
bo vedno aktualno, tudi za tretje ti-
socletje.

Stanislav Slatinek
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Roman Globokar, Verantwor-
tung fiir alles, was lebt. Von Albert
Schweitzer und Hans Jonas zu einer
theologischen Ethik des Lebens, Edi-
trice Pontificia Universita Gre-
goriana, Roma 2002, 602 str.,
ISBN 88-7652-945-4

Delo Verantwortung fiir alles,
was lebt. Von Albert Schweitzer
und Hans Jonas zu einer theologi-
schen Ethik des Lebens (Odgovor-
nost za vse, kar Zivi. Od Alberta
Schweitzerja in Hansa Jonasa do
teoloske etike Zivljenja) je za tisk
prirejena doktorska disertacija, ki
jo je Roman Globokar zagovarjal
decembra leta 2001 na Papeski uni-
verzi Gregoriana v Rimu, in je iz-
Sla v zbirki tez te univerze (Tesi
Gregoriana, Serie theologia). Av-
tor se je téme etike zivljenja (bioe-
tike) lotil z vidika dveh nenavadno
podobnih in hkrati tudi razli¢nih
avtorjev dvajsetega stoletja, Alber-
ta Schweitzerja in Hansa Jonasa.
Oba sta se zavzemala za to, da bi v
(filozofski) etiki prislo do radikal-
nega obrata v pojmovanju in ob-
ravnavi Zivljenja oziroma Zzivih
bitij. Albert Schweitzer, zagovor-
nik tako imenovanega biocentriz-
ma (vsako Zzivljenje je vredno Ziv-
ljenja in ga je treba spostovati), ni
nikoli nameraval ustvariti kake
posebne filozofske etike, pac¢ pa so
ga v gorece zanimanje za ta vpra-
Sanja potegnile silnice dogajanja
na meji med druzbo, politiko in ob-
lastjo, produkcija unic¢evalnih sred-
stev in vojn. Vrednotenje Zivljenja
pri njem izraZa njegov upor proti

jo zacele napovedovati druzbene
krize dvajsetega stoletja. Ce je pri
Schweitzerju mogoce zlahka za-
znati njegovo teolosko ozadje, je
pri Hansu Jonasu, ravno tako za-
vzetem branitelju Zivljenja, in sicer
zaradi prihodnosti ¢lovestva, ¢utiti
razocaranje nad tem, da filozofski
in teoloski eti¢ni koncepti niso bili
kos spremembam, ki jih je napove-
dovala kriza druzbe, politike in
oblasti.

Z metodoloskega vidika je raz-
iskava Romana Globokarja tako
oblikovno kot tudi vsebinsko velik
dosezek. Oba avtorja je obravna-
val z ozirom na njun vpliv na etic-
no refleksijo dvajsetega stoletja,
predvsem pa z vidika njunega mo-
rebitnega vpliva na teoreti¢no de-
lo na teoloskem podrocju, toda na
drugi strani je v raziskavi natanc-
no analiziral njuni delovni metodi.

Naj na kratko predstavim struk-
turo dela. Poleg kratkega predgo-
vora in Uvoda (7-10) na zacetku
ter seznama kratic, obseznega se-
znama virov in literature (569-587)
in imenskega seznama je delo raz-
deljeno na tri dele oziroma na de-
vet poglavij. Prvi del (stiri poglav-
ja) govori o Albertu Schweitzerju.
V prvem poglavju (13-61) pred-
stavi Schweitzerjeve biografske in
teoloske okvirje, njegovo mnogo-
vrstno dejavnost, zlasti njegovo
zanimanje za Sveto pismo, in nje-
govo izvirnost. V drugem poglavju
(63-114) potem analizira kulturn-
ozgodovinske okolis¢ine in okvir
Schweitzerjevega delovanja. V tre-
tjem poglavju (115-171) obravnava
svetovnonazorska vprasanja, in si-
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cer tako, da ne pokaze le na tedaj
tipicne novodobne dileme v teolo-
giji in antropologiji, ampak tudi na
pomen prenove samih temeljev
misljenja, spoznanja in miselnih
vzorcev. V Cetrtem poglavju (173-
234) potem analizira Scweitzerje-
vo etiko (spostovanje zivljenja). V
drugem delu v podobnem zapored-
ju predstavi Hansa Jonasa. Naj-
prej predstavi njegov biografski
okvir (237-252). V Sestem poglav-
ju (253-341) predstavi Jonasovo
filozofsko biologijo, in sicer najpre;j
kot poskus premostitve novodob-
nih dualizmov, potem pa tudi kot
osnovo njegove filozofije organiz-
ma in filozofske antropologije. V
sedmem poglavju govori o Jonaso-
vih svetovnonazorskih okvirih, o
njegovem soocenju z redukcion-
izmi vseh vrst ter za Jonasa tako
znacilno »abstinenco« misli na Bo-
ga v eti¢ni refleksiji. V osmem po-
glavju (401-510) pa predstavi Jo-
nasovo etiko kot odgovornost za
prihodnje Zivljenje. V tretjem delu
oziroma v zadnjem poglavju (513-
565) avtor povzame Vv treh stop-
njah tiste vidike brezpogojnega spo-
Stovanja zivljenja (Schweitzer) in
etike odgovornosti (Jonas), ki so
aktualni v danas$njih dilemah etike
Zivljenja.

Roman Globokar si je v Uvodu
postavil visok cilj: detajlno raziska-
ti miselne strukture in ozadje etic-
nih teorij obeh avtorjev ter ugoto-
viti dejanske vplive njunega celot-
nega misljenja na (katolisko) teo-
losko etiko. Ocitno je, da je v nju-
nih miselnih strukturah zaznal toli-
ko sledi »globinskega« teoloskega

miSljenja, da je lahko zaslutil so-
rodnost razmisljanja, ¢eprav si je
na primer Hans Jonas prizadeval
dokazati, da etika lahko shodi brez
teoloske refleksije. Jonas je bil glo-
boko razoc¢aran nad miselnimi tok-
ovi v krScanstvu devetnajstega in
prve polovice dvajsetega stoletja
in se zato neposredno ni mogel
navdihovati pri teoloSkem misel-
nem vzorcu. Toda na drugi strani
je bil njegov protest oziroma kriti-
ka prevladujocih podob o Bogu in
prevladujocih moralnih vzorcev iz-
viren in v bistvu nujen dejavnik raz-
voja v smeri »asketske kulture«.
Globoko pod povr§jem je v njem
tekla »teoloska reka«. Avtor po-
udari, da ne gre za analizo »suhih
eti¢nih teorij, ampak za dve zelo za-
nimivi osebnosti, ki sta svoje ustvar-
janje v etiki razumeli kot Zivljenjs-
ki poklic« (513). Osrednje vprasa-
nje seveda ni le v tem, ¢e lahko
nujna omejitev ¢loveskih interesov
prispeva k resnicnemu napredku -
to danes izraza ideja o tako imeno-
vanem trajnem razvoju - , pac¢ pa
v tem, da biocentri¢na etika ¢love-
kovega ali ¢loveskega (moralne-
ga) napredka ne razume kot vecje
blaginje ljudi. S tega zornega kota
lahko priznanje subjektivitete Ziv-
ljenja, vrednosti vsakega posamic-
nega zivega bitja, zlasti tudi oblik
Zivljenja zunaj ¢loveskega podroc¢-
ja, izrazi pristen napredek, ker to
pomeni nujno omejevanje ¢lovkovi
‘pravic’. V bistvu seveda ne gre za
omejevanje pravic, pa¢ pa za po-
imenovanje samounicevalskega
znacaja sedanjega enostranskega
razvoja, ki ga je treba nujno brati
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tudi v smeri mistike (Schweitzer)
oziroma asketske kulture (Jonas).
Pojem zivljenja je meta-pojem, ki
navdihuje filozofijo, teologijo in na-
ravoslovne znanosti. Vse znanosti
skupaj zivljenja ne morejo pojasniti.

Globokarjeva disertacija ni le
metodolosko dovrseno delo, pac pa
tudi zelo zrela ocena sodobnih di-
lem na teoreti¢nem podrocju etike
7ivljenja. Zeleti je, da bi to delo -
ali vsaj neka oblika tega dela - iz-
Slo tudi v slovenskem jeziku. Dej-
stvo je, da nimamo temeljnih $tudij

s tega podrocja in da se zato hoce$
noce§ ukvarjamo s standardnimi
problemi, kot da bi bili vedno novi.
Medtem pa tudi Globokarjevo de-
lo nakazuje, da Ze groba ocena di-
lem v etiki Zivljenja govori o izred-
no hitro se razvijajo¢em podrocju,
na katerem sodelujejo skoraj vse
znanosti. Tako lahko bralec po-
sredno ugotavlja, kako pomembno
je sodelovanje, skupno iskanje res-
nice, pa tudi kako dale¢ je $e do
tega.

Anton Mlinar
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Diskusijski prispevek (1.21) UDK 22/28 »313« (497.4)

Joze Krasovec

Smernice razvoja teologije v naslednjih letih

V vlogi nacionalnega koordinatorja za podrocje teologije sem lansko
leto dobil narocilo od MSZS, Sektor znanost, da pripravim smernice raz-
voja teologije vsaj za naslednjih pet let. Za druga podrocja so tak$ne
smernice Ze obstajale, za teologijo pa jih je bilo treba sestaviti na novo.
Pri pripravi smernic so s predlogi sodelovali nekateri kolegi.

Clovekov uravnoveseni odnos do osnovne in presezne stvarnosti in iz
tega izvirajoce kulturno pogojene oblike religije so najbolj ociten pecat
¢loveka od vsega zacetka njegovega obstoja. V tem je razlog tradicional-
nega zavezniStva med religijo in umetnostjo, znanostjo in umetnostjo, filo-
zofijo in teologijo, drzavo in religioznimi ustanovami. To zavezniStvo se
vzpostavlja samodejno, uc¢inki tega zavezniStva pa so v totalitarnih druz-
bah delezni nerazumevanja in nasprotovanja, v demokrati¢nih druzbah pa
naklonjene pozornosti. V Sloveniji smo glede mesta in vloge teologije v
nasi druzbi v obdobju tranzicije presli iz faze nasprotovanja in zaviranja v
obdobje normalizacije in enakopravnega sodelovanja na vseh podrocjih
znanosti. Tako se polagoma celotna slovenska znanost vkljucuje v med-
narodne tokove in strukture, v katerih ima teologija svoje ustrezno mesto,
glavne dobrine teoloskih in religioloskih ved pa postajajo potreben del
slovenskega osnovnega in visoko$olskega izobrazevanja.

Dosedanje znanstveno raziskovalno delo v okviru Teoloske fakul-
tete UL in SAZU je primerna osnova za kriti¢éno presojo dela doseda-
njih programskih skupin in projektov in za veder pogled v prihodnost.
Tako lahko pridemo do predloga, za katere tematske vsebine smemo
pricakovati sofinanciranje javne sluzbe in kaks$en naj bo odstotek fi-
nanciranja programskih oziroma projektnih skupin.

1. Dosedanje projektno in programsko raziskovalno delo

Teoloska fakulteta je pri nas edina znanstvena ustanova, ki teoloske
vsebine raziskuje nacrtno in dolgoro¢no. Toda za to ustanovo je znacil-
no, da ne pokriva samo teologije v strogem pomenu besede, temvec
tudi Stevilna druga podroc¢ja humanistike: zgodovino, filozofijo, psi-
hologijo, sociologijo, pedagogiko. Naslovi dosedanjih projektov in pro-
gramov, ki jih je sofinanciralo MZT oziroma MSZS, nazorno odrazajo
obseg vsebin in tematskih sklopov na podro¢ju humanistike: Prevod Bib-



196 Bogoslovni vestnik 64 (2004) 1

lije; Vloga slovenske neosholasti¢ne filozofije v evropskih tokovih; Pri-
prava leksikona v slovens¢ini o govorniStvu in komunikaciji; Primerjalna
vrednost in pomen religij; Priprava nekaterih segmentov padagosko-
religijskega delovanja Katoliske cerkve; Priprava izvirnega priro¢nika
za vsa podrocja sistemati¢ne teologije; Katoliska Cerkev in civilna druz-
ba; Dejavnost ljubljanskega $kofa Tomaza Hrena; Nagrada, kazen in
odpuscéanje; Apostolska dela - zgodovina prve Cerkve; Demokracija -
solstvo - pedagogika: novi modeli v obveznem izobrazevanju; Clovek-
ove pravice in svetovna verstva; Cerkev kot dejavnik moralne zavesti v
slovenski druzbi; Literarna kritika spokornih molitev in daritev; Cerkev
in drzava na Slovenskem od srede 19. stoletja do druge svetovne vojne;
Eti¢na in religijska vprasanja v srednjih Solah; Religija in nasilje. Od
leta 1998 do poletja 2003 MSZS sofinancira dve programski skupini v
okviru Teoloske fakultete: Krivda in sprava (odgovorni nosilec Joze
Krasovec); Idejni in vodstveni tokovi na Slovenskem neko¢ in danes
(odgovorni nosilec Janez Juhant). Konec leta 2003 sta bili za pet let
sprejeti v financiranje dve novi programski skupini: Zgodovina oblik v
judovsko krs¢anskih virih in tradiciji (odgovorni nosilec Joze Krasovec);
Eti¢no-religiozni temelji in perspektive druzbe (odgovorni nosilec Janez
Juhant po predlogu NZRS, da se v eno skupino zdruzita ta in tista, ki jo
je prijavil Stanko Gerjolj, Religiologija v kontekstu sodobne edukacije).

2. Smernice razvoja teologije v naslednjih petih letih

Dosedanje projektno in programsko raziskovalno delo je le delno
zapolnilo vrzel na prej nastetih podro¢jih. Odpirajo pa se nove naloge.
Pri odlo¢anju za nove programske in projektne skupine moramo torej
toliko bolj pretehtati, katere tematske vsebine so za Slovenijo najvecje-
ga in katere so drugotnega pomena. Vklju¢evanje Slovenije v EU po-
vecuje moznosti za vkljucevanje teologov v mednarodno raziskovalno
sfero. V skladu z znanstveno raziskovalno bilanco v razvitih drzavah
moramo skrbeti za dolgoro¢no raziskovalno strategijo v razmerju do
postavk naSega bivanja in virov evropske ter slovenske kulture. To v
prvi vrsti pomeni, da so osnovne (bazi¢ne) raziskave neprimerno po-
membnejse kakor aplikativne. Na podro¢ju teologije potrebujemo raz-
iskave, ki bodo trajnega pomena in predpostavljajo pretezno uporabo
bazi¢nega raziskovalnega pristopa:

2.1 Zgodovina oblik v judovsko-krS¢anskih virih in tradiciji
Zgodovina oblik je najbolj univerzalni vidik raziskovanja primarnih

virov evropske humanistike. V razvitih drzavah zahodne Evrope ima
kritiéno raziskovanje oblik Ze tako dolgo tradicijo, da je zaznamovalo
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smer raziskovanja teh virov po vsem svetu. V Sloveniji je doslej bilo le
malo striktno znanstvenega raziskovanja na tem podro¢ju. V nasled-
njih petih letih bi Zeleli tudi pri nas zapolniti to vrzel vsaj na nekaterih
podrocjih kot so biblicistika, patristika, liturgika, duhovna in sistematic-
na teologija. Na podrocju sistemati¢ne teologije bo poudarek na raz-
iskovanju virov teologije o Troedinem Bogu v ozracju globalizacije in
postmoderne. Izrazne oblike razmerja med tremi Bozjimi osebami in
analognega odnosa med Bogom in ljudmi lahko obogatijo dialog s se-
danjim svetom. Raziskovalci bodo kriti¢no soo¢ili trinitari¢no izrocilo
vzhoda in zahoda v razmerju do miselnih tokov pri nas tako z vidika
splosnosti kot specificnosti njegovih izraznih oblik.

Posebno obsezna in zahtevna je priprava raziskovanja zgodovine ob-
lik svetopisemskih osebnih in zemljepisnih imen, 3550 po Stevilu. Raz-
iskovanje bo potekalo v okviru okoli sto najpomembnejs$ih prevodov
Svetega pisma v vecini evropskih jezikov. Poleg prevodov Svetega pisma,
ki so najpomembnej$a osnova za razvoj vsakega od evropskih jezikov in
literature, je predvideno raziskovanje oblik v nekaterih drugih starih
virih, kot so dela Jozefa Flavija, Filona Aleksandrijskega, $tevilnih cer-
kvenih ocetov, klasi¢ni viri srednjega veka, renesanse in novejSega ob-
dobja. Zgodovine oblik svetopisemskih imen je §e popolnoma neraziska-
no podrocje v svetovnem merilu, na$ nacrt pa vkljucuje tudi tuje sode-
lavce, predvsem v Evropi. Tak$no raziskovanje je najzahtevnejse ka-
tegorije, ker predpostavlja tekstnokriti¢ni pristop na temelju razpoloz-
ljivih starih in novejsih virov ter tekstnokriti¢ne izdaje ohranjenih virov.

Namen te mednarodne raziskave v okviru slovenskih akademskih
ustanov, predvsem Teoloske in Filozofske fakultete ter Instituta za slo-
venski jezik na ZRC, je predstavitev organske rasti oblik svetopisem-
skih imen od izvirnika do dana$njega stanja evropskih jezikov v obliki
razprav in monografij o posameznih vprasanjih izvora, etimologije,
semantike, literarnega in splo$nega pomena imen, primerjalnih konkor-
danc, slovarjev in leksikonov. Poseben poudarek bo na primerjalni
raziskavi zgodovine svetopisemskih imen na temelju vseh pomembnej-
Sih slovenskih prevodov Svetega pisma. Lingvisticno raziskovanje
zgodovine oblik svetopisemskih imen seveda omogoca tudi vkljuce-
vanje kulturoloskih in socioloskih raziskav glede pomena teh imen v
zavesti sodobnega c¢loveka. Globalni nacrt raziskav predvideva pove-
zovanje zgodovinskega razvoja oblik in sodobne percepcije teh oblik v
razli¢nih segmentih sodobne slovenske in evropske druzbe.

2.2 Religijski viri vrednostnih predstav v globalnem svetu

Religijski pojav sodi v sklop antropoloskih, socioloskih in kulturo-
loskih stalnic ¢loveske vrste, zato ¢loveka ni mogoce razumeti brez
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razumevanja religijskega pojava. Teoloski razmislek tega pojava je na
podrocju verstev utemeljen in potreben iz vec razlogov. Za vsako ver-
stvo je pomembno, da se zaveda lastne samopodobe in jo presoja v lu-
¢i kriticnega razuma in racionalnosti drugih verstev. S tem se usposab-
lja za dialo$ka razmerja in sozitje. Ob zavestni samopodobi in njenem
stalnem negovanju ni v nevarnosti identiteta posameznega verstva.
Kriti¢no raziskovanje v dialogu odkriva skupno jedro vseh in skrite po-
tenciale posameznih verstev; tako se vkljucujejo v $irSe druzbene toko-
ve. Dobre resitve za ¢loveka in druzbo bomo nasli ob dialoSkem sode-
lovanju teoloskega, humanisti¢nega in druzboslovnega raziskovanja. V
slovenskem prostoru, ki je idejno in versko pluralen, vendar bistveno
zaznamovan s »katolisko kulturo«, je teolosko-religijsko raziskovanje
dragocen dejavnik v razumevanju naSe lastne preteklosti in identitete
v sodobnih miselnih tokovih. Vklju¢evanje v Evropo pomeni tudi vklju-
¢evanje v veliki svet, ki so ga bistveno zaznamovale tri velike veje kr$¢an-
stva: katoli§tvo, protestantizem in pravoslavje. Od vedno je v Evropi
navzoce tudi judovstvo, danes pa islam in v manj$em Stevilu vzhodna ver-
stva ter novodobni religijski pojavi. Podoba zdruzene Evrope je v veliki
meri odvisna od dialoske dejavnosti verstev, ki skrbijo za duhovno,
simbolno in smiselno matrico.

Predvideni vidiki programskega raziskovanja na podrocju religio-
logije, religijske pedagogike in cerkvenega pravo so: raziskovanje (in
aplikacija raziskav) razli¢énih duhovnih sil naroda in kulture v pretek-
losti na temelju ustreznih virov, komunikacija v sedanjosti in vizija pri-
hodnosti; ekumenski in medverski dialog kot posebno cenjeno poslan-
stva Teoloske fakultete zlasti v odnosu do protestantizma na Sloven-
skem in do pravoslavja in islama jugovzhodne Evrope; raziskovanje
sodobne verbalne in neverbalne govorice (estetike in umetnosti) ter
njunega duhovnega sporocila, tudi prek medijev; ugotavljanje, katere
edukacijske vzorce izbirajo ali oblikujejo na Slovenskem t. i. katoliske
ali/in druge koncesijske vzgojno-izobrazevalne ustanove. Med religij-
ske vire med drugim spada pravni red posameznih verstev. V nasih
razmerah je posebno pomembno raziskovanje notranjega razmerja med
civilnim in cerkvenim pravom, vprasanje ¢lovekovih pravic in vplivi
nekrsc¢anskih pravnih sistemov, npr. islama.

2.3 Viri krs¢anske etike in kr§¢anski miselni tokovi

Sodobna znanstvena smer splo$ne etike in posebej bioetike odpira
temeljna filozofska in teoloska vprasanja. Samo interdisciplinarni pri-
stop k obravnavanju eti¢nih vprasanj lahko zadovoljivo najde odgovo-
re na dileme, pred katerimi se je znaslo ¢lovestvo. Sodobna kr$¢anska
etika vstopa v odprt dialog z dosezki sodobnih naravoslovnih znanosti.
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Upati je, da bo v prihodnje tudi v Sloveniji dovolj zanimanja za po-
globljeno raziskovanje temeljnih vprasanj, ki zadevajo etiko v multi-
kulturnem in medreligioznem dialogu in posebej bioetiko. Aktualnost
t. i. svetovnega etosa v iskanju eti¢nega minimuma ne glede na raz-
licne verske postavke je poseben izziv za slovenski prostor, ki postaja
vse bolj vrednostno pluralen. Toliko bolj je potrebno prihodnji razvoj
krscanske etike videti v kontekstu zblizevanja evropskih tradicij in
med njimi vzpostaviti nove oblike dialoga. Etike ni mogoce razvijati
brez upostevanja judovskih in grskih religioznih postavk, rimskega
pravnega reda in kritiénega premisleka novoveskih miselnih in du-
hovnih tokov. Kot soustvarjalci smo na zacetku tretjega tisocletja
poklicani, da z ustrezno znanstveno refleksijo vstopimo v znanstveni
komunikacijski kontekst Evrope in sveta glede vseh temeljnih vpra-
$anj, ki zadevajo etiko.

Iskanje eticnih utemeljitev postavlja nekatere primarne naloge:
vpraSanje identitete ¢lovekovega subjekta kot moskega in Zenske; ¢lo-
vekov pravni status glede na razkritje clovekovega genoma; vprasanje
ponovne opredelitve pojma osebe in narave; svoboda in odgovornost;
odnos do okolja in vprasanje solidarnega sobivanja razli¢nih kultur in
religij v skupnem druzbenem prostoru. Proucevanje sodobnih komuni-
kacijskih sredstev in njihov vpliv na zavest posameznika in SirSe skupno-
sti je eno izmed osrednjih podrocij raziskovanja v bliZznji prihodnosti.

3. Teme za projektne skupine

Odprtih je veliko tematskih vsebin, ki so v glavnem aplikativne
narave. Gre za tematske vsebine na podro¢jih, ki doslej $e niso bile
predmet nacrtnih raziskav. Kot stratesko pomembne tematske vsebine
za vkljucevanje Slovenije v evropske programe se kazejo interdiscipli-
narne raziskave na podroc¢ju kulturologije (drzavljanske in domovinske
edukacije) in aksiologije (verske in eti¢ne vzgoje) v obdobju obvezne-
ga izobrazevanja v primerjavi med evropskimi dezelami. To je $e zlasti
primerno za raziskovalne projekte. K projektom sodi tudi raziskovanje
iniciacij oz. nadomestnih ritualov in simbolov ter njihova vloga v druzbi
in kulturi verskega pluralizma oz. kriticnega odnosa do tradicije.
Predvidene teme za projektno raziskovanje so:

- Verska vzgoja in vzgoja za vrednote

- Iniciacija v sekularizirani druzbi

- Leksikon krs¢anske etike

- Proces demokratizacije v cerkvi in druzbi

- Krsc¢anska misel v dialogu s postmoderno filozofijo

- Misel Tomaza Akvinskega v lu¢i novih interpretacij - posledice
za kr§¢ansko misel
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- Delovanje ljubljanskega $kofa J. K. Herbersteina in njegovega
mesta v §irSem pojavu jozefinskega drzavnega cerkvenstva

- Zupnija in lokalna samouprava

- Preobrazba oblik cerkvenih struktur v skladu s pluralnostjo druz-
be

- Religijske prvine v medijih in demokratizacija druzbe

- Razvoj podobe EU v Cerkvi na Slovenskem in njen doprinos k
sprejetosti EU v slovenski druzbi

Teoloska fakulteta je na razpisu MSZS za projektne skupine konec
leta 2003 prijavila tri projektne skupine: Trinitarizacija medc¢loveskih
odnosov in druzbe (Ciril Sor¢); Leksikon krscanske etike (Ivan Stu-
hec); Analiza slovenskih pokoncilskih obrednikov in priprava novih
(Slavko Krajnc). Vse tri skupine so bile sprejete v financiranje.

3. Okvirno odstotno razmerje financiranja med programi in pro-
jekti

Narava tematskih sklopov novih programskih skupin na eni in temat-
skih vsebin novih predlaganih projektov na drugi strani narekujejo
premislek glede okvirnega odstotnega razmerja financiranja med pro-
grami in projekti. Temeljne raziskave v okviru predlaganih program-
skih skupin morajo imeti nacionalno prioriteto. Zdi se, da bi kazalo 60
do 70 % razpolozljivih sredstev nameniti za programske in 30 do 40 %
za projektne skupine. Programsko znanstveno raziskovalno delo med
drugim predpostavlja vec sredstev kakor projektno, ker je zahteva ve-
liko finan¢nih sredstev za nabavo izredno dragih virov in ustrezne zn-
anstvene literature. V okviru programskih skupin, ki izvajajo temeljne
raziskave o vecplastni vlogi virov za naso kulturo, je najbolj pravo me-
sto za mlade raziskovalce. Samo odgovorno vlaganje v temeljne raz-
iskave lahko zajam¢i vzgojo zanesljivega znanstvenega kadra in uspe-
Sen dolgorocen razvoj nase humanistiéne znanosti. Elektronske izdaje
virov obcutno olajsujejo raziskave, toda kljub temu morajo raziskovalci
imeti na voljo vire v tiskani obliki. Med drugim taks$no raziskovanje
zahteva tudi obiske arhivskih knjiznic v okviru Evrope.
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Urednistvo

Navodila sodelavcem

Urednistvo je sklenilo, da bodo v vsaki prvi $tevilki letnika obsirnej-
Sa Navodila sodelavcem, v drugih pa le kratek Impressum publikacije.

Bogoslovni vestnik je znanstvena revija z recenzijo. Je glasilo Teo-
loske fakultete Univerze v Ljubljani. Objavlja izvirne in pregledne
znanstvene Clanke in prispevke s podrocja teologije in drugih ved, ki
so sorodne teologiji in imajo zanjo normativni pomen. Dobrodosli so
zlasti ¢lanki, ki obravnavajo teologijo in teologiji sorodne vede v na-
Sem druzbenem in kulturnem prostoru. Objavlja tudi referate na znan-
stvenem srecanju, predhodne objave, strokovne ¢lanke, porocila z znan-
stvenih srecanj in tudi recenzije pomembnih del s podroc¢ja teologije.
Bogoslovni vestnik objavlja izvirne ali pregledne znanstvene ¢lanke
tudi v angleSskem, francoskem, nem$kem in italijanskem jeziku.

Rokopis, ki ga sodelavec poslje na naslov Bogoslovnega vestnika, je
besedilo, ki isto¢asno ali prej ni bilo poslano na noben drug naslov in
bo v njem objavljeno prvi¢. Priporocljivo je, da sodelavec to izrecno po-
trdi oziroma da pove, ¢e je bilo besedilo morda pred tem Ze objavlje-
no drugje v kaks$ni drugi obliki.

Vsak rokopis je treba poslati v pisni in v elektronski obliki (ali na
disketi). Elektronska verzija naj obsega le osnovne programske defini-
cije (urejevalnik besedila Word, eno od standardnih oblik pisave, npr.
Times New Roman, Helvetica ali Arial); velikost ¢rk v pisni obliki pri-
spevka naj bo 12 pt, opombe 10 pt, razmik med vrsticami najmanj 1,5.
Na vsakem rokopisu naj sodelavec na prvi (posebni) strani navede
naslov ¢lanka svoje ime in priimek ter klju¢ne biografske podatke
(akademski naziv, podrocje dela, poslovni naslov in/oziroma natancen
naslov, na katerem prejema posto, ter elektronski naslov). Pri razpravi,
ki bo recenzirana, naj bodo ime avtorja, naslov razprave in kljuc¢ni
biografski podatki na posebni strani. Tudi povzetek in klju¢ne besede
so pri razpravi na posebni strani.

Uporabljene literature v razpravah/¢lankih praviloma ne navajamo
posebej, pa¢ pa v sprotnih opombah (pod ¢rto).! Navajamo na dva
nacina: v prvem primeru je navedek med besedilom, v drugem pa v
opombi. Med besedilom navajamo Sveto pismo, koncilske dokumente,

" Sledi rahlo modificirano besedilo iz Diplomskega reda TEOF UL.
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Zakonik cerkvenega prava (ZCP) in Katekizem katoliske Cerkve
(KKC). V opombi navajamo takole:

Ce je besedilo v navednicah in ¢e navajamo iz knjige, je najprej
zacetnica imena in izpisan priimek avtorja, naslov knjige v lezeci pisavi
(kurzivi), v navadni pisavi zalozba, kraj izida in letnica izdaje, stran,
npr: F. Orazem, Teologija duhovnosti, Druzina, Ljubljana 1993, 171. Ko
drugi¢ navajamo isto knjigo, ne uporabljamo »prav tam« ali kaj podob-
nega, marve¢ napiSemo zacetnico imena in priimek avtorja ter doda-
mo »n. d.« in stran, npr.: F. Orazem, n. d., 172. Ce drugi¢ navajamo raz-
li¢ne knjige istega avtorja, dodamo zacetnici imena in priimku avtorja
Se naslov knjige in takoj stran, npr.: F. Orazem, Leta Kristusove skriv-
nosti, 173.

Ce je besedilo v navednicah in navajamo iz revije ali zbornika: Naj-
prej je zacetnica imena in priimek avtorja, nato naslov ¢lanka oziroma
razprave v lezeci pisavi, za vejico dodamo »v:«, nato v lezeci pisavi
naslov revije ali zbornika, sledi letnik in v oklepaju letnica, vejica in
stran, npr.: J. Krasovec, Filozofsko-teoloski razlogi za odpuscanje, v: Bo-
goslovni vestnik 51 (1991), 273. Ko drugi¢ navajamo isti ¢lanek oziro-
ma razpravo, postopamo kot pri navajanju iz knjige, npr.: J. KraSovec,
n. d., 173. Ce veckrat navajamo razli¢ne ¢lanke oziroma razprave iste-
ga avtorja, postopamo kot pri knjigi, npr.: J. Krasovec, Prelomitev in
obnova zaveze v 2 Mz 32-34,197. Ce se vsaka stevilka revije stevilci
na novo, je treba za letnico in lo¢ilom (vejica) navesti $tevilko zvez-
kam na primer: S. Vecko, c¢lovek v srediscu ali na robu stvarstva?, v:
Tretji dan 33 (2003), st. 3, 2-7.

Ce besedilo ni v navednicah, pred navedkom dodamo »Prim.« z
veliko zacetnico, npr.: Prim. J. Krasovec, Filozofsko-teoloski razlogi za
odpuscanje, v: Bogoslovni vestnik 51 (1991), 273.

Na enak nacin postopamo pri navajanju bibliografije, le da je zara-
di abecednega reda na prvem mestu priimek in nato zacetnica imena,
npr.: Orazem France,? Leto Kristusove skrivnosti, Zbirka bozje okolje
17, Ljubljana 1989. Ali: Stres A., Clovek in njegov Bog, Mohorjeva
druzba, Celje 1994. Ali: pri ¢lanku npr.: Krasovec J., Filozofsko-teoloski
razlogi za odpuscanje, v: Bogoslovni vestnik 51 (1991), 270-285.

Stevilka opombe v besedilu je vedno za lo¢ilom, naj bo pika ali ve-
jica ali narekovaj. Na koncu opombe je kon¢no loc¢ilo.

Ce navajamo iz interneta, in sicer to velja za dela, ki so objavljena
samo na internetu, navajamo tako, da namesto zalozbe, kraja izdaje,
letnice in strani navedemo ustrezni popolni naslov dokumenta - URL
(Uniform Resource Locator). Stevila strani pri navajanju del z inter-
neta ne navajamo. Ce je na dokumentu zapisan datum objave, potem

* Ime se zapise, ¢e je dosegljivo.
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zapisemo navedeni datum. Ce na dokumentu ni zapisanega datuma, pa
navedemo datum, ko smo dokument nasli na internetu. Primer: Rein-
ermann H., Electronic Government - Anticipating the Tide of Change,
URL=«htpp://www.ocg.or.at/confpaper/tc/reinermann/paper.html;inter-
nal&sk=ROBOTx«. 6. 8. 1988.

Uporaba kratic znanih ¢asopisov, periodi¢nih publikacij, najbolj citi-
ranih del, leksikonov in zbirk mora ustrezati mednarodnemu seznamu
(za teologijo: Internationales Abkiirzungsverzeichnis fiir Theologie und
Grenzgebiete, W. de Gruyter, Berlin 1992); kratice domacih del, zbirk
in leksikonov se uporabljajo, ¢e so splo$no znane in priznane, na pri-
mer » BV« za Bogoslovni vestnik. Kratice revij/Casopisov so v lezeci pi-
savi (kurzivi), kratice zbornikov, leksikonov ali monografij so v po-
kon¢éni pisavi.

Rokopis izvirnega znanstvenega ¢lanka naj naceloma ne presega
ene avtorske pole (30.000 znakov); pregledni ¢lanki in predhodne ob-
jave ne obsegajo ve¢ kot 10 strani (20.000 znakov), porocila ne vec
kot 5 strani (10.000 znakov), ocene knjig ne ve¢ kot S§tiri strani (8.000
znakov).

Objave v Bogoslovnem vestniku se ne honorirajo.

Na »online« verziji Bogoslovnega vestnika (http://www.teof.uni-lj.si/
bogoslov.html) je mogoce objaviti tudi ¢lanke/dokumente, ki jih ni
mogoce v celoti objaviti v tiskani razli¢ici, ¢e bodo na primer besedila
predolga. Objave na spletni strani sledijo s ¢casovnim zamikom ene Ste-
vilke. Elektronska verzija ne nadomesca tiskane, pa¢ pa je mogoce v
dogovorjenem ¢asu uporabljati elektronske pripomocke in si napraviti
separate za osebno rabo.

Vse rokopise in knjige, ki se priporocajo za recenzijo, je treba posla-
ti na naslov: Bogoslovni vestnik, Poljanska 4, 1000 Ljubljana, v elek-
tronski obliki pa na naslov: anton.mlinar@guest.arnes.si.
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Pregled (1.02) UDK 929 Strle, Anton

Anton Strukelj
»Povsod Boga«

Prelat prof. dr. Anton Strle. In Memoriam '
(2111915 +20.10.2003)

Teoloska fakulteta Univerze v Ljubljani se danes s spo$tovanjem in
hvaleznostjo spominja enega svojih najuglednejsih profesorjev. V ime-
nu nekdanjih in sedanjih profesorjev, usluzbencev in slusateljev ter
Stevilnih slovenskih duhovnikov, njegovih ucencev, se iskreno zahva-
ljujem prelatu prof. dr. Antonu Strletu za njegovo izredno veliko delo,
za njegovo ucenje in zgledno Zivljenje. Gospod profesor je bil najtesne-
je povezan z naSo fakulteto. Skoraj pol stoletja je stanoval v Alojzije-
vi$cu in molil za naso ustanovo. Odslej jo bo podpiral iz nebes. Ob nje-
govem odhodu domov je vse, ki smo ga poznali in spostovali, navdala
misel: Odsel je svetniski clovek.?

1. Strletova Zivljenjska pot

Gospod Anton Strle si je za svojo novo maso, ki jo je obhajal v
zacetku druge svetovne vojne, 13. julija 1941 v Sv. Vidu nad Cerknico,
izbral geslo » Povsod Boga.« Temu vodilu je ostal neomajno zvest v
vseh okoli§¢inah svojega zivljenja. Kot duhovni pomo¢nik v Planini pri
Rakeku je pred nastopom svoje profesorske sluzbe leta 1956 sestavil
naslednji Curriculum vitae: »Rojen 21. 1. 1915 v majhni vasi Osredek

' Nekoliko dopolnjeno besedilo s spominske seje na Teoloski fakulteti UL, dne 3. de-
cembra 2003.

Doslej so bili objavljeni naslednji ve¢ji zapisi o prof. dr. Antonu Strletu: Die Mariolo-
gie als Herzstiick der Ekklesiologie, ki je izvirno izsel v Ameriki z naslovom: Der theol-
ogische Beitrag von Prof. Dr. Anton Strle zur Marienverehrung in Slowenien, v: Mater
fidei et fidelium. Collected Essays to Honor Theodore Koehler on His 80th Birthday,
Marian Library Studies. A New Series, Volume 17-23, University of Dayton, USA,
Dayton, Ohio 1991, S. 380-387. Ponatis v: Anton §trukelj, Kniende Theologie, EOS
Verlag St. Ottilien 1999, S. 85-95. Druga, razsirjena nemska izdaja: 2004, S. 127-136. Slov-
ensko: Mariologija kot sréika ekleziologije, in: A. Strukelj, Klececa teologija, Ljubljana
2000, S. 143-154. Rusko: Mariologija kak sjerdce ekkleziologiji, v: A. Strukelj, O slave
BoZjej, Moskva 1999, S. 83-94. - Glej tudi A. Strukelj: Biseromasnik prelat prof. dr.
Anton Strle, v: Tretji dan 30 (junij/julij 2001), 101-103. Isti, Povsod Boga. Zivljenje in delo
prof. dr. Antona Strleta, v: Communio 13 (2003) 291-306.
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$t. 13, Zupnija in obc¢ina Sv. Vid nad Cerknico. Oce Jozef, cetrtzemljak;
mati Ivana roj. Intihar, doma iz Bukovca, Rob pri Vel. Lascah. V
druzini je bilo 8 otrok, od katerih so 3 kmalu po krstu umrli. Anton 6.
otrok. Oc¢e umrl 8. 4. 1921, mati 8. 1. 1932. - V dvo-, pozneje trorazred-
no osnovno $olo hodil v eno uro oddaljeni Sv. Vid. Po nasvetu uciteljev
ga je mati kljub tezkim gospodarskim razmeram poslala na gimnazijo
- skof. klasi¢no v St. Vidu nad Ljubljano. Ker pa je bil star ze 14 in pol
leta, je bil odklonjen. S pomocjo Zupnika in pisatelja Janeza Puclja se je
pripravljal zasebno na izpit ¢ez prvo in drugo gimnazijo, ki ga je
naslednje $ol. leto napravil na klasi¢ni gimn. v Ljubljani. Sedaj ga sta-
rost ni ve¢ ovirala in je bil jeseni 1930 sprejet v Skofove zavode, kjer
je 1936 napravil zrelostni izpit. V 4. gimnazijskem razredu je Ze bilo na
tem, da S$tudij prekine, ker mu je umrla mati. Resila ga je zaradi §ti-
pendije Kat. tisk. drustva zelo znizana oskrbovalnina; deloma si je
pomagal z inStrukcijami. Ob profesorju dr. Brezniku in deloma ob prof.
Solarju je dobil veselje do slavistike. Vendar se je po zrelostnem izpitu
odloc¢il za semenis$ce. Kot bogoslovec 5. letnika je bil namescen za
prefekta v dijaskem konviktu v Marijanisc¢u. Tu se je hkrati pripravljal
na masnisko posvecenje, ki ga je prejel 29. 6. 1941 v ljubljanski stolnici.
Zdaj je opravljal prezbiterske posle v stolnici in semeni$cu in bil zato
prefektovske sluzbe razreSen. Po dovrSenem rednem bogoslovnem
Studiju mu je bila 7. 7. 1942 izstavljena diploma. - 31. 10. istega leta
mu je bil dan dekret za kaplana pri Sv. Vidu nad Cerknico, kamor pa ni
prisel sluzbovat, ker je bil spet nastavljen za prefekta v Marijaniscu. Po
zelji ordinarija je zacel izdelovati tezo za doktorat in se pripravljal na
rigoroze, ki jih je izvrs$il pred bozi¢em 1943, nekaj dni za tem pa tudi
branil tezo z naslovom ‘Naravno hrepenenje po nadnaravnem smotru
po nauku sv. Tomaza Akvinskega’. Promocija se je izvrSila potem, ko
je bil dotiskan del disertacije - 23. 3. 1944. - V tem ¢asu mu je vodstvo
tedanje katoliske akcije ponudilo gradivo za Zivljenjepis rajnega dija-
ka Alojzija Grozdeta in ga naprosilo, naj sestavi Zivljenjepis tega ¢la-
na KA, ki je bil znan kot zelo priden in vesten dijak in bi mogel biti v
vzpodbudo k pridnosti in globokemu verskemu Zivljenju tudi drugim. Po
dolgem prigovarjanju je v naslovu imenovani to storil. Brosura je iz§la
jeseni 1944 in je bolj ureditev gradiva; da je pisana z verskim, ne pa s
politiénim namenom, to pa se - upostevaje razmere - dovolj jasno vidi.

Jeseni I. 1944 je dobil dekret za honorarnega nastavnika za verouk
na realni gimnaziji v Novem mestu. Sluzbo je mogel nastopiti Sele ob
koncu novembra, ker mu nemska okupacijska oblast prej ni dovolila.
Na gimnaziji je pouceval verouk v vseh razredih, nekaj ¢asa v osmem
razredu tudi ‘temelje filozofije’. - V zacetku maja 1945 se je z neka-
terimi drugimi civilisti odpravil na pot v Ljubljano. Pri Zalogu oziroma
Crnucah ga je govorica o obstreljevanju Ljubljane zanesla z mnozico
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drugih civilistov proti Gorenjski in Koroski, kjer je bil od osvobodilne
vojske zajet in odveden v bivsi zavod sv. Stanislava. Od tam je bil brez
sodbe izpuscen?18. 7. in bil istega leta jeseni nastavljen za kaplana-
subsidiarija pri Sv. Petru v Ljubljani. Pomladi I. 1946 je bil nastavljen
tudi za kateheta na ljudski $oli Ledina, kjer je pouceval do konca $ol.
leta 1946/47. Dec. 1946 je bil nastavljen za stolnega kaplana v Ljublja-
ni.

26.7.1947 je bil aretiran in po dvomese¢nem preiskovalnem zaporu
obsojen v Novem mestu 1. 9. na pet let strogega zapora in 3 leta
izgube drzavljanskih pravic. Obtoznica, ki jo je dobil v roke le za kako
uro pred razpravo, mu je ocitala, da je dajal moralno oporo Veri Stekar,
¢lanici dekliske KA, ki je bila doma iz Smihela pri Novem mestu, pa se
je v maju 1945 od tam izselila in se nastanila v ob¢ini St. Jernej pri
N.m., ne da bi se krajevnim oblastem prijavila. Pri Veri Stekar sta se
namre¢ dobili dve naslovnikovi pismi, ki sta sami po sebi le verske vse-
bine, a ju je imenovana smatrala za spodbudo, naj se nikar $e ne pri-
javi. Prav tako je razumela nekatere naslovnikove besede, ko ga je
obiskala v Ljubljani, ¢eprav je sama pri preiskavi priznala, da ji direk-
tno naslovnik k vztrajanju v ilegali ni svetoval. K visini kazni je prispe-
vala tudi tocka, ki se je glasila v obtoznici nekako takole: “V pridigah
je govoril, da je nedeljsko delo hlapcevsko in nedovoljeno in je s tem
oviral izvedbo petletke.” Zapor je prestajal potem malo nad 1 mesec v
Novem mestu, potem skoraj 2 leti v Ljubljani, nad eno leto in pol v
Mariboru, zopet nekaj tednov v Novem mestu, potem pa je bil na delu
v blizini Ljubljane (Zale in Medvode). Na svobodo izpuséen 26. 7.
1952;* omejitev drzavljanskih pravic je potekla 26. 7. 1955.

Po prestanku zapora ga je ordinarij poslal v Planino pri Rakeku, da
bi bil v pomoc¢ tamkaj$njemu Zupn. upravitelju Vojku Seljaku, ki je z
Unca upravljal tudi Planino. 28. 4. 1953 je bil imenovan za zZupn. uprav-
itelja v Planini, kjer je do danes. V tem ¢asu je bil kaznovan enkrat z

? Potrdilo Komande taborisca vojnih ujetnikov St. Vid nad Ljubljano: »Potrjujemo, da
je tov. Sterle Anton! Roj. —— izpu§cen na prostost dne 18. 7. 1945 glasom naloga
OZNE mesta Ljubljane iz taboris¢a St. Vid ter se ima javiti pri pristojnem kvartu.« Dva
Eodpisa, brez datuma. - To potrdilo je Strletovem arhivu.

Uradno potrdilo Uprave KPD v Ljubljani z dne 26. 7. 1952 pravi: »Podpisana uprava
potrjuje, da je bil tov. Anton Strle, rojen dne 20. (napaka!) 1. 1915 v Osredek St. Vid
nad Cerknico, stalno bivajo¢ v Lj. Dolnicarjeva 2 v tukaj$njem zaporu od 1. 9. 1947 do
26.7.1952 ko je bil po nalogu I. —a I1I. (necitljiva beseda pri pikah) izpuséen na prostost
radi prestane kazni. Imenovani je bil obsojen od Okroz. Sodis¢a Novo Mesto s sodbo
z dne 1. 9. 1947 opr. Stev. K 193/47-45 na kazen 5 1. str. zap. z omej. Drz. Pravic. S.F. -
S.N.! Upravnik: Oblak Ivan(?)« Hrbtna stran tega potrdila: Uprava za notranje zadeve
MLO gl. mesto Ljubljana. Potrdilo: »Onstran navedeni Strle Anton, se je po prestani
kazni, dne 29. julija 1952 javil na tuk. Upravi. Ljubljana, dne 29. julija 1952. S. f. - s. n.!
Referenttt. (necitljiv)«
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denarno kaznijo 1000 Din, ker je ob pomanjkanju obrtnikov v tem kra-
ju izrocil streho na cerkvi v popravilo obrtniku, ki obrti ni upravicen
izvrSevati. Odlocba o prekrsku je bila izdaja v Postojni dne 13. 3. 1954.
Drugih tezav glede razmerja do krajevnih oblasti ni imel.

V organizaciji ni bil nikoli nobeni razen v strogo verskih. Saj ga
zunanje delo nikoli ni pritegovalo. Tudi njegovi domaci niso bili politi¢no
nikdar izpostavljeni. Za ¢asa okupacije je bila od Italijanov pozgana
naslovnikova rojstna hisa z vsemi gospodarskimi poslopji vred, najstare-
jSi brat Joze, tedaj gospodar na domu, je bil hkrati z mnogimi drugimi
vas$cani in obcani ubit kot talec, dva brata pa sta bila odvedena v inter-
nacijo na Rab oziroma v Gonars, od kjer sta se onemogla vrnila ve¢ kot
po enem letu. Slovenska narodna zavednost je bila v druzini stalna last.
En brat je sedaj tovarniski delavec v Ljubljani, drugi je glavni racuno-
vodja pri Zvezi kmetijskih zadrug v Ljubljani, sestra je vdova po malem
posestniku, ki so ga med okupacijo ubili Italijani.

Vedno ga je zanimala dogmatika, zlasti iz spekulativne strani. V tujini
se nikoli ni nahajal, da bi se izpopolnjeval. Sam ni imel sredstev, pred-
stojniki pa Ze zato niso mogli misliti na to, ker je bolj bolehen. Zadnja tri
leta je zopet zacel z znanstvenim delom. V Zborniku teoloske fakultete
v Ljubljani so v L. 1954 in naslednjem izsle tele razprave.«’

Dr. Strle je svojo predavateljsko dejavnost na teoloski fakulteti
zacel leta 1956 kot honorarni predavatelj za dogmatiko. Dekan dr.
Stanko Cajnkar je dne 20. maja 1956, stev. 127 pisal Komisiji za ver-
ska vprasanja pri Izvr$nem svetu L.R.Slovenije v Ljubljani. V tem do-
pisu je sporocil pristojnemu organu soglasen sklep teolosSke fakultete
postaviti tov. dr. Antona Strle-ta za honorarnega predavatelja za do-
gmatiko ter navedel razloge. Odgovor je bil pozitiven. A zZe kmalu na
zacetku je priSlo do zapletov. Dr. Strle je bil leta 1957 »zaradi vzbu-
janja verske nestrpnosti« obsojen na 6 mesecev, a pomilo$¢en na 2
meseca v Ljubljani. Razlog: na Zupniji je obiskal neko druZino in vpra-
Sal, zakaj njihov sin ne hodi redno k verouku. Fantova mama ga je pri-
javila .. Kako je bilo ubogemu duhovniku pri srcu, razberemo iz nje-

’ Glej Strletov rokopis z dne 20. 5. 1956, kjer so ob koncu navedene razprave: 1) Slov-
enski mariolog Schonleben o soglasju vernikov kot teoloskem viru (Ob stoletnici progl-
asitve Marijinega brezmadeznega spocetja); 2) Nekaj opomb k Schonlebnovim mario-
loSkim delom (k temu delcu je pripomniti, da je vazno tudi za profano literarno
zgodovino, ker je v njem dokazano, da je Schonlebnovo delo Vera ac sincera sententia
iz8lo v dveh izdajah, enkrat s pravim imenom, enkrat s psevdonimom); 3) Schonleben
o mnenju sv. Tomaza Akvinskega glede Marijinega brezmadezZnega spocetja; 4) Schon-
leben in Ambrozij Catharinus;

5) Nekaj pripomb o razvoju dogem. Ob stoletnici razglasitve dogme o brezmadeznem
spocetju; 6) Vprasanje kerigmaticne teologije. V pripravi so naslednje razprave: 1) Mo-
litev za ¢asne zadeve in boZja previdnost; 2) Oris nauka o splosnem duhovstvu; 3) Sode-
lovanje laikov pri apostolskem poslanstvu Cerkve.
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govega dnevnika dne 20. 2. 1957: »Ce bom moral spet v zapor, pre-
pustim to Bogu. Morda B. hoce od mene to za pokoro, ker je prostovolj-
no delam premalo. In kako silno je pokora potrebna! Saj duhovnik v
svojem delu prihaja v stik z reko greha. Ce sem se Bogu ponudil v
Zrtev - ah, kako sldbo - ne bom jemal besede nazaj. Dokler sem na
svobodi, mora biti moja askeza predvsem v discipliniranem delu. Morda
sem v svoji samovoljnosti zdravju sam §kodoval, da sedaj ne premorem
ne toliko ¢utja in ne posta. Morda me hoce B. ocistiti tolikerih pogre-
$kov in podzavestno posvetnih namenov, ki brodijo v meni. Confido!«®
Neomajno zaupanje, kakor ga v najhujsih trenutkih izreka tudi bozji
sluzabnik $skof Anton Vovk: »In Domino confido.«

Glede na to, da je dr. Strle tisto leto kot honorarni predavatelj ze
predaval dogmatiko na teoloski fakulteti, so ugodili njegovi in dekanovi
prosnji in prelozili prestajanje kazni na poletje.” Dokument Okrajin-
skega ljudskega odbora Ljubljane-tajnistvo za notranje zadeve z dne
5. 4. 1957, stevilka IIT 4005/2-57, je odlocba z utemeljitvijo. Glasi se:
»Na prosnjo obsojenega dr. Strle Antona iz Planine pri Rakeku S$tev.
33 z dne 24. 3. 1957 za odlog nastopa kazni TajniS$tvo za notranje
zadeve OLO Ljubljana na podlagi ¢l. 30 Zakona o izvrSitvi kazni var-
nostnih ukrepov in vzgojno poboljsevalnih ukrepov (Ur. L. FLRJ stev.
47-436/51) odloc¢a: Prosnji se ugodi. Obsojencu se nastop kazni odlozi
do 1. 7. 1957. Kazen zapora mora nastopiti dne 1. 7. 1957 v Okrajnih
zaporih v Ljubljani, Miklosiceva 9, sicer bo odrejen prisilni privod. Ute-
meljitev: Obsojenec v svoji pro$nji za odlog nastopa kazni navaja, da je
profesor na teoloski fakulteti in ima predavanja do konca meseca
maja, izpite pa do konca meseca junija. Pro$nji prilaga tudi tozadevno
potrdilo teoloske fakultete z dne 23. 3. 19578 Z ozirom na navedeno
se v smislu dolo¢il ¢l. 30 ZIK prosnji ugodi in nastop kazni odlozi do 1.
7.1957. (itd.). Po pooblastilu nac¢elnika: Albina Ljubic.«

Nekaj dni po izpustitvi na svobodo je Strle poleg nekaterih imen
sojetnikov Spartansko kratko zapisal: »Moj sklep: Age quod agis! Tre-
ba paziti na zbranost, zakoreninjenost v B.«’ Sicer pa njegovi sotrpini
pricujejo, da je dr. Strle tudi ¢as v zaporu, kolikor je bilo sploh mogoce,

" Strletov dnevnik z dne 20.2.1957.

Poziv na nastop kazni: Dokument OLO Ljubljana z dne 19. 3. 1957, na naslov Dr.
Strle Anton, Planina pri Rakeku §t. 33: »S sodbo okrajnega sodis¢a v Ljubljani stev. I1I
Ks 13/57 z dne 22. 1. 1957 ste bili obsojeni na 2 /dva/ meseca zapora po ¢l. 119 KZ
(Vzbujanje verske nestrpnosti). Pozivamo Vas, da se javite dne 27. 3. 1957 na prestajanje
kazni v okrajnih zaporih v Ljubljani, Miklosiceva 9, sicer bo odrejen prisilni privod po
organu LM. Po pooblastilu nacelnika Albina Ljubi¢.«

Izjava in pro$nja dekana teoloske fakultete dr. Stanka Cajnkarja, 23. marca 1957, Stev.
92/57.

? Strletov dnevnik z dne 5.9.1957: »Delaj, kar delas!«



216 Bogoslovni vestnik 64 (2004) 2

skrbno uporabljal za molitev in Studij.

Pravo presenecenje je dnevnik, ki ga je dr. Strle pisal v tekoc¢i fran-
coS¢ini julija in avgusta 1958, ko se je v Parizu na Institut Catholique
izpopolnjeval v znanju francoskega jezika in tam dosegel tudi diplomo.
Z velikim zanimanjem je spoznaval veliko umetnost v cerkvah in
muzejih, poromal je v Lisieux in Lurd. Z ob¢udovanjem lepote in s
premisljevalno molitvijo je hranil svojega duha.

V tem casu je dr. Strle postal docent. Imenovanje je podpisal veliki
kancler teoloske fakultete v Ljubljani, §kof-administrator Anton Vovk
dne 10. maja 1958. Kmalu za tem (18. avgusta 1958) mu je $kof Vovk
posredoval Nihil obstat sv. kongregacije za semenis§¢a in univerze z
dne 12. junija 1958 ter mu obenem podelil kanoni¢no misijo. Dne 24.
novembra 1958 mu je Skof Vovk sporocil: »Ker Ze nekaj casa vrsite
sluzbo profesorja na teoloski fakulteti v Ljubljani in da se boste mogli
temu poklicu ves posvetiti, Vas s tem dekretom razresujem sluzbe Zup.
upravitelja v Planini pri Rakeku.«' Veliki kancler nadskof Jozef
Pogacnik je docenta dr. Antona Strleta dne 6. nov. 1967 imenoval za
izrednega profesorja sistemati¢ne teologije, dne 24. nov. 1972 za red-
nega profesorja za sistemati¢no teologijo. Vmes je bil prof. Strle v dus-
nem pastirstvu kot duhovni pomoc¢nik od 1959 do 1966 zaporedoma v
Javorju pod Lj., v Dravljah in Preski, od 1966 naprej pri sv. Trojici v
Ljubljani. Kot profesor je stopil v pokoj z akad. 1. 1985/1986. Papez
Pavel VI. ga je 18. 5. 1977 imenoval za svojega castnega prelata.

Od 1960 je bil prosinodalni eksaminator, od 1964 nadskofijski cen-
zor. Bil je ¢lan doktrinalne komisije pri Jugoslovanski $kofovski konfe-
renci in ¢lan Mednarodne teoloske komisije pri Svetem sedezu (od
1974 do 1979). Slovenska akademija znanosti in umetnosti ga je kot
strokovnjaka vabila k sodelovanju ze od 1964 dalje. L. 1970 pa je post-
al »terminoloski svetovalec za religiozno izrazoslovje« pri Slovarju
slovenskega knjiznega jezika, ki ga je pripravljala SAZU.

2. Strletova profesorska in znanstvena dejavnost

Dr. Anton Strele je kar trideset let (od 1956 do 1986) predaval
dogmatiko in delno tudi patrologijo na Teoloski fakulteti v Ljubljani.
Svoje stevilne znanstvene razprave in ¢lanke je objavljal v Zborniku
Teoloske fakultete v Ljubljani ter nato v Bogoslovnem vestniku. Z raz-
pravami, ¢lanki, porocili in prevodi je sodeloval tudi v Cerkvi v seda-
njem svetu,v DruZini in nekaj malega v Znamenju; objavljal je tudi na
Hrvaskem: Bogoslovna smotra ter Svesci v Zagrebu, FTI v Zagrebu,
Sluzba bozja v Makarski idr.

" Vsi dokumenti so na Teologki fakulteti v Ljubljani.
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Naj vsaj okvirno navedem Strletova teoloska in znanstvena dela. S
skrajno osebno skromnostjo in neutrudnim delom je prof. Strle ustvaril
skoraj nepregledno teolosko delo. Seznam njegovih pisnih del je izredno
obsezen. Razdeljen je v naslednje enote: A: 45 knjig in skript; B: 75
razprav; C: 65 raziskav in 110 ¢lankov; D: 70 recenzij; E: 36 prevodov;
F: 33 spremnih besed. Kot mentor je prof. Strle spremljal 100 diploman-
tov, 10 kandidatov za magisterij in 10 kandidatov za doktorat.!!

Glede knjig in skript je dobro znano vsem duhovnikom, ki smo pri
njem $tudirali, da nas je prof. Strle domala vsako leto zasipal z izdajo
svojih novih skript za naslednja podro¢ja dogmati¢ne teologije: Zakra-
menti (veliko izdaj), Kristologija in soteriologija (veliko izdaj in vec
delov), Mariologija, Zakrament sv. zakona, Osnovne resnice o Kri-
stusu in Mariji, Uvod v metodiko znanstvenega dela (ve¢ izdaj), Kristu-
sova milost, Delovanje Svetega Duha po zakramentih, O skrivnosti
Boga, Teoloska antropologija (vec¢ izdaj), O veri, upanju in ljubezni,
Kristologija in soteriologija (prenovljena in dopolnjena izdaja), Pa-
trologija (Zahodni ocetje), Odpustki, Skrivnost Boga, Vera Cerkve,
Teoloska antropologija 1I: Kristusova milost, Eshatologija (Smrt in
veéno zivljenje), Koncilski odloki 2. vatikanskega vesoljnega cerkvene-
ga zbora, V tretje tisocletje z Marijo, Krsc¢anska eksistenca. - Nas veli-
ki ucitelj je pogosto v enem letu izdal tudi pet ali $est svojih skript (re-
cimo 1968 in 1971). Bogoslovci smo jih razmnozevali, zlagali in vezali.
Avtor je civilni tipkarici vestno placal njeno delo, nato pa je svoj
izdelek podaril skriptarni in vsem $tudentom. Sele 1977 je v tisku izsla
njegova preljuba knjiga Skrivnost Boga. Njen avtor je bil Zalosten
zaradi slabega tiska v tej knjigi, posveceni troedinemu Bogu, zato si je
vedno Zelel dostojen ponatis. Sele v ¢asu njegove upokojitve so pri
DruZini iz8le §tiri zajetne knjige Strletovih Izbranih spisov: 1: Vem,
komu sem veroval. Vera in razodetje (Lj. 1988), 2: Zivo upanje. Ve-
likonoc¢na skrivnost. Avtorjeva bibliografija (Lj. 1990), 3: BoZja slava
- Zivi ¢lovek. Teoloska antropologija (Lj. 1992), 4: Teologi za prihod-
nost (Lj. 1998). Spremno besedo k 1., 2. in 4. zvezku je napisal nadskof
dr. Alojzij Sustar, k 3. zvezku pa kardinal Joseph Ratzinger. Znacilna
je bila reakcija prof. Strleta tedaj, ko sem mu pokazal spremno besedo
kardinala Ratzingerja. Odlo¢no je dejal: »To sme iziti Sele po moji
smrti.« Seveda je bilo besedilo objavljeno Ze tedaj. A kaj se je zgodi-
lo? Medtem ko je prof. Strle vedno odkupil precej svojih knjig in jih
(kakor tudi vsa svoja skripta) podaril bogoslovcem in drugim ljudem, je
v tem primeru precej knjig z Ratzingerejevo spremno besedo zadrzal ...
Tako je ostal zvest samemu sebi.

Glede razprav je mogoce na tem mestu re¢i samo to, da gre za res

" Anton Strle, Bibliografija, v: isti, Zivo upanje, 379-407 (sestavil A. Strukelj).
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vrhunske znanstvene dosezke, ki so vecinoma objavljeni v Bo-
goslovnem vestniku in presegajo obic¢ajno dolzino drugih razprav.

Pregledi so zrcalo ¢asa in dogajanj na teoloSkem podroc¢ju doma in
na tujem. Prof. Strle je redno in budno spremljal vse dogodke in vse pub-
likacije v zivljenju teologije in Cerkve. Kdor bo poslej uporabljal revije,
knjige in leksikone v knjiznici Teoloske fakultete (da o njegovih lastnih
knjigah sploh ne govorimo), bo ob robu ¢lankov in na koncu knjig nasel
z o§iljenim svin¢nikom zapisane zaznamke in navedbe strani. Pogosto je
del besedila prevedel ali knjigo vsebinsko povzel ter liste vstavil v knji-
go. Nekaj tega mu je uspelo objaviti. Veliko njegovih skrbnih zapiskov,
prevodov, povzetkov, konceptov in komentarjev je ostalo v rokopisu.

Ko pregledujemo clanke, se $ele zavemo, kako velik je na§ avtor.
Poleg obicajnih ¢lankov je v tej skupini navedeno kar petdeset mojstr-
skih predstavitev vseh Gospodovih in Marijinih praznikov v cerkve-
nem letu, objavljenih v dveh izdajah monumentalne knjige v §tirih oz.
petih zvezkih Leto svetnikov. Tukaj je po soglasnem prepric¢anju slo-
venskih bralcev strnjen Strletov genij. V teh »50 ¢lankih« je ves Strle:
znanstvenik in svetnik! Gospod Strle mi je vsako leto pred praznikom
Vseh svetih izrekel misel kardinala J. H. Newmana: »Moja dusa naj bo
s svetnikil« Zdaj ima ta vzviSena misel poseben pomen.

Ocene in predstavitve teoloskih in duhovnih del iz tujih jezikov ter
zlasti $tevilni Strletovi prevodi cerkvenih dokumentov in drugih pomem-
bnih spisov nam spet postavijo pred o¢i veli¢ino nasega spoStovanega
profesorja. Z eno besedo: bil je cerkveni clovek, anima ecclesiastica. K
tej skupini njegovega delovanja moramo dostaviti neizmerno $tevilo
zahtevnih teoloskih spisov, ki jih je dr. Strle lektoriral z izjemno natanc-
nostjo od ¢rke do ¢rke, od besede do besede, od stavka do stavka. Obstaja
cela vrsta cerkvenih dokumentov, razprav in duhovnih spisov. Kot §ko-
fijski cenzor je lektoriral Stevilne knjige in revije; naj posebej omenim Ka-
tekizem katoliske Cerkve?in mednarodno katolisko revijo Communio.

Pomemben prispevek za teologijo v naSem jezikovnem prostoru je
tudi njegov izbor in prevod iz Denzinger-Schonmetzerja s temeljitimi
uvodi. Delo nosi naslov Vera Cerkve.'* Drugo, prav tako nepogresljivo
in osrednje delo je njegov prenovljeni in izpopolnjeni prevod vseh doku-
mentov drugega vatikanskega koncila s pripadajo¢imi strokovnimi uvodi
in kazali."* V zvezi s tem so se - ¢udno: o tempora, o mores! - zdaj po
Strletovi smrti (de mortuis nil nisi bene!) zaceli oglasati dolo¢eni
Skodozeljni ljudje, ki sploh ne vedo, da je celotno koncilsko dogajanje

1: Katekizem Katoliske Cerkve, Slovenszka Skofovska konferenca, Ljubljana 1993.
1;‘ Anton Strle, Vera Cerkve, MD, Celje ~1997.

Koncilski odloki. Konstitucije, odloki, izjave, poslanice 2. vatikanskega vesoljnega
cerkvenega zbora (1962-1965). Slovenski prezvod s splo$nim uvodom in posebnimi
uvodi k posameznim dokumentom, Ljubljana 1995.
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natan¢no popisano, zato bos iste podatke naSel v nemskem, slovenskem
ali katerem koli jeziku. To je prvo. Drugo: pri uradnih cerkvenih doku-
mentih se avtor sploh ne omenja (prim. Katekizem katoliske Cerkve).
Zato je tudi prelat dr. Anton Strle ostal mol¢e in neimenovan v ozadju.
Gre pac za uradni dokument in ne za posameznega pisca. In tretji¢: naj
to zadevo pojasni kar prelat dr. Strle sam. Zato na tem mestu v celoti
navajam njegov lastni odgovor na takratno natolcevanje. Strletov odgo-
vor ima naslov: »‘Koncilski odloki’ in postenost«.

Jasen, pokoncen in dokoncen odgovor papeSkega teologa prof. dr.
Antona Strleta v tej blamazi se glasi takole: »Peter Pozauko piSe na str.
569 lanskega Znamenja, da je Kleines Konzilskompendium citiran Sele
na str. 17. To drzi in ne drzi. Res je, da je na str. 17 naveden, in sicer
zato, ker se ‘Splosni uvod’ Sele tam opira na Rahnerja izrazito, medtem
ko prej navajam J. Ratzingerja, H. Kiinga, J. Bauerja, Fr. Grivca, H.
Jedina ter G. de Jaifva, ki v Kleines Konzilskompendium nikjer niso
navedeni. »Splo$ni uvod« (9-50) sem napisal v bistvu neodvisno od uvo-
da v Kl. Konzilskompendium, ¢eprav govorim o istih stvareh in moram
navajati iste podatke. Z druge strani pa ona trditev ne drzi. V ‘Spremni
besedi’ pravi rajni nad$kof dr. J. Poga¢nik: ‘Poleg prevoda vseh koncil-
skih dokumentov vsebuje druga izdaja tudi naslednje: Najprej splosen
uvod o koncilih v splosnem in posebej o 2. vatikanskem vesoljnem
cerkvenem zboru. Dalje ima 16 posebnih uvodov, ki podajajo najpotreb-
nejSa pojasnila o nastanku, vsebini in pomembnosti posameznih odlokov,
pa tudi kratko, jedrnato razlago celotnega besedila, kjerkoli se zdi to
potrebno. Ob koncu je $e obsirno stvarno kazalo za vse odloke skupaj.
To kazalo bo moglo zelo olaj$ati uporabo koncilskih besedil. Napravl-
jeno je po zgledu znanega Rahner-Vorgrimlerjevega ‘Kleines Konzil-
skompendium’ (str. 7).

Posebni uvodi se opirajo na Rahner-Vorgrimlerjeve zato, ker nava-
jajo le bistvene podatke in opozorila na pomembna mesta, in to izredno
kratko in stvarno, brez vsega tistega, kar ni nujno potrebno. Samo po
sebi je razumljivo: ¢e z enim kratkim stavkom izrazim npr. vsebino 45.
¢lena dogmati¢ne konstitucije o Cerkvi, ne bom mogel povedati kaj do-
sti drugace kakor Rahner-Vorgrimler, ko gre vendar za isto stvar. Ven-
dar sem mnogo stvari tudi v teh posebnih uvodih, ki so ¢isto kratki, po-
vedal zelo drugace, npr. za konstitucijo o bogosluzju. Ob koncu uvodov
sem moral upoSstevati tiste dokumente, ki so po koncilu iz8li v sloven-
skem prevodu. Zato ni bilo potrebno, da si priskrbim najnovejso izdajo
imenovanega Konzilskompendium, saj so izdaje, kolikor mi je znano,

e Glej Anton Strle, »Koncilski odloki« in postenost, v: Znamenje 11 (1981), 85. - Dejst-
vo, da je prof. dr. Strle dal shraniti edino ta svoj rokopis tudi v uradno mapo med
svoje dokumente na teoloski fakulteti, je pac dovolj zgovorno.
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nespremenjene, le ob koncu uvodov dodajajo podatke o novejsih doku-
mentih; koncilskih poslanic in uvoda vanje Konzilskompendium sploh
nima, medtem ko nasi ‘Koncilski dokumenti’ dodajajo oboje. Mislim tudi,
da imam pravico, da iz utemeljenih razlogov veckrat izrazim tudi
druga¢no mnenje, kakor pa je izrazeno v Konzilskompendium, in da
znacilna Rahner-Vorgrimlerjeva mnenja posebej naglasim. ‘Lastnih
izmislekov’ niti od dale¢ nisem nameraval podajati, ker gre v knjigi le za
koncilske dokumente in za priro¢nik, kjer je mogoce najti tisto, kar je
izrazil 2. vatikanski koncil, in pa nekatere najpotrebnejse podatke, ki
jih je treba ‘preprosto prepisati’. Nisem mogel reci, da je to prevod
Rahner-Vorgrimlerjevega Konzilskompendium, pa tudi prireditev ni.
Da pa so se ‘Koncilski odloki’ zgledovali po njem, je $e enkrat po-
vedano ob zacetku kazala (str. 685). Zelel sem ostati neimenovan,
kakor je bilo to tudi pri 1. slovenski izdaji koncilskih odlokov, ko razni
prevajalci in sestavljalci v neCem bolj obSirnih in ‘izvirnih’ uvodov
sploh niso bili podpisani (tudi jaz ne). Slo mi je le za ‘predelano in
precis¢eno’ drugo izdajo slovenskega prevoda koncilskih dokumen-
tov, za kar me je naprosil rajni nadskof in za kar sem uporabil mnogo
¢asa in mo¢i, ne da bi hotel sprejeti kak honorar za to. Odlocilno je
slovensko besedilo koncilskih odlokov. Drugo je bolj postransko,
kvecéjemu skromen, na najmanjsi obseg skréen pomocek, za katerega
si ne pripisujem nikakr$nih posebnih zaslug ali izvirnosti. Mislim, da
je za poStenost treba upostevati tudi vse to.- A. Strle. - Ljubljana, 4.
januarja 1981.« - Tako. Sapienti sat!

Tudi sicer si je prof. Strle z vsemi mo¢mi prizadeval, da bi bil pristen
razlagalec koncila. Zavzemal se je za resni¢no prenovo kri¢anskega
zivljenja v duhu drugega vatikanskega koncila. Temu cilju so bile pos-
vecene Stevilne $tudije, komentarji, ¢lanki in predavanja nasega prof. dr.
Antona Strleta. Dodati je treba $tevilne uvode, spremne besede in kaza-
la, ki jih je dr. A. Strle z izjemno natan¢nostjo sestavil s preprostimi listki,
tako reko¢ »pes«, ko $e ni bilo racunalnikov. Kon¢ni cilj vsega njegove-
ga prizadevanja je bilo popolno sprejetje koncila in njegovega prak-
ticnega uresni¢evanja: nove evangelizacije in ponovnega pokristjanjen-
ja Evrope. Vedno znova ugotavljamo, da je bil na$ veliki teolog povsem
doma ne le v klasi¢ni teoloski literaturi, ampak vedno na tekocem tudi z
dosezki vodilnih teologov nasega ¢asa. Razumljivo je, da najpomembne-
j81 avtorji v njegovih delih vedno znova najdejo ziv odmev. Pogosto jih
navaja. Tako posreduje naSemu ljudstvu vedno veljavna spoznanja ka-
toliske teologije v najboljSem pomenu besede.

3. Strletov pomen za teologijo na Slovenskem

V zgornjem kratkem prikazu Strletove znanstvene dejavnosti more-
mo vsaj malo odkriti njegovo izredno razgledanost in neverjetno ust-
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varjalnost. Saj bi nam samo branje naslovov v njegovi bibliografiji vze-
lo dve uri. Prof. dr. Strle je svoje Studente, ki jih je poznal osebno,
predvsem vzgajal. Znano je, da apostolska spodbuda papeza Janeza
Pavla II. Pastores dabo vobis poudarja, da so profesorji hkrati in pred-
vsem vzgojitelji: » Tisti, ki kot teoloski profesorji uvajajo in spremljajo
bodoce duhovnike v svete vede, imajo posebno vzgojno odgovornost.
Izku$nja nam pravi, da je njihova odgovornost za razvoj duhovniske
osebnosti veckrat bolj odlocilna kakor odgovornost drugih vzgojite-
ljev« (Pastores dabo vobis, 67).

Kako pozorno nas je prof. Strle sprejemal v svoji »celici« h kolokvi-
ju o obveznem branju. Vsem svojim slusateljem in Studentom je podaril
kot najdragocenej$o dedisc¢ino pricevanje svojega zivljenja. Znal je biti
tudi zahteven, saj je vedel, da bo s tem $tudentem najbolj koristil. Ze na
samem zacetku predavanj leta 1957/1958 je zapisal: »Ego repellam
te .. Ce ljubim B., bom rad sprejel nase trud, da prodrem ¢im globlje v
resnice, ki jih nam je razodel. - Zaradi nevednosti je prav veliko ljudi
pogubljenih, a nevednost izvira premnogokrat iz lenobe, pa tudi raztre-
senosti. Clovek, ki se je Bogu posvetil, naj se posveti res vsega, ne pa
da mu v semenis$cu gredo vse druge stvari po glavi. Prej smo ve¢inoma
7e na gimnaziji preboleli razne $tudentske bolezni, sedaj jih prezivljate
mnogi v akademskih letih. ‘Studirajo po akademsko, znajo pa po gim-
nazijsko, ali e slabSe.” - Pomanjkanje teoloSkega znanja je ena od
prav zelo velikih ovir uspe$nega dusnega pastirstva. Kaj pomaga vsa
spretnost, ce pa ni globine. Globino pa da temeljit $tudij in molitev.« Iz
te ali kak$ne druge podobne zahtevnosti vidimo, da je dr. Strle hotel
biti teolog le zato, ker je hotel biti pastir in apostol. Saj je veckrat re-
kel, da je bil kot fant pastircek in je to tudi ostal.

Svoji zadnji vecji knjigi je dal pomenljiv naslov Teologi za prihod-
nost. Ali ne spada v to castitljivo druzbo tudi on sam? Ob njegovi 75-
letnici, je nadskof dr. Alojzij Sustar zapisal: »Leta, ki so za prof. Strleta
bolj ali manj hitro minevala, so bila izredno bogata, dobesedno Zivljenje
za druge in razdajanje v najrazli¢nejs$ih oblikah: v duSnem pastirstvu,
na priznici in v spovednici, pri verou¢nih urah in na predavanjih na
Teoloski fakulteti, v nesSteto razpravah, ¢lankih in pogovorih. ... Ne
samo ljudje, u€enci in sobratje prof. dr. Antona Strleta, in toliko
drugih, ki so bili delezni njegovega duhovnega bogastva, njegove sréne
dobrote in njegove pomoci iz vere, upanja in ljubezni, ampak tudi nje-
gove knjige in njegovi spisi bodo Se dolgo govorili o ¢loveku, duhovni-
ku, znanstveniku in pisatelju.«'¢

1 Alojzij Sustar, Spremna beseda, v: Anton Strle, Zivo upanje. Velikonocna skrivnost,
Ljubljana 1990, 5-6.
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Prof. Strle je in ostane eden najvecjih slovenskih teologov. Kardinal
Joseph Ratzinger je naSega rojaka takole orisal: »Profesorja Strleta
sem smel spoznati leta 1974, ko smo se shajali ¢lani Mednarodne teo-
loske komisije. Mislim, da morem reci, da je srecanje z njim pri vseh
¢lanih te skupnosti tridesetih u¢enjakov iz najrazli¢nejsih dezel sveta
zapustilo velik vtis. Profesor Strle je sicer vedno ostajal skromno v
ozadju; hotel se je uciti in spregovoriti samo tedaj, ko je imel povedati
kaj zares svojega, ¢esar drugi niso povedali. A prav ta skromnost, da
sam stopa v ozadje in daje prednost edinole boljSemu spoznanju re-
snice, je pritegnila pozornost nanj. Iz njegove ponizne in dobrotljive
osebnosti je izhajala velika notranja svetloba; ¢utili smo, da je tega
¢loveka stik z Bogom povsem prezel. Tudi ¢e je bilo mogoce na njem
videti globoko asketsko Zivljenje, je ta askeza govorila o tistem pozi-
tivnem: o notranji blizini do Gospoda, ki je vse drugo postavljala na
drugotno mesto. To Zivljenje in misSljenje v obcestvu s Kristusom je
dajalo profesorju Strletu tisto mo¢ presoje in tisto zmoznost razloce-
vanja, ki ne moreta izhajati iz gole uc¢enosti. Imel je oster cut za to, kaj
je pravilno in kaj zgreseno, kaj vero ociS€uje in ji daje rast in kaj jo
rusi; znal je - z eno besedo - razlo¢evati duhove, in zaradi tega je bila
njegova sodba dragocena in tehtna.«!” Tako kardinal Ratzinger.

Slednjo misel o razlo¢evanju duhov smo mogli §tudentje in duhovni-
ki dozivljati ob prof. Strletu pri raznih srecanjih in tecajih. Prof. Strle se
je moral pac s potrpezljivostjo in nenehnim odpovedovanjem samemu
sebi uvajati v vedno bolj popolno ucljivost bozji volji. Kaks$na brez-
pogojna predanost Bogu veje iz njega tedaj, ko so ga cakali zapori:
»Molitve potrebujem. Sicer pa popolnoma zaupam v Marijo in Jezusa.
Naj zivi Kristus Kralj, pro¢ z brezbostvom!« Pomislimo ob tem na Str-
letovo knjigo Lojze Grozde, mladec Kristusa Kralja,'® ki je bila tedaj
gotovo poglavitni vzrok za avtorjev zapor, a je danes dragocena osno-
va za Grozdetov proces.

Morda ni neutemljeno predpostavljati, da je naslednje besedilo,
natipkano na majhnem listku, Strletova avtobiografska izpoved, seveda
v slogu njegove skromnosti skrita v tretji osebi. Takole se glasi: »Nek-
do je pripovedoval. Veliko trpljenja je bilo v mojem Zivljenju. Bil sem
tudi vec¢ let v zaporu. Tudi ve¢krat moc¢no bolan. Vendar ¢e gledam
nazaj, vidim, da je bilo v mojem Zivljenju neprimerno ve¢ lepega in
osrecujocega kakor pa bridkega. O bili so bridki trenutki, tudi bridki
dnevi in tedni. Toda Bog mi je dal milost, da sem mogel po nekaj ¢asa

Y Kardinal Joseph Ratzinger, Spremna beseda, v: Anton Strle, BoZja slava - Zivi clovek.
?;eolosvka antropologija, Ljubljana 1992, 5-6 nemsko (7-8 slovensko).

Lojze Grozde, mladec Kristusa Kralja, Ljubljana 1944. Kasneje je zunaj izel tudi fran-
coski prevod s spremno besedo $kofa Gregorija Rozmana.
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trajajocih bojih najti vedno znova mir v zedinjenju s Kristusovim tr-
pljenjem. In sem potem dozivljal prav v zelo hudih okolis¢inah silno
veliko notranjega veselja. Videl sem tole: Pot do globokega veselja je
to, da ¢lovek ne is¢e veselja in tolazbe, marve¢ da skuSa z vso priza-
devnostjo in pripravljenostjo spolnjevati bozjo voljo. In da se pri tem
vedno znova zdruzuje s Kr., ki je vedno spolnjeval bozjo voljo, in z
Marijo, ki je hotela biti le Gospodova dekla. Kadar so prisli nadme
najhujsi trenutki, tedaj sem se vedno $e posebej v duhu pridruzil
trpecemu Gospodu v skrivnosti njegovega trpljenja na Oljski gori in na
krizu ali v bridkih urah, ko je bil priklenjen na steber, ko so ga bicali. In
¢ez nekaj dni, ¢e ne prej, se je moji dusi naselilo globlje veselje, tiho, a
svetlo in spokojno, kakor pa je bilo pred nastopom te bridkosti.«

Drugo besedilo o sebi, tipkopis brez datuma, ima naslov Kr. v
mojem ZzZivljenju. Strle piSe: »Najprej to, kar sem nekoc¢ objavil v
Druzini. Z veliko tezavo in z odporom zaradi tega, ker gre tu za nekaj
notranjega, za skrivnost, ki je ¢loveku lastna in ki je ne more odkrivati
kar tako drugim ... Kristusa prav zares izkuSam vedno kot osvobodite-
lja. Bolj povedano: Ob Kristusu se ¢utim vedno najbolj osvobojenega
raznih meja, ob katere zadevam. Nekoc¢ so pri teoloSkem tecaju go-
vorili, da se mora ¢lovek cutiti popolnoma sprosc¢enega. Jaz se ne
cutim povsem sproscenega nikdar razen pred Bogom, kakrSen se mi
odkriva v J. Kr. On me pozna do dna, on me sprejema brezpogojno.
Seveda so z moje strani postavljeni nekaksni pogoji: da se mu dajem.
Vendar vem, da mora on sam dopolniti, kar manjka pri meni, on sam
odstranja ovire. In on jih lahko ..

Kako bi bilo lepo, ¢e bi smel ¢lovek delati, kar bi hotel. Kako lepo bi
bilo, ¢e bi Boga ne bilo! Nekaj izrazito nietzschejevskega je bilo v
meni: Kakor da je Bog nekdo, ki je kakor nadlezen opazovalec, ki
¢aka, kaj bo pri meni nasel kaj takega, da me bo gnjavil, da me bo uni-
¢il. — Se danes nekako ¢utim, kako so me stiskali stragni strahovi pred
pogubljenjem in sem nenehoma ponavljal obrazec kesanja. Potem sem
videl polagoma, da me Gospod sprejema, da me ljubi, da se njemu
popolnoma lahko predam v vsej celoti. Nekoc so bile pete litanije MB
pred izpostavljenim sv. Re$njim telesom. Tedaj sem z vso mocjo
zacutil, da me Bog kli¢e na pot prizadevanja, da bi Zivel po evangeliju.
.. Edino mo¢, ki sem jo videl zmagovati nad smrtjo, je bil Kr. Ve-
likono¢ni prazniki so bili zame visek, predvsem velikono¢na procesija
proti veceru na velikono¢no soboto. Edini zmagovalec nad smrtjo, edi-
ni pravi osvoboditelj. Na strahovito temnem ozadju te drame ¢lovek
lahko vidi tem sijajnejSo podobo /tem sijajnejsi lik/ vstalega Gospoda.
‘Ali ni bilo potrebno, da je Kristus to pretrpel in tako Sel v svojo sla-
vo?’ Vselej, ko berem to Lukovo porocilo o emavskih uc¢encih, se mo-
ram premagovati, da ostanem miren.«
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Prisluhnimo spet njegovemu dnevniskemu zapisu z dne 8. 6. 1960:
»Napovedana mi je operacija za jutri. Tako mi je, kakor da bi Sel na
potovanje. Nekoliko nervoze in hrepenenja po neznanem, ¢eprav tudi
odpor, da se moram odtrgati od tega, kar me obdaja. Sicer pa se bom
neko¢ moral ¢isto zares napotiti na zelo dolgo pot, ki pa bodo njene
razdalje v trenutku premagane. Ni¢ ne vem, ali si tega zelim ali ne.
1945 sem imel tiho hrepenenje, da bi se Zivljenje koncalo v onstransko
pravo zivljenje. Tako sem se cutil iz¢is¢enega tedaj. Zdaj me veze vec
vezi na svet. Ali je vse preci§¢eno z nadnaravnim namenom ali ne, ali
sem do vseh globin bozji ali ne? Moj Bog, Ti me poznas. Tebi se
izro¢am - po presv. Srcu Jezusovem in Marijinem. Gotovo je to, da
vsaj toliko milosti deluje v meni, da mi svet brez najtesnej$ega odnosa
do Boga sploh ne more nuditi ni¢esar. Svetnega veselja brez ozira na
Boga ne morem uzivati. Kako hvalezen moram biti za to v globini
svoje ni¢vrednostil« Ali na drugem mestu: »Zahvaljujem se iz srca
vsem dobrotnikom, ki sem jih v Zivljenju kar naprej sreceval, velikim
dobrotnikom tudi glede zgleda kri¢anskega in duhovniSkega Zivljenja.
‘Po Marijinih rokah se vsega darujem Jezusu Kristusu, da bom
potrpezljivo nosil svoj kriz vse dni Zivljenja’ - to je po vseh vodilih Ziv-
ljenja moje zadnje vodilo.«!® Ali ni v tem vodilu jedrnato zajeto njego-
vo novomasno geslo: » Povsod Boga?«

Da bi mogel izpolnjevati ta veliki program, si je dr. A. Strle vneto
prizadeval, da bi bil »skriti ¢lovek srca«. V zacetku adventnega casa si
je na primer zastavil tole: » Advent: 1. Bolj$a molitev, jutranja, vecer-
na; posvecevanje stanovskega dela, potrpezljivost. 2. Ve¢ dobrih del:
Ne le telesna, ampak tudi duhovna dela usmiljenja. - Da bomo zares
pripravljeni sprejeti Kristusa, da bo bozi¢ posegel v nase Zivljenje. -
Ne odlasajmo. Ce bomo sedaj spet odlasali, bomo morda odlozili za
vselej. In potem bo lahko prepozno. - Prejem zakramentov. Prejem
zakramentov pa je zvezan s celo vrsto drugega. Ta teden naj bo pri-
prava na Marijin najleps$i praznik, naj bo tako reko¢ v marijanskem
izrocanju. - OdreSenje se priblizuje: Dvignite glave v zaupanju, v
pricakovanju bozje re§itve. V nas samih se mora odvijati priprava ... -
Pomoci za svoje spreobrnjenje naj is¢emo pri Bogu samem. - Da bi bili
tako pripravljeni, da bomo mogli Kristusa z vsem srcem sprejeti.«*

Naj k temu dodam $e nekatere druge Strletove sklepe v njegovem
molitvenem in duhovnem Zivljenju: »Komaj sem mogel prenesti silo
velike bozi¢ne skrivnosti in tudi posel« (25. 12. 1956). »Cutil sem, da
moram za ¢ast Marijino, kar je istovetno s ¢astjo bozjo, ¢im vec storiti:
vse, kar je v moji moci, podpirani od bozje milosti« (16. 9. 1957).

ULz oporoke z dne 12. marca 1974.
Strletov rokopis brez datuma.
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»Uvodna sluzba bozja v kapeli Alojzijevisca! Zborna masa, ki mi je
res ugajala. Zlasti pete zborne pro$nje pri darovanju. Prva sobota,
masSa De Beata. Kako lep evangelij! Narocilo, naj bozjo voljo spol-
njujem. O ¢e bi jo mogel tako kakor v dnu srca hrepenim - pa sem
tako slaboten. Biti moram samo orodje - orodje je pa lahko slabotno,
e se prepusti causa principali. Zivo se zavedam, kako nekaj velikega
je, stopati pred tiste, ki jim bo Gospod pri masniskem posvecenju go-
voril: Vi ste moji prijateljil« (1. okt. 1960). »..Vsako jutro recitirati tudi
‘Veni, S. Sp. (Pridi, Sveti Duh)’ v zedinjenju z Marijo. Koncentrirati vse
sile na veliki cilj, ki sem ga po neizmerni bozji milosti Ze tako zgodaj s
tako silo in jasnostjo imel pred o¢mi, a sem ga tolikokrat zatemnil z
majhnimi nezvestobami, ki so bile velike Zalitve Gospoda, ki je bil tudi
v najtemnejsih urah tako neizmerno dober do mene, da me je tako
zgodaj poklical k duhovnistvu, me tako ¢udovito varoval v najtezjih
polozajih« (5.7.1963). - Te najbolj osebne odlocitve prof. dr. Antona
Strleta nam dovoljujejo vsaj majhen vpogled v njegovo Bogu predano
duhovnisko Zivljenje, iz katerega je rasla vsa njegova teologija. Skrat-
ka: Strletova teologija je bila v celoti »klececa teologija«. Prof Strle je
vedel - podobno kakor Balthasar -, da je teologija razpeta med brezni
ceSc¢enja in pokorSc¢ine ter ponizne ljubezni. Vedel je, da se more
teologija porajati samo iz dotika z Zivim Bogom in da se uresnicuje v
molitvi (kard. J. Ratzinger).

Prof. Strle mi je zadnji teden pred svojo smrtno ob branju knjige
bozjega sluzabnika Antona Vovka V spomin in opomin* dejal: »To je
zgodovina Cerkve na Slovenskem.« Prepri¢ani smo, da bo tudi njegovo
ime z velikimi ¢rkami vpisano v zgodovino Cerkve na Slovenskem.
Vpisano pa bo predvsem v knjigo Zivljenja pri troedinem Bogu, ka-
terega je ljubil z vso predanostjo in mu sluzil z molitvijo in u¢enjem, z
Zivljenjem in trpljenjem.

Bodimo hvalezni Bogu za tako dobrega in svetega ¢loveka, gorece-
ga Marijinega castilca, ki je ostal zvest in pokoncen tudi v najhujsih
preizkusnjah zivljenja. Kolikokrat je govoril z apostolom Pavlom:
»Nasa sedanja lahka stiska - ki pa je vc€asih Se kako bridka! - nam
pripravlja ¢ez vso mero veliko, ve¢no bogastvo slave« (2 Kor 4,17).
Sedaj se je izpolnilo njegovo veliko hrepenenje po gledanju Boga.
Sedaj je usliSana njegova pros$nja: »Pridi, Gospod Jezus!« - Strletov
zgled nam govori: » Povsod Boga!«

! Anton Vovk, V spomin in opomin, Druzina, Ljubljana 2003.
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Msgr. Stanislav Hocevar

»Dubh preiskuje vse«

»Duh preiskuje vse,

celo BoZje globine!
Tako, kar je v Bogu,
pozha samo BoZji duh.«

Predrago evharisti¢no obcestvo, sobratje: nadskof-veliki kancler,
Skofje, vodstvo Teoloske fakultete, duhovniki, bratje in sestre iz usta-
nov posvecenega zivljenja, drage $tudentke in $tudentje Teoloske fa-
kultete, cenjeni vsi visoki gosti, bratje in sestre!

Ni nas pritegnila kak$na radovednost vsakodevnih malenkosti,
marve¢ hrepenenje po globinah globin in Zelja, da bi se mocneje
priblizali Vsepresegajocemu.

Hvalezen sem vam, posebej mariborskemu $kofu ordinariju in de-
kanu Teoloske fakultete, da smem biti delezen tega osrecujocega is-
kanja Duha. Srce Zeli izreci najleps$o zahvalo ne samo za tokratno du-
hovno ugodje, marve¢ celotni ljubljeni Cerkvi, ki je na Slovenskem,
iskreno priznanje za vzajemnost z beograjsko nadskofijo in vso Cer-
kvijo v Srbiji Crni Gori. Sprejmite danes moje prepric¢anje in gotovost,
da so zdaj z menoj vsi moji sobratje duhovniki, redovniki in redovnice,
ki pri¢ujejo za mo¢ Duha in so se te duhovne moci nauzili v koreninah
domace Cerkve. Z menoj prihaja zahvala za vse velike apostole, ki so
v zadnjem stoletju prinasali blagodejen blagoslov Balkanu; z menoj je
tudi duh duhovnika Marjana Kremzarja, ki je pred dobrimi 60 leti z
muceniStvom zapecatil svojo ljubezen do nasih rojakov v Srbiji in do
bratov Srbov v prostranstvih Sumadije.

Male skrivnosti toliko pricevalcev se danes vcepljajo v veliko
skrivnost evharistije, ki jo obhajamo tu v materi vseh mariborskih cer-
kva in ob blazenem Antonu Martinu Sloms§ku, Zlahtnem ujetniku Duha,
kar je na poseben nacin pokazal ob izjemni pastoralni modrosti Se z
misijonskim ognjem in misti¢nim hrepenenjem po edinosti. V moci tega
Bozjega Duha je dojel svoj zgodovinski trenutek, in ko je papez Pij IX.
- v€eraj smo se ga spominjali - napisal pismo o potrebi edinosti, je nje-

) Nagovor beograjskega nad$kofa msgr. Stanislava Hocevarja pri masi v cast sv.
Tomazu Akvinskemu ob priloznosti Tomazeve proslave v Mariboru, 8. marca 2004.
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govo apostolsko srce zazarelo in rodilo mo¢no molitveno gibanje in
nov proces iskanja edinosti.

Gospod zgodovine, ki nas navdihuje ne samo po svoji besedi in
sporocilih Duha, marve¢ tudi po znamenjih ¢asov, je tako postavil pred
mladega Tomaza Akvinskega knjiZnico sv. Alberta z vsemi spisi gr$ke
filozofije. Iz tega preprostega dejstva, ki bi ga mogoce kak nepazljiv
Student celo prezrl, je sveti Tomaz zagorel v zelji, da omogoci veliko
srecanje grSke modrosti in evangeljskega duha. Po Albertovi knjiznici
razsejana semena teologije in filozofije so v Tomazevem srcu obrodila
stoteren sad. Prestopil je mejo umevanja in hkrati omogocil razcvet
tega, kar imenujemo danes Duh Evrope.

Prevzema me misel, da nam Gospod danes in tukaj govori po toliko
znamenjih ¢asov. Na neki nacin $e okusamo srebrni jubilej papezevanja
Janeza Pavla II. Natanko pred 25 leti je pogumno odSel na veliko
izzivalno potovanje v Pueblo. Tu ga je cakala gora tezkih vprasan;j.
Pravzaprav se je kot papez rodil sredi hudih napetosti zaradi antropolo-
ko in sociolosko zaostrenih vprasanj. Ni se dal izzivati z enako govorico,
marvec se je potopil v globine trojiske skrivnosti in s tremi enciklikami o
Ocetu, Sinu in Svetem Duhu ¢lovestvu odprl nove reke Duha in mu
pokazal neskon¢nost Bozjega velicastva usmiljenosti, ki zdravi in celi
celega cloveka. Iz teh globin je zatem izlival modrost stanovom v
Cerkvi: najprej bratom in sestram laikom, zatem sobratom duhovnikom
in potem bratom in sestram v posvecenem Zivljenju. Ni dovolil, da bi z
rezilom oblasti odstranjal ovire, marve¢ je s preSinjenostjo Duha topil led
nedojemanja. Ali kot je sam dejal: »Kolikor so tezja ¢loveska vprasSanja,
toliko bolj se je treba vzpenjati v viSine skrivnosti.« Neizmerne viSine
skrivnosti lahko osvetljujejo brezna ¢loveske problematike.

Medtem ko vas in vse nas, dragi rojaki, veseli skoraj$nji vstop Slov-
enije v Evropsko unijo in je to novo znamenje ¢asov - §e prav posebej
za teolosko fakulteto kot najvisjo duhovno ustanovo, ki mora zagotav-
ljati navzo¢nost Duha v narodovem telesu -, pa nas, ki zZivimo bolj na
Vzhodu, tezko prizadeva to, kar se je zgodilo natanko pred 950 leti v
Carigradu in pred 800 leti ob cetrti krizarski vojni. Kaca tega nera-
zumevanja je Se vedno na neki nac¢in navzoca. Svoj strupeni dih §iri na
veliko nac¢inov. Ne samo bratje katolicani na tem nasem obmocju, ki so
ze tako in tako zadosti ponizani, marvec¢ vsi predragi bratje in sestre
kristjani in drugi iskalci Vsemogocnega pricakujemo, da se po vas
izkaze mo¢ Duha in da ne bi nikdar identificirali Balkana s temo in zlim.

Nas zares zapleten polozaj na jugovzhodu Evrope in vstop Slov-
enije v Evropsko unijo je za vse nas - $e posebej za teolosko fakulteto
- veliko znamenje ¢asov. In rojeva se vprasanje, ali imamo v sebi duha
svetega Tomaza, da bi zmogli pospesiti odreSenjsko srecanje nase
zgodovine in kr§¢anstva.
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Slisali smo sv. Pavla: »Mi pa nismo prejeli posvetnega duha, temvec
Duha, ki je iz Boga, da bi spoznali to, kar nam je Bog milostno podaril.
To tudi oznanjamo, pa ne z besedami, kakr$ne uci ¢loveska modrost,
ampak kakr$ne u¢i Duh, tako da duhovno razlagamo z duhovno govo-
rico. Posvetni ¢lovek pa ne sprejema tega, kar prihaja iz BoZjega
Duha. Zanj je to nespamet in tega ne more razumeti. Duhovni ¢lovek
pa presoja vse.«

Opat Viljem nas v svojem Zrcalu seznanja: »Kadar se tvoji veri
predstavijo za tvojo slabotno naravo pregloboke skrivnosti, zberi
pogum in reci iz ljubezni do Boga, ne zgolj iz raziskovanja: ‘Kako so te
stvari mogoce!’« - Skratka, meni on: »Tvoje vprasanje naj bo molitev,
ljubezen, poboznost, ponizno hrepenenje. V Zelji, da bi dojel stvarnost
in se naucil resnice, caka§ zaman na pouk kateregakoli ¢loveka, ako je
nisi prej doumel in spoznal iz glasu Resnice same. Resnica pa, pravi
Bog, je Duh. V tvojem duhu bodo tedaj zablestele stvari, ki jih je
Modrost razodevala svojim u¢encem na zemlji.«

Sveti Tomaz je postal ucitelj izklju¢no zato, ker je bil vedno ucenec,
ucenec Svetega Duha. In kolikor bolj je postajal u¢enec, toliko manj je
zelel biti ucitelj. Biti pristen uc¢enec pomeni izzarevati modrost.

Evropa za dosego svoje prave identitete stoji pred tisto nalogo,
kakor jo je pred kratkim opisal italijanski ¢asnikar: »Brezciljno se vr-
timo v zaporu tega planeta, ker smo pozabili, da je nad nami nebo.«
Samo nebo daje usmeritev. Samo nebesne zvezde; samo skrivnosti
neba razsvetljujejo zemljo.

Da, »Duh od zgoraj«, seveda ne govorimo geografsko, marvec
vrednostno, nam edini more dati dojemati duhovno govorico znamenj
casov. Ne zedinjena Evropa ne vsi drugi dogodki niso ¢loveska govo-
rica, marve¢ duhovna; razlagati jih moremo samo z duhovno govorico;
z govorico Duha, kot u¢enci Duha. Tudi njiva Slovenije bo toliko ob-
delana in toliko rodovitna, kolikor bomo uc¢enci Duha in bomo du-
hovno razlagali z govorico Duha.

Poln upanja in pros$nje se obracam tudi sam na vse, ki ste kakorkoli
v poslanstvu Teoloske fakultete. Ko vam iz srca cestitam za danasnji
praznik, vas prosim: pomagajte tudi nam na Balkanu s to govorico
Duha, s pricevanjem moc¢i Duha, da se razdeljeno zdruZi in ranjeno
zaceli. Amen.
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Anton Mlinar

Je etika pozabila na telo?

Predavanje na TomaZevi proslavi, Maribor, 8. marca 2004

Zamejitev téme telesa in telesnosti v etiki in moralni teologiji je po-
dobna mikro- ali teleskopiji, se pravi predvsem samokriti¢ni ugotovitvi,
koliko lahko etika sploh vidi in ¢e je sploh koristno izbirati tak kot gle-
danja, kot ga zahteva telo. To vprasSanje si postavljam, ker je uteleSen-
je Besede osrednja skrivnost kr§¢anstva, in sicer skrivnost zaradi svoje
zamejitve, ki jo je apostol Pavel izrazil s kenosis, iznicenjem vseh atrib-
utov, ki bi morda motili sémo gledanje na skrivnost, in ker je telo v
moralni filozofiji in v moralni teologiji skoraj dosledno objekt brez sub-
jekta, naslovnik premisljenega, utemeljenega in ve¢inoma abstraktne-
ga razmiSljanja in le v izjemnih primerih tudi subjektiviteta, na primer
v primeru mucenja. TeZnjo po univerzalizaciji norm opravicujejo razlo-
gi, ki naj bi pomagali ohraniti stik z izvorom vse bolj diferenciranega
sveta in ne izgubiti izpred oci telesa kot enega prvotnih simbolov dife-
renciacije. Telo je bilo vedno konzervativna kategorija, dokler se nista
izvirni simbolni strukturi »dusa-telo« in »Zenska-moski« povezali s
strukturami moc¢i. Bolj kot so strukture moci vplivale na spremembe na
druzbeni, politi¢ni in kulturni ravni, bolj se je telo kot temeljna simbol-
na struktura umikalo v ozadje.

Zorni kot gledanja na telo in telesnost danes dolo¢ajo moderne bio-
tehnoloske znanosti, ki so se posvetile celici in podceli¢nim fizikalnim
in kemi¢nim strukturam. Morda se niti ne zavedamo, da je zorni kot, ki
ga je v preteklosti dolocila filozofija - po njej tudi medicina, teologija
in umetnost, kasneje zlasti pravo, psihologija in sociologija - ne samo
zelo majhen, ampak tudi - vsaj za dana$nje razmere - nenavadno ne-
natancen. Toda dokler ni bilo nikogar, ki bi oporekal zmedi v orient-
aciji in spoznanjem, ki so ji sledila, se nad nenatan¢nostjo in ideolosko
pogojenostjo izsledkov ni nih¢e resno pritozeval. Poznamo sicer izre-
dne primere korektur vidnega polja, med katere nedvomno sodijo ne-
katere Tomazeve razprave, med drugim tudi Quaestio disputata de ani-
ma.! On je zaznal, da je telo postalo predmet manipulacije Ze pri Pla-
tonu in deloma tudi pri Aristotelu, in sicer povsod tam, kjer sta vélika

1Razprava je nastala v Parizu leta 1269.



232 Bogoslovni vestnik 64 (2004) 2

Grka nihala med tem, ali je dusa/telo nekaj, kar clovek »je«, ali nekaj,
kar ¢lovek »ima«.

Moj namen ni pokazati na specificnost dolocanja zornega kota, ki
ga predlagajo znanosti, ampak tudi prebuditi ¢ut za lo¢ljivost slike, ka-
tere zorni kot je izredno majhen. Osupljiva natan¢nost znanosti na eni
in skoraj ironi¢na eti¢na dezorientacija na drugi (gledamo v preteklost,
v prihodnost ali v sedanjost?) nestete raziskovalce na zelo razli¢nih
podrocjih nagiba k redukcionizmom. Poznamo t.i. nevro- ali biofilozo-
fijo. Ceprav je na eti¢cnem oziroma na moralnem podro¢ju jasno, da sé-
mo spoznanje ne zadostuje, tudi tu zlahka naletimo na prepri¢anja, ki
so podobna teoreti¢no-abstraktnim strategijam, na primer na sklice-
vanje na nekatere univerzalne ¢lovekove sposobnosti in na zapostav-
ljanje drugih, na primer Custev, zivljenjskih izkusenj, svobode itn.; to je
v bistvu redukcionizem. Ta namre¢ ne poskusa ni¢ drugega kot »skrciti
dejstva na nizji ravni tako, da visja raven ni ve¢ potrebna«.? Reduk-
cionizmi le odkrivajo, da sta prehitro sklepanje in posplo$evanje naj-
pogostejsi skusnjavi vseh znanosti, tudi etike. In zato ta naslov.

1. Kaj je telo?

Telo je v grski filozofiji nosilec duse, dusa pa je njegov lik, v sveto-
pisemskem svetu sta telo in dusa komplementarna pojma: telo nima
duse, ampak je dusa; ¢lovek nima telesa, ampak je telo; ¢lovek je mos-
ki in Zenska ipd. Grkim filozofom je telo »telos« vsakega bitja, ki se in
kolikor se lahko giblje. Gibanje mu zagotavlja dusa; dusa je tdka obli-
ka telesa, ki telesu zagotavlja gibanje. Z ozirom na to sposobnost so
razlikovali tri oblike teles: telesa z vegetativno duso (oblika, ki zago-
tavlja gibanje rasti), telesa s senzitivno duso (oblika telesa, ki zagotav-
lja ¢utno oziroma zgolj predmetno spoznanje in reaktivno gibanje) in
telesa z razumno duso (dusa, ki zagotavlja svobodno gibanje oziroma
odgovorno ravnanje). V svetopisemskem izrazanju ne najdemo teh
razlikovanj; SP je pozorno na ¢lovekov izvor. Po telesu izviramo vsi
ljudje iz ene druzine. To ljudem zagotavlja enakost po izvoru in glede
pravic, in sicer glede na njihov smisel zivljenja.’> V krsc¢anskem gle-
danju na telo izstopa dogma inkarnacije, ki je ubeseditev Svetega Du-
ha. V uclovecenju Besede je v ospredju edinost telesa in duha v kon-
kretnem c¢loveku, enakost vseh glede na odreSenje in nedoumljiva
skrivnost vstajenja mesa. To gledanje je Ze v antiki naletelo na radi-
kalen odpor v gnosti¢nih tokovih, v katerih se je koncentriralo pre-

‘G. Rager, Neuronale Korrelate von Bewusstsein und Selbst, v: G. Rager - J. Quitterer
; E. Runggaldier (izd.), Unser Selbst, Schoningh, Paderborn 2003, 27.
H. Arendt, Izvori totalitarizma, Studentska zalozba, Ljubljana 2003, 306.
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pricanje o neenakosti bozje in ¢loveske narave oziroma o nesprejem-
ljivosti te enakosti na vsakr$ni ravni, ne samo na telesni, ter posledi¢no
tudi pojmovanje telesnosti kot necesa »podrejenega«. Toda pocakati
bo treba na nominalizem, da se bo neenakost uveljavila in postala iz-
hodisce filozofije in kuhinja ideologij. V anti¢ni filozofiji $e ni zaslediti
resnega dvoma, da bi bilo kaksno telo brez duse, ¢eprav so filozofi pri-
segali na sukcesivno odusevljenje (epigenetska teorija) in glede na to
pri ¢loveku sklepali, da embrij v prvih fazah razvoja preprosto $e ni
»capax« sprejeti razumne duse. Ceprav sta Ze Bonaventura in Duns
Scotus ucila, da je stvaritev duSe soc¢asna s spocetjem, se je v teoloski
antropologiji vse do 19. stoletja ohranilo prepricanje o tem, da ¢lovek
v prvem obdobju Zivljenja §e nima razumne oziroma duhovne duse.
Medtem ko je papez Pij IX. leta 1869 izrecno prepovedal uporabo epi-
genetske teorije v teologiji, najdemo antropolosko sintezo med dogmo
uclovecenja Besede in antropologijo Sele na drugem vatikanskem kon-
cilu (GS 12-22). Ta poglavja so bila osnova programske okroznice Ja-
neza Pavla II. Redemptor hominis (1979) in drugih antropoloskih be-
sedil v tem pontifikatu.® Toda to ne pomeni, da je dilem na tem po-
dro¢ju zmanjkalo. V eti¢nih razpravah se vse pogosteje pojavljajo ugo-
vori 0 primernosti pojma »osebe« za opredelitev posebnega clove-
kovega polozaja. Nekateri avtorji celo predlagajo »etiko brez pojma
osebe«.’

V etiki je telo »naravno telo« z vidika tretje osebe, objekt, »ne-mo-
je telo«, Se ne izoblikovana stvarnost oziroma naslovnik moralnih
norm. Filozofska refleksija o telesu se ni nikoli bistveno odlepila od
tega pojmovanja telesa, saj ji je to zadostovalo. Glavna naloga metafiz-
ike je bila ugotavljati odnos med nadnaravnim in naravnim in o tem,
kako naravno usposobiti, da prejme nadnaravno. Tudi teologija je rada
ravnala podobno. Njen pogled na »nadgrajevanje naravne sposobnosti
gibanja«, ki mu veren ¢lovek pravi milost oziroma sprejem milosti, se
je komaj kdaj odlepil od objektivnega gledanja na telo; teologija teles-
nosti ni upostevala kot subjekta v prvi osebi, kaj Sele, da bi se povsem
odrekla nadzorni vlogi prilagajanja naravnega nadnaravnemu. Komaj
kdaj je bilo zaznati, da je telo kaj ve¢ kot orodje. Zato niti ni presenet-
ljivo, da je Hobbesov empirizem povzrocil tako revolucijo v filozofiji,

* Cas »ocis¢evanja« po rojstvu decka je trajal 40 dni. To pomeni, da mati v prvih 40 dn-
eh nosecnosti ne nosi ¢loveka, ampak bitje, ki se $ele pripravlja na sprejem cloveske
duse. V krs¢anskem koledarju na to spominja svecnica (2. 2.).

Prim. Janez Pavel I1., okroznica Veritatis splendor (6.8.1993), prvo poglavje; slov. pre-
vod: CD 52 (1994); Pismo druzinam (2.2.1994), 9; slov. prevod: CD 54 (1994).

B. Gordijn, Person, v: F. S. Oduncu - U. Schroth - W. Vossenkuhl (ur.), Stammzellen-
forschung und therapeutisches Klonen, Vandenhoeck & Ruprecht, Gottingen 2002,
119-133, cit. 131.
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zlasti v antropologiji. Tezko bi namre¢ nasli kak§no moralno nacelo, ki
bolj logi¢no zastopa podobo ¢loveka-racionalista, ¢loveka, ki moralo
misli zgolj v abstraktnih nacelih in jo je sposoben izpeljati le z akumu-
lacijo moci, kot je to Hobbesov ¢lovek-individualist. Hobbesova retori-
ka v Leviatanu: »Svobodni subjekt, svobodna volja ... (sta) besedi ...
brez pomena; ... absurd«,’ ni zastarela niti po skoraj $tiristo letih. Sub-
tilnost Hobbesove revolucije v pojmovanju ¢loveka, zlasti z vidika
nujne akumulacije moci kot enega najbolj splosnih ciljev ali skoraj
edinega motiva modernega izkoreninjenega ¢loveka, je - ¢e jo bere-
mo v zrcalu - hkrati ena najbolj doslednih kritik objektivizma, ki se je
uveljavil zlasti kot eti¢ni objektivizem znotraj moralnih sistemov.
»Posameznik o svoji koristi razmi$lja v popolni osami, tako rekoc s
stali$¢a absolutne manjsine, potem pa se zave, da lahko zasleduje in
uresnic¢i svoje interese le s pomoc¢jo neke vrste vecine.«® Kljuéna pote-
za Hobbesove antropologije niti ni nek splo$ni antropoloski pesimizem,
pac pa spoznanje, da ljudje do soljudi nimajo nikakr$nih obveznosti in
jih med seboj druzi le neka splo$na korist, katerakoli ze. Zdi se, da je s
svojo skico »naravnega« ¢loveka ponudil recept za unicenje katere
koli skupnosti. Naravni ¢lovek nebrzdano sledi svoji Zelji po moci in
tekmuje s svojimi nasprotniki. Vsi so nasprotniki. Konec koncev je
Hobbesova organizirana druzba - drzava - le poskus, kako preracun-
ljivo prikriti ¢lovekovo nasilno naravo; to ji ne uspe, saj zaradi strahu
pred brezvetrjem nazadnje sama prevzame pobudo neskon¢ne akumu-
lacije moci. Hobbesova antropologija je meja med »naravnime«
¢lovekom antike, kjer je bila narava e predmet ob¢udovanja, in »na-
ravnim« ¢lovekom moderne, ki so ga utemeljitelji modernih ideologij
vsadili na teoreti¢no na videz neovrgljivo trditev o zgodovini kot
neskon¢nem napredku, ki mu je treba podrediti vse, nedvomno tudi
¢lovekovo telo. Clovek, ki ne tekmuje in ne kopi¢i moci (kapitala), je
drzavi nevaren.

Hobbesova radikalna osamitev ¢loveka je vzoréni primer, kako
ideologija uc¢inkuje. Na moralno-teolo§kem podroc¢ju so v tem casu v
vzponu tako imenovani moralni sistemi.’ Njihova znacilnost je - kot pri
Hobbesu - nepredvidljivost; vodi jih nezaupanje do vsega, kar je mog-
oc¢e opredeliti kot »naravno«. Celo porajajoce c¢lovekove pravice
odrazajo neko nenavadno nezaupanje do »naravnega« ¢loveka, ¢e§ da
se najbrz ne bo ravnal po merilih zdrave pameti, ampak se bo poskusal
na vsak nacin povzpeti nad druge. Moralni sistemi so pod pretvezo
pravil razumnosti in discipline, ki naj bi pomagali najti resitve v konf-
liktnih primerih, vsiljevali objektivno moralo norm, zakonov in naukov,
ki veljajo vedno, povsod in brez izjeme. Na ravni zgodovinskega doje-

" Cit. po H. Arendt, n. d., 195.
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manja je bil spopad med moralnimi sistemi tudi tocka neprijaznega
sre¢anja med dvema obdobjema, socasna nesocasnost. Ceprav se je
nek cut za naravno, tudi za telo in telesnost, ohranil, se je na drugi
strani zdelo, da vse, kar je sodobnik vedel o naravi, ni zadostovalo, da
bi ustvarjalno zavrnil tiste teZenje, ki so moralno plat zivljenja skoraj v
celoti zaupale razumnosti, disciplini in nauc¢enim vzorcem obnasanja.

To ne kaze le na polozaj telesa in telesnosti v sodobnih znanostih,
ampak tudi to, da so vrhunske znanosti v nekem pogledu podedovale
antropologijo, ki je ¢loveka izolirala in ga imela pravzaprav le $e za
privid.

2. Polozaj cloveskega telesa v eti¢nih razpravah

Ne glede na pomemben premik eticnega razumevanja stvarnosti
ugotavljamo, da paradigma socasne nesocasnosti vpliva na pojmovanje
telesa in telesnosti ter vrednotenje neposredne Zivljenjske izkusnje. V
razpravah o moralnem in pravnem statusu ¢loveskega embrija, o po-
loZaju embrionalnih mati¢nih celic, o »elitnih« telesnih celicah in po-
dobnem raziskovalci uporabljajo zelo razli¢ne eti¢ne vzorce, in posame-
zne pojme, ki oznacujejo clovekov status, razumejo zelo razli¢no. V ne-
katerih znanostih se uveljavlja prepricanje, da je pri telesu - bodisi v smi-
slu odusevljenega telesa (soma) bodisi v smislu delujo¢ega organizma
(sarx) - treba upostevati naslednje: telo je v veliki meri simo moralni
kontekst in ga je treba samoumevno tematizirati kot moralni subjekt.!?
Vendar je to zelo redek pojav. Jean-Pierre Wils, ki ga tu navajam, vidi
razlog za tdko pojmovanje telesa predvsem v tem, da nekaj moralnih
norm vendarle izvira iz ranljivosti ¢loveskega telesa oziroma ranljivosti
Zivljenja sploh. Zato ne dvomi, da mora antropolosko spoznanje o po-
membnosti neposredne - telesne oz. zivljenjske - izku$nje postati eden
od temeljev etike. Toda dokler prevladuje miselni vzorec socasne neso-
Casnosti, je norme laze posplosevati in trditi, da je inkarnacija (utelesen-
je) privilegiran prostor tehnoznanosti, kot pa vztrajati pri tem, da bi bilo
lahko telo kljub svoji neprepoznavnosti - na primer na ravni zigote ali
morule - Ze subjekt pravic oziroma moralni subjekt. Tistih, ki prisegajo
na objektivno raven resni¢nosti in subjektivni plati resni¢nosti ne zaupa-
jo, ni lahko prepricati, da bi pripisovanje telesa enocelicnemu organizmu
ustrezalo objektivnosti. Ti raje trdijo, da so dodatni pojmi, ki izrazajo ¢lo-
vekovo dostojanstvo, zlasti »oseba«, »osebnost« in »svoboda«, konstruk-

" H. Arendt, n. d., 19.
mPrim. B. Hiaring, Svobodni v Kristusu, Celje 2001, I, 234 s.s.

J. P. Wils, Person - Leib - Mensch, v: F.S. Oduncu - U. Schroth - W. Vossenkuhl (ur.),
Stammzellenforschung und therapeutisches Klonen, Vandenhoeck & Ruprecht, Got-
tingen 2002, 134.
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tivisti¢ni elementi in zato za etiko v znanosti nezavezujoce kategorije.

Z antropoloskega vidika pripisujemo telesu (sarx) in telesnosti (ute-
lesenju) medialno vlogo med osebo in osebami, medtem ko je telo
(soma) individualnost kot taka. Ker v slovenskem jeziku med »soma«
in »sarx« ni razlike, se zatekamo k bolj plasti¢ni (Plessnerjevi)!! opre-
delitvi: telo (sarx) je pojavna oblika telesa (séma). Z ozirom na tradi-
cionalni pojem »duSe« kot gibala telesa je sarx le utesnitev telesa
(soma), kar je na drugi strani pravi kriz telesnosti: clovek je namrec
sposoben svoje telo »subjektivizirati«, nikoli pa ne do te mere, da bi
bila sarx in séma identi¢na. Ce mi je torej telo (séma) na razpolago le
kot sarx (pri cemer je to telo vendarle najbolj popolna in celostna re-
fleksivnost organskega sistema), se je mogoce do neke mere distanci-
rati od svojega telesa; v tem smislu je ¢lovek ranljiv in je telesnost (or-
ganskost) temelj etike, zlasti tako imenovane etike skrbi. Vprasanje je,
kolik§en pomen bomo tu pripisali tradicionalnemu razlikovanju med
telesom, ki ¢uti (sarx) in telesom, ki je »samo v sebi« (séma), saj ta dru-
gi vidik na videz ni predmet etike, pa¢ pa le prvi - telo kot objekt in
kot ranljivost.

Medtem ko je izvirno razlikovanje med »séma« in »sarx« dualno -
pojma sta kot dve strani tehtnice, je »séma« utez, »sarx« pa teza - pa
se dualisti¢ni pogled na clovekovo telo (séma, sarx) izraza povsod
tam, kjer je naravno telo kljub morebitnemu povelicevanju telesnosti
nezazeleno in predmet manipulacije. V medicini je telo na primer naj-
prej sistem in Sele nato struktura - znamenje avtonomnega in ureje-
nega zivljenja ter ranljivosti.> To gledanje je bilo nujna podlaga kas-
nejsi transplantacijski medicini oziroma ideji o skoraj popolni zamen-
ljivosti telesa.

3. Telo - prostor individualnosti

V moralnofilozofski in teoloski refleksiji se individualnost telesa
uveljavlja relativno pocasi. V mislih imam »somatsko« telo, ki ni le filo-
zofski, temvec tudi socioloski, psiholoski in eti¢ni pojem, in sicer telo
kot »zaporedje dejanj in izkuSenj«,"” pa tudi teoloski pojem kot izvirna
preoblikovanost telesa v lu¢i vstajenja mrtvih. Nekateri filozofski to-
kovi v zacetku novega veka in kasneje so radikalno zavrgli izvirni kr-
$¢anski pogled na telo - uclovecenje in preoblikovanje v luci vstajenja

"H. Plessner, Die Deutung des mimetischen Ausdrucks. Ein Beitrag zur Lehre vom Be-
wusstsein des anderen Ichs, v: isti, Zwischen Philosophie und Gesellschaft, Frankfurt
112979, 150-201.
s Prim. V. von Weizsicker, Der kranke Mensch, Stuttgart 1951, 191 s.s.
14 J.P. Wils, n. d., 138.

Prim. Th. Nagel, Die Moglichkeit des Altruismus, Mainz 1998.
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teles -, a z nekaterimi, ¢eprav skrajnimi potezami - kot na primer Hob-
besova osamitev ¢loveka - dejansko poudarili, da je telo prvenstveni
nacin individualizacije tako z ozirom na sedanjost (ranljivost) kot glede
na preteklost (zivljenjska izku$nja) in na prihodnost (smisel), tako z
ozirom na determiniranost kot tudi glede na avtonomnost. Telo je naj-
pomembnej$e znamenje kon¢nosti bitja, v katerem ¢lovek Zivi razpet
med dejavnim in trpnim, med svobodo in dolo¢enostjo, med izvirnostjo
in vrzenostjo v svet. V takem telesu je dusa nosilka predrefleksivnega
spoznanja o sebi, zaupanja vase, zavesti o sebi ter tudi neposredne za-
vesti o drugih. To telo je diahrona identiteta:'* dejanja niso le produkt
racionalnega, ¢asu ustreznega in zavestnega ravnanja, ampak so tudi
odraz nadc¢asovnih, intuitivnih (predosebnih) razlogov, ki so na neki
nacin shranjeni v sami telesni strukturi.

4. Telo - meja med notranjim in zunanjim, med subjektivnim in ob-
jektivnim

Telo kot diahrona identiteta je razpeto med neposredno Zivljenjsko
izku$njo in zgodovinskim spominom, ki je v telesu arhiviran oziroma
inkorporiran. V tem pomenu je telo metafora socialno-simbolnega in
kulturnega telesa. To telo ni morda kopija miselne paradigme druzbe
kot supersubjekta (korporativizem), kjer bi bil posameznik le toliko
posameznik, kolikor bi bil del §ir§e druzbe, pa¢ pa je pomemben prispe-
vek tistih antropologij,’® ki v telesu vidijo »trajno dispozicijo, struktu-
rirano strukturo, ki bo ravnala v smislu strukturiranih struktur«, se
pravi trajno zalogo predznanj, s katerimi se lahko konkretni ¢lovek
sooci (ali se ne more soociti) z nepredvidljivim, odgovori »prav, ¢etu-
di ne povsem v skladu s splosnimi normami,'® ali sploh ne odgovori. Ta
spoznanja o telesu-metafori so zrasla na etnoloskih §tudijah ljudstev
pod ekvatorjem, ki se od civilizacij na severni polobli razlikujejo tudi
po pojmovanju telesa in telesnosti, zlasti z gledanjem na t.i. socializira-
no telo, ki mu sociolog Bourdieu pravi »druga narava«. To »telo« ima
v telesu predrefleksivno strukturo: razlikuje se od teoreti¢no intelektu-
alnega modela telesa in je tista struktura telesa, po kateri je kdo v nep-
osrednem stiku z okolico. Telo na predrefleksivni ravni vzbuja pozor-
nost kot medij: »Telo struktur zunanjega sveta ne interiorizira le kot
sistem dispozicij za ravnanje, ampak jih inkorporira.«!'” Te strukture so

15 o, . . T ..
Tu se nameravam nasloniti na prispevek Kerstin Rodiger (Korper - vergessene Kat-

egorie der Ethik?, LIT, Miinster 2003) in na njeno predstavitev Pierra Bourdieuja in
}\6/Iary Douglas na eni ter Amartyo Sena in Marthe Nussbaum na drugi strani).

Pierre Bourdieu je to izrazil s »habitusom«. Prim. P. Bourdieu, Entwurf einer Theorie
der Praxis, Frankfurt 1976; isti, Die verborgenen Mechanismen der Macht, Hamburg
1997.
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ucinkovite, ker so se utelesile; z uteleSenjem telo tako reko¢ izstopi iz
zamejenosti posamezne osebe in postane medij, oblikuje vsakdanjost,
struktura ¢lovekovega dejanja pa postane simbol, tako reko¢ dejanje
notranje in zunanje strukture telesa.

Po Bourdieu-ju etika ne bi smela ponavljati napak esencializma, po
katerem veljajo nekatere predrefleksivne dispozicije v ¢loveku za
samoumevne in se socializacije (oblikovanje druzbenega polja), inkul-
turacije in iniciacije sploh ne jemlje resno, pac pa se izrecno posvetiti
tisti antropologiji, ki vidi v konkretnem ¢loveku tudi »inkorporiran«
spomin preteklih generacij. Z ozirom na to je druzbeno (ekonomsko,
kulturno, versko) polje telesu podobna zunanja struktura, tako reko¢
telo teles, kajti objektivnih struktur ni mogoce misliti brez notranjih
dejavnikov, posameznih ljudi. Na ta nacin nastaja pomemben kulturni,
druzbeni in simbolni kapital, ki ga ni ve¢ mogoce zamenjati z narav-
nimi danostmi. Bourdieu posreceno govori o kapitalu: ne da bi spregle-
dal moznost spremembe temeljnega vzorca, se pravi telesa kot sim-
bola, je s »kapitalom« pod¢rtal lastno logiko posameznega podrocja, ki
ga ni mogoce skrciti na noben skupni imenovalec. V bistvu gre za logi-
ko »inkorporiranja«, po kateri se »imeti« spremeni v »biti«. Tako te-
meljita prisvojitev »znanj« sicer lahko poteka le na nezavedni ravni,
toda ni je mogoce istovetiti z »naravno danostjo« kot nekak$no razve-
janost naravnega zakona.

Bourdieu pripisuje poseben pomen simbolnemu kapitalu. »Simbolna
moc¢ je moc in je prisotna povsod, kjer se ji posreci doseci priznanje, ...
pridobiti si tisto mo¢, ki bo u¢inkovala, ne da bi se zatekala k vzvodom
moci, nasilja ali samovolje.«* Medtem ko ekonomski kapital (na ravni
»imeti«) ué¢inkuje $e povsem v obmocju sile in samovolje, ¢etudi lahko
sooblikuje nekatere vedenjske vzorce, so socialni (poznanstva, komu-
nikacija), kulturni (izobrazba) in simbolni kapital (ugled) na ravni so-
matizacije, na ravni konstrukcije nezavednega, na ravni »biti«. Telo je
dejavnik stabilnosti, ki §¢iti vrednote pred namerno spremembo; ni ob-
jekt eticnih norm, temvec je subjekt vrednot, po katerih se izraza, ude-
janja ali §c¢iti druge.

Ceprav se na prvi pogled zdi, da je sociolog Bourdieu le interpreti-
ral naravni zakon na druzbenem podro¢ju, nam ne sme uiti izpred o¢i,
da je z raziskovanjem interakcije med konkretnim ¢lovekom (telesom)
in druzbenim poljem vztrajal pri telesu kot »arhiviranem« spominu
vseh rodov v preteklosti, in sicer zato, da bi pokazal na nezadostnost
teoreti¢nih pogojev za spremembo, ki jih ponujajo abstraktni eti¢ni
modeli, na primer Weltethos. Resni¢nosti ni mogoce spremeniti s stra-

1; P. Bourdieu, Entwurf einer Theorie der Praxis, 108.
P. Bourdieu, Die verborgenen Mechanismen der macht, §2.
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tegijami in preracunljivimi odloc¢itvami, pa¢ pa z reakcijo »somatiz-
iranega kapitala« na konkretne razmere. Sprememba namrec ni le no-
vo meSanje kart in nova »razdelitev« kapitala, ni nov dekret o osvo-
boditvi in nova eti¢na teorija, temvec je stvar daljnoseznega prestruk-
turiranja telesnega orodja, s katerim ¢lovek prepoznava sebe in druge,
je stvar »simbolne revolucije, v kateri je ¢lovekovo telo prisotno tudi
kot moski in Zenska, kot otrok in kot starec, skratka kot subjekt.

Simbolni funkciji telesa v druzbeni etiki, in sicer interakciji druz-
benega in individualnega telesa, se posveca tudi sociologinja Mary
Douglas.” Ugotavlja, da so v svetu prevladujocega antiritualizma - se
pravi povsod, kjer se je kdo zavestno distanciral od obredja oziroma
kjer je prevladalo premisljeno obnasanje - nastali prazni prostori, ki so
jih hoteli antiritualisti zapolniti s »smiselnimi eti¢nimi pravili«. Posledi-
ca je bila, da je antiritualist spregledal medij, se pravi telo oziroma telo
telesa - srce -, in postal ujetnik skrajno (ne)razumnega pojma komu-
nikacije brez medija (metaetika, Weltethos). Douglasova skupaj z mno-
gimi drugimi poudarja, da je verbalna komunikacija eti¢nih vrednot
zgolj priloznostno pomagalo, nikakor pa ni tista struktura, ki bi lahko
nadomestila neverbalno, t.j. simbolno komunikacijo oziroma neposred-
no zivljenjsko izku$njo. V nasprotju s tistimi, ki prisegajo na nek »sve-
tovni etos« oziroma na temeljno soglasje o osnovnih normah medc¢lo-
veskega ravnanja, Douglasova ugotavlja, da je neverbalna komunika-
cija vsekakor globlja od verbalne in da si verbalne ni mogoce predstav-
ljati, ¢e ni poprej telesnega dojetja dejanja. Zato je Douglasova kriti¢-
na do ideologij v obmoc¢ju versko pogojenih moral, ki hocejo izku$njo
bodisi spregledati bodisi nadomestiti z vertikalno komunikacijo. Dugla-
sova meni, da se je antiritualizem na druzbenem (horizontanem) po-
drocju pojavil kot nasprotovanje ideologiziranemu verskemu etosu 0zi-
roma »razumnim« eti¢énim zahtevam. Namesto posta antiritualist na
primer predlaga »ljubezen do bliZznjega«; toda »druzbena zavest ni ni-
kakrSen nadomestek simbolnih oblik obnasanja, pa¢ pa celo odvisna od
njih«.?’ Ideja o sozitju leva in jagnjeta bo iluzija, dokler o tem ne bo
simbolnega posredovanja, konkretne izkus$nje.

Podobno ugotavlja tudi Jean-Pierre Wils: »Telo je prvenstveni po-
javni nacin individuuma. Na vprasanje, kdo je oseba, je mogoce naprej
odgovoriti na somatsko-individuiran nacin. Enost samoodlo¢enosti in
dolocenosti je dialekticno navzoca v telesu. To je pomembno znamenje
strukture kon¢nega bitja, ki mora svoje Zivljenje ziveti hkrati aktivno in
pasivno, svobodno in doloceno, kot izvirno zamisel in kot navrzenost.
Za ni¢ drugega ne gre kot za izku$njo individuirane osebe o samo-

;Z M. Douglas, Ritual, Tabu und Korpersymbolik, Frankfurt 1998.
M. Douglas, n. d., 74.
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zavedanju, kar ji omogoca govoriti o dusi. Predrefleksivno védenje o
sebi je intimen znak zavesti in ima temelj v telesu. Zaupen odnos s
seboj, obzirnost do sebe kot obzirnost do sebe predpostavlja nereflek-
tirano blizino med konkretnim ¢lovekom in samozavestjo, ki je uteme-
ljena v telesni danosti, nedeljivosti. Individuacija osebe je tako intimna
izku$nja telesnosti.«?!

Glede na to je telo sredisce vsakr$ne dejavnosti, diahrona identiteta.
Ze takoj je jasno, da »telo telesa« ni le harmoni¢na celota, pac¢ pa da
so strasti, zmote, nemo¢, omejenost posameznega telesa in podobno
uteleSene stigme preteklih dogodkov: telo je »kolektivni spomin«** na
to, da je bilo veckrat predmet kot subjekt, skratka da je konkretno telo
lahko tudi nenehen povod latentnega uporniStva proti takemu ravnan-
ju in zato na neki nacin nevarno. J.-P. Wils poudarja, da nastanku mo-
ralnih stavkov, ki prepovedujejo povzrocanje bole¢in in samovoljno
poseganje v Zivljenje, ni botrovalo zgolj neko razumsko umevanje bo-
le¢ine ali »splo$na« obcutljivost za trpljenje drugih, pa¢ pa gola fizi¢na
stiska, upornost in solidarnost redkih ljudi, ki niso le izkusili popredme-
tenosti, pa¢ pa tudi bili tako reko¢ arhiviran spomin komplementarnosti
med konkretnim in zgodovinskim telesom. Ironi¢ni neobcutljivosti splo-
$ne morale za bolec¢ino in neresno govorjenje o potrpljenju je Theodor
Adorno imel za »nesrec¢no zavest«.? Po njegovem ni $lo za naklju¢no
slepoto duha, pac¢ pa je bilo nekemu razumevanju duha inherentno, da
je svoje dostojanstvo dozivljal kot locenost od telesa in da ga je boleci-
na spominjala na njegovo povezanost s telesom. Telesnost spominja na
to, da trpljenja ne bi smelo biti, da bi moralo biti nekaj drugace. Ta mi-
selni vzorec pa je potem ponudil abstraktni sklep, da imajo moralne
norme, ki jih prebudi bolecina, le kognitivno vsebino in da so le aposte-
riorni u¢inek razmisleka, ne pa neposredno znamenje, da se je solidar-
nost v nekem ¢loveku prebudila zato, ker se mu je zdelo povzroc¢anje
bolecine nesprejemljivo.

Glede na to ugotavljamo, da je empiri¢na antropologija v sedanjih
etiénih razpravah zapostavljena. Zdi se, kot da si eti¢ne trditve, ki te-
meljijo na telesu in telesnosti, uveljavljajo s sumom prevare: glede na
splosne eti¢ne stavke naj bi bila telesnost Ze vklju¢ena in ne bi bilo tre-
ba govoriti o posebni zivljenjski obc¢utljivosti. Tisti, ki se sklicujejo na
neposredne empiri¢ne podatke in na neposredno zgodovinsko izku$njo,
trdijo, da se ni treba odreci antropologiji kot kontrafakti¢ni podlagi eti-
ke, pac pa jo le uravnoteziti z neposrednim dozivetjem telesa in teles-
nosti. Ti poudarjajo, da je racunati na ¢lovekovo razumno naravo in

- J-P.Wils,n.d., 138l
s M. Foucault, Von der Subversion des Wissens, Frankfurt 1978 91.
Th. Adorno, Negative Dialektik, Frankfurt 1977, 201.
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premis§ljeno obnaSanje enostavno premalo. Moralne zavesti ne razu-
mejo kot samoumevnega spoStovanja prakticnih norm, ki seveda pre-
povedujejo dolocene posege v ¢lovekovo Zivljenje, pa¢ pa zahtevajo,
da se moralna zavest izrazi kot izku$nja, kot neposredni odziv na ne-
dovoljeno poseganje v ¢lovekovo integriteto (in ne le kot apriorna ute-
meljitev, ki ji ne sledi dejanje), se pravi kot empiri¢éno-hermenevtiéni
predprostor etike, da apriorna etika ne oslepi.

Prednost tako imenovane kategori¢ne etike - ta temelji na ¢loveko-
vem izvoru: vsi ljudje izviramo iz ene same druZine, na tem, da je ¢lo-
vek razumno bitje, ki je sposobno in dolzno ravnati prav itn. - je tudi
njena slabost in meja. Manjka ji hermenevti¢na interpretacija meje
med empiri¢nim telesom in normativnostjo. Preprost uvid pokaze, da
kategori¢na normativnost temelji na neki »drugi« naravi, to je na kog-
nitivni utemeljitvi pravilnosti ravnanja, ki si telo tudi iz ali domisija, ga
meri z abstraktnimi merami in ga po njih predstavlja kot moralno
zavezanost in kot objekt norm. Ker telo ni le neposredna izku$nja
zgodovinskega telesa, ampak je tudi »moje« telo, ni presenetljivo, da je
cilj moralnih norm, ki temeljijo na apriornih antropoloskih trditvah (na
primer na izvoru ¢loveka), v tem, kako odstaviti telo, kako »po-trpeti,
biti solidaren z generi¢nim ¢lovekom, kljubovati v razmerah nerazpo-
znavnosti norm, skratka, kako voziti po »srednji poti« povprecja. Na
podrocju novih tehnologij to vodi do kri¢ec¢ih nasprotij. »Razprava o
mati¢nih celicah nedvoumno govori, da tradicionalna etika zahteva so-
lidarnost, ki ne temelji na nikakr$ni morfolosko vidni in prepoznavni
analogiji z lastnim telesom.«** Sklicevanje na telesnost v fazi minia-
turnih struktur na paradoksen nacin nastavlja zrcalo abstraktnosti
norm, ki temeljijo na apriornih trditvah o ¢lovekovem izvoru (gene-
ri¢nosti, nediferenciranosti) in na moralni preobremenjenosti v $te-
vilnih polozajih, ki spremlja nekatere norme v praksi. Prihodnja ¢lo-
vekova identiteta bo morda zato $e bolj dovzetna za konflikte in $e
bolj sporna, $e bolj zacasna in - kar je najhuje - moralno $e manj za$ci-
tena.

5. Namig nevroznanosti

Zaradi nepreglednosti antropoloskih pojmov?® in zaradi sumljivosti
telesa (telesnosti) kot eti¢ne kategorije lahko ponovim naslednje: to,

- J-P. Wils, n. d., 144.

Prim. G. Rager (izd.), Beginn, Personalitit und Wiirde des Menschen, Freiburg - Miin-
chen 1997; G. Rager - A. Holderegger (izd.), Bewufitsein und Person. Neurobiologie,
Philosophie und Theologie im Gesprdch, Freiburg 2000; D. Sturma, Die Philosophie der
Person. Die Selbstverhdltnisse von Subjektivitit und Person, Paderbor - Miinchen -
Wien 1997.
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po ¢emer je kdo oseba, se v nasih predstavah neposredno navezuje na
zavest, ne na telo, ki se zaveda samega sebe. Oseba je to, kar je, Sele po
medsebojnem priznavanju podobnih oseb v medsebojnih (medosebnih)
odnosih. Osebe so identitete z zavestjo, toda identitete brez ident-
itetskega kriterija; osebe se preprosto prepoznajo kot osebe in zavesti se
ni treba identificirati kot zavesti. Neko¢ je terminoloske zadrege resev-
ala metafizika: njena naloga je bila povezovati med seboj dve na videz
nespravljivi skrajnosti, in sicer tako, da med njima ne bi prihajalo do
kricecih nasprotij. Stvaritve metafizike so piramidalne, jasne, utemeljene
na pod- in nadrejenosti. Klasi¢en primer za to je odnos med telesom in
duso. Glede na sedanje zadrege na tem podrocju se zdi, da pojma osebe
ni najbolj pametno razsiriti tako, da bi se na semanti¢nem polju izkazal
za redukcionizem. Ceprav se sebe (osebe) ne morem zavedati brez
telesa, se na drugi strani zdi, da bi bila lahko oseba brez telesa. Ce za-
drega ni razvidna na prvi pogled, naj ponovim, da je sklepanje, da seze
¢lovekova moralna odgovornost le tako dale¢, do koder seze ¢lovekova
zavest, prehitro in da ima znacaj redukcionizma. Ne uposteva le dejstva
»greha sveta« in »gre$nih struktur«, ampak tudi ne vidi, da je moralna
odgovornost relevantna zaradi trpljivosti (pati¢nosti) zivljenja in da je
oseba bitje, ki mu je zavest mogoce pripisati zaradi telesnosti?® Ranlji-
vost telesa je nedvomno utemeljena v obcutljivosti telesa in spontanem
razlikovanju med subjektiviteto telesa in predmetnim svetom.
Pojasnitev ne bom iskal med abstraktnimi moralnimi stavki. Ti nam-
re¢ lahko ¢loveka le preobremenijo z nerealno zahtevo, naj na primer
razpravo o pravnem in moralnem statusu ¢loveskega enocelicnega em-
brija razumejo, kot da je konc¢ana in da je ponovno vprasevanje o tem,
ali enoceli¢nemu bitju pripisati osebo ali ne, nepotrebno; ne menijo se
za to, da o osebnostnosti (subjektiviteti), ranljivosti oziroma o trpljivos-
ti enocelicnega »telesa« Se ni mogoce govoriti, pa¢ pa menijo, da je
pripisovanje osebe najbolj zanesliv garant spoStovanja Zivljenja. S tem
ne zavracam soocenja z neprijetnimi vprasanji, ki jih znanosti postav-
ljajo filozofski in teoloski antropologiji, niti ne podcenjujem apriornih in
generi¢nih norm, ¢eprav so abstraktne, pa¢ pa namigujem na pomen
neposredne Zivljenjske izku$nje in neposrednega odziva na dileme.
Identiteta osebe na ravni enoceli¢nega telesa je fiktivna in nevidna,
toda celica in celice so predmet nase odgovornosti in zascite, in sicer
toliko bolj, kolikor dosledneje gojimo obcutek za ranljivost organskega
Zivljenja. Moznosti za tdko zascito telesnega Zivljenja pa je v prihod-
nosti toliko manjsa, kolikor bolj se ljudje v sedanjem svetu strinjajo s
podobo »sestavljenega« ¢loveka. Clovekova istovetnost je v veliki me-
ri rezultat popredemtenja in je pojmi osebe, dostojanstva in podobni ne

* Prim. S. Ausborn-Brinker, Person und Personalitit, Mohr Siebeck, Tiibingen 1999.
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bodo resili. Medtem je marsikje cutiti, da je individualnost tista ¢love-
kova posebnost, ki ¢loveka nagiba k temu, da se drugemu (konkretne-
mu ¢loveku) vendarle posveti na drugacen nacin. Telo je namrec¢ nep-
osreden izraz razliénosti in hkrati uteleSeni spomin celotne vrste.
Fenomenoloska refleksija nas sili v dialektiko med intimnostjo in soli-
darnostjo, ki se zdruzujeta v ranljivosti telesa. Telo je hermenevti¢ni
prostor, ki opozarja na neuravnotezenost zgolj generi¢nega ¢loveka na
eni in pojmovanja telesa, telesnosti in neposrednosti na drugi strani.
Ceprav sta morda posami¢ opremljeni z antropologkimi atributi, pa ne
nastopata skupaj oziroma ne kot enaka.

Namig nevroznanosti oziroma nekaterih znanstvenikov s tega po-
drocja ob tem vprasanju je zelo preprost: te znanosti od raziskovalca
zahtevajo, da to, kako razume samega sebe, znova izpostavi neposred-
ni izku$nji. Pravilneje bi se glasilo: vedno S$tevilnejs$i znanstveniki ugo-
tavljajo, da je tradicionalni (Aristotelov in Tomazev) model razume-
vanja telesnosti zelo koristna podlaga modelu tako imenovanih korela-
tov, da pa to ipso facto ne pomeni spremembe antropoloskih modelov.

Clovekova samozavest je namre¢ eden zadnjih izzivov ti. kogni-
tivnih znanosti. Te znanosti uporabljajo v pojasnjevalnih modelih an-
tropologijo, ki ni bistveno razli¢na od klasi¢nega filozofskega in teo-
loskega pojmovanja; opozarjajo na ozkost antropoloskega modela, ki
poudarja generi¢nost osebe ter ima osebo skoraj za edini argument
spostovanja posameznega ¢loveka. Klasi¢ni antropolo$ki model ima
osebo za inkarnacijo spomina vrste v posameznem ¢loveku, za »duso-
in-telo«, za »Zensko-in-moskega«. Toda kognitivne znanosti so morda
Se bolj dovzetne za miselne modele, ki imajo ¢loveka za sestavljeno
bitje (telo »ima« duso; dusa je »v« telesu), ki ustrezajo racunalniski
obdelavi podatkov in imajo ¢loveka za »kompleks« in za »sistem«. Ker
znanstveniki s svojimi metodami niso nasli ustreznega korelata tiste-
mu »vec«, cemur re¢emo »jaz«, »zavest« in - ¢e smo verni - »dusa,
se jim je zdelo dokaj sprejemljivo, da idejo o nekak$ni »zavesti« za-
vrzejo kot iluzijo in vrzejo s tecajev na videz trdno bazo etike. Izzivalna
so predvsem stali§ca tistih raziskovalcev v nevroznanostih, ki trdijo, da
ljudje niti ne morejo biti subjekti dejanj, ker ni nobene osebne identi-
tete, ki bi trajala v ¢asu, niti se ne morejo razlikovati od katerih koli
drugih bitij na tem planetu, ker ni nobenega kriterija subjektivitete.
Clovek kot »oseba« se ne razlikuje bistveno od drugih kompleksnih
sistemoyv, pac pa le delno, kajti za vse sisteme je znacilno, da delujejo
samoregulativno. Zanje je zavest iluzija.

Nevrobiolog Giinter Rager” poudarja, da gre pri tem le za pov-
pre¢ne redukcionizme, ki jih lahko sre¢amo povsod in se jih véasih niti

6. Rager, Neuronale Korrelate von Bewusstsein und Selbst, 26-49.
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ne zavedamo, da pa nevroznanosti v resnici intenzivno is¢ejo korelate
tistih pojavov, ki jih v obi¢ajni zivljenjski izku$nji dozivljamo kot osebo,
osebno identiteto, samozavest in podobno. Pomembno pa ni le izdelo-
vati metode in vzorce in jih aplicirati v vzporednih tehnologijah, nena-
zadnje tudi v na¢rtovanju novih racunalniskih tehnologij, pa¢ pa tudi
pokazati, da si izsledki nevroznanosti in vsakdanje izku$nje ne naspro-
tujejo. Celo nasprotno: dognanja zahtevajo nov in bolj diferenciran
pristop k vsakdanji stvarnosti. Po Ragerju znanosti ne morejo naspro-
tovati temu, na ¢emer slonijo, saj si te znanosti jemljejo za izhodisce to,
na ¢emer temelji ¢lovekova dejavnost. Znanosti vsakodnevnih izku-
Senj osebe, svobode in svobodne odlocitve, zavesti, odgovornosti, sub-
jektivitete ipd. ne morejo reducirati na ozke modele nevronalnih pro-
cesov - pac v skladu z interesi posameznih znanosti - ali jih po potrebi
celo izkljuciti, pac pa so dolzne te pojave pojasniti, kolikor je le mogoce.
Raziskovalci so v zadregi, ker v svetu ni nobenih korelatov pojmom
tradicionalne antropologije in metafizike, zato te pojave neredko spre-
gledajo ali enostavno zanikajo. Toda njihova zanikanja zavesti (itn.) je
treba gledati tudi v lu¢i pomanjkljive ob¢utljivosti tradicionalnih filoz-
ofskih antropologij za predrefleksivno zaupanje samemu sebi, ki ga kot
vir neposrednih izkuSenj predstavlja ravno telo.

Rager ne zagovarja raziskovalcev, ki si zaradi prehitrega sklepanja
izdelujejo redukcionisticne modele, pa¢ pa kaze na mamljivost reduk-
cionizmov in tudi na nevarnost tega miselnega vzorca. Ce bi znan-
stvenikom uspelo dokazati, da so zavestna (svobodna itn.) dejanja
identi¢na z Zivénimi procesi, bi ¢lovestvo v prihodnosti ne potrebovalo
niti filozofije niti psihologije niti sociologije niti teologije niti verstev.
Potrebovali bi le aparat, ki bi prisluskoval nevronski govorici.?® Etiko
bi lahko nadomestili z empiri¢nimi znanstvenimi izsledki in bi jo lahko
imenovali nevroetiko. Rager meni, da je »Ce« v tem primeru neverjet-
no mocan.

Ce bi bilo mogoce razumno obnaganje skréiti na nevronalne pro-
cese: strukture, funkcije in elementarna kvalitativna obcutja (¢ut za
barvo, obliko, dotik, bole¢ino, lakoto, glasbo) in bi bili svoboda, zavest
in izku$nja osebne identitete le izmerljivi tokovi v nevronskem tkivu, bi
bila pojavna zavest in delujoci ¢loveski Zivéni sistem identi¢na. Potem
bi delujoci ziveéni sistem pri ¢loveku popolnoma zadostoval za zavestno
dejanje. Cetudi se redukcionisti¢ne razlage soocajo z velikimi tezavami
pri definiranju pojmov, s katerimi operirajo (raziskovalci ne poznajo
definicije zavesti, 0 mozganih pa vedo samo to, kar jim o njih povedo
nevroznanosti), so mnogi raziskovalci prepri¢ani, da bo neko¢ v pri-

*F. Crick, The Astonishing Hypothesis: The Scientific Search for the Soul, New York
1994.
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hodnosti delujoci Ziveéni sistem zadostni pogoj zavesti in zavestnih de-
janj (kiborg). Koliko$no vlogo je pri tem odigral novoveski antropolos-
ki vzorec, ki je ¢loveka izoliral, deloma zanikal duso, ga spremenil v
sistem itn., je nezanemarljivo vprasanje.

Medtem G. Rager poudarja, da $tevilni raziskovalci v nevroznano-
stih ravnajo drugace in na sebi lasten nacin odkrivajo pomembnost te-
lesa in telesnosti, se pravi pomembnosti take mozganske strukture, ki
je nujen pogoj zavestnih dejanj in tem dejanjem ni identi¢na. Ne gre le
za to, da so delujo¢i mozgani nujen pogoj zavestnih dejanj, pac pa tudi
za to, da so splo$ni telesni pogoji, na primer stanje sladkorja v krvi, nu-
jen pogoj za delovanje mozganov. Rager se seveda ne ozira na kore-
lativnost celotnega telesa in zavestnih dejanj, pa¢ pa gleda na telo z
vidika nevronskih celic in seveda z vidika centralnega zivénega siste-
ma. Podobno kot zavestnih dejanj ni mogoce reducirati na zivéne pro-
cese, tudi ni nobenega zavestnega dejanja brez ustreznega korelata v
zivénih procesih. Ti raziskovalci ugotavljajo, da je razmerje med za-
vestnim dejanjem in nevronskimi procesi izjemno tesno, da sta kot obe
strani tehtnice, da torej med njima ni identi¢nosti, pa¢ pa korelativnost.
»Redukcionisti¢nih poskusov razlag, ki so si zadali nalogo, da bodo vsa
zavestna dejanja, predvsem pa samozavest, popolnoma skrcili na Ziv-
¢ne pojave v zivénem sistemu, s tem pa tudi lahko zavrgli Zivljenjsko
izku$njo zavesti, ni mogoce izpeljati, ker ni mogoce ugotoviti popolne
identi¢nosti med zavestjo in Zivénimi procesi.«* Redukcionisti¢ne ra-
zlage niso mozne in so iluzija. Rager zato predlaga neredukcionisti¢no
razlago s korelati oziroma spremljanji. »Lahko se pustimo voditi Ziv-
ljenjskim izku$njam ljudi, njihovo znanje lahko vklju¢imo v nevroznan-
stvene hipoteze in teorije ter poskusimo njihov nacin spoznanja prever-
jati z znanstvenimi metodami ... Znanosti so najboljse sredstvo za ver-
ifikacijo procesov, ne morejo pa nadomestiti praktiéne pameti ljudi in
filozofije. ... zavestno dozivljanje skupaj z zavestjo o sebi in besedno
komunikacijo .. je nujno, ¢e hoemo misel dvigniti na raven znan-
stvenega procesa.«*’

Ce so po nekaterih podatkih nevroznanosti najbolj dojemljive za
redukcionizme, je na drugi presenetljivo, da se predvsem nevrozna-
nosti vra¢ajo k izvirnemu aristotelsko-tomistiénemu razumevanju duse
kot oblike telesa, njuni bistveni razli¢nosti, njuni blizini in njuni bistveni
korelativnosti. Ko odpirajo zelo Sirok horizont raziskav, ki sledi ele-
mentarnim procesom individualnega zZivljenja, kazejo tudi na uganko
zavesti, ki zaposluje ¢lovesko misel Ze stoletja: ta, ki je na eni strani
porok individualnega Zivljenja v ¢asu, se mora na drugi strani nenehno

zz G. Rager, Neuronale Korrelate von Bewusstsein und Selbst, 50.
G. Rager, Neuronale Korrelate von Bewusstsein und Selbst, 50 sl.
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rekonstruirati v telesnih strukturah. Medtem ko se molekularne in
celiéne strukture nenehno menjajo, ostaja arhitektonska struktura na-
Sega bitja ves cas dokaj trdna. Izvirna teorija o dusi kot oblikovalnem
nacelu in telesu kot oblikovani snovi se jim zdi najblizja: s svojim
snovnim telesom sem domacin ¢isto dolocenega ¢asa in prostora in
vsekakor zelo omejen, s svojo oblikovanostjo po oblikovalnem nacelu,
ki se dogaja na razli¢nih ravneh: - Ze na ravni t.i. vegetativne (proto)-
zavesti, nato na ravni jedrne zavesti, ki na ravni sooc¢enja z objektivnim
svetom prvic¢ razvije obcutek za samega sebe, in kon¢no na ravni avto-
biografske zavesti, ki je obogatena s spominom in jezikom ter zlasti
sposobnostjo komuniciranja -, pa vse bolj tudi domacin sveta.
Klasi¢na oziroma izvirna teorija o dusi kot obliki telesa (o korela-
tivnosti duse in telesa) tako reko¢ ne dovoljuje, da bi osebno dozivetje
nadomescali z vzorci, ki so jih proizvedla znanstvena spoznanja, se pra-
vi redukcionizmi, ali da bi odgovorno ravnanje poskusili nadomestiti z
bolj diferencirano moralno normo (na primer z vojasko disciplino, ki
odgovornost razume kot poslusnost), vsekakor pa dovoljuje, da se ose-
bna izku$nja ali odgovorno ravnanje predstavita v znanstveni razlagi.
Na ta nacin pridobi osebna izku$nja (gledanje prve osebe), ne da bi
objektivna raven (gledanje tretje osebe) kaj izgubila. Gledanje prve
osebe prihaja v notranji prostor zavesti o sebi. Zavest, pa tudi svoboda,
oseba, odgovornost itn. so povsem zasebni pojavi »procesa prve ose-
be«, ki je nedvoumen temelj znanosti oziroma objektivnosti (gledanje
tretje osebe). Znanosti ne obstajajo same zase, ampak temeljijo na od-
locitvi oseb, da bodo nekaterim izku$njam priSle do dna. Ta spoznanja
torej niso tisto nekaj, kar bi lahko nasli v nekem »objektivnem svetu,
ampak obstajajo kot skupna odlocitev oseb, da bodo objektivni svet
raziskovale. Tako tudi ni znanosti, ki ne bi imela potez subjektivnosti,
gledanja prve osebe, tako rekoc telesnega temelja v raziskovalcu.

Sklep

Tomaz Akvinski pravi o dusi naslednje: »Ce je dusa to nekaj, kar
lahko samostojno obstaja samo po sebi, ni potrebno, da se zdruzuje s
telesom, ¢e ne predstavlja zanjo necesa dobrega.«*! Tomazu se zdi ne-
predstavljivo, da bi dusa bila nekaj boljsega oziroma da zanjo ne bi bilo
dobro, ¢e je zdruzena s telesom. In to podkrepi takole: »Najvisjo po-
polnost ¢loveske duse predstavlja spoznanje resnice z umom. Za dose-
ganje popolnosti v spoznanju resnice pa se mora dusa zdruziti s tele-

* Tomak Akvinski, Quaestio disputata de anima, a. 1, 1,4 (cit. po Tomaz Akvinski, Izb-
rani filozofski spisi, Ljubljana 1999, 323).
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se dusa mora zdruzevati s telesom kot lik in mora biti fo nekaj.«*
Kljub nazornosti slike partnerstva med telesom in duso, med Zivljenjs-
ko izkus$njo in znanstvenim modelom pojasnitve itn. se zdi, da se ¢lovek
raje odloca za eno stran in ne za obe, tako reko¢ za neravnotezje. Pri-
znati je treba, da je mamljivost redukcionizmov tudi v tem, da se ne
kazejo kot neuravnotezenost, pa¢ pa kot objektivnost, kot prednost
znanosti, abstrakcij in strategij, generi¢nih trditev ipd., in sicer z na-
menom, da bi »izboljSali« izku$njo »spoznanja resnice«, odgovornosti
in svobode. Dejansko pa spoznanje locujejo od resnice. Redukcioni-
stiéne znanstvene razlage ne pojasnjujejo neposrednih izkusenj, ampak
jih loc¢ujejo od stvarnosti in jih hocejo nadomestiti z nadomestnimi
vzorci. V teku refleksije se je pokazalo, da je osebno - telesno - do-
zivetje in odgovorno ravnanje vedno Ze pred objektivno analizo, in sic-
er nenazadnje tudi tako, da je odprta znanstveni preiskavi. Med gle-
danjem prve in gledanjem tretje osebe obstaja tesna vez. Kljub
ogromnemu znanju znanosti je Zivljenjsko spoznanje resnice na razpo-
lago le v implicitni obliki, kot izku$nja posameznega cloveka, kot
»zdruzitev duse s telesom«. Znanosti tega razmerja ne bodo nadomes-
tile, nedvomno pa lahko optimirajo zivljenjske pogoje in medosebne
odnose.

Na zastavljeno vpraSanje: Je etika pozabila na telo? lahko odgo-
vorim naslednje: kljub relativnemu strahu tradicionalne etike pred
znanostmi, ki posegajo v ¢lovekovo telo, v ¢loveka in vivo, v celi¢ne in
podceli¢ne strukture, so prav te znanosti opozorile na tisti redukcio-
nizem, ki se predstavlja kot objektivnost in je kot neprizadeto »gledan-
je tretje osebe« za etiko ravno tako mamljiva skus$njava kot za katere-
ga koli drugega znanstvenika na katerem koli podro¢ju. Nesmiselno bi
bilo tajiti, da v morali in etiki ni tistega nesre¢nega primera objektiviz-
ma, ki se mu zdi partnerstvo med izku$njo in znanostjo oziroma med
resnico in spoznanjem odve¢. Pravzaprav si nastanka etike ni mogoce
pojasniti brez tega partnerstva: njen cilj ni bil nikoli v tem, da bi nado-
mestila ali izkljucila sposobnost osmisljanja (medialnosti), ki ga pred-
stavlja ravno telo.

32
Prav tam,a. 1,22.
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Razprava (1.01) UDK 231.133223:222.7

Terezija Snezna Vecko
Krivda, kazen in odpusc¢anje
v Ezrovi spokorni molitvi (Ezr 9,1-15)

Med najpomembnejSimi vprasanji, h katerim se ¢lovestvo vedno
znova vraca, so gotovo odnos med nedolznostjo, pravi¢nostjo, zaslu-
Zenjem, trpljenjem, krivdo, kaznijo ter iskanje poti iz njihove pre-
pletenosti. O njih ¢lovek nikoli ne razmislja in razpravlja neprizadeto,
temvec je vanje osebno pritegnjen. V Svetem pismu zavzemajo izjem-
no mesto.! Pravzaprav je raziskave in zapise o krivdi, kazni in odpu-
$¢anju narekovala prav Zelja in potreba, da bi se ¢lovek resil iz usod-
nega primeza krivde in kazni, po drugi strani pa bi si bil na jasnem tudi
o moznostih placila za krepost.?

Svetopisemska besedila o krivdi, kazni in odpuscanju ter o kreposti
in nagradi zaznamuje moc¢na dramati¢nost, pa naj pripadajo kateri koli
literarni vrsti. V pricujoci razpravi se posvec¢amo tej temi v Ezrovi mo-
litvi v Ezr 9,6-15. Besedilo pri§tevamo med spokorne molitve.? Te so v

] Pri¢ujoca razprava je bila z majhnimi spremembami prvotno objavljena pod naslovom
Krivda, kazen in odpuscanje v Ezrovi spokorni molitvi v M. Cifrak (ur.), O kraljevstvu
nebeskom - novo i staro: Zbornik predavanja u ¢ast Bonaventuri Dudi, OFM, u povodu
75. rodendana i 50 godina svecenistva / De regno coelorum - nova et vetera: Liber miscel-
laneus in honorem Bonaventurae Duda, OFM, in occasione XV lustri vitae et X lustri
gacerdotii, Teoloski radovi 34, Kr§¢anska sadasnjost, Zagreb 2001, 77-96.

J. Krasovec je v svojih publikacijah v slovens¢ini in anglesc¢ini: Nagrada, kazen in od-
puscanje: Misljenje in verovanje starega Izraela v luci grskih in sodobnih pogledov,
SAZU, Ljubljana 1999 = Reward, Punishment, and Forgiveness: The Thinking and Be-
liefs of Ancient Israel in the Light of Greek and Modern Views; prev. M. Brezigar, J.
Krasovec; Supplements to VT 78, Brill Academic Press, Leiden / Boston / Koln 1999
ugotovil, da je neprimerljivo najvec $tudij nastalo v najnovejsem casu, v obdobju zad-
njih dveh desetletij. Avtor je preucil nagrado, kazen in odpuscanje v vecini staroza-
veznih knjig. Na vprasanje, v ¢em je razlika med pojmovanjem nagrade, kazni in od-
puscanja pri ljudstvih starega Bliznjega vzhoda in Izraelcih, je nasel odgovor v izrael-
skem pojmovanju Boga, ¢igar najbolj presenetljivo razodetje je razodetje usmiljenja in
sprave. To je edina religija, ki ne pozna samo zakona povracila za dobro in za hudo,
temvec¢ po odpadu tudi moznost kesanja, odpuscanja in novega zacetka. Najgloblji ra-
zlog za to je v Bozjem stvarjenjskem in zaveznem odnosu do ¢lovestva. Bog ima kot
stvarnik do svojega stvarstva odnos milosti, v kateri ima svoje mesto tudi kazen. Toda
tudi po najglobljem odpadu je v moci ve¢ne in nepreklicne Bozje ljubezni mogoce vz-
?ostaviti odnos obnovljene zaveze.

V to literarno vrsto pristevamo $e 1 Kr 8,22-53; Neh 1,4-11; 9,6-37; Jer 3,22-25; Dan
9,3-19; Bar 1,15-3,8; Azarjajevo molitev v grskem Danielu; Tob 3,1-6; 3 Mkb 2,1-10;
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Svetem pismu razmeroma pozen literarni pojav in se pojavijo Sele v
poeksilskem in perzijskem obdobju.* R. A. Werline opredeljuje njihovo
vlogo kot religiozno institucijo, ki ima cilj, da odpravlja greh. Potem ko
je bil 587 pr. Kr. tempelj porusSen in daritve odpravljene, je ljudstvo s
spokorno molitvijo izrazalo spokornost, ki more pridobiti odpuscanje.
Spokorna molitev je bila izraz Izraelovega prizadevanja, da razume
svoje bolece izkustvo uni¢enja narodne samobitnosti in najde pot iz sv-
oje bede.’> Svetopisemski avtorji pred izgnanstvom poznajo zvezo med
dejanjem in posledicami. V tem obdobju je ljudstvo vedelo, da Bog lah-
ko kaznuje ali pa se tudi usmili in prizanese s kaznijo, ki so jo zasluzili.
Preroki iz izgnanstva in po njem pa so pri$li do spoznanja o odpuscanju
in spravi za »normalne« grehe v spravnih obredih. Za spravo velikih
prestopkov je bila potrebna smrt prestopnika.® V poznejsem verovan-
ju je bila sprava za narode dosezena po daritvi Gospodovega sluzab-
nika. V obdobju drugega templja sta odpuscanje in sprava dobila sre-
di$¢ni pomen in yom kippiir je postal najpomembnejsi praznik leta. Po
uni¢enju drugega templja je ideja o poravnavi zlih dejanj z dobrimi ne-
kako nadomestila izgubo daritev. Podobna je bila vloga spokornih mo-
litev v obdobju drugega templja.

Prvi primer spokorne molitve v Svetem pismu je Ezrova molitev v
Ezr 9,6-15. Skupaj z uvodom (9,1-4) in porocilom o sklenjeni odlo¢itvi
(10,1-44) predstavlja pripovedno enoto, ki obravnava problem mesa-
nih zakonov. Vzbudila je Zivahne razprave o pomenu krivde in sprave,
ki se v njej razodeva.” Preden se lotimo razlage molitve, bomo v ne-
kaj ¢rtah predstavili njenega avtorja.

Besede luci (4Q504). Te svetopisemske, apokrifne in kumranske molitve so si podob-
ne po vsebini in teoloskih poudarkih. V komentarjih in razpravah jih pogosto vzpore-
jajo. Njihov razvoj kot religiozno institucijo je prvi preuceval R. A. Werline v Penitential
Prayer in Second Temple Judaism: The Development of a Religious Institution, SBL 13,
Scholars Press, Atlanta, Ga. 1998.

Prim. R. A. Werline, n. d., 11. Avtor v svoji $tudiji pokaze, da pa je poeksilska skupno-
st navajena na te molitve, saj se pojavijo v besedilih povsem naravno, brez kaksne
posebne obrazlozitve. Torej so jih uporabljali, preden so bile zapisane. Njihova sedanja
(S)blika skriva v sebi razgibano zgodovino njihovega pre/oblikovanja.

Prim. R. A. Werline, n. d., 191-192.

Prim. K. Koch, Siihne und Siindenvergebung um die Wende von der exilischen zur
nachexilischen Zeit, v: Evangelische Theologie 26 (1966), 217-239.

GL npr. O. Ploger, Reden und Gebete im deuteronomistichen und chronistischen Ge-
schichtswerk, v: W. Schneemelcher (ur.), Festschrift fiir Giinther Dehn zum 75. Geburt-
stag am 18. April 1957 dargebracht von der Evangelisch-Theologischen Fakultdt der
Rhenischen Friedrich Wilhelms-Universitdt zu Bonn, Kreis Moers, Neukirchen 1957, 35-
49; K. Koch, Ezra and the Origins of Judaism, v: Journal of Semitic Studies 19 (1974),
173-197 itd. Ti avtorji obravnavajo temeljne teoloske razloge za kazen in resitev. Pou-
darjajo, da svetopisemski pisec priznava pravi¢nost Bozje sodbe in nujnost, da se Izrael
spreobrne.
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1. Ezra in njegovo poslanstvo

Svetopisemska veda je pred sto leti dvomila o zgodovinskem obstoju
Ezra® Danes o njegovem obstoju takoreko¢ nihée ve¢ ne dvomi, za
avtorstvo knjige, ki se imenuje po njem, pa je Se vedno stvar razprav-
ljanja med raziskovalci.’ Ezrova knjiga skupaj z Nehemijevo sta na$
edini vir poznavanja zgodovine poeksilske judovske skupnosti in njenih
voditeljev.!? Raziskovalci v glavnem menijo, da temeljita na avten-
ticnih Ezrovih in Nehemijevih spominih.!!

Ezra je v Ezr 7,1sl. predstavljen kot »Ezra, sin Serajaja ..«, z rodov-
nikom, ki po velikoduhovniski vrsti sega do Arona. Za Ezra samega ni
receno, da je veliki duhovnik. Njegovo ime ‘ezrd’ pomeni pomo¢, pod-
pora. Kot »pismouk, izveden v Mojzesovi postavi« (7,6), bi mogel biti
drzavni tajnik za judovske zadeve na perzijskem dvoru.!? Artakserks-
ovo pismo (7,11-26) ga predstavi kot »razlagalca postave Boga, ki je v
nebesih« (v. 12). To ustreza opisu, da je »pripravil svoje srce, da bi pre-
iskoval Gospodovo postavo in izpolnjeval ter v Izraelu ucil zakon in
pravo« (v. 10). Opis povezuje njegovo versko in politi¢éno vlogo. Ar-
takserksovo pismo mu pripisuje pomembne pristojnosti, vendar je pri
presojanju zgodovinske vrednosti pisma potrebna previdnost.”* Vse-
kakor knjiga predstavi Ezra v kar najvelicastnejsi luci. Njegovo vo-
denje izgnancev v Jeruzalem je opisano kot drugi eksodus (prim. 8,1-
36). V Jeruzalemu si je prizadeval za pouk ljudstva v postavi (prim.
Neh 8-12) in izvedel zahteve postave v primeru me$anih zakonov

‘e Torrey , The Composition and Historical Value of Ezra-Nehemia, Beihefte zur
ZAW 2,D.B. Stade (ur.),J. Ricker, Giesen 1896; Ezra Studies, University Press, Chica-
20 1910 ponatis The Library of Biblical Studies, H. M. Orlinsky (ur.), KTAV, New York
1970. Avtor je zanikal Ezrov obstoj in pripisal njegovo knjigo piscu Kroniskih knjig.

? Kriticen pregled mnenj za in proti Ezrovemu avtorstvu knjige gl. npr. v D. J. A. Clines,
Ezra, Nehemiah and Esther, NCB, Wm. B. Eerdmans, Grand Rapids 1984, 9-14. Avtor
zavzema stali§ce, po katerem je Ezrova knjiga delo kronista. Nasprotno npr. H. G. M.
Williamson, Ezra, Nehemiah, WBC 16, Word, Waco 1985, XXI-XXIII, dokazuje, da je
Ezra avtor knjige, ki nosi n]egovo ime.

’ Pokrivata obdobje 100-140 let, in sicer Ezr 1-6 zadnjo tretjino 6. stoletja pr. Kr., Ezr 7-
10 in Neh pa drugo polovico 5. stoletja pr. Kr. Mogli bi biti sestavljeni okrog 400 pr. Kr.

GL npr. M. Breneman, Ezra, Nehemiah, Esther, NAC 10, E. R. Clendenen (ur.),
Broadman & Holman, USA 1993, 38, op. 94 itd. O¢itno je vecina Ezrove pripovedi, ki je
zdaj v Ezr 7-10 in Neh 7-10, bila prekinjena z ve¢ino Nehemijeve pripovedi, ki je zdaj v
Neh 1-7.
" Toda L. L. Grabe, What Was Ezra’s Mission?, v: T. Cohn Eskenazi in K. H. Richards
(ur.), Second Temple Studies 2: Temple and Community in the Persian Period, JSOT
Supl. 175, Sheffield Academic Press, Sheffield 1994, 286-299, svari pred nekriti¢énim spre-
jemanjem podatkov v Ezrovi in Nehemijevi knjigi, ker sta sami zbirka razli¢nih izro¢il,
nastalih v razli¢nih c¢asih.
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(prim. Ezr 9-10). Toda po enem letu delovanja se je vse koncalo. To je
vsekakor presenetljivo. Kako to razloziti? Mu je po tako obetavnem
zacetku spodletelo?

Razli¢ni zgodovinski, literarni in stilisti¢ni razlogi govorijo v prid
domnevi, da je vrstni red dogodkov v Ezrovi in Nehemijevi knjigi bil
izvirno drugacen. Med Ezrov prihod v Jeruzalem v petem mesecu
(prim. Ezr 7,9) in reformo me$anih zakonov v devetem mesecu (prim.
Ezr 10,9) sodi dogodek, ki se zdaj nahaja v Neh 8 in se je zgodil v sed-
mem mesecu, namre¢ branje postave. Glede na sedanji vrstni red po-
glavij (Ezr 7-10 in Neh 8) je Ezra uredil zadevo mesanih zakonov v
prvem letu svojega prihoda v Jeruzalem (458 pr. Kr.), se vrnil v Suze,
med dvanajstletnim upravljanjem Nehemija (445-433 pr. Kr.) prisel
nazaj v Jeruzalem, podprl Nehemijeve reforme, dokler nista pripravila
ljudstvo na slovesno branje postave in obnovo zaveze (Neh 8-10). Ta
sprememba verjetnega izvirnega reda dogodkov je bila nedvomno stor-
jena s posebnim namenom. V verjetnem izvirnem redu dogodkov je
Ezrova zakonska reforma (Ezr 9-10) predstavljala sklepno dejanje
njegovega obnovitvenega delovanja v poeksilski skupnosti. V sedan-
jem razporedu dogodkov pa delo obeh reformatorjev sklene branje
postave in obnova zaveze (Neh 8-10) kot krona njunega skupnega pri-
zadevanja za obnovo ljudstva.'* Prezivela sta dvanajst let v zavzetem
vzgojnem delu, preden je bilo ljudstvo pripravljeno na obnovo zaveze,
v kateri so se obvezali, da bodo izpolnjevali postavo. Avtor Ezrove in
Nehemijeve knjige je bil prepri¢an, da je vse ostalo njuno delo z ljud-
stvom in obnavljanjem mesta dobilo svoj pomen $ele v luci verske ob-
nove skupnosti. Tako »postava ni bila prebrana, da bi preoblikovala
skupnost, temvec je preoblikovana skupnost bila pripravljena poslusati
postavo.«'> Postava je imela »liturgi¢no vlogo, ki je bila prihranjena za
obnovljeno skupnost, ki ji je Ze bilo odpusceno.«'®

Znotraj tega preoblikovanja poeksilske skupnosti ima svoje mesto
Ezrova zakonska reforma, ki sledi predhodni spokorni molitvi. Najprej
bomo razlozili molitev, nato pa se bomo posvetili vzroku zanjo.

Y preteklosti so precej dvomili v njegovo pristnost. Danes je na splosno sprejeto z
nekaterimi popravki. Lahko ga je sestavil judovski uradnik na perzijskem dvoru, ne
nazadnJe sam Ezra.

‘Gl. pregled razli¢nih mnenj v H. G. M. Williamson, Ezra, Nehemiah, 21-27; D. J. A.
Clines, Ezra, Nehemiah and Esther, 9-10; M. Breneman, Ezra, Nehemiah, Esther, 37-41
itd. Navedeni kronoloski red predpostavlja, da je kralj Artakserks (prim. Ezr 7,1.7.11.-
1221; 8 ,1) Artakserks I.

Gl M. Breneman, n. d.,, 43.

“GLB.S. Childs, Introduction to the Old Testament as Scripture, SCM Press, London
1979, 636.
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2. Molitev

2.1 Razlaga

Poglavje 9 poroc¢a o mesanih zakonih znotraj judovske skupnosti (v.
1-2) in o Ezrovem odgovoru (v. 3-15), ki obsega spokorna dejanja (v.
3-5) in molitev (v. 6-15). V 10. poglavju ljudstvo odgovori, da se bodo
locili od tujih Zena in se za¢ne na to pripravljati. Prizor se konca s se-
znamom moz, ki so vzeli tujke za Zene. Samo dejanje locitve ni opisano.
Mozno je, da sploh ni bilo izvedeno.

2.1.1 Porocilo o mesanih zakonih (9,1-2)

Razlog za Ezrovo spokorno molitev in njegove nadaljnje ukrepe
navajata v. 1-2. Knezi sporocijo Ezru, da so si ljudstvo, duhovniki in le-
viti jemali Zene »izmed ljudstev dezel«. Njihov prestopek je bil v tem,
da se kot sveti zarod (zera® hagqodes) niso loc¢ili od »ljudstev dezel« in
so se tako oskrunili z njihovimi »gnusobami«. Zlasti resno je bilo, da je
»roka knezov in predstojnikov bila med prvimi pri tej stvari« (v. 2).
Duhovniki, leviti in vi§ji sloj med laiki imajo tesnej$e odnose s tujci, za-
to tudi laze sklenejo meSane poroke. Imajo pa tudi moc¢nejsi vpliv na
preprosto ljudstvo.

Toda seznam ljudstev, izmed katerih so si jemali Zene, obsega tudi
narode, ki v Ezrovem c¢asu Ze dolgo niso ve¢ ziveli v Palestini, t.j. Ka-
naanci, Hetejci, Perizejci, Jebusejci in Amorejci. Seznam je oc¢itno na-
rejen po stereotipnih seznamih, ki se z manj$imi razlikami nahajajo na
ve¢ mestih v Stari zavezi (npr. 1 Mz 15,19sl,; 2 Mz 3,8.17; 33,2; 34,1;
Neh 9,8 itd.). Posebej se naslanja na 5 Mz 7,1, ki prepoveduje sklepan-
je porok z nastetimi narodi (v. 2-4). Ezrov seznam za razliko od tega
ne omenja Girgasejcev in Hivejcev, dodaja pa tri narode, ki so ziveli v
njegovem c¢asu, Amonce, Moabce in Egip¢ane (prim. 5 Mz 234.8).
Omemba teh treh narodov ima poseben pomen, ki pride do izraza v
Ezrovem odgovoru v v. 11-12.

Seznam kaze znacilno metodo razlage svetopisemskega besedila,
spajanje razli¢nih odlomkov Svetega pisma, da bi razlozili drug druge-
ga. Razli¢ni odlomki iz Peteroknjizja, ki so nastali v razli¢nih zgodovin-
skih okoliS¢inah, so tukaj sistematizirani in vklju¢eni v enoten sistem
zakonskega predpisa. Ta »eksegeza« kaze, da so zakone, ki so obrav-
navali prvotne kanaanske prebivalce, zdaj prenesli na sodobna »ljud-
stva dezele«. Tako je bilo mogoce izvesti sklep, da ni dovoljena poroka
z nobenim od sosednjih narodov.

V porocilu knezov je omenjen samo primer porok s tujkami. Zdi se,
kot da poroke s tujci niso bile pogoste. Ali pa so poroke s tujkami imeli
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za bolj nevarne. Poganska Zena, ki je vstopila v judovsko druzino, je
verjetno ohranila svojo vero, v njej vzgajala otroke in vanjo zapeljala
tudi moza (prim. 2 Mz 34,16; 1 Kr 11,1-8; 16,31sl.). Druga moznost, da
tujka sprejme judovsko vero (prim. Ruta), tukaj ni omenjana. Nasprot-
no, poudarjena je nevarnost, da sveti zarod »oskrunijo« (hit'arbii) z
»ljudstvi dezel«. Ta razlog se nanaSa na svetostno postavo, ki pre-
poveduje mesanje razli¢nih vrst zivali, rastlin in blaga (prim. 3 Mz
19,19). Njegov poudarek je na besedi »svet« (godes) v nasprotju z
»nezvestobo« (ma‘al). Odlomek kaze, kako so Ezra oziroma knezi ra-
zlagali Sveto pismo. GroZnja proti tujcem, ki bi si drznili skruniti Izrael
(prim. Jer 2,3), je zdaj usmerjena proti njemu samemu, ¢e se bo kot
sveti narod oskrunjal v stiku s tujci.!” Priznanje knezov ne vsebuje ne
uvoda ne motivacije. To kaZe na verjetno manjkajoce besedilo o branju
postave, ki se zdaj nahaja v Neh 8. Vendar je tudi v tem primeru Ezra
dokaj pozno, t.j. §tiri mesece po svojem prihodu v Jeruzalem, zvedel za
sklepanje mesanih zakonov v judovski skupnosti. Razlagalci na splos-
no menijo, da je vedel zanje in jih celo skusal odpraviti, vendar neuspe-
$no, Ezr 10,3 to nakazuje. V tem primeru bi porocilo knezov v 9,1-2
pomenilo uradno porocilo in Ezrov odgovor javni izraz obZalovanja.

2.1.2 Ezrovo Zalovanje (9,3-5)

Ezrov odgovor vsebuje zalovanje (v. 3-5) in molitev (v. 6-15). Zalo-
vanje obsega klasi¢ne geste Zalovanja.

Ko sem to slisal, sem raztrgal svoje oblacilo in plas¢, si pulil lase z
glave in iz brade ter potrt obsedel. Takrat so se ob meni zbrali vsi, ki so
se zaradi grozot izgnanstva bali besed Izraelovega Boga. Jaz pa sem
sedel potrt do vecerne daritve. Pri vecerni daritvi sem se vzdignil od
svojega poniZanja ter s pretrganim oblacilom in plaséem pokleknil na
kolena in iztegnil svoje roke h Gospodu, svojemu Bogu ... (9,3-5).

Te geste so bile v navadi v ¢asu zalovanja ob smrti (prim. 1 Mz 37,-
34;2 Sam 1,11-12.17-27; Job 1,20 itd.) ali ob kaksni veliki nesre¢i (prim.
2 Krn 34,19; Est 4,1 itd.). Z njimi je Ezra izrazil kesanje, ki ga je ze
vsebovalo priznanje knezov. Hkrati je z njimi simboli¢no potrdil, da sku-
pnost zasluzi smrt.'

Ezra je izrazil zalovanje javno, pred Bozjo hiso (prim. 10,1), da bi
ljudstvo pripeljal do spoznanja krivde. To je tudi dosegel, saj so se ob
njem zbrali tisti, ki »so se ... bali (haréd) besed Izraclovega Boga« (v.

Pr1m J. Milgrom, Cult and Conscience, SJLA 18, Brill, Leiden 1976, 71-73.
De]ansko te geste predstavljajo smrt; prim. M. Jastrow, The Tearing of Garments as

a Symbol of Mourning with Especial Reference to the Customs of the Ancient Hebrews,
JAOS 21 (1900), 23-39.
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4). Ta izraz pomeni v poeksilskem Izraelu tiste, ki so strogo izpolnjeva-
li postavo. Zbrali so se okrog Ezra, da mu izrazijo podporo in pomaga-
jo uresniciti potrebne odlocitve. Ob ¢asu vecerne daritve, to je verjetno
ob deveti uri - ob treh popoldne, ki je ura molitve (prim. Apd 3,1), je
Ezra pristopil k molitvi. Kot sam pravi, je pokleknil na kolena (prim. 2
Kr 1,13). S tem ravnanjem se je poistovetil z gresno skupnostjo in se
postavil v vrsto posrednikov, kakr$ni so bili Abraham, Mojzes, Samuel,
preroki .. Njegova dejanja zaznamuje prero$ki simbolizem (prim. Iz
20,1-4; Ezk 4-5). Bolj kot svoje lastno zalovanje je hotel z njimi izraziti
uraden protest proti prestopku voditeljev in ljudstva.'

2.1.3 Molitev (9,6-15)

Te geste zalovanja so bile zgovorne Ze same po sebi, vendar so tu-
kaj sluzile kot priprava na molitev. V molitvi je Ezra izrazil poglede, za
katere je Zelel, da jih ljudstvo osvoji. Ezrova molitev ima pou¢no in vz-
podbujevalno vlogo. Njena zgradba je naslednja:

v. 6-7: splo$no priznanje

v. 8-9: razmisljanje o Gospodovih sedanjih milostih

v. 10-12: priznanje krivde mesanih zakonov

v. 13-14: izpoved o namenih v prihodnosti

v. 15: sklepno splo$no priznanje z doksologijo.

V uvodnem splo$nem priznanju Ezra preide od prve osebe ednine v
prvo osebo mnozine. Tako ne le kot duhovnik posreduje za zadolzeno
skupnost, temve¢ se z gresniki poistoveti (prim. Neh 1,6; 1z 6,5; 53,4sl.;
Tob 3,5 itd.).

Moj Bog, sramujem se in zardevam, ne da bi povzdignil svoje oblicje
k tebi, moj Bog. Kajti nase krivde so velike nad naso glavo in nasa kriv-
da je zrasla do nebes. Od dni nasih ocetov do tega dne smo v veliki
krivdi. Zaradi nasih krivd so izrocili nas, nase kralje in nase duhovnike
v roke kraljev dezel, pod mec, v ujetnistvo in v plen ter v ocitno sramoto,
do tega dne (9,6-7).

Ezra naslavlja Boga ’élohay, kar kaze na njegov osebni odnos z njim
(prim. Ps 16,2.5; 18,1-2; 22,1 itd.). Priznanje sramu (prim. Jer 31,19) pa
razodeva njegovo globoko poistovetenje s skupnostjo, ¢eprav sam ni
kriv tega prestopka. V v. 6b s podobo preplavljajoce vode izraza veli-
kost njihove krivde kakor tudi nevarnost njihovega sedanjega polo-
zaja. Solidarnost v krivdi in kazni povezuje rodove. Ezra gleda grehe,
ki so se kopicili skozi rodove do tega dne in so tudi povzrocili kazen, ki
jo dozivljajo Se danes. Kazen obstaja v podreditvi tujim vladarjem, t.j.
asirskim, babilonskim in perzijskim kraljem (prim. Neh 9,32). Ta po-

9 .
Tako vecina razlagalcev.



256 Bogoslovni vestnik 64 (2004) 2

dreditev vkljucuje unic¢evanje Zivljenja, posesti in dostojanstva. Nasled-
nja vrstica sicer pove, da se to ve¢ ne dogaja v Ezrovem casu, vendar
nepopolna obnova pomeni, da $e niso svobodni (»suznji smo« - v. 9).

Vrstice 8-9 predstavljajo novi del molitve. Obracajo se od bede k
milostim, ki so jih prejeli. Ezra zdaj naslavlja Boga v tretji osebi.

Zdaj pa nam je bil Gospod, nas Bog, vsaj za kratek cas naklonjen;
pustil nam je ostanek in nam dal oporisce na kraju svoje svetosti. Nas
Bog nam je razsvetlil oc¢i in nam dal nekaj malega tolazbe v nasi suz-
nosti. Zares, suznji smo, toda v nasi suznosti nas nas Bog ni zapustil.
Izkazal nam je naklonjenost pred perzijskimi kralji, in dali so nam po-
gum, da povzdignemo hiso svojega Boga in obnovimo njene rusevine,
ter nam dal, da imamo trdno zavetje v Judu in Jeruzalemu (9,8-9).

Ta »kratek ¢as« obsega obdobje osemdesetih let od Kirovega raz-
glasa in je dejansko kratek v primerjavi s ¢asom od asirskega unic¢enja
Severnega kraljestva. Gospodova »naklonjenost« (tehinnah - prim. Joz
11,20) je izrazena s $tirimi samostalniki in glagolom v infinitivu . »Os-
tanek« (pe&létah) se nanasa na skupnost, ki se je vrnila iz ujetnistva
(prim. Neh 1,2). »Oporisce« (yated) pomeni klin ali palico, s katero no-
madi zaznamujejo zemljiS¢e, na katerem bodo postavili Sotore in se
odpocili za hip sredi svojega blodecega zivljenja. Zdaj pa je Gospod
judovski skupnosti dal oporis¢e »na kraju svoje svetosti« (bimgom qod-
§6), ki je njegov tempelj, ki so ga zgradili po izgnanstvu. S tem jim je
zagotovil varnost. Ta milost jim je razsvetlila o¢i (prim. Ps 13,4; 19,9),
tj. osvezila fizicno mo¢ po lakoti in zeji (prim. 1 Sam 14,27), kar je
metafora za obnovo zivljenja po smrti sodbe.?” To pa $e ni popolna
obnova, saj se $e vedno dozivljajo v »suznosti« (bé‘abduténii)?' V.9
raz$iri sporocilo v. 8 . V njihovi suznosti jim je Gospod izkazal »nak-
lonjenost« (hesed) pred perzijskimi kralji, kar izraza s Stirimi samostal-
niki in glagoli v infinitivu. Vsi skupaj razodevajo, da je cilj njihove po-
zivitve in vrnitve sezidanje templja.?

Z izrazom »In zdaj« (w€attah) v v.10 se za¢ne novi del molitve. V
njem Ezra zopet naslavlja Boga v drugi osebi.

In zdaj, nas Bog, kaj naj po vsem tem Se recemo? Kajti zapustili smo
tvoje zapovedi, ki si jih zapovedal po svojih sluZabnikih prerokih, ko si
rekel: » DeZela, ki stopate vanjo, da jo dobite v last, je oskrunjena deZela
zaradi necistovanja ljudstev dezel, zaradi njihovih gnusob, s katerimi so
jo polnili v svojem necistovanju od ust do ust. Zdaj torej ne dajajte svo-
Jih héerd njihovim sinovom in njihovih héerd ne jemljite za svoje sinove.

Pr1m A.H.J. Gunneweg, Esra, KAT 19.1, 1985, 167.

'Ta poudarek na suznosti kaze na politi¢ne implikacije v judovskih religioznih prica-
kOVB.n]lh prim. H. G. M. Williamson, Ezra, Nehemiah, 136.

*Prim. T. Cohn Eskenazi, In an Age of Prose: A Literary Approach to Ezra-Nehemiah,
SBL Monograph Series 36, Scholars Press, Atlanta, Ga. 1988.
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Nikoli ne hrepenite po njihovi sreci in blaginji. Tako boste mocni in uzi-
vali boste dobrine deZele in jo zapustili svojim sinovom v dediscino na
veke« (9,10-12).

Ezra se vrne v sedanji trenutek. Vprasanje, »kaj naj po vsem tem
Se recemog, bi lahko pomenilo, ali po vseh teh dokazih Bozje ljubezni
ali po tem zadnjem prestopku. Odgovor na to je, da so zapustili njegove
zapovedi. Ezra rece, da jih je zapovedal po svojih sluzabnikih prerokih,
navaja pa vecCinoma Peteroknjizje; Mojzesa ima torej za preroka
(prim. 5 Mz 18,15; 34,10).

Ezra navaja zapovedi tako, da zdruzuje razlicne odlomke v enoten
mozaik: 5 Mz 7,1-4; 11,8sl.; 3 Mz 18,24-30; 5 Mz 189; Ezk 16,47; 2 Kr
21,16; 5 Mz 23.3-9; 11,8; 1z 1,19; 5 Mz 1,38s1.2 Posebno znacilna je
njegova povezava 5 Mz 7,1-4, ki prepoveduje poroc€anje s prvotnimi
prebivalci Kanaana, ter 5 Mz 23,3-9, ki govori o izkljucitvi Amonceyv,
Moabcev, Edomcev in Egipcanov iz izraelske skupnosti. Enako so na-
redili knezi (v. 1), ko so vkljucili Amonce, Moabce in Egip¢ane med
narode, s katerimi se Izraelu ni dovoljeno povezati. Zdaj Ezra potrjuje
to spajanje besedil, s tem ko se ozira na 3 Mz 18, ki govori o svetosti
zakonske zveze, ki so jo kanaanski prebivalci oskrunili s svojimi spoln-
imi zablodami. Prav to sta storili Lotovi hceri, ki sta zanosili s svojim
oc¢etom in rodili zacetnika Moabcev in Amoncev (prim. 1 Mz 19,31-
38). Po Ezrovi razlagi 5 Mz 23,3-9 so Amonci in Moabci kot »mesan-
ci« izklju¢eni iz Gospodovega obcestva »do desetega rodu ... vekomaj«
(v. 3-4). Edomci in Egipcani pa so izklju¢eni do tretjega rodu (v. 8-9).
Torej Ezrova prepoved poroke z njimi temelji na besedilu, ki ne govori
neposredno o sklepanju porok, temvec¢ prepoveduje Amoncem in Mo-
abcem priti v Gospodovo obcestvo za vedno, Egipcanom pa do tretje-
ga rodu.*

ZA. Bertholet, Die Biicher Esra und Nehemia, KHKAT, J. C. B. Mohr, Tiibingen 1902,
41, pripominja, da tolik§na svoboda v navajanju kaze na to, da Ezra $e ni poznal do-
kon¢no oblikovanega kanona in se je pri svojem delu s postavo cutil le relativno ve-
zanega s predhodnimi zakonskimi predpisi. Toda v nadaljnji razlagi bomo pokazali, da
se je premisljeno in nac¢rtno naslanjal na predhodne zakonske predpise.

Prim. M. Fishbane, Biblical Interpretation in Ancient Israel, Oxford University Press,
Oxford 1988, 116-121. Avtor opozarja na znacilen vrstni red prepovedi, ki »se zdi ne
zgolj nakljucje, da je mmzr za vedno prepovedano priti v Gospodovo obcestvo prav
po prepovedi incesta (v. 1) in prav pred izkljucitvijo Amoncev in Moabcev iz skupnosti
za ‘'vekomaj" (v. 4-6). Torej, tudi ¢e tekstna redakcija 5 Mz 23,1-9 se ne predpostavlja
eksegetskega pomena, da so Amonci in Moabci za vedno izkljuceni iz Gospodovega
obcestva kot primer prepovedi potomcem incesta (t.j. kot sklepanje iz splo$nega na
posebno), se zdi, da je ta eksegetski sklep izvedel Ezra, z ozirom na elemente, ki jih je
izbral iz ‘prerokov’ in jih povezal v svojem navajanju (Ezra 9,11)« - str. 120. Zato ne
moremo povsem pritrditi R. A. Werline, Penitential Prayer, 53, da je to »popolnoma
nova zapoved, ki izhaja iz kombinirane razlage razli¢nih izrocil.«
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1z te tekstne povezanosti med 5 Mz 7,1-4 in 23,3-9 je bilo mogoce
sklepati, da je ljudstvo, ki mu je bilo prepovedano pridi v Gospodovo
obcestvo, vendar je nekako (po poroki) prislo vanj, treba zdaj izkljuciti.
To je bil predlog, ki ga je po Ezrovi molitvi izrazil Sehanja (prim. Ezr
10,3). Cetudi v postavi ni bilo zakona, ki bi ukazoval izgon tujih zena in
njihovih otrok, je njegov predlagatelj dejal: »Ravna naj se po postavi!«
(10,3). To je pomenilo po tej razlagi postave.”

S to tekstno povezavo je bil namen zakona to¢no predstavljen: 1.
glavna verska nevarnost prihaja od najblizjih ne-judovskih sosedov;?
2. z1o mesanih zakonov je versko, ne rasno: zakonski partner je zave-
den po »gnusobah« poganskega sozakonca. Razlaga zajame duha Pe-
teroknjizja. Izraelska zgodovina zgovorno izpricuje, da so poroke s tuj-
ci, $e posebej kraljevske, ogrozale ¢istost izraelske vere (prim. 1 Kr
11,1-8; 16,31sl.).?” S prepovedjo iskanja srece in blaginje za »ljudstva
dezele« (v. 12b) je Ezra naredil e nadaljnjo povezavo s 5 Mz 23,7:
»Nikoli ne skrbi za njihov mir in njihov blagor, vse svoje dni ne!« Poleg
teoloskega pomena vsebuje ta prepoved tudi prakti¢ne posledice. Ce
namrec ne bodo delili dobrin s tujimi prebivalci dezele, bodo imeli do-
volj hrane zase.?®

V v. 13-14 je Ezra na visku svoje homiletske zavzetosti.

Po vsem tem, kar je prislo nad nas zaradi nasih hudobnih dejanj in
zaradi nase velike krivde - ceprav si nam ti, nas Bog, prizanasal bolj,
kakor smo zasluZili v svoji krivdi, in nam naklonil tale ostanek -, mar se
bomo spet vrnili nazaj in krsili tvoje zapovedi ter stopali v svastvo s te-
mi gnusnimi ljudstvi? Ali se ne bos razjezil nad nami in nas pokoncal,
da ne bo vec ne ostanka ne resencev? (9,13-14)

Ezra zeli vprasati ljudstvo, kako si, potem ko je izkusilo bedo in tr-
pljenje izgnanstva, drzne $e naprej gresiti v tem, zaradi cesar je bilo
kaznovano. In mera kazni kaze, da Izrael sploh $e obstaja zgolj zaradi
Gospodove prizanesljivosti. Za v prihodnje pa Ezra ne verjame, da bi
Gospod z njimi ravnal $e tako blago kot v preteklosti. S svojim reto-
ricnim vprasanjem Zeli osvestiti Izrael, kako nevarno je za ostanek, ki
je Izraelov edini preziveli legitimni predstavnik, da se igra z nevarnos-
tjo popolnega unic¢enja.”

z: Prim. M. Fishabane, n. d., 117.

Znacilno je, da v Svetem pismu poroka s tujci ni na splo§no prepovedana (prim. 1
Mz 16,3; 41,45; 4 Mz 12,1sl.), temve¢ poroka z ne-izraelskimi prebivalci Kanaana (prim.
227Mz 34,11-16; 5 Mz 7,1-4; 20,10-18).

Prim. D.J. A. Clines, Ezra, Nehemiah and Esther, 116-120; H. G. M. Williamson, Ezra,
g;/ehemiah, 130-131.

D. C.Siegfried, Esra, Nehemia und Esther, HAT 6.2, Vanderhoeck & Ruprecht, Got-
tingen 1901, 65, pripominja, da je judovska skupnost prav zaradi skromnih pridelkov
geZele gotovo zelela tuje naselbine ¢im bolj odriniti.

Prim. J. Blenkinsopp, Ezra-Nehemia: A Commentary, OTL, SCM, London 1988, 185.
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Ezra konca molitev, ne da bi prosil Boga usmiljenja. Preprosto pri-
vede »svoje poslusalce s seboj v poniznosti, brez obrambe, pred Gos-
podov sodni stol.«** Priznava edino Bozjo pravi¢nost.

Gospod, Izraelov Bog, ti si pravicen, kajti ostali smo kot resenci, ka-
kor se ta dan vidi. Glej, pred teboj smo s svojo krivdo. Res je, da zaradi
nje ne bi smeli stati pred tvojim oblicjem (9,15).

Priznanje, da je Bog saddiq, najdemo tudi v drugih izpovedih na po-
dobnem mestu (prim. 2 Mz 9,27; 2 Krn 12,6; Neh 9,33; Dan 9,14). Raz-
lagalci si niso edini, kaj pomeni sdg na tem mestu, ali se nanaSa na Bozje
usmiljenje ali na kaznovanje. Toda, ker poudarja, komu Izrael dolguje
svoj obstoj, se zdi verjetneje, da Bozja pravi¢nost tudi na tem mestu po-
meni usmiljenje.’! To priznanje je »najvisja oblika ¢ascenja, ki priznava,
da je Bog popolnoma opravicen v vsem, kar je prislo nad ljudstvo, najsi
bo kazen ali usmiljenje. »Bog je tako slavljen povsem za to, kar je On
sam, in ne le za to, kar molivec upa, da bo prejel od njega.«*

“GLR. A. Bowman, Introduction and Exegesis to The Book of Ezra and the Book of
Nehemia, v: G. M. Buttick (s sodel., ur.), The Interpreter‘s Bible 3, Abingdon, Nashville,
;ll"enn. 1954, 651.

C. F. Keil, Biblical Commentary on the Old Testament: The Books of Ezra, Nehemia
and Esther; prev. S. Taylor; Commentary on the Old Testament 3, Eerdmans, Grand
Rapids, Mich., ponatis 1985, vidi v sdg kaznovalni znacaj. D. J. A. Clines, Ezra, Nehemi-
ah and Esther, 125, trdi, da pravi¢nost tukaj ne pomeni resitve. Zaradi Bozje pravi¢nosti
lahko Izrael pri¢akuje le kazen, ker je ponovno gresil. R. A. Bowman, Introduction and
Exegesis to the Book of Ezra and The Book of Nehemia, 651, prav tako v sdq vidi
priznanje, da »ima Gospod pravi¢no stvar proti Izraelu (prim. 2 Krn 12,6). V usmiljenje
lahko upajo, toda ponovnega usmiljenega ravnanja ne morejo pricakovati. Za dvakrat-
ne prestopnike se pri¢akuje polna kazen, celo z dodatno strogostjo, da se nadoknadi
usmiljenje, ki mu je bilo prej izkazano, pa izrabljeno.« A. H. J. Gunneweg, Esra, 169, pa
opozarja, da sta resitev in ostanek pojma s pozitivnim pomenom, torej praviénost v
tem kontekstu ne more pomeniti kaznovanja, v pomenu, da je zaradi Izraelove krivde
bil le ostanek resen iz sodbe. Avtor predlaga razmisljanje v smeri, da je Bog pravicen in
usmiljen hkrati; le ostanku je dal preziveti sodbo, toda ¢udezno je, da, ko bi lahko svoj
narod v pravi¢ni sodbi do kraja unicil, je v svoji milosti naklonil reSitev ostanku, da bi
lahko iz njega izsel nov, Cisti Izrael. W. Rudolph, Ezra und Nehemia, HAT 20, Tiibingen:
Mohr, 1949, enoumno prideva sdq na tem mestu zaradi resitve ostanka odresenjski
znacaj. Podobno tudi J. Krasovec, La justice (sdq) de Dieu dans la Bible hebraique et
l'interpretation juive et chrétienne, Orbis biblicus et orientalis 76, Freiburg Schweiz:
Universitdtsverlag / Gottingen: Vanderhoeck & Ruprecht, 1988, 205 = Pravicnost v
Svetem pismu in v evropski kulturi, Celje: Mohorjeva druzba, 1998, 144, trdi, da Ezra
»razlaga izgnanstvo kot kazen za krivdo ocetov, resitev ostanka pa kot delo Bozjega
usmiljenja. Bozje usmiljenje, ki ga je delezen ostanek resenih, pa je vsebina Bozje
pravi¢nosti.« Podobno L. W. Batten, A Critical ans Exegetical Commentary on the
Books of Ezra and Nehemiah, ICC, T. & T. Clark, Edinburgh 1913, 336; A. Bertholet,
Die Biicher Esra und Nehemia, 41; F. C. Fensham, The Books of Ezra and Nehemiah,
gICOT, Eerdmans, Grand Rapids 1982, 132.

GI. H. G. M. Williamson, Ezra, Nehemiah, 138.
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Sklepna vrstica ponavlja motive zacetne vrstice. Molitev tako okvi-
rja priznanje krivde in nezmoznosti, da bi mogli stati pred Gospodovim
obli¢jem (prim. Ps 1,5; 130,3). Vsebuje globoko zavedanje skupne Kriv-
de hkrati z jasno zavestjo o odgovornosti posameznika: zadolZeni po-
samezniki se bodo morali spreobrniti in tako odvrniti kazen od celotne
skupnosti.*® Molitev s tako ¢ustveno intenzivnostjo je bila namenjena
celotnemu obcestvu v upanju, da se bodo zadolzeni posamezniki spre-
obrnili. O¢itno je, da ne vsebuje nobene prosnje. V tem se razlikuje od
drugih spokornih molitev (Neh 1,5-11; 9,6-38; Dan 9,4-19; Bar 1,15-
3,8) kakor tudi od spokornih psalmov.*

Molitev se dobro prilega sobesedilu. Njena vsebina govori za to, da
je bila sestavljena za to sobesedilo in ni bila samostojna molitev, ki bi
jo sem vstavil kasnejsi redaktor. Morala je biti sestavni del te zgradbe
od zacetka.* Poglavje 10 govori o resitvi problema mesanih zakonov,
ki jo je predlagal laik Sehanja (v. 2-4) in so jo najprej sprejeli knezi (v.
5) in zatem vse ljudstvo (v. 9 sl.). To kaze, da je molitev dosegla svoj
namen.** Govori tudi za to, da je bila izvirni del Ezrovih spominov. To
seveda ne pomeni, da jo je Ezra izrekel prav s temi besedami.’” Mo-
litev razodeva Ezrovo globoko razumevanje Bozje velic¢ine in krivde
ljudstva. Razodeva tudi Ezrovo solidarnost z gresniki.

2.2 Vzrok molitve

Molitev skupaj z vstopnim in sklepnim prizorom izraZza mo¢no na-
sprotovanje meSanim zakonom v skupnosti vrnjenih judovskih izgnan-
cev. Ezrovo zalovanje pred molitvijo in vse, kar je ukrenil po njej, po-
udarjata gre$nost dejanja. Ezra se je nanj odzval z zaskrbljenostjo, Za-
lostjo, ogoréenjem ... Kaj je bilo pravzaprav z meSanimi zakoni? Zakaj
so se vrnjeni iz izgnanstva podali vanje? Je bil to mnoZi¢en pojav? Sto
enajst oseb, kolikor jih obsega seznam (Ezr 10,18-44), predstavlja med

:: Prim. D. J. A. Clines, Ezra, Nehemiah and Esther, 125.
;5 Prim. H. G. M. Williamson, Ezra, Nehemia, 128-129.
. Prim. H. G. M. Williamson, n. d., 128-129.

Vendar razlagalci opozarjajo na nekatere pokazatelje, ki postavljajo uresnic¢enje tega
nacrta pod vprasaj. Tako npr. nejasen sklep v 10,44 lahko pomeni samo, da so ti mozje
imeli Zene in otroke: »Vsi ti so si vzeli tujke za Zene. Med njimi so bile tudi Zene, ki so
imele otroke.« Apokrifna 1 Ezra 9,36b popravlja tak$en dvoumen sklep in pravi: »Od-
slovili so jih z njihovimi otroki.« Pozneje, v dobi Nehemijevega upravljanja, so bili mesani
zakoni $e vedno problem, s katerim se je boril Nehemija (prim. Neh 13,23sl.). J. Blenkin-
sopp, Ezra-Nehemiah, 177, pa pripominja, da so velik porast judovskega prebivalstva
med perzijsko in rimsko dobo po vsej verjetnosti omogocile prav mesane poroke.
~ H. M. Williamson, Ezra, Nehemiah, 134, pusc¢a odprto vprasanje, ali jo je sestavil Ezra
ali avtor Ezrove knjige. Mnenja drugih razlagalcev so razli¢na.
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ljudstvom, ki se je leta 538 vrnilo v Jeruzalem, to je dvainstirideset ti-
soc tristo Sestdeset oseb, le 0,2%. Zakaj se je Ezra tako odzval? Vpra-
Sanja se bomo najprej lotili s socioloskega vidika, nato z Ezrovega te-
oloskega stalisca.

2.2.1 Mesani zakoni s socioloskega vidika

Da bi razumeli dogodek, ki ga z veliko zavzetostjo predstavi Ezra
9-10, se je umestno vprasati, ali so bili poleg verskih motivov, ki jih pred-
stavi besedilo, $e kaksni drugi tako za sklenitev meSanih zakonov ka-
kor tudi proti njim. Tako nekateri razlagalci skusajo odkriti socialno-
ekonomsko ozadje sklepanja zakonov in prav tako Ezrovega naspro-
tovanja. Ezr 2, 64-69 predstavi Stevilo in ekonomski polozaj prvih vrn-
jencev leta 538 pr. Kr. Bil je skromen.*® Poleg tega so Babilonci pred
pol stoletja dezelo opustosili in v njej »ni¢ drugega ni ostalo razen rev-
$¢ine podezelskega ljudstva« (2 Kr 24,14). Také srecanje med dvema
obubozanima populacijama, tistimi, ki so se vrnili, in tistimi, ki so ostali
v dezeli, ni bilo ekonomsko obetavno. Povezati se z ne-judovskim pre-
bivalstvom, ki po vsej verjetnosti ni bilo tako prizadeto po babilons-
kem zavzetju Judeje, je obetalo ve¢ blagostanja. Tako se zdi, da je po-
roke s tujkami motivirala Zelja vrnjencev, da pridejo na vi§jo druzbeno
raven.” Ezra pa si je s svoje strani prizadeval za notranjo utrditev skup-
nosti, ki je bila sredi ostalih ljudstev v manjsini. Tudi njegov vidik je bil
deloma ekonomski. Ker je Zenska lahko podedovala o¢etovo posest
(prim. 4 Mz 27,1-11; 36,1-9), je mesana poroka za Izraelce pomenila
ne le versko nevarnost, temvec tudi ekonomsko, odtujitev premozenja
iz judovske skupnost. Ezra si je potemtakem prizadeval ohraniti posest
vrnjene skupnosti znotraj njenih meja. Kazen v 10,8 naj bi imela pred
o¢mi prav to.*

T. Cohn Eskenazi in E. P. Judd v Marriage to A Stranger in Ezra 9-
10*' umescata Ezrovo ravnanje z meSanimi zakoni v $irsi kontekst te-

* Vrnjencev je bilo dvainstirideset tisoc tristo Sestdeset oseb. En konj je prisel na se-
deminpetdeset oseb, en mezeg na sto dvainsedemdeset oseb, ena kamela na sedemind-
evetdeset oseb in en osel na Sest oseb. Med vrnjenci je bilo tudi sedem tiso¢ tristo sede-
m1ntr1deset hlapcev in dekel ter dvesto pevcev in pevk.

’ Prim. D. L. Smith- -Christopher, The Mixed Marriage Crisis in Ezra 9-10 and Neheiah
13: A Study of the Sociology of the Post-Exilic Judean Community, v: T. Cohn Eskenazi
in K. H. Richards (ur.), Second Temple Studies: 2. Temple and Community in the Persian
ferlod, ,JSOT Suppl. 175, Sheffield Academic Press, Sheffield 1994, 243-265.

Prim. H. C. Washington, The Strange Woman (hyrkn/hrz hs?) of Proverbs 1-9 and
Post-Exilic Judean Society, v: Second Temple Studies: 2. Temple and Community in the
Perszan Period, 217-242.

'T. Cohn Eskenazi in E. P. Judd, Marriage to A Stranger, Second Temple Studies: 2.
Temple and Community in the Persian Period, 266-285.
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zenj imigrantskih skupnosti. Le-te namrec zelijo utrditi svoje meje, ker
oziroma kadar je izgubljen njihov prej$nji razpoznavni znak. Ezrov po-
udarek na vero, sveti zarod in meSane poroke med voditelji razodeva
tipi¢ne vidike - vero, raso in druzbeno slojevitost, ki naj bi bili ohran-
jeni v skupnostih v obdobju prehoda. Pomanjkanje podatkov, npr. o $te-
vilu moskih in Zensk med judovskimi vrnjenci, onemogoca dobiti za-
nesljivejSe pokazatelje. Na sploSno so prvi prisleci mladi, neporoceni
moski. Morda je pomanjkanje judovskih Zena v Palestini bilo vzrok, da
so se porocali s tujkami. Morda pa, tako T. Cohn Eskenazi in E. P.
Judd, so bile te zZene tujke samo po Ezrovi definiciji. Navedena avtorja
vzporejata ta primer s sodobno izraelsko versko in zakonsko prakso.
Sprememba v definiciji, kdo je Jud, je v dolocenem trenutku (leta 1970)
privedla do tega, da so bili Stevilni do tedaj legitimni Judje izkljuceni iz
judovske skupnosti. Bilo jim je prepovedano, da se poroc¢ijo z Judom/
injo. Verski konflikt med razli¢nimi skupinami Judov je prav tako ra-
zlog, da ena skupina Judov oznacuje druge za tujce in pogane. Tako
velja poroka med ortodoksnim in ne-ortodoksnim Judom za »mes$ani
zakon«. T. Cohn Eskenazi in E. P. Judd iz tega poloZaja analizirata Ez-
rov primer. Domnevata, da bi bilo mozno, da so tisti, ki so se prvi vrnili,
porocili judovske Zene, ki niso bile v izgnanstvu. Ko pa se je vrnil Ezra,
so po njegovi strozji definiciji, kdo je Jud, le-te mogle veljati za tujke.
Tako bi bilo mogoce razumeti, kako da so mnogi duhovniki, leviti in vo-
dilni laiki padli v to »zablodo«.*

Socioloski pristop k vprasanju mesanih zakonov prispeva k razjas-
nitvi motivov njihovega sklepanja. Toda besedilo Ezr 9-10 obravnava
stvar izklju¢no z verskega vidika. Na taks$en nacin je avtor Ezrove
knjige predstavil primer meSanih zakonov. Njegov pristop je sporocilo
odlomka.

2.2.2 Ezrovo teolosko vrednotenje mesanih zakonov

Pojmovanje, da so Izraelci iz ekonomskih razlogov vstopili v me-
Sane zakone, je zelo verjetno. Mnenja, da je spor med Ezrom in vodiln-

. GI. T. Cohn Eskenazi in E. P. Judd, n. d., 256.275-285. D. L. Smith-Christopher, The
Mixed Marriage Crisis, 267, postavlja nekaj vprasanj, ki kli¢ejo po nadaljnji raziskavi:
Ali so bile »tujke« zares tujke, kajti ljudstva, ki so nasteta v Ezr 9,1, niso ve¢ obstajala
oziroma so se asimilirala? Ali pa so bile to preprosto Judinje (oziroma Judje), ki niso
bile/bili v izgnanstvu? V tem primeru bi duhovniske poroke ne pomenile mnozi¢nega
zapuscanja temeljne duhovniske dolznosti, temvec le, da se niso strinjali z Ezrom v
opredelitvi, kaj napravi poroko »mesano«. D. L. Smith-Christopher se nadalje sprasuje,
¢e Ezrova knjiga ne predstavlja poznejso dobo izraelske poeksilske zgodovine, ko so si
razli¢éne skupine in lo¢ine znotraj izraelske skupnosti prizadevale pridobiti oziroma
obdrzati naziv »pravega Juda«.



T.S. Vecko, Krivda, kazen in odpuscanje v Ezrovi spokorni molitvi 263

imi sloji obstajal v razlicnem pojmovanju, kaj je meSani zakon, oziroma
da je ta pomenil poroke z Judinjami, ki niso bile v izgnanstvu, pa ni
mogoce potrditi s tekstom.

Ocitno je, da zeli Ezra oziroma avtor Ezrove knjige predstaviti me-
Sane poroke kot greh skupnosti, ki je bila pred kratkim kaznovana in ji
je bilo odpusceno. Avtor se posveca teoloskemu problemu. Gotovo je
poznal tezak ekonomski polozaj vrnjenih izgnancev in njihove teznje,
da si ga izbolj$ajo. Toda to za njegovo vizijo skupnosti ni bil dovolj mo-
¢an razlog, da bi jo z meSanimi zakoni smeli ogrozati. Ezrov prvenstve-
ni namen je bil oblikovati versko skupnost. Zato je bilo nujno jasno
dolo¢iti in ohraniti njene sestavne enote: vero, raso in druzbeno slojevi-
tost. Osnovna odlocitev skupnosti, ki jo je utelesal Ezra s somisljeniki,
je bila: »Po uni¢enju Izraela Izrael kot verska skupnost noce umre-
ti.«®¥ Toda ta odlocitev je Izraelu nalozila tezko zahtevo: poeksilski
Izrael se je moral predstaviti kot neposredni naslednik predeksilskega
Izraela. Poeksilska skupnost je morala ohraniti kontinuiteto s predek-
silsko, pa naj so se razmere po eksilu Se tako radikalno spremenile. To
je mogla samo tako, da je poudarila to¢no dolo¢ene ¢rte kontinuitete.
Med njimi so se izpolnjevanje Bozje postave, obnova predeksilskih in-
stitucij in uporaba tipologije v razlagi zgodovine izkazale kot najprim-
ernejs$a povezava s predeksilskim Izraclom.* V taksni viziji so se me-
Sane poroke pokazale kot ¢ista kontradikcija. Druge ovire za graditev
nove skupnosti, ki jih na svojih straneh odkrivata Ezrova in Nehemije-
va knjiga, so prihajale iz krogov zunaj Izraela. Ta groznja pa je izvirala
od znotraj.*® In Ezra se je zavzel, da jo onemogoci.

Razresitev mesanih zakonov je edino Ezrovo dejanje, ki ga omenja
knjiga. Bilo je zelo radikalno.** Sprasujemo se, ali je bilo nujno, ali je
bilo edina moznost? Razbiti druzine, ki so doslej morda Zivele v sreci
in ljubezni? Razlagalci ne zanikajo kompleksnosti zadeve.*’” Opravici-
lo za Ezrovo dejanje najdejo v vzviSeni vrednosti BoZjega kraljestva,
ki naj bi se vzpostavilo v poeksilski skupnosti in ki so ga mesani zakoni
resno ogrozali.®®

V tem pogledu je bil Ezra v skladu s tradicionalnim uc¢enjem posta-
ve. Hkrati pa je iz nje izvedel sklepe, ki jo v novih razmerah na novo

» “GLH.G.M. Williamson, Ezra, Nehemiah, 82.

Prim. H. G. M. Williamson, n. d., 82; D. J. A. Clines, Ezra, Nehemiah and Esther, 25-
429 M. Breneman, Ezra, Nehemiah, Esther, 50-52 itd.

Pr1m R. A. Werline, Penitential Prayer, 46.

Toda prim. op. 36, kjer so navedeni pomisleki, ali je bila ta reforma res izvedena.

Gl zlasti D. J. A. Clines, Ezra, Nehemiah and Esther, 116-118.133-134.

*V tem ¢asu je bilo verjetno sprejeto, da se judovstvo prenasa po materi. Tako je bil
vpliv matere na vzgojo otrok in na prihodnost naroda tudi formalno priznan; prim.
Apd 16,1-3.
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razlagajo. Ezr 9,1.10-12 pokaze, na kakS$en nacin je predpise postave
apliciral na razmere, ki so se spremenile tako, da postave ni bilo ve¢
mogoce dobesedno izpolniti. Kanaancev, Hetejcev, Perizejcev, Jebusej-
cev in Amorejcev, ki jih je 5 Mz 7,1-4 prepovedovala jemati v zakon,
ni bilo ve¢. Kljub temu jih Ezra navaja v besedilu zapovedi, ki mu sluzi
za osnovo ravnanja. Izraelce so sedaj obdajala nova ljudstva, Amonci
in Moaboci, ki v prepovedi mesanih zakonov v 5 Mz 7,1-4 $e niso bili
omenjeni. Prav tako ni v postavi zakona, ki bi ukazoval izgon zakon-
skih Zena iz tujega naroda. In vendar je v Ezr 10,3 receno: »Sklenimo
zdaj zavezo, da odpustimo vse Zene in kar je iz njih rojeno, po nasvetu
mojega gospoda in teh, ki se boje zapovedi nasega Boga. Ravna naj se
po postavil« Ta Sehanjajeva vzpodbuda dejansko pomeni, naj se rav-
na po Ezrovi interpretaciji postave. Ezra je v svoji interpretaciji izve-
del dva posega. Narode, iz katerih so si Izraelci jemali Zene, namrec
Amonce in Moabce, je naSel na drugem mestu, v 5 Mz 23,1-9. Tu jim
postava prepoveduje, da se prikljucijo izraelskemu ljudstvu, ker so so-
vrazno ravnali do Izraela v ¢asu njihovega potovanja iz Egipta (v. 5-
6). Toda, ker je na tem mestu prepoved, da mesanci pridejo v izraelsko
skupnost (v. 3), postavljena med prepoved incesta (v. 1) in prepoved
Amoncem in Moabcem, da pridejo vanjo (v. 4sl.), je Ezra zakljucil, da
so Amonci in Moabci iz nje izkljuéeni kot potomci iz incesta.* Pri tem
se je skliceval tudi na 3 Mz 18, ki prepoveduje spolne zablode. 1z tega
je izvedel nadaljnji sklep: Ce so ze prisli v skupnost, morajo na temelju
tega zakona iz nje oditi. Ta razlaga prepovedi v 5 Mz 23,1-9 je Ezru
omogocila pravno osnovo, da je zahteval lo¢itev mesanih zakonov.*

To Ezrovo prizadevanje, da najde v postavi potrdilo za radikalni
ukrep o odslovitvi tujih Zena, ne podpira domneve T. Cohn Eskenazi in
E. P. Judd-a, da je Ezra postavil novo, strozjo definicijo, kdo je Jud. Kot
domnevata omenjena avtorja, naj bi iz poeksilskega Izraela izkljucil
tiste, ki niso bili v izgnanstvu. Tako bi Judinje, ki so ostale v dezeli,
veljale za tujke, s katerimi so se porocili omenjeni vrnjenci iz izgnan-
stva. Toda Ezrova knjiga tega ne potrjuje. Med popisom teh, ki so se v
prvi skupini pod vodstvom Sesbacarja vrnili v Jeruzalem, najdemo spo-
rocilo, da nekateri »niso mogli dokazati izvora hiSe svojega oceta in
da je njihova rodbina izraelska« (Ezr 2,59). O njihovem nadaljnjem
polozaju besedilo ne poroca. Pa¢ pa poroca, da so bili tisti iz duhovnis-
ke rodbine, ki niso nasli svojega rodovni§kega seznama, izloc¢eni iz du-
hovnistva (prim. 2,61-63). Torej je bila odloc¢ilna pripadnost izraelske-
mu rodu.

* Vendar taksen sklep ni bil vsesplo$no prepric¢anje poeksilske skupnosti. Ruta, Judita
in Tobit obravnavajo prav rodovno legitimnost in moznost spreobrnjenja Moabcev,
Amoncev in Samarijanov.

- Gl. op. 25.



T.S. Vecko, Krivda, kazen in odpuscanje v Ezrovi spokorni molitvi 265

Prvo soocenje s tujci predstavi 4. poglavje, kjer so imenovani »Ju-
dovi in Benjaminovi sovrazniki«, ki pa zZelijo sodelovati z Judi pri zi-
danju templja. Sklicujejo se na to, da »iscejo« (drs) Izraelovega Boga
ter mu »darujejo« (zbh) (prim. 4,2). To so priseljenci ne-izraelskega
rodu, ki so jih v dezelo priselili asirski kralji. Judovski poglavarji jih od-
klonijo. Zakaj ne upostevajo njihovega »iskanja« Izraelovega Boga in
»darovanja« njemu? Odgovor se nam odkrije v 6. poglavju, ki govori o
judovskem sprejemanju spreobrnjencev: »Stirinajsti dan prvega mese-
ca pa so sinovi izgnanstva obhajali pasho ... In jedli so Izraelovi sinovi,
tisti, ki so se vrnili iz izgnanstva, in vsi, ki so se z njimi lo¢ili od ne¢is-
tosti narodov dezele, da bi iskali Gospoda, Izraelovega Boga« (6,21).
Najsi so z »vsi« mi§ljeni Izraelci, ki so ostali v dezeli ali tujci, je o€itno,
da so v polnosti sprejeti v poeksilsko skupnost. To, po ¢emer se raz-
likujejo od skupine v 4,2, ki ni sprejeta, je v tem, da so se »locili od ne-
¢istosti narodov dezele.« Samo »iskanje« Gospoda s sprejetjem nekaj
od judovskega verovanja k svojemu ohranjenemu politeizmu po presoji
judovskih voditeljev ni dovolj za sprejem v judovsko poeksilsko skup-
nost. Potrebno se je lociti od politeizma, ki za Izrael predstavlja necis-
tost. Prav v tem je tudi obtoZnica izraelskega ljudstva, duhovnikov in
levitov v primeru meSanih zakonov v 9,1sl., da se namrec¢ »kljub nji-

AAAAA hem) $e niso locili (l6°’nibdéli) od ljudstev
dezel.« Enako v v. 11: zapoved, ki so jo zapustili, zahteva loc¢itev od
narodov dezele zaradi njene oskrunjenosti (ndh) po necistovanju in
gnusobah (t'bh, tm’h) ljudstev dezel.

Judje se resda imenujejo »sinovi izgnanstva« (béné galiita’ oz. hag-
golah) (6,16.19.20). Toda dejstvo, da je bilo potrebno z rodovnikom
dokazati svoje izraelsko poreklo ali sprejeti judovsko vero skupaj z
odpovedjo politeizmu, ne izkljucuje ljudstva, ki ni §lo v izgnanstvo, iz
poeksilske skupnosti. Navedeni mesti o tujcih, ki so se Zeleli pridruziti
judovski skupnosti in od katerih so eni uspeli in drugi ne, razjasnjujeta
kriterij sprejemanja tujcev. Le-ta je obstajal v tem, da »so se z njimi
locili od necistosti narodov dezele, da bi iskali Gospoda, Izraelovega
Boga« (6,21). Tuje zene v Ezr 9,2; 10,2-3.10-11.14.17-18.44 so po tem
sodec ne-Izraelke, ki se niso pridruzile izraelski skupnosti.

Ezra se je torej v primeru me$anih zakonov soo¢il z lahkomisel-
nostjo ljudstva in njegovih voditeljev. Te poroke z vso njihovo nevar-
nostjo za vero so se zacele §iriti, ko si Izrael $e niti ni opomogel od ka-
zni za svojo dotedanjo nezvestobo. Ali se ti, ki so se vrnili iz izgnan-
stva, niso zavedali, da prepoved v 5 Mz 7,1-4, ki je veljala za njihove
prednike z ozirom na njihove sosednje narode, velja tudi zanje z ozi-
rom na njihove sedanje sosednje narode? Ce se niso, je to znamenje
povr$nega razumevanja postave in ravnodusnosti do svoje identitete
izvoljenega ljudstva. Ce pa so se, so njihova sklepanja zakonov s tujka-
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mi ociten prestopek. Ezra je, nasprotno, imel globok uvid v Bozji naért
z Izraelom. Zato so meSani zakoni zanj pomenili stvar, ki se je je treba
sramovati (prim. 9,6). Z njimi zopet krsijo Gospodove zapovedi (prim.
9,14) in se onesposabljajo, da bi stali pred njim (prim. 9,15), kar je de-
jansko razlog za njihov obstoj kot izvoljenega ljudstva. Locitev teh za-
konov se mu je morala pokazati kot pogoj za nadaljnji obstoj Izraela
kot Bozjega ljudstva.’! Ta obstoj je zahteval uresni¢enje duhovniskega
ideala kultne cistosti za vso skupnost. Jasno je, da je takoé ta ideal ran-
ljiv in izpostavljen omadezevanju.”?> Zakonska reforma je bila usmer-
jena prav na ta cilj. Obljuba in obveznosti sinajske zaveze se morajo
uresniciti zdaj, v tej generaciji.”® Zavzeto prizadevanje obeh reforma-
torjev v poucevanju v postavi je kon¢no pripeljalo skupnost do stopnje,
na kateri je bila sposobna sprejeti postavo (gl. Neh 8-10).

Sklep

Ezrova spokorna molitev nam odpira vrata v napore, tezave in no-
tranje boje izraelske poeksilske skupnosti, kakor jih je dojemal in vred-
notil verski prenovitelj Ezra. Njegovo dozivljanje zaznamuje izjemna
zavest o krivdi, nujnosti kazni in podarjenosti odpus¢anja. Prevzame
vlogo posrednika, da bi svojim rojakom izprosil odpusc¢anje in odvrnil
kazen, ¢eprav same pro$nje za odvrnitev kazni niti ne izrece.

Ezra se ¢uti odgovornega, da v trenutku, ko je Izrael ponovno gre-
8il, posreduje. Stoji popolnoma na strani Boga in popolnoma na strani
ljudstva. Pred ljudstvom zastopa BoZje interese in pred Bogom se po-
istoveti z gre$no skupnostjo. Ker je dojel duha postave, vidi, kje se v
spremenjenih razmerah krsi. Ljudstvo z voditelji vred ne zna aplicirati
postave na spremenjene razmere. Ali jo celo naravnost prelamlja. Ez-
rova reakcija je silovita tako v spokornih gestah kot v molitvi in v ukre-
pu, ki sledi. To zavedanje krivde in nujnosti spreobrnjenja postavlja
Ezra v vrsto prerokov, ki so nepopustljivo razgaljali Izraelov greh. Si-
lovita Ezrova reakcija preseneca.Vendar se vklaplja v kontekst celot-
ne knjige, ki jo preveva zavest, da se je nujno treba lociti od necistosti
ljudstev dezele (6,21; 9,1.11-12). Tujci v 4,2, ki ne ustrezajo pogojem za
vstop v izraelsko skupnost, vanjo niso sprejeti. Ta ekskluzivizem je po-
tem, ko je Izrael prestal pregnanstvo, nujen, da nova skupnost zazivi in
ohrani svojo identiteto. To zavedanje krivde je obramba Izraela; brez
njega se izpostavlja prilagajanju drugim narodom, zaradi ¢esar bi se

" Na vprasanje, ali je Ezra ¢util socutje s tistimi, ki jih je prizadela locitev, lahko le dom-
nevamo, da je gotovo dozivljal mesanico ¢ustev, med njimi tudi socutje s ¢loveskim tr-
2ljenjem. Vendar je bila zavest dolznosti obnove mocnejsa.

“ Prim. M. Fishbane, Biblical Interpretation, 121.

" Prim. T. Cohn Eskenazi, In an Age of Prose, 68 in op. 68.
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kot izvoljeno ljudstvo izgubil. Molitev jasno razodeva, da si Ezra priza-
deva Izraelu privzgojiti to identiteto iz verskih motivov. Odkrivati kriv-
do tega ljudstva je dejanje, ki omogoca ohranitev naroda. Tako se sre-
¢ujejo domoljubni in verski motivi v najbolj univerzalnem pomenu. Iz-
raelu velja vsa BoZzja ljubezen in naklonjenost, a obstaja zaradi skriv-
nostnega BoZjega nacrta odreSenja vseh narodov.

Tudi v odnosu do kazni se Ezra povsem sklada z Bozjimi nacrti. Ne
drzne si prositi za odvrnitev kazni v prihodnje - Ze dosedanjo, izgnan-
stvo, ima za prizanesljivo. S tem razodeva, da je Bog zanj velik, kajti
Ezra ga ne prosi za novo odpuséanje in vendar v to upa (v. 14-15).
Usodo Izraela prepusti Bozji svobodi in se z zaupanjem izroc¢i njegovi
velikodu$nosti.

To Ezrovo poistovetenje z Bozjimi nacrti in njihovo zastopanje pred
ljudstvom kaze, kako tesno je bil Ezra povezan z Bogom. Molitev sama
je izraz te osebne blizine. Znacilno je, da zacne molitev s tem, da klice
Boga kot »svojega Bogag, *élohay (v. 6, dvakrat). Kot Mojzes (prim. 5
Mz 4,5; Joz 14,9), Kaleb (prim. Joz 14,8), David (prim. 2 Sam 24,24),
Salomon (prim. 1 Kr 3,7), Elija (prim. 1 K 17,20), psalmisti (prim. Ps
3,7;5,2; 6,6; 18,6; 22,1-2.10) in posebej Daniel v podobni molitvi (prim.
Dan 9,4.18-19) Ezra klice Boga nebes in zemlje »moj Bog«. To osebno
naslavljanje se v Stari zavezi ne pojavlja pogosto in tisti, ki so naslav-
ljali Izraelovega Boga kot svojega Boga, niso bili $tevilni. Toda v nji-
hovih molitvah je cutiti Zeljo, da bi mogel biti vsakdo delezen te do-
macnosti z Bogom. V Ezrovi molitvi se ta blizina izraza na zacetku,
potem pa da mesto Bogu vsega Izraela, ’élohénii (v. 8.9, dvakrat,
10,13), YHWH ’¢lohénii (v. 8) in YHWH ’élohé yisra’el (v. 15). Ezra se
poistoveti s svojo gre$no skupnostjo istocasno, ko klice Boga svojega
Boga. Izro¢a se mu skupaj z ljudstvom, ne da bi ga prosil odpusc¢anja.
Izpoveduje nezvestobo Izraela in se brez obrambe prikaze pred nje-
govim obli¢jem. Kdo je Bog, ki se mu Ezra izroc¢a tako nezavarovano?
Molitev kli¢e v spomin njegove lastnosti in njegova dejanja in ga tako
razodeva. V tem pogledu sta splo$no priznanje (v. 6-7) in razmisljanje
o Gospodovih sedanjih milostih (v. 8-9) posebej pomenljivi. Predstav-
ljata Gospoda kot tistega, ki svoje ljudstvo kaznuje, a mu tudi izkazuje
svojo milost. To je devteronomisti¢no izrocilo (prim. 5 Mz 7; 28 itd.), ki
se ga Ezra posluzuje. V njem so poudarjene teza greha, veli¢ina Bo-
zjega odpuscanja in njegova pravicnost. Le-tej Izraelov ostanek dol-
guje svoj obstoj, zato je sdq tukaj sémo Bozje usmiljenje.

Bozje prizanesljivo ravnanje z Izraclom zasije na temnem ozadju
Izraelovih dejanj. Izrael je v Ezrovi izpovedi kriv ¢ez vso mero (v. 6)
in skozi vso svojo zgodovino; gresil je v vseh svojih ¢lanih, od voditel-
jev do preprostega ljudstva in je bil kaznovan v vseh svojih ¢lanih in na
vse nacine (v. 7). Za sedanje izbolj$anje svojega polozaja se ima zah-
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valiti samo Gospodovi milosti; sam nima zanj nobenega zasluzenja (v.
8-9). Tako je zadnji prekrsek ostanka, ki obstaja le zaradi Gospodove
milosti (v. 13), zares tezak in skrajno ogroza njihov polozaj (v. 14). Po-
tem ko ga Ezra resno ovrednoti (v. 14-15), preide k njegovemu radi-
kalnemu res$evanju.

Molitev posebej zaznamuje dejstvo, da Ezra ne prosi za odpuscan-
je. In vendar molitev ni brez upanja na odpuséanje. Kako je to zdruz-
ljivo? Odgovor najdemo v sami literarni vrsti molitve. To je »molitev«
in »obtozba« (dikéhitpallél ‘ezra’ itkéhitwaddoté). V duhovniskih na-
vodilih v 3 Mz 5,5 in 16,21 je priznanje sredstvo, s katerim se doseze
odpuscanje za prostovoljne grehe, in sicer skupaj z daritvijo. Toda v
izgnanstvu ni bilo ve¢ templja in daritev. Tedaj je razkropljeni skupno-
sti bilo mogoce le priznati (ydh) svojo krivdo in nezvestobe (prim. 3
Mz 26,40). Ce ponizajo svoje srce in zadostijo za krivdo (v. 41), bo iz-
poved odpravila njihovo krivdo.>* S tem ko je Ezra izpovedal krivdo
skupnosti, je vstopil v duhovnisko izrocilo, ki je poznalo spokorno mo-
litev kot sredstvo, s katerim se pridobi odpuscanje. Pomenljivo je, da
pot iz krize omogoca priznanje greha in izloc¢itev greha, v€asih tudi
gresnikov (prim. 2 Mz 32,21-35; 4 Mz 25; Joz 7 itd.). To se izvrsi tudi v
Ezrovi knjigi. S svojo predanostjo Bogu in njegovemu delovanju za Iz-
rael, ki jo tako mocno izpove v svoji molitvi, dosezZe, da iz ljudstva sa-
mega vzklije predlog za resitev (prim. Ezr 10,2 sl.). Njegova spokorna
molitev je dosegla, kar je Zelel: ljudstvo je podredilo svojo voljo in de-
janja Bozji volji.

Povzetek: Terezija Sneina Vecko, Krivda, kazen in odpuscanje v
Ezrovi spokorni molitvi (Ezr 9,1-15)

Ezra, pismouk iz poeksilskega obdobja izraelske zgodovine, je avtor
ene izmed svetopisemskih spokornih molitev (Ezr 9). Ta molitev je za-
koreninjana v tradicionalnih idejah o spokornosti. Ezrov nauk o mesa-
nih zakonih, ki je vzrok molitve, pa predstavlja novo razlago razli¢nih
odlomkov Peteroknjizja. Ezra jih je sistematiziral v enoten predpis, ki
mu je dal osnovo za temeljito zakonsko reformo, namrec¢ za loc¢itev m-
eSanih zakonov. V spokorni molitvi je izrazil poglede, za katere je ze-
lel, da jih ljudstvo osvoji. Mo¢no naglasa krivdo skupnosti in nujnost, da
se lo¢ijo od tujcev. Kazen izgnanstva je bila celo manjsa, kot so jo nji-
hovi grehi zasluzili, tako si Ezra zdaj niti ne drzne prositi za odpusc-
anje novega prestopka.

* Prim. J. Milgrom, Leviticus 1-16, AB 3, Doubleday, New York 1991, 301-302.1042;
prim. tudi R. A. Werline, Penitential Prayer, 48-50.
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Kljucne besede: Bog, svetost, ljudstvo, krivda, kazen, izgnanstvo,
spokornost, molitev, meSani zakoni, tujci, lo¢itev, odpuscanje

Summary: Terezija Snezna Vecko, Guilt, Punishment, and Forgive-
ness in Ezra’s Penitential Prayer (Ezra 9)

Ezra, the enigmatic scribe of the post-exilic period, has provided us
with one of the biblical penitential prayers (Ezra 9). This prayer is ro-
oted in the traditional ideas of repentance. Ezra’s teaching on inter-
marriage, which is the reason of the prayer, is, however, a new inter-
pretation of different sections of the Pentateuch. Ezra has systemati-
zed them into a unitary prescription which gave him the basis for the
radical marital reform, namely the dissolution of mixed marriages. In
his penitential prayer Ezra expressed the views he wanted the people
to appropriate. There is a strong accent on the guilt of the community
and the urgency of separation of foreigners. The punishment of the
exile was even smaller than their sins had deserved and now Ezra da-
res not to ask for forgiveness of the new trespass.

Key words: God, holiness, people, guilt, punishment, exile, penitence,
prayer, mixed marriages, foreigners, divorce, separation, forgiveness.
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Razprava (1.01) UDK 296.383.2

Lucija Pavlovi¢

Zgodovinske in teoloske osnove judovskega
praznika jom kipur

Jom kipur, judovski praznik sprave z Bogom in med ljudmi, ima os-
novo v 3 Mz 16, ki opisuje dva starodavna obreda: ocis¢evanje templja
in izganjanje gre$nega kozla, na katerega je veliki duhovnik prelozil
»vse krivde in hudodelstva Izraelovih sinov, vse njihove grehe« (v. 21).
V sodobnem kultu judovske shodnice pripada prazniku najodli¢nejse
mesto, in sicer zaradi zavesti, da zZivi ¢lovek smiselno le v urejenih
medosebnih odnosih, z Bogom in s soljudmi.

Obhajanje spravnega dne narekuje moralna dolznost opraviciti se
zaradi odtujitve zavezi, pri cemer odpuscanje - pod pogojem spreobr-
njenja - ni le moznost, temve¢ gotovost, ki temelji na Bozjem delu
usmiljenja po spreobrnitvi zaveznega ljudstva (prim. 3 Mz 26,40-45; 5
Mz 30,1-10). Iz spoznanja Boga kot absolutnega in suverenega vla-
darja vesoljstva, ki svoje ljudstvo resuje uklesc¢enosti v spone greha in
smrti, je Izrael spoznal realno moznost sprave, ki pomeni hvalezno
sprejetje milosti odpuS€anja in obljubo prihodnje polne bivanjske
uresnicitve. Tako je nastal praznik dneva sprave - jom kipur.

Namen te razprave je ugotoviti, kje so zacetki spravnih obredov, ki
so del 3 Mz 16, kaksen je bil zgodovinski razvoj praznika jom kipur in
katere so teoloske znacilnosti tega praznika v okviru specifi¢nih post-
avk izraelskega monoteizma.

1. Duhovniski vir Peteroknjizja, avtor 3 Mz 16

Tretja Mojzesova knjiga (Levitik) je v celoti sestavljena iz besedil
duhovniskega izrocila, vendar ni enota, temve¢ vkljucuje razli¢ne vse-
binske sklope. Pri razsiritvi duhovniskega pripovednega vira (P) z no-
vimi vsebinami so bile uporabljene starej$e zbirke zakonov in predpis-
ov, pri ¢imer so se spajala razli¢na izrocila. Tematski sklopi, ki so na ta
nacin postali del kanoni¢ne oblike, niso nastali po predhodno izdelanem
nacrtu knjige ali z namenom obstojeco tvarino razsiriti, temvec so bili
prevzeti zaradi ustrezne tematike. Preden je duhovniski avtor te do-
kumente uporabil, so obstajali samostojno oz. so imeli lastno zgodo-
vino. V primeru 3 Mz 16 so bila zbrana izrocila lustracijskih obredov
vec izraelskih svetis¢.!
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Raznovrstni vsebinski sklopi, ki so kasneje postali del Levitika, so
po nastanku starej$i od prvotnega jedra. Ta je stalno obliko dobil ob
koncu babilonskega izgnanstva, vsebine, ki pomenijo razsiritev tega
vira, pa naj bi bile napisane Ze ob koncu kraljestva in v zacetku izgnan-
stva. Z izjemo stereotipnih uvodov in zakljuckov ter redaktorskih al-
teracij in dostavkov je nepripovedni del, v katerega sodi tudi 3 Mz 16,
starej$i od pripovednega okvira, v katerega se vkljucuje.?

3 Mz 16 je tipicen primer duhovniS$kega oblikovanja besedila po
metodi spajanja razli¢nih izrocil, zato je poglavje nehomogeno, vsebin-
sko nekoherentno in brez slogovne kontinuitete.® Slednje je o¢itno iz
ponovitev, netipi¢ne rabe dolocenih izrazov, ¢asovnega sovpadanja
obredov, podatkovnih vrzeli, spreminjanja teoloSko pomembnih formu-
lacij in vrinjenih stavkov, ki spremenijo smisel povedi. Ob zdruzevanju
izrocil se terminologija razli¢nih literarnih predlog ni poenotila, ampak
so se ohranile sopomenke: ‘édah ‘skupnost® (v. 5); gdhdl ‘obcéestvo* (v.
17); ‘am ‘ljudstvo* (v. 15.24); besedna zveza ‘al qdhdl ?obcestvo ljudst-
va? (v. 33). Beseda kippeér je uporabljena v absolutni obliki (v. 32a), z
akuzativom (v. 20a.33a), s predlogom ?al (v. 10.16a.30.33b.34a), s pred-
logom ba‘ad (v. 6b.11a.17b.24b), ¢eprav ni ocitnega razloga za taksno
menjavanje slovni¢nih oblik. Trije glavni motivi 3 Mz 16 - posebna
navodila za obredne postopke velikega duhovnika, daritveni obred s
krvjo in obred z gre$nim kozlom - se pojavljajo fragmentarno, raz-
vijajo se vzporedno in med seboj prepleteno. Stalno menjavanje teh
treh motivov je posledica duhovni$kega nacina sestavljanja besedila,
kar pa ne izvira iz Zelje po strukturalni dovrSenosti, temvec iz zelje po
ohranitvi pestrosti izrocila. Razbitje enote prvotnega porocila o posa-
meznem obredu in razdrobljeno navajanje podatkov iz starejsih liter-
arnih predlog ter na drugi strani oblikovna neenotnost besedila kazejo,
da so vsebine, ki sestavljajo 3 Mz 16, presle razlicne stopnje obliko-
vanja in redaktorskega urejanja. Kljub dejstvu, da je celotna knjiga
delo duhovniskega vira Peteroknjizja, je mogoce znotraj tega prepo-
znati vec razli¢nih izrocil, katerih razlikovanje je bistveno tudi za pra-

" Prim. M. Noth, Leviticus, A Commentary, SCM Press, London 1981, 12-15,117-121; J. E.
Hartley, Leviticus, WBC 3, Word Books, Dallas, Tex. 1992, 226, 230; G. J. Wenham, The
Book of Leviticus, W. B. Eerdmans, Grand Rapids, Mich. 1992, 228.

* Prim. J. R. Porter, Leviticus, v: R. J. Coggins in J. L. Houlden (ur.), A Dictionary of Bib-
lical Interpretation, SCM Press, London 1990, 392, avtor gesla Leviticus je J. R. Porter.

Nehomogenost besedila je splosno priznano dejstvo; prim. W. Kornfeld, Levitikus, Die
neue Echter Bibel 6, Echter, Wiirzburg 1983, 62; D. P. Wright, Day of Atonement, v: D. N.
Freedman (ur.), The Anchor Bible Dictionary 11, Doubleday, New York 1992, 74-75; J. R.
Porter, Leviticus, v: R. J. Coggins in J. L. Houlden (ur.), A Dictionary of Biblical Interpre-
tation, 392; R. J. Faley, Leviticus, v: R. E. Brown, J. A. Fitzmyer in R. E. Murphy (ur.), The
Jerome Biblical Commentary, Prentice-Hall, Englewood Cliffs, N.J. 1968, 77; W. Eichrodt,
Theology of the Old Testament 1, SCM Press, London 1978, 130.



L. Pavlovi¢, Zgodovinske in teoloske osnove judovskega praznika ... 273

vilno interpretacijo glavnega svetopisemskega besedila o prazniku jom
kipur (3 Mz 16).

2. Starodavnost obredov, opisanih v 3 Mz 16

Pomanjkanje zgodovinskih referenc je klju¢ni razlog nesoglasij o
¢asovnem izvoru praznika jom kipur. Nekateri strokovnjaki kljub ne-
sporni starodavnosti spravnih obredov menijo, da se je jom kipur - v
podobi kot jo posreduje 3 Mz 16 - zacel praznovati Sele po koncu ba-
bilonskega izgnanstva. Praznik namre¢ nima referenc niti v zgodnjih
niti v poznejsih prerokih, v Peteroknjizju pa se razen v 3 Mz 16 omenja
le trikrat, v 3 Mz 23,29-32; 25,9; 4 Mz 29,7-11.* Malo informacij o pra-
zniku je tudi v poeksilski literaturi, ¢eprav je njegov pomen v tem ob-
dobju nesporen.® Zgolj na podlagi skromne literarne zaznambe torej
$e ni mogoce apriori zanikati moznosti njegove starodavnosti, kljub te-
mu da je molk, predvsem v virih predeksilskega obdobja, lahko motec.
J. Milgrom opozarja, da umestitev praznika jom kipur v kasnej$e ob-
dobje, ker se ne omenja v 2 Krn 7,8-10; 1 Kr 8,65-66; Ezr 3,1-6; Neh
8,2.18; 9,1-6; Ezk 45,18-20, ni sprejemljiva zgodovinska metoda. Ugo-
varja premisam teorije, po kateri babilonski povratniki tega dne ali
sploh niso praznovali ali pa ga niso praznovali na deseti tisri.° Po nje-
govem mnenju se je jom kipur obhajal Ze v obdobju prvega templja,
kar dokazuje s starejS$im izvorom vrstic 2-28 v primerjavi z vrsticami
29-34.

V 3 Mz 16 sta prisotni dve izrocili o ¢asovni umestitvi obredov te
perikope. V vrsticah 2-28 ni predpisa, s katerim bi bil spravni obred
definiran kot trajna obveznost. Perikopa daje samo navodila velikemu
duhovniku Aronu, kako naj ravna v obredu, katerega neposredni po-
vod je tezek prestopek njegovih sinov. Predpis, da se »enkrat na leto
opravi spravni obred za Izraelove sinove zaradi vseh njihovih grehov«
(3 Mz 16,34), se pojavi Sele v vrsticah 29-34.

M. Noth in J. Milgrom na osnovi 3 Mz 16,1 sklepata, da je to po-
glavje nadaljevanje 3 Mz 10,1-7,7 kar bi pomenilo, da sta bili perikopa,

* Prim. J. E. Hartley, Leviticus, 217; W. Eichrodt, Theology of the Old Testament 1, 130;
W. Kornfeld, Levitikus, 62.

" Prim. Sir 50,5-7; 3 Mkb 1,11; Apd 27,9; Heb 6,19; 9,7.11-14; Filon Aleksandrijski, Zakoni
11 52,55-56; Posebni zakoni 1 72,186-188; 2,195; Psevdo Filon 13,6; Jozef Flavij, Judovske
staroZitnosti 14.4.3; Knjiga jubilejev 5,17-18; 34,18-19; Misna, traktat Joma; kumransko
besedilo Tempeljski zvitek 11Q 25,10-27,10.

Prim. J. Milgrom, Leviticus 1-16: A New Translation with Introduction and Commen-
tary, AB 3, Doubleday, New York 1991, 1070-1071; K. Aartun, Studien zum Gesetz iiber
den grossen Versohnungstag Lv 16 mit Varianten: Ein ritualgeschichtlicher Beitrag, v:
§tudia theologica 34 (1980), 103.

Prim. M. Noth, Leviticus, 117.
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ki govori o grehu Nadaba in Abihuja, in perikopa, ki daje navodila za
spravno ociscevanje svetisca, prvotno soslednji. Poglavja 11-15, kjer so
zbrane dolocbe o ¢istem in necistem in predpisi o ociS¢evanju, naj bi
bila vstavljena kasneje, v skladu s prepri¢anjem, da more sveti§¢e one-
Castiti tudi obredno necista oseba. Vrstice 2-19 bi tako originalno za-
devale Arona, ker je bil kot veliki duhovnik dolzan opraviti spravo za-
radi predrznega ravnanja svojih sinov.® Sveti$¢e so imeli za oskrunjeno
ne samo zaradi moralne krivde, ampak tudi zato, ker sta se s smrtjo
Nadaba in Abihuja na podrocju svetega znasli trupli, ki sta po postavi
vir necistosti.” Stik svetega in necistega sodi po duhovniskem relacij-
skem konceptu v kategorijo nedovoljenega, kar ponazarja ogenj, ki
Sine izpred Gospoda in ju pouzije (prim. 3 Mz 10,2). Tak§nemu mnenju
nasprotuje K. Koch," kajti vsebinsko vrzel med prvo in drugo vrstico
ima za dokaz, da ima perikopa dva uvoda. Iz vrstice 2 namre¢ povsem
izpade vzro¢no-posledi¢no razmerje med omenjenima poglavjema.
Prepoved v tej vrstici je splo$na, opozarja pred nepremisljenim vsto-
pom v presveto. Prva vrstica naj bi bila tako drugoten uvod, dodatek
pripovednega vira P, ki je na ta nacin vzpostavil smiselno zvezo med
jom kipurjem in pripovednim okvirom Peteroknjizja.!!

Avtorstvo vrstic 2-28 se pripisuje plasti P v SirSem pomenu, ¢eprav
terminoloska in semanti¢na analiza kazeta, da je pisatelj to besedilo
prevzel iz starej$e predloge iz obdobja pred prvim svetis¢em.!> Bese-
da pasa‘im ‘objestni grehi, hudodelstva‘ se razen v vrsticah 16 in 21 v
tem viru ne ponovi.’* Nekatere besede imajo drugac¢en pomen kakor
sicer v tej plasti: izraz ’ohel mo‘éd v vrsticah 16, 17, 20, 23 pomeni po-
drocje svetega, medtem ko na drugih mestih oznacuje svetisce v celo-
ti; pojem godes, ki sicer oznacuje sveto (prim. 2 Mz 28,29.35), se v vr-
sticah 2, 3, 16, 17, 20, 23, 27 nanaSa na presveto, ¢eprav uporablja P za
to izkljuéno izraz qodes haqqodasim (prim. 2 Mz 26,33.34).1* Vrstice

Prlm J. E. Hartley, Leviticus, 233.
Pr1m J. Milgrom, Leviticus 1-16,1011, 1061.

“ Prim. K. Koch, Die Priesterschrift von Exodus 25 bis Leviticus 16: Eine tiberlieferungs-
geschichtliche und literarkritische Untersuchung, FRLANT 71, Vandenhoeck & Rupre-
cht Gottingen 1959, 92-93.

" Nekateri komentarji izrecno ne izpostavijo vzrocno-posledi¢nega razmerja med 10. in
16. poglavjem; prim. P. P. Sydon, Leviticus, v: R. C. Fuller, L. Johnston in C. Kearns (ur.), A
New Catholic Commentary on Holy Scripture, Thomas Nelson, London 1953, 228-241; J.
C. Rylaardsdam, Atonement, Day of, v: G. A. Buttrick, H. G. May in S. Terrien (ur.), The
Interpreter’s Dictionary of the Bible 1, Abingdon, Nashville, Tenn. 1962, 314; D. P. Wright,
Day of Atonement, v: D. N. Freedman (ur.), The Anchor Bible Dictionary 11, 73; G. J.
Wenham The Book of Leviticus, 227, W. Kornfeld, Levitikus, 62.

- ® Prim. M. Noth, Leviticus, 120; J. E. Hartley, Leviticus, 226.

Prlm J. Milgrom, Leviticus 1-16, 1034.

“ Prim. J. Milgrom, Leviticus 1-16, 1013.
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29-34a so dodatek vira H," zato se spremeni pomen nekaterih besed:
presveto je miqdas haqqodes namesto haqqaodes; ljudje so ‘am haqqahal
namesto ‘am ali qahal; opis velikega duhovnika je blize 3 Mz 22,10 ka-
kor 3 Mz 4,3, torej vrstici, ki je po izvoru H in ne P.'* Objekt ocisceval-
nega obreda so ljudje, medtem ko je v vrsticah 2-28 to svetisc¢e.!” Na-
men dodatka je razveljaviti predpis, po katerem je realizacija spravnih
obredov odvisna od odlocitve velikega duhovnika, in uveljaviti prakso,
da se obred opravi enkrat v letu. V dodatku je to trikrat izpostavljeno (v.
29.30.34; prim. 2 Mz 30,10, ki je prav tako redaktorski dodatek, verjetno
vira H), ker se s tem vir H zoperstavlja viru P, ki ohranja izrocilo o oci-
$¢evanju kot o nujnem ukrepu, ki ga izvede veliki duhovnik vsakokrat,
ko presodi, da je svetiS¢e nevarno onecasceno.

Sprememba v ¢asovni opredelitvi praznika jom kipur se po mnenju
J. Milgroma ni zgodila $ele v obdobju po izgnanstvu, kakor trdijo starejsi
komentarji, temvec Ze pred tem, ¢eprav zaradi pomanjkanja podatkov ni
mogoce natac¢no dolociti ¢asa in razloga.’® Obstaja le domneva, da je bilo
razglaSanje ocis¢evalnih dni prepogosto, spokorne obveznosti pa preo-
bremenjujoce, kar je vodilo v zahtevo po reformi, ki je pripeljala do
predpisa, da se svetisce ne ocisti bakol ‘ét, temvec desetega tisrija. Na
reformo v zvezi s pogostnostjo izvajanja obredov praznika jom kipur je
v 18. stoletju opozoril Elija iz Vilne. Na osnovi Midrasa Levitika Raba
21,7 (prim. Midras Eksodus Raba 38,8), ki pravi, da lahko Aron ob up-
oStevanju procesnih navodil kadarkoli vstopi v presveto, je zakljucil, da
je bila to Aronova redna praksa, medtem ko so njegovi nasledniki obred
izvedli samo na predpisani spravni dan. Besedilo 3 Mz 16,6-28 je po
Gaonovem mnenju pric¢a obreda, ki ga je prvi veliki duhovnik opravil v
sili zaradi hudega onecascenja sveti$€a, pri cemer prepoved, naj ne
vstopa v presveto kadarkoli (prim. 3 Mz 16,2), ne pomeni, da sme to
storiti le enkrat v letu, temve¢ da mora pri tem vsakokrat upostevati
navodila, navedena v nadaljevanju perikope."”

Teorijo, da je 3 Mz 16,2-28 dejansko opis nujnega ocis¢evalnega
ukrepa, ki se je sele z dodatkom (v. 29-34) spremenil v veliki spravni
dan 10. tisrija, potrjuje mnenje, da naj bi za ociscevanje presvetega vel-

Prlm M. Noth, Leviticus, 126; J. E. Hartley, Leviticus, 233.

Razhkovan]e virov 3 Mz 16 pri J. Milgromu ni tako natan¢no kot pri M. Nothu, kar je
posledica njune razli¢ne eksegeticne metode. J. Milgrom na splo$no razlikuje med dve-
ma viroma v tej perikopi - virom P (Priestly school) in virom H (Holiness school) -, s
mmer argumentira prepric¢anje o starodavnosti praznika jom kipur.

Pr1m J. Milgrom, Leviticus 1-16, 1065.

o " Prim. J. Milgrom, Leviticus 1-16,1070-1071.

Prim. J. Milgrom, Leviticus 1-16,1012-1013, 1048, 1058; J. E. Hartley, Leviticus, 227; N.
Messel, Die Komposition von Lev 16, v: ZAW 27 (1905), 5-6; G. J. Wenham, The Book
of Leviticus, 229.
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jala ista pravila kot za ociS¢evanje zunanjega oltarja in svetega. Ker
se je na/v slednjem spravna daritev izvr$ila takoj po spoznanju krivde,
obstaja verjetnost, da se je v primerih najtezjih hudodelstev, ko naj bi
necistost prodrla v najgloblji del templja, v presvetem prav tako nemu-
doma opravila sprava. Prelozitev tega obreda na vnaprej doloc¢en dan
v letu bi bila poleg tega v nasprotju s tradicijo sosednjih kultur, kjer so
imeli oc¢is¢evalni obredi znac¢aj nujnosti - niso bili koledarsko doloceni,
temvec predvideni v kakr$nikoli krizni situaciji.2’

Praksa ocisc¢evanja svetiSca, ki je bila na starem Bliznjem vzhodu
starodavna in pogosta, je imela najbrz tudi v Izraelu izredno dolgo tra-
dicijo. Skupna idejna zasnova in podobnosti ritualov pa ne pomenijo
avtomati¢no tudi sovpadanja na vsebinski ravni. Kljub podobnostim
med izraelskim praznikom jom kipur in na primer babilonskim novolet-
nim slavjem (akitu) je Gospodov tempelj v Jeruzalemu objekt, na kat-
erega duhovniski vir aplicira posebno doktrino o oskrumbi in spravi,
osnovano na hebrejskem monoteizmu.

3. Nazori o onecascenju svetiS¢a na obmocju starega BliZznjega vz-
hoda

Svetisce, simbol navzoc¢nosti bozanstva in porok blaginje naroda, je
bilo za stare kulture izrednega pomena in skrb za varovanje svetih pro-
storov pred vdorom necistega je bila zato logi¢ni sestavni del te zavesti.
Necisto je imelo naravo neodvisne demonske stvarnosti, ki vdira v po-
svecena podroc¢ja in iz teh izpodriva sebi nasprotno bitnost. Zaradi ujetosti
v omadezevan prostor so morali bogovi svetisce zapustiti, kar je bilo za
narod zanesljivo znamenje propada. V nasprotju z izraelsko doktrino so
v politeisti¢nih religijah njihov odhod razumeli izklju¢no kot posledico
nasilnega vdora avtonomnega zla. Ob vhodih v templje so sicer stale po-
dobe njihovih zasc¢itnikov (npr. Sedu in lamasu v Mezopotamiji, levi v
Egiptu),” toda demonska stvarnost, ki je bila tako kot bozanska bitja
preseznega izvora, se je kazala za izredno pronicljivo. Z apotropejskimi
obredi, pri katerih se je izkori$¢ala magi¢na moc, pridobljena iz metabo-
zanske sfere, se je povecevala vzdrzljivost bogov za spopade s silami, ki
ljudstvu niso bile naklonjene. Periodno in v izrednih okoli$¢inah pa so izve-

NP

dli posebne ociscevalne obrede z namenom odpraviti zle moci iz templja.?

>’ Prim. J. Milgrom, Leviticus 1-16,1061-1062.

Prim. J. Milgrom, Day of Atonement, v: C. Roth in G. Wigoder (ur.), Encyclopaedia
Jzydaica V, Keter, Jerusalem 1978, 1385-1386.

V primeru vojaske agresije in ob morebitnem neuspehu se je med poraZenci na splo-
$no uveljavila razlaga, da je vzrok za to premoc¢ bozanstev zmagovitega naroda, med-
tem ko se ob drugih oblikah nesrec¢ ni izkljucila moznost, da je razlog zanje prav od-
sotnost domacih bogov.
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Duhovniski avtor je iz svojega bivanjsko-kulturnega prostora prevzel
nekatere prvine nazora o omadeZevanju, med drugim tri nacela, ki opre-
deljujejo odnos med svetim in necistim, in s katerimi je pogojena razlaga
daritvenih obredov praznika jom kipur. Prvo nacelo pravi, da je one-
¢asc¢enje podrocja svetega premosorazmerno s stopnjo greha in s stop-
njo svetosti posveCenega predmeta in obratnosorazmerno z od-
daljenostjo med njima. Duhovni$ka doktrina sicer izpodbija nacelo obra-
tnega razmerja glede na prostorski element, kajti svetisce je oskrunjeno
ne glede na lokacijo greha, veljaven pa je prvi del nacela, saj v templju
dejansko obstajajo razlicne stopnje svetega in zato razlicne ravni
onecascenja. V kolikSnem obsegu oz. kako globoko prodira necistost v
objekt, je odvisno od teze greha in stopnje necistosti. Aplikacija tega
nacela na jeruzalemski kult pomeni: prvi¢, da nenamerni greh
posameznika ali njegova obredna necistost (samo pod dolo¢enimi po-
goji) povzroci necistost zgalnega oltarja; drugic, da kolektivni nezavedni
greh in greh velikega duhovnika oskruni sveto; in tretji¢, da namerno
storjeni greh oskruni presveto. V prvih dveh primerih se sprava opravi
s krvjo daritve za greh na zgalnem oltarju (prim. 3 Mz 4,22-35) oz. na
kadilnem oltarju in na tempeljskem zagrinjalu (prim. 3 Mz 4,1-21), v
zadnjem primeru pa se spravni obred opravi tudi v presvetem (prim. 3
Mz 16,14-15). Smisel praznika jom Kipur se torej kaze prav v tem sled-
njem. Med tem ko sta se med letom darovali hattd’t ‘daritev za greh in’
‘asam ‘spravna daritev’ zaradi nenamernih grehov, se je enkrat v letu
izvrsila tudi spravna daritev zaradi zavestno storjenih hudodelstev.

Za najhujse prestopke so bile predvidene tezke kazni in v primeru
greha »z dvignjeno roko« se v resnici ni pricakovalo, da bi storilec de-
janje obzaloval,>* zato se mu sploh ni ponujala moznost sprave v okvi-
ru daritvenega sistema. Ce hudodelec ni bil nemudoma usmréen, tudi
sicer ni imel dostopa do sveti$¢a in s tem pravice do darovanja.

Po drugem nacelu necistost izpodrine oz. nadomesti tisto mero sve-
tosti, ki jo posveceni objekt ima, kajti sveto in necisto sta v plasti P
kon¢ni, kvantitativni kategoriji. To pomeni, da obstaja dolocena tocka
zasi¢enosti, preko katere kopicenje necistosti ni mogoce. Ce je ljudstvo
v stanju izredne izprijenosti, preseze mejo onecascenja, ki ga je Se mog-
oce tolerirati, in bozanstvo se iz sveti§¢a umakne. Predmet tretjega
nacela so razli¢ne faze ocis¢evalnih postopkov, ker vir necistosti »nale-
zljivo« moc¢ izgublja postopoma, in sicer najprej v razmerju do nepos-
vecene in nazadnje do posvecene materije.?

9  Prim. J. E. Hartley, Leviticus, 240; G. Wenham, The Book of Leviticus, 228, 233.
Pr1m W. Eichrodt, Theology of the Old Testament 1, 161, op. 6.
* Prim. D. P. Wright, Day of Atonement, v: D. N. Freedman (ur.), The Anchor Bible
chnonary 11, 73.
* Prim. J. Milgrom, Leviticus 1-16,257,977-984.
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Kljuéno za presojo duhovniske teologije je odkritje njene izvirnosti,
ki se v kontekstu onecascenja svetis¢a kaze v negaciji vere v avtono-
mno demonsko stvarnost. V 3 Mz 16 to pomeni, da je tezis¢e dogajanja
na odnosu med Gospodom in Izraelom in odgovornost za necistost
sveti$¢a na strani slednjega. Izrael je osnovo kontaminacijske zamisli
sprejel iz svojega kulturnega prostora, vanjo pa vnesel novo vsebino,
kajti logi¢na posledica monoteizma je, da necistost ni rezultat posegov
neodvisnega zla, temve¢ moralne krivde.

Zoperstavljanje ideji o samostojni zlocesti stvarnosti je bilo v hebre-
jski religiji postopno, vendar odlo¢no, o ¢emer prica nasprotovanje ideji
o necistosti kot miazmi. Zaradi zavracanja necistosti kot necesa, kar
se neposredno ali posredno nevidno §iri, se je zmanjSala moznost njene
personifikacije in avtonomnosti?’ V poganskih nazorih je necistost ne-
kaj kuznega in nalezljiva po prostorskem nacelu. Kot miazma se izloca
iz primarnega vira necistosti in se prenasa na druge predmete dolo-
cenega teritorija. Necistost kot miazma v monoteizmu logi¢éno ne more
imeti trajnega mesta, ker vkljucuje idejo o Zivem organizmu, ki obstaja
neodvisno od Boga. Ze v duhovniski plasti zato izgubi naravo zra¢ne
substance, izjema sta 3 Mz 14,46-47 in 4 Mz 19,14-15, kjer se $e prena-
$a po prostorskem nacelu, vendar je omejena na zakljucen prostor in
nima ve¢ poganskih razseznosti, predvsem pa izgubi znacaj avtonomne
zloc¢este stvarnosti.?®

Razli¢ni aksiomi hebrejske religije v odnosu do sosednjih verstev
narekujejo vsebinska odstopanja izraelskega od splo$nega kontami-
nacijskega modela. V politeisti¢nih verstvih so bozanstva odvisna od
mocnejse nadbozanske sfere. Slednja poraja mnozico dobrih in zlih bit-
ij in ¢e more ¢lovek poseci v to sfero, mu ta podeli nekaksno pokrovi-
teljstvo nad bozanstvi, ki nato delujejo v njegov prid. Tisto, kar one-
mogoci to dobrohotno delovanje, je oskrumba svetis¢a, odgovorno za to
pa je demonsko zlo. Odpravljanje vzrokov necistosti je potemtakem
izven pristojnosti ljudi, v njihovi mo¢i je le odstranjevanje posledic. Ne-
ko mnenje pravi: »Obstaja vtis, kakor da je dnevno religijo (v Mezo-
potamiji) bolj kot pozitivno ¢aséenje bogov dolocal strah pred zlim in
¢rno magijo. Podoba sveta je bila polna zlih demonov, ki so povzrocali
teZzave na vseh ravneh Zivljenja. Ob njihovem napadu je bil varovalni
ukrep v izvedbi pravega obreda.«** Med tem ko so se babilonski spra-
vni obredi osredotocali na pomirjanje nadzemeljskih sil, ki so bile ze
same po sebi zapletene v medsebojne spopade, njihovo konfliktno raz-
merje pa se je projiciralo v naklonjenosti ali naperjenosti zoper ljudi,

Pr1m J. Milgrom, Leviticus 1-16, 318.
2 *Prim. J. Milgrom, Leviticus 1-16, 44, 316-318, 976-977, 999.
Prim. J. Milgrom, Leviticus 1-16,42-43.
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Izrael stvarnosti in lastnega polozaja v njej ni dojemal na tak nacin.
Clovek je edini, ki se more zoperstaviti enemu samemu pocelu. Ker je
z njim Izrael v osebnem razmerju, spravnega procesa ne dozivlja kot
objektivne nujnosti, temve¢ kot duhovno potrebo, zahtevo vesti, ki se
more po storjenem grehu pomiriti le v opravic¢ilu Gospodu.*

Duhovniski avtor ni sprejel postavk politeistiénega verovanja, zato
ni nekriti¢no pritrdil sicer prevzeti prispodobi o omadeZevanje svetisca.
Ker nad Gospodom ni vi§je avtoritete in na njegovi ravni ne njemu
enakovrednih tekmecev, ni predmet ¢loveskih manipulacij in ne oseba,
ki potrebuje zas¢ito pred groznjo zla. Monoteizem je v protislovju z
demonsko realnostjo kot ne¢im avtonomnim, zato s slednjo ne prihaja
do bojev in se ne odpravljajo uc¢inki njenih posegov v podrocje svetega,
marvec Izrael sam prevzame odgovornost za skrunitev templja. »Smrt
demonov« pomeni, da ostaja samo eno bitje s potencialno demonsko
mocjo, kajti s svobodno voljo se more ¢lovek Bogu pokoriti ali upreti
0z. ga privabiti in zadrZati v svetiS¢u ali pa ga iz njega izgnati.

4. Narava obredoyv, opisanih v 3 Mz 16 pred zapisom v Sveto pismo

Strokovnjaki na splo$no priznavajo starodaven izvor spravnih obre-
dov, ki so del 3 Mz 16, vendar hkrati ugotavljajo, da je mogoce njihovo
izvirno obliko in miselno podstat razlagati na ve¢ nac¢inov.>' Perikopa
o prazniku jom kipur je bila sestavljena s povezovanjem vec izrocil,
nobena literarna predloga ni bila prevzeta v celoti. Opis posameznega
obreda v kanoni¢nem besedilu je fragmentaren in se v njem pojavlja
razdrobljeno. Zaradi duhovni$ke metode spajanja obstojecih dokumen-
tov se je izgubila izvirnejSa podoba obredov. Rekonstrukcija le-teh, ki
bi ustrezala predsvetopisemski stopnji, pozna dve mozni razlic¢ici. Obe
temeljita na primerjalnih $tudijah z neizraelskimi spisi in tematsko so-
rodnimi besedili duhovniske plasti Peteroknjizja.

Najstarejsi del poglavja naj bi bil spravni obred za duhovnike in za
sveti§ce, h kateremu sta se nato dodala daritev laikov in obred z gre-
$nim kozlom.* O razmerju med tema motivoma v njunem predkano-
ni¢nem obdobju obstajata dve razlagi: gre za obreda, ki sta bila prvot-
no samostojna in sta se izvajala neodvisno drug od drugega; ali pa za
dve komponenti iste liturgije, ki sta bili povezani Se preden sta postali
del svetopisemske perikope.

1(1) Prim. W. Eichrodt, Theology of the Old Testament 1, 164.
© Prim. D. P. Wright, Day of Atonement, v: D. N. Freedman (ur.), The Anchor Bible
gictionary 11, 74-75.

Do taksnega sklepa pride M. Noth, Leviticus, 119-122, na osnovi literarno-kriti¢ne
analize 3 Mz 16. Prim. tudi W. Eichrodt, Theology of the Old Testament1,130-131; J. E.
Hartley, Leviticus, 233; W. Kornfeld, Levitikus, 62.
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Moznost, da sta bila daritev za greh in obred z greSnim kozlom pr-
votno v rabi kot dva samostojna obreda, ki sta se povezala Sele v okvi-
ru obreda praznika jom kipur, potrjuje dejstvo, da se v njiju odstranjuje
razli¢no zlo (necistost oz. krivda) in dejstvo, da je daritev za greh sicer
zakljucen obred, ki za dovrsitev ne terja dodatnega obreda.

Glede na ocis¢evalni obred v 3 Mz 14,2-7.48-53 pa obstaja tudi moz-
nost drugacne razlage. Spravni obred naj bi bil podoben postopku, ki se
je izvedel v primeru necistosti zaradi gobavosti. Za ta obred sta bili
potrebni dve Zzivali. Kri ene ptice je ocistila ¢loveka oz. hiSo, drugo pti-
co pa so po tem, ko so jo pomocili v kri prve, s ¢imer je vsrkala necis-
tost, spustili nad polja. Po enakem nacelu naj bi prvotno kri zaklanega
kozla sluzila odstranitvi tempeljskih necistosti, s prenosom le-teh na
zivega kozla in njegovim izgonom pa naj bi se jih skupnost odresila.
Taksno tezo podpira dejstvo, da je bilo ocis¢evanje in odstranjevanje
onecascene materije v poganskih kultih obic¢ajno povezano. Razli¢nih
tehnik, s katerimi se je oseba lo¢ila od zla, niso imeli za zadovoljivo re-
Sitev, temvec je bilo treba instrument ocis¢evanja, ki je postal v obredu
necist, na nek nacin tudi fiziéno odstraniti.*® Toda ¢e naj bi obred z
dvema kozloma v konc¢ni fazi dejansko ustrezal podobi kulta v 3 Mz
16, se je moral povezati z daritvijo za greh. Pri zdruzitvi teh dveh obre-
dov se je eden od kozlov celo pritegnil v sklop daritvenega sistema in
se zato v vrstici 9 imenuje daritev za greh.

Za pojasnitev prvotne narave obreda z gresnim kozlom je poleg Sir-
Sega svetopisemskega konteksta pomembna tudi primerjava z analog-
nimi neizraelskimi obredi. Ti se pogosto pojavljajo v okolis¢inah, ko
ocis¢evanje zadeva posameznika ali njegovo lastnino. Izraelskega ob-
reda z gre$nim kozlom strokovnjaki praviloma ne postavljajo v tak
»Sitz im Leben«, menijo pa, da ga je mogoc¢e umestiti v obredno doga-
janje lokalnih izraelskih svetis¢.** Ob tem se domneva, da se vloga
gresnega kozla prvotno ni razlagala le v smislu »prevoznega sredstva«
necistosti, temvec je bila zZival tudi pomirjevalna in nadomestna Zrtev
v razmerju do neke nadnaravne sile. Lik Azazela v 3 Mz 16,8.10.26 bi
tak$no interpetacijo vsekakor potrdil.®

Pomembnejse od tehni¢ne plati obredov z »gre$nim kozlom« so nji-
hove miselne postavke, kajti na tej ravni pride v razodetju do klju¢ne-
ga preobrata, ne samo v razmerju do politeisti¢cnih nazorov, temvec¢
tudi v primerjavi z judovskimi nekanonié¢nimi spisi. Glede odnosa med

* Prim. J. Milgrom, Leviticus 1-16,1044, 1071, 1082.
;5 Prim. M. Noth, Leviticus, 124.

D. P. Wright, Azazel, v: D. N. Freedman (ur.), The Anchor Bible Dictionary 1, 537,
opominja, da sam lik Azazela v 3 Mz 16 kaze na to, da tega ni ustvaril duhovniski vir,
temvec je bil Ze del izrocila, ki ga je sveti pisatelj uporabil.
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hebrejskim monoteizmom in politeisti¢énimi ideologijami W. Eichrodt
pravi, da gre za dva kvalitativno razli¢cna miselna sistema, ki sta na
konceptualni ravni neprimerljiva.*® Vera v osebnega Boga je nezdru-
Zljiva z magi¢nim in mehanicisti¢nim v religiji. Kri se ne uporablja kot
magi¢na substanca, ki more sama po sebi necisto spremeniti v sveto.
Greh ni razumljen kot fizi¢na necistost ali obsedenost in tudi ne kot
nekaj materialnega, ki lahko omadezuje svetisce. Greh in spravo raz-
laga v okviru osebnega, pravno-zaveznega odnosa. Greh je prelomitev
pogodbe med dvema strankama, sprava pa ponovno uzivanje naklon-
jenosti prizadete osebe. Pri tem je jasno, da v spravnem procesu od-
puséanje ni dolzna reakcija Boga, temve¢ nenujno prizana$anje, svo-
bodno dejanje njegove usmiljene naravnanosti na svet. Samo priznanje
greha, brez magic¢nih obrazcev in zaklinjanja, je bistveni element izra-
elskih spravnih obredov, za razliko od poganskih kultov, kjer je izpo-
ved del eksorcisticnega obreda, ki ima ucinek ex opere operato. Ker
greh ni razumljen kot moralna krivda in osebna odgovornost, temve¢
kot stanje podvrzenosti oblasti zla, se o¢is¢evalni obred praviloma zak-
ljuci z eksorcizmom. Jom kipur se v nasprotju s tem odvija izklju¢no v
relaciji med Gospodom in Izraelom.

Ceprav je bil Izrael z obhajanjem praznika jom kipur soudelezen v
lustracijskih obredih starega Bliznjega vzhoda, ni mogoce pristati na
izvorno-prevzemno razlago odnosa med hetitsko-hurijanskim in izra-
elskim kultom. Pri raziskavi izvorno-posredniskega odnosa med starimi
kulturami in ob ugotavljanju skupnega izvora nekaterih obredov je
treba opozarjati tudi na (ne)identi¢nost le-teh in na (ne)kompatibilnost
teoloskih izhodis¢. Ob sprejetju dolocene liturgicne forme se je ned-
vomno izvedla tudi reinterpretacija pomena obreda v koordinatah spe-
cificnega miselnega sistema. Na skupnem civilizacijskem polju je pov-
sem upraviceno iskati interakcije med kulti. Izrael sam je v dolo¢eni
meri priznaval veljavnost tuje znanosti, prava, kulta, mitov in prero-
Stva, toda prav soocenje z vsem tem ga je izzivalo in spodbujalo, da je
intenzivneje premislil in jasneje izrazil lasten bivanjsko-religiozni na-
zor.”7 Od stopnje negiranja vsebin, ki niso zdruzljive s hebrejskim mo-
noteizmom, je odvisno, v kolik§ni meri se je moglo uveljaviti prepri¢an-
je, da je sprava medosebno dogajanje med Gospodom in Izraelom. Do-
sezek izraelskega creda pri eksplicitnem oblikovanju te zavesti se zdi
edinstven in v drugih kulturah nedosegljiv.

zj Prim. W. Eichrodt, Theology of the Old Testament 1, 158-159, 166.
Prim. W. Johstone, Ancient Near Eastern World, v: R.J. Coggins in J. L. Houlden (ur.),
A Dictionary of Biblical Interpretation, 25.
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5. Razlicen namen daritvenih in nedaritvenih obredov v 3 Mz 16

Spravno bogosluzje opisano v 3 Mz 16, sestavljata dva obreda: lus-
tracija sveti$c¢a in dogodki, povezani z greSnim kozlom, pri ¢emer se
njun namen oz. u¢inek ne interpretira kot istoveten. Smisel prvega ob-
reda naj bi zadeval svetis¢e in ne neposredno odnosa med Bogom in
gre$nikom. Klju¢ni argument za to prepricanje je, da se daritev za greh
v okviru praznika jom kipur ne more razlagati drugace kot je sicer de-
finiran namen te daritve.?® V nasprotju s tem obred z gre$nim kozlom
dovoljuje interpretacijo, da gre v njem za spravni proces, ki se odvija v
koordinatah medosebnega razmerja.

Ocisc¢evanje svetis¢ na starem Bliznjem vzhodu se je opravljalo po
nacelu pars pro toto in vedno na tistih mestih, ki so veljala za najbolj
izpostavljena ali ranljiva ob vdorih demonov: rogovi oltarja, vhodi,
okna, vogali, stene, tla, tramovi. [zraelski veliki duhovnik je na praznik
jom kipur s krvjo poskropil ali pomazal spravni pokrov oz. tla v pre-
svetem, kadilni oltar in sveti§¢no zagrinjalo v svetem ter Zgalni oltar v
preddverju, s ¢imer je bil tempelj v celoti oc¢is¢en.** Krvni obredi so bili
najtesneje povezani s podobo oci§¢evanja svetis¢a in v 3 Mz 16 se nji-
hov smoter kaze v tem kontekstu, medtem ko je funkcija gre$nega ko-
zla drugacna. Obred je neposredno vezan na izvor necistosti in deluje
bolj neposredno na ravni medosebnega odnosa med moralnim subjek-
tom in moralno Avtoriteto.

Rabinsko judovstvo z izjavo, da se za necistosti, ki doletijo tempelj,
opravi sprava z daritvijo za greh, za vse ostale prestopke pa se Izrael
spravi v obredu z gresnim kozlom,* potrdi, da namen daritvenih in ne-
daritvenih obredov ni isti.*! Rabinski nauk razlikuje dve kategoriji pre-
stopkov, ki jima ustrezata dva razlicna obreda. Rabi Juda in Simeon
locita grehe, katerih posledica je necistost sveti§¢a, od drugih, za ka-
tere se Izrael spravi na nedaritveni nacin.* Rasijev komentar obre-
dov praznika jom kipur zrcali to miselnost: »Sprava, ki izhaja iz njega
(tj. obreda z juncem) zadeva samo tiste grehe, ki povzrocijo necistost
templja in svetih reci. .. In samo za tisto, za kar opravi spravo junec za
duhovnike, opravi spravo kozel za laike«.* Ucenje rabija Simeona je

* Prim. D. P. Wright, Day of Atonement, v: D. N. Freedman (ur.), The Anchor Bible
Dtctlonary 11, 72.

" Prim. J. Milgrom, Leviticus 1-16, 249, 1081; M. Noth, Leviticus, 123; G. J. Wenham, The
Book of Leviticus, 231. Navodila o manlpulacu ah s krvjo ohranja tudi traktat Joma (5,3-
7 v Misni, e natancne]e pa jih definira isti traktat Babilonskega Talmuda.

" Prim. Misna, Sebuot 1,6; Sipra Ahare 5.8; Babilonski Talmud, traktat Joma, 61a.

Pr1m J. Milgrom, Leviticus 1-16,1033-1034, 1043-1044.

*Prim. L. Jung in J. Epstein (ur.), Hebrew - English Edition of the Babylonian Talmud,
Yoma, Soncino, London - Jerusalem - New York 1989, 61a.
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specifi¢no v tem, da duhovnike izkljuci iz obreda z greSnim kozlom.
Tako kakor kri kozla odstrani necistosti, za katere so odgovorni laiki,
in kri junca necistosti, ki jih povzrocijo duhovniki, naj bi se prvi za vse
ostale grehe spravili s priznanjem krivde nad gre$nim kozlom, drugi pa
z izpovedjo nad juncem.* Vecina rabinov nasprotno trdi, da se je
spravni u¢inek obreda z gre$nim kozlom prenasal na celoten narod,
vklju¢no z duhovniki, in je pomenil odpus¢anje grehov, storjenih name-
rno ali nenamerno, zavedno ali nezavedno, grehov, ki pomenijo pre-
krsitev zapovedi ali neupostevanje prepovedi in grehov, ki bi se sicer
kaznovali z izob¢enjem ali s smrtjo.

J. Milgrom dokaze o razliénem namenu jomkipurskih obredov iz-
peljuje iz primerjave seznamov s tremi samostalniki v vrsticah 16 in
21-22 ter iz pomena predlogov v povezavi s pojmom kippér. Prvotno
dve razli¢ni komponenti iste liturgije (oddvojitev necistosti in njena
izloc¢itev) sta v duhovniskem viru postala samostojna in med seboj ne-
odvisna obreda. Tak$no tezo zagovarja ob primerjavi terminov, ki v
omenjenih vrsticah pomenijo dolo¢eno vrsto prestopka. V vrstici 21 se
ponovita dva izraza iz seznama v vrstici 16, pasaim in hatta’ot, med
tem ko je beseda tum’6t ‘necistosti’ zamenjana z ‘awonot ‘krivde’. Kljuc-
na sta torej pojma necistosti (fum’6t) in krivde (‘awonaot), ker je z za-
menjavo enega izraza nakazan razlicen smisel perikope, ki govori o
daritvenih obredih v templju (v. 6-19), in perikope, ki govori o obredu
z gre$nim kozlom (v. 20-22). Na eni strani gre za odstranitev tempelj-
skih necistosti, na drugi za osebno loc¢itev od moralne krivde.* V ob-
hajanju praznika jom kipur sta se tako zdruzili simbolna predstava o
oskrumbi svetiSc¢a, ki se povezuje z zamislijo o potrebnosti njegovega
ociS¢evanja, in zavest o realni pokvarjenosti gre$nika, ki se mora lociti
od lastnega zla, da bi se spravil z Bogom.

Vsebinsko delitev obredov potrjuje tudi analiza predlogov v pov-
ezavi z glagolom kipper, ki dokazuje, da objekt krvnega ocis¢evanja ni

* Prim. M. Rosenbaum in A. M. Silbermann (ur.), Pentateuch with Targum Onkelos,
Haptharoth and Rashi’s Commentary, Leviticus, Silbermann, Jerusalem 1972, 74-75.

Obrazec po katerem je veliki duhovnik priznal grehe na dan sprave, se pojavlja v
traktatu Joma v Misni na treh mestih (3,8; 4,2; 6,2). Prvi¢ je priznal svoje grehe in grehe
svoje hise. Ko je obrazec drugi¢ ponovil, je vanj vkljucil priznanje grehov Aronovih si-
nov (duhovnikov): »Molim, o Ve¢ni! Delal sem hudo, upiral sem se, gresil sem pred
teboj, jaz in moja hisa in Aronovi otroci, tvoje sveto ljudstvo ... «. Tretji¢ je priznal grehe
v imenu vse Izraelove hise. Spovedni obrazec je v slovens¢ino preveden v J. Krasovec,
Nagrada, kazen in odpuscanje, Dela / Opera 53, SAZU / Svetopisemska druzba Slov-
em]e Ljubljana 1999, 411.

Pr1m J. Milgrom, Leviticus 1-16, 1033, 1043.

¥ 7a razlago pomena glagolov prim. D. P. Wright, Day of Atonement, v: D. N. Freed-
man (ur.), The Anchor Bible Dictionary 11, 72-73; W. Eichrodt, Theology of the Old
Testament 1, 162; M. Douglas, Leviticus as Literature, Oxford University Press, Oxford
1999, 234; J. E. Hartley, Leviticus, 235.
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subjekt, temvec objekt, za razliko od obreda z gre$nim kozlom, ki se
nazorneje odvija v koordinatah osebnega razmerja. V kontekstu da-
ritve za greh (hattd’t) kippér pomeni Cistiti ali odistiti, kar potrjujeta
sinonima #Aifté’ ‘osvoboditi greha’ in fihar ‘ocistiti’*® Predlog ‘al, ki sledi
glagolu kipper, pomeni »za« ali »v imenu nekoga, ¢e je objekt oseba,
sicer pa tudi »na«*’ Ce objekt povedi ni Zivo bitje, se kippér povezuje
s predlogom ‘al ali b ali pa je objekt direkten. Vse tri moznosti se po-
javljajo v 3 Mz 16, kajti o¢iscevalni obred se dogaja na (‘al) spravnem
pokrovu (kapporet) in na tleh pred njim, v (b) svetem ali pa je receno,
da je ves prostor (‘er) oc¢isc¢en.®® Kolikor gre za daritev za greh v okvi-
ru praznika jom kipur, s takSno interpretacijo soglasa tudi A. M. Rod-
riguez, kajti namen je ekspliciten: 3 Mz 16,16a: »Tako naj opravi spra-
vo za svetisce ..«; 16,16b: »Prav tako naj stori za shodni Sotor ...«; 16,18:
»Potem naj gre k oltarju, ki je pred Gospodom, in naj zanj opravi spra-
vo ..«; 16,20: »Ko dokonca spravni obred za svetisce, shodni Sotor in
oltar ..«; 16,33: »Opravi naj spravo za svetisc¢e, za shodni Sotor in za ol-
tar ..«; sicer pa naj bi bila funkcija daritve za greh v o¢i§¢evanju sa-
mega darovalca.* Tega v kon¢ni fazi ne zanika niti J. Milgrom, ki
kljub trditvi, da »ociscevalni obredi v sveti§¢u ociscujejo svetisce, ne
ljudi«, dodaja, »toda, ker je svetisc¢e onecasceno z necistostmi ljudi, nji-
hova odstranitev v resnici ocisti ljudi«.>® S taksno interpretacijo sogla-
Sa tudi D. P. Wright, ki pravi, da se je kri daritve za greh vedno nane-
sla na objekt, nikoli se ni z njo zaznamovalo osebe, kar pomeni, da se
je ocis¢evala zgradba, ne gres$nik. Toda dejstvo, da se z daritvijo za
greh odstrani necistost v imenu gre$nika, jasno govori za resnico, da je
clovek skrunitelj sveti§¢a, zato ociSc¢evanje slednjega na nek nacin
zadeva tudi izvor necistosti.’!

Ceprav J. Milgrom in A. M. Rodriguez nazadnje prideta do ena-
kega sklepa, so premise, iz katerih je ta izpeljan, razli¢ne. Pri tem tezo
A. M. Rodrigueza izpodbija tehni¢na plat daritve, kajti daritev za greh
v obhajanju praznika jom kipur se v ni¢emer ne razlikuje od drugih
tovrstnih daritev, zato je ni mogoce razlagati z drugim kljuc¢em. Teorija
J. Milgroma pa se zdi prepricljiva zaradi tehtne teoloSke argument-
acije. Izhaja namrec iz dejstva, da sta bili v okviru izraelskega daritve-
nega sistema hatta’t ‘daritev za greh’ in ’asam ‘spravna daritev’ dovo-
ljeni samo v primeru nenamernega prestopka (prim. 3 Mz 4) in hude

.. Prim. J. Milgrom, Leviticus 1-16,1023.
10 Prim. J. Milgrom, Leviticus 1-16, 255.

Prim. A. M. Rodriguez, Substitution in the Hebrew Cultus, Andrews University Press,
gerrien Springs 1979, 128-130.
. J. Milgrom, Leviticus 1-16, 1056.

Prim. D. P. Wright, Day of Atonement, v: D. N. Freedman (ur.), The Anchor Bible
Dictionary 11, 73.



L. Pavlovi¢, Zgodovinske in teoloske osnove judovskega praznika ... 285

fizicne necistosti (prim. 3 Mz 12-15). V okolis¢inah, kjer kategorija
namena izpade, se dejanje, ki je sicer objektivno greh, osebi ne priste-
va kot krivda. Ko se ta ozave nemoralnosti dejanja in ga obzaluje -
¢eprav ji z ozirom na namen ni mogoce nicesar ocitati -, ji je samodejno
odpusceno. Kljub temu se po postavi zahteva daritev, ne zaradi greha
per se, temvec zaradi ideje o kontaminaciji svetis¢a. J. Milgrom duhovni-
Sko pojmovanje daritvenega sistema primerja z osrednjim motivom ro-
mana Oscarja Wilda Slika Doriana Graya, kjer grehi ne pustijo sledi na
obrazu glavnega junaka, spreminja pa se njegova podoba na sliki. Ana-
logno temu naj bi bilo duhovnisko dojemanje u¢inkov moralnih prestop-
kov za stanje templja. Ce greh ni storjen zavestno, dejanje ne zaznamuje
¢loveka, ima pa kljub temu negativne posledice za tempelj, kajti te niso
odvisne od objektivnosti ali subjektivnosti gresnega dejanja.>

J. E. Hartley teorijo o razlicnem namenu obeh omenjenih obredov
izpeljuje iz dejstva, da se v besedilu spremeni formulacija, ki oznacuje
namen dveh daritev za greh (hattd’t). V prvem primeru je rec¢eno, naj
Aron »opravi spravo zase in za svojo hiSo« (v. 11), enaka daritev laikov
pa je razlozena: »tako naj opravi spravo za svetis¢e« (v. 16). Namesto
pricakovane izjave, da se bo sprava opravila za Izraelove sinove, je ob-
jekt sprave svetisce. Gre za izrocilo, ki razlikuje med obredom, ki ima za
posledico Cistost sveti§¢a, in obredom z gresnim kozlom, katerega re-
zultat je neomadezZevanost subjektov. »Ker je Zivi kozel odnesel grehe
skupnosti, je moral biti namen obreda, ki se je opravil s krvjo kozla >za
Gospodag¢, drugacen, namre¢ ocistiti svetis¢e.«>® Vrstica 17 je v tem
okviru o¢itno prica drugega izrocila, kajti pravi, da je Aron »opravil
spravo zase, za svojo hiSo in za vse Izraelovo obcestvo«. Duhovniski
pisatelj je pri oblikovanju perikope uporabil vec¢ virov, pri tem pa zdruzil
nasprotna izro¢ila. Izrocilo, ki je privzeto v vrstici 17, lustracije ne poj-
muje samo kot simbolni postopek dekontaminacije sveti$ca, temvec tudi
kot znamenje stvarnega ocis¢enja greSnika. To stalis¢e je redaktor $e
dodatno podkrepil z vrinjenim stavkom v vrstici 16 - »zaradi necistosti
Izraelovih sinov in zaradi njihovih hudodelstev, zaradi vseh njihovih gre-
hov« -, in s tem izrecno poudaril, da je ¢lovek izvor necistosti in zato
edini, ki od Boga zahteva odre$enjski poseg v lastno notranjost.

W. Kornfeld zadene bistvo problema s trditvijo, da obred z gre$nim
kozlom simbolizira odpuscanje grehov. Po predhodnem ocis¢evanju
svetiSca je veliki duhovnik ob drzanju rok nad kozlom priznal grehe
Izraelovih sinov. S tem je nakazal prenos zla od ljudi na zival in pos-
ledi¢no stanje ¢lovekove brezgresnosti.>

~~ Prim. J. Milgrom, Leviticus 1-16,260.
. J. E. Hartley, Leviticus, 228.
~ Prim. W. Kornfeld, Levitikus, 64.
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Iz vsega navedenega je mogoce zakljuciti, da ne obstaja zgolj for-
malna, temvec vsebinska razlika med obema obredoma praznika jom
kipur. Sprava za sveti$ce, shodni Sotor in oltar se loc¢i od spravnega
obreda za moralne subjekte. Toda z ozirom na dejstvo, da je za hebre-
jsko religijo kljuc¢en osebni odnos med Gospodom in Izraelom, judov-
skega kulta v resnici ni mogoce razlagati izven te bistvene resnice. Li-
turgija praznika jom kipur se ne odvija v okviru objektnih razmerij, ne
glede na to, da 3 Mz 16,3-19 tak$no razlago na videz podpira. Ekseg-
ezi J. Milgroma in D. P. Wrighta s stali§¢a znanstvenosti ni mogoce
oporekati, toda interpretacija, iz katere izpade bistvena resnica hebre-
jskega creda - odnos med Gospodom in Izraelom je oseben -, vseka-
kor terja dolo¢eno dopolnitev. Bistvo jomkipurske daritve za greh ni
Cistost svetiSc¢a, ceprav se krvni obredi izvedejo prav na njem, temvec
osebna pomiritev Izraela z Bogom. Sprava razumljivo ni samoumevni
uc¢inek izvrSenega obreda, temve¢ posledica spreobrnjenja, sicer
gresniku velja svarilo: »... tvoja krivda ostaja umazana pred mano« (Jer
2,22b). Beseda sprava predpostavlja osebni odnos, ki je prizadet in
ponovno vzpostavljen, torej intimno razmerje. Pogostnost tega pojma
v 3 Mz 16 - »opraviti spravo« v vrsticah 6, 10, 11, 16, 17, 18, 32, 33;
»spravni obred« v vrsticah 20, 27, 30, 34; »spravni pokrov« v vrsticah
2,13, 14, 15 - na svojevrsten nacin opominja, da se jom kipur dogaja v
koordinatah osebnega odnosa.

Hebrejski monoteizem je z diahrono negacijo poganskega kontami-
nacijskega koncepta prvotno veliko ocis¢evalno slovesnost razvil v pra-
vo spravno liturgijo. Rasijeva zozZitev tistega, kar more onecistiti tempelj
dejanj, ki jih Maimonides vkljucuje v obred z gresnim kozlom - kaze
na progresivni razvoj hebrejske teologije sprave od duhovniskega do
rabinskega nauka. Z loc¢itvijo dveh obrednih komponent, o¢is¢evalne in
eliminacijske, in njunim oblikovanjem v dva samostojna obreda je du-
hovniski avtor dal nastavke za proces preoblikovanja praznika jom ki-
pur iz liturgije, ki je predvsem oci§¢evanje objekta, v praznik sprave, ki
ga definira vzpostavitev novih odnosov med Bogom in ¢lovekom. To je
omogocilo, da je jom kipur po uni¢enju templja presel v bogosluzje v
sinagogi, kjer je tekom stoletij prevzel mesto najpomembnejSega med
judovskimi prazniki. Njegova vsebina namrec¢ ni bila ve¢ vezana na
metaforo kontaminacije, ki se je po letu 70 brez materialne osnove
samoukinila, temvec¢ ga je oblikovala zavest o0 moralni izprijenosti in
nesprejemljivosti le-te v narodu, ki sebe dojema skozi prizmo zavezne-
ga partnerstva s svetim Bogom.

> Prim. Maimonides, Mishneh Torah: The Book of Knowledge, Feldheim, Jerusalem -
New York 1981, 82a.
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6. Element eticnega v izraelskem daritvenem kultu

Daritev za greh (hattd’t) in spravna daritev (‘a@sam) sta bili izraelski
spravni daritvi par excellence in povezani s kategorijo eticnega, kar
sicer ni posebnost tega kulta.’* Dokumenti starega Bliznjega vzhoda
pricajo, da nejevoljo bogov sprozi moralni prestopek ali obredna neci-
stost, vendar niso ni¢ od tega imeli za kontaminacijsko materijo v
odnosu do sveti$¢a. Del zapisa na babilonski plos¢i, posveceni materi
kralja Nabonida, ki pravi, da je Sin, kralj bogov, odsSel v nebo, ker se je
razjezil na mesto in svoj tempelj,”’ sicer dokazuje odgovornost ljudi za
unicenje Harana leta 610, toda kategorija eticnega v poganskih na-
zorih praviloma ni izklju¢ni dejavnik v razumevanju kolektivne zgodo-
vine in eksistence posameznika. Izvirnost duhovniske teologije je v
tem, da je eti¢no vedenje edino relevantno v kontekstu daritvenega
sistema in da ima neizpodbitno vlogo v determiniranju narodove uso-
de.’®

Pri tem je kljucen namen, s katerim se na podrocje izraelskega pra-
va uvaja nacelo, ki pogojuje odmero kazni (prim. 2 Mz 21,12-14; 5 Mz
19,1-3). Njegova aplikacija na kult pomeni, da se sme spravna daritev
opraviti samo v primeru nenamernega greha (prim. 3 Mz 4,2.13.22.27,
5,15.18; 4 Mz 15,27-29) oz. zmote ali napake.” Nasprotje nehotenega
greha je greh z »vzdignjeno roko, za katerega postava ne pozna mi-
losti (prim. 4 Mz 15,30-31). Ce je prestopek nehoten, je mogoce poru-
Seni red obnoviti s spravnim obredom. Za zavestno storjena hudodel-
stva pa moznost sprave v okviru daritvenega sistema ne obstaja. Kriv-
ca vcasih kaznuje neposredno Bog ali smrtno obsodbo izvr$i skupnost
sama. Na podlagi tega J. Klawans zaklju¢i, da jom kipur ni bil dan
sprave za najvecje gre$nike, J. Milgrom pa nasprotno meni, da je speci-
ficnost tega dne prav v ocis€evanju presvetega, katerega kontamina-
cija izhaja iz naslova najtezjih hudodelstev. Oba strokovnjaka soglasa-
ta, da je v daritveni sistem sodila samo doloc¢ena kategorija dejanj in da
so bila iz teh izklju¢ena premisljeno in zavestno storjena hudodelstva.
Toda med tem ko J. Klawans, opirajo¢ se na vir H, trdi, da je gresnik
trajno zZivel v degradiranem stanju - ¢e ni bil nemudoma usmrcéen -,

- Prim. J. Milgrom, Leviticus 1-16, 153, 175-177, 268, 288-289.
"~ Prim. A. L. Oppenheim (prev.), Babylonian and Assyrian Historical Texts, v: J. B. Prit-
chard (ur.), Ancient Near Eastern Texts Relating to the Old Testament (ANET), Prince-
ton University Press, Princeton, N.J. 1969, 560.

Pr1m J. Milgrom, Leviticus 1-16,230-231.
o ” Prim. J. Milgrom, Leviticus 1-16,228.

Prim. J. Klawans, Impurity and Sin in Ancient Judaism, Oxford University Press, Ox-
ford 2000, 30-31.



288 Bogoslovni vestnik 64 (2004) 2

J. Milgrom obred v presvetem predstavlja kot spravno dejanje za naj-
tezje grehe.®

Posledica uvedbe eticnega elementa v izraelski daritveni kult je
doktrina, da je spravni dar sprejemljiv pod dolo¢enimi pogoji: kesanje,
sprava s so¢lovekom in poravnava predpisanih obveznosti do tega
(prim. 3 Mz 5,14-26) ter v nekaterih primerih javno priznanje krivde.
Zadnja zahteva predstavlja izhodiSce zanimivega razmiSljanja J. Mil-
groma, ki v tem predpisu prepozna dokaz, da je duhovnisko izrocilo ze
oblikovalo prizanesljivej$o doktrino v odnosu do najtezjih prestopnikov.
Iz dejstva, da se samo v petih primerih (prim. 3 Mz 5,1.2-3.4; 16,21; 4
Mz 5,5-8 [= 3 Mz 5,20-26]) izrecno zahteva javno priznanje, sklepa, da
je moralo biti to dejanje kljuéno v sodnem postopku zoper hudodelca.
Ker se zahteva pojavlja samo v kontekstu namerno storjenih grehov,
naj bi duhovniski zakonodajalec vzpostavil institucijo javnega priznan-
ja kot pravni instrument, s katerim se narava greSnega dejanja iz na-
merne spremeni v nenamerno. V petih navedenih primerih se zaradi
javnega priznanja greh uvrsti v kategorijo dejanj, za katera se je mog-
oce formalno spraviti v okviru daritvenega kulta. Oseba, ki je premis-
ljeno gresila in bi morala biti kaznovana z iztrebljenjem, se z obza-
lovanjem res$i, teza greha se zmanj$a, zavestno storjeno hudodelstvo
postane kakor nehoteno in gres$nik dobi status liturgi¢nega subjekta.®

Nacelo, da je sprava pogojena s priznanjem grehov, se pojavlja tudi
v drugih anti¢nih kulturah, na primer v hetitski molitvi v ¢asu kuge in v
sumersko-akadski molitvi trpecega k vsem bogovom. Ko je hetitski
kralj Mursilis spoznal, da je vzrok za kugo prelomitev zaobljube in je
bogovom krivdo priznal: »Resni¢no, mi smo to storili!« je nadaljeval,
»in zato ker sem priznal greh svojega oceta, naj se dusa hetitskega bo-
ga Viharnika, mojega gospoda, in (duse) bogov, mojih gospodov, po-
novno umirijo!«® Kralj se je pri tem skliceval na vzorne medc¢loveske
odnose in navedel primer gre$nega sluzabnika, ki gospodarju prizna
svojo krivdo, zato mu ta prizanese, kljub nesporni pravici do kaznovan-

o Nasprotje med J. Klawansom in J. Milgromom je dejansko nasprotje med viroma H
in P, ki predstavljata predmet njune eksegeze. Vir H uporablja izraz necistost samo za
Stiri najtezje grehe: umor, krvoskrunstvo, malikovanje in nespostovanje sobote; zato je
razumljivo, da v povezavi z njimi ne omenja moznosti spravne daritve. Ko akumulacija
teh grehov preseze »razumno« mejo in je dezela povsem omadezevana, sledi izgon
njenih prebivalcev. V viru P ima isti pojem $ir$i obseg, pomeni vse mozne prestopke,
zato obstaja tudi moznost sprave. Grehi, za katere spravna daritev ni predvidena, so
posebej navedeni. Toda tudi v tem kontekstu J. Milgrom ugotavlja, da kljub nacelni
izkljucitvi doloc¢enih dejanj iz okvira spravnih daritev, vir P Ze uvaja dolocen princip, s
katerlm se ponudi moznost formalne sprave tudi tistim, ki so gresili zavestno.

o > Prim. J. Milgrom, Leviticus 1-16,301, 374-375, 1042.

Prim. A. Goetze (prev.), Hittite Prayers, v: J. B. Pritchard (ur.), ANET, 395 (¢len 9).
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ja. Sumerski molilec prosnje za prenechanje lastnega gorja ne naslavlja
na neko doloc¢eno bozanstvo, ker niti ne ve, katerega v mnostvu le-teh
je uzalil in s ¢im. Toda, da bi sploh mogel upati na usliSanje tozbe in v
zavesti, da je verjetno prekrsil nek bozanski zakon, ter v zavesti onto-
loske nepopolnosti vsega ¢lovestva, krivdo prizna. V vrsticah 21-26 in
59-62 se tako ponavlja spovedni obrazec: »O Gospod, moja hudodelst-
va so §tevilna, moji grehi so veliki! ... O moj Bog, (mojih) prestopkov je
sedem krat sedem, odstrani jih.«%

Svetopisemski duhovniski vir moznost spravne daritve veze na ka-
kovost namena, vendar zaradi tega iz daritvenega kulta ne izkljuci ne-
katerih dejanj, ki so storjena premisljeno, temve¢ uvaja tehtno nacelo,
da kesanje spremeni naravo dejanja. Ceprav je to storjeno kot hoteno
in pri polni zavesti, dobi s kesanjem naravo nehotenosti 0oz. nenamer-
nosti. Izjava, ki v Sipra Ahare 2,4-6 pojasnjuje, zakaj se je veliki du-
hovnik mogel spraviti za svoje grehe - »Zato, ker je priznal svoja pre-
drzna in uporna dejanja, so ta postala kakor nenamerna« -% najbolje
potrjuje to doktrino v kasnejSem rabinskem nauku. Postulat prero-
Skega in rabinskega ucenja, da je kesanje odlocilni faktor za spravo, je
torej Ze integralni del duhovniske teologije.

Z uvedbo kategorije kesanja na podrocje svetopisemskega prava
duhovniski avtor odstopa od ideologije kozmi¢nega determinizma, ki so
ji bile naklonjene Stevilne neizraelske druzbe. Element kesanja nam-
re¢ v tem viru pomeni ublazitev povracilnih ukrepov zoper gresnika in
razveljavitev nujne vzro¢no-posledi¢ne zveze med krivdo in kaznijo,
natancéneje njunega premosorazmerja. Spreobrnjenje kot dejavnik, ki
more vplivati na zmanjS$anje kazni, je dejansko negacija nacela o neiz-
podbitni veljavnosti pravnega determinizma.%

Ker se v bogosluzju praznika jom kipur izvede spravna daritev za
najtezje grehe, je mogoce v tem prepoznati latentno zavest, ki se je
postopoma izoblikovala v doktrino, da moznost Bozjega odpuscanja ni
odvisna od stopnje obremenilnosti greSnega dejanja, temvec je splo$na.
S krvjo poskropljeni spravni pokrov simbolizira odpus¢anje najhujsih
prestopkov in ¢eprav gre za dejanje, ki ga je veliki duhovnik pravilo-
ma storil Ze po smrti gre$nika, je to pravilni miselni koncept, ki pripelje
do uvida, da sprava ni samo v zadostilni smrti, marvec se je tudi za
najtezja hudodelstva mogoce spraviti na drugacen nacin. V izvr§evan-
ju spravnega obreda v presvetem, z razlago, da je to zado$cevanje za
najtezje grehe, je torej implicitno prisotna ideja, da je odpus$canje po-
nudba, ki se nanasa na vse kategorije nemoralnih dejan;j.

Prlm A. Goetze (prev.), Hittite Prayers, v: J. B. Pritchard (ur.), ANET, 391-392.

Prlm Tosefta, Joma, 2,1; Babilonski Talmud, Joma, 86b.

“1. Milgrom, Leviticus 1-16, 375-377 pojasnjuje, da v najstarejsih svetopisemskih bese-
dilih dej kesanja ni primerljiv s pozitivnimi u¢inki, ki jih ima ta v preroski literaturi.
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7. Sklep

3 Mz 16 opisuje slovesnost, ki je bila izvorno veliko ocis¢evanje sve-
tisca, vendar se je postopoma razvila v liturgijo odpuscanja grehov v
pravem pomenu besede. V tej Izrael izrazi zivo zavest, da gresi, in ve-
ro v Boga, ki odpusca.®” Dejstvo, da je sveti pisatelj sprejel pogansko
metaforo o ocis¢evanju svetisca kot lastni literarni izraz, potrjuje vpe-
tost duhovniskega izrocila v idejno matrico starega Bliznjega vzhoda.
Reinterpretacija prevzete prispodobe, s katero se negirajo vsebine,
pogojene s politeisticnim konceptom verovanja, je logi¢na zahteva he-
brejskega monoteizma. Aplikacija (de)kontaminacijske predstave na
jeruzalemsko svetis¢e se zdi upravicena zaradi jasnega teoloskega
sporocila. Iz premis, da je sveti§¢e simbol BoZzje bliZzine in necistost sim-
bol Izraelovih krivd ter da je soobstajanje obojega protislovno, sledi
sklep, da nemoralno ravnanje vodi v odtegnitev Bozje navzocnosti
($okinah), kar je simbol odtujenosti Izraela Gospodu. Prispodobo bo-
zanskega umika so razli¢ni narodi interpretirali enako, namre¢ kot zna-
menje svoje grozne prihodnosti oz. nezadrZznega propada. Aktualnost
te bojazni v Izraelu najbrz ni bila ni¢ manjsa.

Posebna miselna podstat obeh obredov praznika jom kipur je dokaz
neprimerljivosti hebrejske monoteisti¢ne religije s politeisti¢nimi ideo-
logijami na skupnem civilizacijskem prostoru. Splosno prepri¢anje kul-
tur starega Bliznjega vzhoda je bilo, da sta sveto in necisto nespravljivi
stvarnosti. V skrbi za stalno prisotnost bogov v svetisc¢ih se je opravlja-
la lustracija le - teh, pri ¢emer se je iz njih izganjalo demonsko bitje,
medtem ko je Izrael odgovornost za skrunitev jeruzalemskega templja
prevzel nase oz. jo pripisal lastni necistosti, hudodelstvom in grehom.
Nezdruzljivo z monoteizmom bi bilo pristati na necistost kot avtonom-
no zlocesto stvarnost, zato v duhovniSskem viru Peteroknjizja pripada
mesto demonov ljudem, ki predstavljajo z nemoralnim ravnanjem edi-
no groznjo svetemu.

Daritev za greh (hattd’t) je v duhovniski plasti Peteroknjizja up-
ravicena, ¢e so izpolnjene naslednje zahteve: spoznanje krivde, kesan-
je, poravnava predpisanih obveznosti do prizadete osebe in priznanje
greha. Izrael si ni smel dovoliti ravnodu$nosti ob prisostvovanju spra-
vnim obredom. Ce se ni spreobrnil, temvec se je zanagal na samoucin-
kovitost kulta, je skrunil podobo svojega Boga, sebe pa ponizeval v po-
ganskega malikovalca. Tisto, kar je mogoce izvesti iznad tega, kar eks-
plicitno pove besedilo 3 Mz 16, je prepricanje, da narod lahko upa na
Bozjo navzocnost, ¢e v njem ni greha. Tega preloziti na kozla, pomeni

*" Prim. Sveto pismo Stare in Nove zaveze, Slovenski standardni prevod, Svetopisemska
druzba Slovenije, Ljubljana 1996, 167, op. k 3 Mz 16.
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krivdo spoznati, jo obZalovati, priznati in se zanjo spokoriti, nato Gos-
pod v odreSenjskem posegu ¢loveku izbrise grehe.

V odnosu do obstojece judovske doktrine o spravi, ki je ucila, da se
kazen v primeru nenamernega greha zmanj$a, je izvirnost duhovnis-
kega avtorja v tem, da je izoblikoval nacelo, po katerem kesanje spre-
meni hotenjsko naravo gre$nega dejanja. V daritveni zakonodaji se
uveljavi pravilo, da obzalovanje preteklega dejanja spremeni njegovo
naravo, zato se subjekt, ki bi naceloma zapadel ukazu »naj bo iztrebl-
jen«, v dolocenih primerih lahko spravi v okviru daritvenega sistema.
Preceden¢na primera v oblikovanju te doktrine sta 3 Mz 5,20-26 in 4
Mz 5,6-8, kjer se dvojna prevara, Boga in ¢loveka, po kesanju spreme-
ni v nenamerni prestopek.

Obred z gresnim kozlom po naravi nazorneje izpostavi resnico, da
je kult prostor osebnega dogajanja med Bogom in ¢lovekom kakor to
storijo krvne manipulacije v sveti§¢u. V nasprotju z lustracijo, ki ima
lahko precej neosebno noto, obred z gresnim kozlom uspe$neje soob-
likuje to zavest, kajti zdi se, da ima boljSe nastavke za poistovetenje
gres$nika z razlogom BoZzjega nezadovoljstva.

Prelaganje grehov na kozla, ki postane s tem gre$ni kozel, simboliz-
ira Gospodovo usmiljenje, ki pristaja na logiko nadomestnega zadosce-
vanja, in zeljo Izraela, da bi ponovno vzpostavil pravi odnos z Bogom,
pri ¢emer je ocitna zavest, da je njuno razmerje mogoce samo v odsot-
nosti greha. Izhajajo¢ iz ideje izvoljenosti, je Izrael v stanju krivde ob-
¢util izgubo zavezne milosti in dej Bozjega zavrzenja oz. njegovo odvr-
nitev izkusal kot nekaj zivega in usodnega.®®

Izganjanje kozla v puscavo simbolizira vero v svetost Boga, kajti
pogoj za Bozjo navzocnost v Izraelu je Izraelova odcepitev od zla.
Gospod, ki ga narod hoce v svoji sredi, ne more v njem trpeti necesa,
kar je po naravi v popolnem nasprotju z njegovim bistvom. To spo-
znanje je sodilo k Izraelovemu padcu v puscavi, po katerem se je Gos-
pod od naroda umaknil in svojo odsotnost razlozil: »Jaz pa ne pojdem
v tvoji sredi, ker si trdovratno ljudstvo, da te ne pokon¢am na poti« (2
Mz 33.3). Sveti Bog ob soocenju z zlom ne zadrzuje jeze, zato je bil
njegov umik za prezivetje naroda nujen.”’

ZZ Prim. H. U. von Balthasar, Teologija tridnevja, Mohorjeva druzba, Celje 1997, 71.

J. Krasovec, Med krivdo in spravo, Dela / Opera 54, SAZU / Svetopisemska druzba
Slovenije, Ljubljana 2000, 209, 220, pravi, da pojem Bozje svetosti v Svetem pismu ne
oznacuje enega od Bozjih atributov, temvec najbolj notranjo resni¢nost Boga. Dejstvo
Bozje svetosti je zato temelj za razumevanje njegovega razmerja do Izraela. Kot sveti
Bog po svoji notranji nujnosti iz naroda neustavljivo odstranjuje vse nesveto. Ce hoce
Izrael ziveti v harmoni¢nem in osrec¢ujo¢em dialogu z njim, se mora prilagajati merilom
Bozje svetosti.
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Usmrtitev kozla simbolizira vero, da Bog ne pusca krivde nekazno-
vane. Izrael je sprejel univerzalno prepricanje, da krivda povzroci ka-
zen in da se njenim posledicam ni mogoce izogniti, razlog kaznovanja
pa je vezal na Bozje bistvo, ki je v popolnem nasprotju z zlom. Gos-
podova jeza je utemeljena v njegovi ljubezni do dobrega. »Bog ne bi
mogel resni¢no ljubiti dobrega, ¢e ne bi sovrazil in zametal zlega. Zato
Bog ne odpusca greha brez zadostitve. Gola amnestija je ignoriranje
zlega, ignoriranje, ki jemlje greh na lahko ali mu priznava celo pravico
do obstoja.«® Greh povzroci zapuscenost od Gospoda, ker zanj ne bi
bilo naravno, da bi bil povezan s kriviénim ¢lovekom.” Kdor pa ostane
v trajni zapuscenosti od Boga, z njim ne razpolaga vec¢ on, temvec so-
vraznik, ki ga zavezanega grehu potegne v brezno smrti,”> kar pove
psalmist z besedami: »... tisti, ki so dale¢ od tebe, se bodo pogubili« (Ps
73,27). Izrael se je s prelozitvijo grehov na kozla in njegovim izgonom
distanciral od lastnega zla. Rabinsko judovstvo je oblikovalo doktrino,
da je zival, ki postane v obredu gresni kozel, simbol zla in je kot tak$na
delezna usode, ki bi morala zadeti gresnika. Kozel ni samo »prevozno
sredstvo« nanj prelozenih grehov, ampak tudi nadomestna zrtev. Z
njegovo usmrtitvijo v puscavi Izrael Gospodu ponudi odkupnino za
svoje zivljenje, v ¢emer se nazorno izrazi zavest, da krivda terja za-
doscenje. V ozadju je misljenje, da se redu pravicnosti, ki terja kazen
za krivdo, ni mogoce izogniti.

Povzetek: Lucija Pavlovi¢, Zgodovinske in teoloske osnove judov-
skega praznika jom kipur

Judovski praznik jom kipur ima osnovo v 3 Mz 16. Pisatelj sedanje-
ga obsega in oblike besedila je uporabil vec literarnih predlog, ki so
opisovali razli¢ne sestavne dele tega praznika. Obredi daritve za greh
in obremenitve greSnega kozla, ki so sestavni del 3 Mz 16, so torej
starej$i od praznika jom kipur. Ta se je pric¢el obhajati v obdobju
drugega templja, po mnenju nekaterih strokovnjakov Ze prej. Pomem-
bni sestavni del praznika je ociS¢evanje svetisca v Jeruzalemu. Veliki
duhovnik Aron je prvi¢ opravil obred oci§¢enja svetisca v spravo zara-
di greha svojih sinov. Po zgledu sosednjih narodov so v Izraelu uvedli
obred ocis¢evanja templja s krvjo daritve za greh. Na zacetku so ob-
red ocisc¢enja izvedli vsakic, ko je bilo svetiS¢e nevarno oskrunjeno,
kasneje le enkrat v letu. Tuji narodi so svetis¢e ociscevali zaradi dom-
neve, da je vanj vdrlo neodvisno zlo in ga s tem onecastilo. V nasprotju
s tem nazorom so v Izraelu verovali, da je jeruzalemski tempelj os-

:T H. U. von Balthasar, Teologija tridnevija, 130.
5 Prim. J. Krasovec, Nagrada, kazen in odpuscanje, 816.
Prim. H. U. von Balthasar, Teologija tridnevja, 98.
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krunjen zaradi necistosti, hudodelstev in grehov Izraelovih sinov. V
skladu s hebrejskimi teoloskimi postavkami se je duhovniski avtor 3
Mz 16 zoperstavil poganskim nazorom o avtonomnosti demonske stvar-
nosti. Tezis¢e opisa v tem besedilu je odnos med Gospodom in Izra-
elom, se pravi zavest krivde Izraela pred Bogom in pro$nja za odpusc-
anje ter spravo ob priznanju krivde.

Strokovnjaki priznavajo starodavnost obredov, ki so v obdobju pr-
vega svetiS¢a v Jeruzalemu oblikovali bogosluzje praznika jom kipur.
Predmet nesoglasja ostaja zato le vprasanje, kak$na je bila prvotna
podoba obreda daritve za greh in obreda z gre$nim kozlom, preden sta
bila vklju¢ena v bogosluzje osrednjega izraelskega svetis¢a. Mozno je,
da so obreda uvedli samostojno, neodvisno enega od drugega. Mozno
je tudi, da sta bila Ze pred zapisom v Sveto pismo povezana v enotno
bogosluzje. Primerjava s podobnimi poganskimi obredi daje osnovo za
ugotavljanje, kaksna je bila zgodovina oblik praznika, ne more pa raz-
loziti Sirine in globine verovanja na eni in drugi strani. Celotno obe-
lezje obhajanja praznika sprave jasno kaze, da so politeisticne in mo-
noteisti¢ne postavke verovanja nezdruzljive. Daritev za greh in obred
uvajanja greSnega kozla nimata enakega namena: v daritvi za greh
verno ljudstvo prosi za ocis€enje sveti$ca, v drugem za osvoboditev
¢lanov vernega ljudstva iz gre$nega stanja. Toda razlog za uvedbo
obeh obredov je isti, tj. izku$nja o Izraelovi gresnosti. V ozadju daritve
za greh na praznik jom kipur je bila Zelja, da zavezno ljudstvo doseze
spravo z Bogom tudi po grehih zavestno storjene krivde odpada, in ne
zgolj za nenamerne prestopke. Bogosluzje praznika jom kipur je prica
postopno izoblikovane zavesti, da se je z Gospodom mogoce spraviti
tudi po krivdi najtezjega hudodelstva. Ta vera je notranje povezana s
prepri¢anjem, da mora gre$no ljudstvo spoznati svoje gres$no stanje,
svojo krivdo iskreno obZzalovati in izraziti Zeljo po obnovi zaveznih od-
nosov z Gospodom vesoljnega reda.

Kljucne besede: jom kipur, oci§€evanje sveti§ca, necisto in sveto,
gresni kozel, politeizem, hebrejski monoteizem, osebni zavezni odnos,
priznanje greha, sprava.

Summary: Lucija Pavlovi¢, Historical and Theological Foundations
of the Jewish Feast Yom Kippur

The Jewish feast Yom Kippur is based on Lev 16. The writer of the
text in the present form and scope used several previous texts describ-
ing different elements of the feast. Thus the rituals of sin offering and
of charging the scapegoat, which are a part of Lev 16, are more an-
cient than the feast Yom Kippur. The feast began to be celebrated in
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the Second Temple Period or even earlier according to the opinion
of some experts. An important element of the feast is the purifica-
tion of the Temple in Jerusalem. The high priest Aaron performed
the ritual of purifying the Temple for the first time in order to atone
for the sins of his sons. Upon the example of neighbouring nations
the ritual of purifying the Temple by the blood of sin offering was
introduced in Israel. At the beginning they performed the purification
ritual each time the Temple was desecrated, later solely once a year.
Other nations purified their temples because they supposed that inde-
pendent evil had entered and thereby desecrated them. Unlike them,
the Israelites believed that the Temple of Jerusalem was desecrated
due to the uncleanness, crimes and sins of the sons of Israel. In ac-
cordance with the Hebrew theological theses the priestly author of
Lev 16 opposed the pagan view about the autonomy of demonic rea-
lity. The main emphasis of the text lies on the relation between the
Lord and Israel i.e. on the feelings of guilt of Israel before God and
on the prayer for forgiveness and reconciliation upon confessing the
sin.

The experts recognize the ancientness of the rituals that formed
the liturgy of the feast Yom Kippur in the First Temple Period. They
just cannot agree on the question of the original forms of the sin offer-
ing and of the scapegoat before they were included into the liturgy of
the central Temple. The rituals may have been introduced indepen-
dently from each other or had been combined into a uniform liturgy
before being recorded in the Bible. A comparison with similar pagan
rituals can establish the history of the feast forms, yet it cannot explain
the width and the depth of beliefs on either side. The whole celebra-
tion of the Day of Atonement shows that polytheistic and monotheistic
beliefs are incompatible. The sin offering and the ritual of introducing
the scapegoat do not have the same intention: in the former the faithful
people pray for the purification of the Temple, in the latter they pray
for their liberation from their sinful condition. Yet the reason for the
introduction of either ritual is the same i.e. the experience of the sin-
fulness of Israel. In the background of the sin offering at the feast of
Yom Kippur was the wish that the people of the Covenant also atoned
for the conscious desertion from their faith and not just for accidental
offences. The Yom Kippur liturgy shows the gradually formed aware-
ness that one can be reconciled with God even after having committed
the worst crime. This belief is connected to the conviction that sinful
people must recognize their sinful state, sincerely regret it and express
their wish to renew the covenant relation with the Lord of universal
order.
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Razprava (1.01) UDK 234.5:821.163.6 Cankar

Irena Avsenik Nabergoj

Hrepenenje po odpusc¢anju
pri Ivanu Cankarju

Uvod

Tema odpuscanja se v Cankarjevi literaturi pojavlja redkeje kot
teme greha, krivde in kazni.! Podoben pojav zasledimo Ze v hebre-
jskem Svetem pismu, kljub temeljnemu nacelu nadvlade Bozjega
usmiljenja nad nujnostjo pravi¢nosti. Ze v Svetem pismu naj bi bile
vzrok za tako pogosto opisovanje greha, krivde in kazni v razmerju do
odpuscanja ».. pregrehe c¢lovestva in vztrajno Izraelovo upornisko
vedenje«.”> Neizbeznost greha in prepogosto pomanjkanje odpuscanja
sta zalostni dejstvi sveta v vsej zgodovini ¢loveskega obstoja; zaradi te
nesrece je ¢lovek zaznamovan z negotovostjo o svojem obstoju in slut-
njo, da njegovo zdaj$nje Zivljenje ni takSno, kot mu ga je namenil Bog.
Od tod zaskrbljenost, nesre¢nost, obcutja krivde ter c¢lovekovo
hrepenenje po odpuscanju njegovih grehov in po vedji svetosti Zivljen-
ja.

Cankar v svojih delih govori o milosti odpuscanja, ki jo ¢loveku na-
klanja Zivljenje »v Kristusu«, kot o tem piSe Nova zaveza. V svojih
pripovedih pokaze, kako v medsebojnih odnosih nad odpus$canjem kot
izrazom najbolj plemenitih zmoznosti ¢loveske narave pogosto prevla-
da njegovo skrajno nasprotje - mascevalna strast kot nacin za razrese-
vanje javnih in zasebnih konfliktov (prim. lik Kantorja v drami Kralj
na Betajnovi, lik upokojenega ucitelja v ¢rtici O cebelnjaku itn.). Kadar
pa pisatelj vseeno govori o odpuscanju, ga vedno kaze kot posledico

' Clanek je prirejeni del doktorske disertacije z naslovom Greh, krivda, kazen in od-
puscanje pri Ivanu Cankarju, ki je nastala na pobudo akademika prof. dr. Jozeta Kra-
$ovca, pod strokovnim mentorstvom doc. dr. Alesa Bjel¢evica (Filozofska fakulteta,
Oddelek za slovenistiko) in somentorstvom akad. prof. dr. Jozeta Krasovca (TEOF,
Katedra za Sveto pismo in judovstvo). Spoznanje osrednjega mesta in izjemnega po-
mena te tematike je akademika prof. Krasovca nagovorilo k prijavi interdisciplinarnega
projekta Nagrada, kazen in odpuscanje in programske skupine Krivda in sprava. V
okv1ru programske skupine je bila zasnovana tudi omenjena doktorska disertacija.
*GL1. Krasovec, Nagrada, kazen in odpuscanje: Misljenje in verovanje starega Izraela v
luci grskih in sodobnih pogledov, Ljubljana: Svetopisemska druzba Slovenije, 1999, 856.
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clovekovega zavestnega preoblikovanja trpljenja, ki izvira iz moci in
dokazuje neustrasen znacaj. Vsako dejanje Cistega odpuscanja, ki ga
uspe uresniciti prizadetemu ¢loveku, zahteva veliko samopremago-
vanja in visoko ceno trpljenja. Tezko je namrec¢ odpustiti veliko krivi-
co; tako pogumno in ljubece dejanje zagotovo ni storjeno s kamnitim
srcem. Kdor odpusca, vselej dozivlja agonijo, saj po eni strani obc¢uti
sramotnost zla, ki mu je bilo prizadejano, po drugi strani pa ga socust-
vovanje s krivicnim ¢lovekom pribliza krivicnemu zivljenju. Odpuscan-
je resni¢ne krivice, kot ga v Cankarjevih delih premore denimo pi-
sateljeva mati (prim. ¢rtico Skodelica kave itn.), ali pa svetni$ke Zene
v odnosu do svojih zaradi revi¢ine obupujoc¢ih moz (prim. roman Novo
Zivljenje), zahteva duhovno preseganje zZelje po tem, da bi tudi kriviéni
clovek okusil enako trpljenje in prejel enake rane, kot jih je bil
sposoben zadati sam. Ob tak§nem dejanju je bolec¢ina na obeh straneh,
zato je v svetu resni¢no odpuscanje redko in ljudje se pogosteje od-
loc¢ajo za mascevalno sovrastvo ali brezbriznost. Gandi je neko¢ dejal:
»Ce bi vsakdo zahteval oko za oko, bi bil ves svet slep«? Tudi Martin
Luther King je poudarjal nenasilje in ljubezen kot edini odgovor na
7goca politi¢na in moralna vprasanja v svetu. Clovestvo mora prema-
gati zatiranje in nasilje, ne da bi se zatekalo k zatiranju in nasilju, tega
pa je sposobno le, ¢e razvije metodo, ki bo zavracala mascevanje in
povracilo. Temelj tak§ne metode pa je ljubezen* V Kingovi kr§¢anski
filozofiji ljubezen pomeni brezpogojno odpuscanje sovraznikom - ne
glede na to, ali priznajo krivdo ali si Zelijo odpus¢anja. Neiskano od-
puscanje je seveda moc¢no orozje proti ¢loveku, ki bi te raje obravna-
val na ravni objekta. Tudi v Cankarjevih delih je pogosto prikazano
neiskano odpuscanje; plemenitost, ki jo izzarevajo taks$ni ljudje, pa jih
priblizuje angelskim bitjem, ki odresujejo svet od njegovega zla (prim.
umirajocih deklic iz romana Hisa Marije Pomocnice).

Po najgloblji ¢ustveni in moralni plati je odpus¢anje vedno osebno in
intimno dejanje. Cankar pogosto pokaze, kako odresilno deluje od-
puscanje na ¢lovekovo umsko ali duhovno zdravje in kako pogubno
deluje na cloveka mascevanje. Mascevalni ¢lovek zadaja trpljenje
drugim, e bolj pa sebi. Pisatelj pokaze, kako tak ¢lovek postane osam-
ljen, egocentricen, brez prave Zivljenjske energije, zaradi notranjega
delovanja vesti pa lahko celo dusevno zboli (prim. maséevalnega Zu-
pana v Crtici O cebelnjaku itn.). S prikazom nasprotnega delovanja
mascevanja in odpuscanja poudarja smiselnost prizadevanja po prese-
ganju mascevalnih nagonov ob pomoci Bozje milosti.

’ Navaja S. Jacoby, Wild Justice: The Evolution of Revenge, Harper Colophon Books,
4Halrper & Row, New York 1983, 335.
Prim. S. Jacoby, Wild Justice: The Evolution of Revenge, 336.
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1. Religiozno razumevanje odpusc¢anja pri Ivanu Cankarju

Odpuscanje v religioznem smislu, kot ga vsebujejo Cankarjeve pri-
povedi, zahteva ¢lovekov intimni odnos z Bogom in se zgodi po prej-
Snjem priznanju krivde in kesanju, tudi ¢e je ¢lovekov greh Se tako
hud. Ivan Cankar v svojih delih ne ponuja kaks$ne filozofske razlage
odpuscanja, temvec ¢rpa iz krScanske, religiozne razlage vpraSanj gre-
ha, krivde, kazni, kesanja, pokore in odpusc¢anja, s tem da jo prenese v
visoko, slogovno dovrseno literarno obliko.” Osebe, ki v njegovih delih
drugim odpustijo zlo, ki so jim ga ti prizadejali (prim. deklic iz romana
Hisa Marije Pomocnice, ki so obsojene na smrt zaradi spolne spre-
vrzenosti svojih star§ev), Cankar pokaze kot visoko eti¢ne. Kljub
zavesti o zlu, ki ga bodo brez krivde delezne, so namre¢ ob pomoci
Bozje milosti in molitve sposobne usmiljenja.

Ceprav je tema odpuscanja v Cankarjevi literaturi ve¢inoma zastr-
ta in jo lahko razkrivamo le prek pozornega osredoto¢anja na najglobl-
je bistvo pisateljevih pripovedi, pa ugotavljamo, da pisatelj prav od-
puséanje postavlja v osr¢je ¢lovekovega moralnega zivljenja. Od-
puscanje se pri Cankarju kaze kot ¢lovekovo najmocnejse religiozno
izkustvo, ki ga ni mogoce razumsko razloziti; od tod pisateljevo zate-
kanje k skrivnostnemu, simbolno-misticnemu upovedovanju te téme.
Ugotavljamo, da se Cankar v svojih pripovedih ne osredotoc¢a v prvi
vrsti na dejanje odpuscanja in skladno s tem ne prikazuje posameznih,
izoliranih dejanj, ki naj bi ponazarjala to »vrlino«, temve¢ se posveca
odpuscanju kot skrivnostnemu delovanju Bozje milosti, ki se dotakne
gre$nika, ko se ta v skrusenosti in kesanju zaradi krivde spokori, ter
prerodi njegovo celotno Zivljenje in razsvetli vso njegovo moralno pre-
teklost. Milost, ki se skloni k ¢loveku, ki je izpostavil svoje srce trpece-
mu ocisc¢evanju od krivde, je naravnana predvsem v celjenje njegovih
globokih ran iz preteklosti (prim. roman Hisa Marije Pomocnice, ¢rtico

’ Odpuscanje pri Cankarju ni posredovano v prvi vrsti kot eti¢no nacelo ali kot moral-
no vprasanje, kot »koscek moralne filozofije«, vzete ven iz svetopisemskega in teolosk-
ega konteksta, temvec kot clovekovo najmoc¢nejse religiozno, duhovno izkustvo. Temo
odpuscanja je tako v Cankarjevih pripovedih mogoce pravilno razlagati le v tesni pov-
ezavi s svetopisemskim in teoloskim kontekstom. Sama dela najjasneje kazejo, da Can-
kar Boga ni dojemal »iz teoreti¢nega vidika«, kot nekaksno najvi§je, nadnaravno bitje,
katerega odlike bi bile na primer vsevednost, vsemogoc¢nost, ve¢nost; ni ga dojemal ra-
zosebljeno, kot neko samozadostno bitje, sorodno platonskemu modelu dobrega. Can-
kar je Boga vse svoje zZivljenje dojemal kot osebnega Boga v krs¢anskem smislu. V tem
smislu je mogoce razloziti povezavo med molitvijo in odpuséanjem v njegovih delih.
Vse osebe, ki so sposobne odpuscanja, so v pisateljevih delih »zavezane Bogu« in na ta
nacin v molitvi sposobne sprejeti Bozji zorni kot ter »odnehati« od svojega zornega
kota. Prim. L. G. Jones, Embodying Forgiveness,216-217. Prim. tudi M. M. Adams, »For-
giveness: A Christian Model«, Faith and Philosophy 8 (July 1991), 278.
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Njiva, povest Gresnik Lenart itn.), in konéno popolno razbremenitev
bolezni krivde (prim. ¢rtico Konec iz zb. Podobe iz sanj).

Pisatelj poudarja nedoumljivo delovanje Bozje milosti, ki podarja
odpuscanje gre$nikom, zlasti v svojem romanu Hisa Marije Pomocnice.
Ta milost deluje prek nadomestnega trpljenja umirajocih deklic in nji-
hove molitve za gre$ne starSe, tako da v teh zbudi hrepenenje po
ocis¢enju in odreSenju. Konéno kesanje starSev in njihovo hrepenenje
po Bozji milosti in odresenju Cankar pokaze s prizorom procesije vseh
gre$nih in obtezenih, ki se na bozi¢ni dan vije k betlehemskemu
hleveéku po tolazbo in upanje v odpuscanje njihovih grehov, kakor po-
roca pisatelj:

»Tako se je zgodilo nekaj ¢udovitega. Gor iz zaduhle doline Zivljen-
ja se je bila napotila dolga procesija. Romali so, velik kriz je hodil pred
njimi in njegova ¢rna senca je padala nanje. Vsi so bili z grehi in trpl-
jenjem oblozZeni; oni, ki so stopali tezko, hrbet upognjen, glavo globoko
sklonjeno; in oni, ki so hodili pokonci in ¢ijih preserne oci so lagale pre-
Serno; ljudje gosposko nasemljeni, prstane in zapestnice na rokah, ¢ip-
ke in svilo na belih telesih, izzetih, izglojenih od podlega Zivljenja; be-
raci, ki so omahovali v cunjah, obraze izsesane, ude izpite od podlega
zivljenja. Tako so romali in vsi so bili obloZeni z grehi in trpljenjem.
Romali so in so nosili darove onim, ki so bili €isti in so Ziveli onkraj Ziv-
ljenja in v srcu romarjev je utripalo pod zlaganim socutjem komaj
zavedno hrepenenje in upanje ...

.. Sveti dan je bil, rodil se je Izveli¢ar. In zgodilo se je nekaj ¢u-
dovitega. V betlehemskem hlevu je lezal v jaslih Izvelic¢ar, vseh bo-
gastev gospodar. K njemu pa so prihajali v dolgi procesiji, od vseh
strani, pastirji, kajzarji, hlapci, obloZeni z grehi in Zivljenja tezo, in pri-
nasali so mu darov, gospodarju vseh bogastev. Prisli so tudi trije kralji
iz Jutrove dezele in so se mu poklonili, ko je lezal v betlehemskem hle-
vu v jaslih. Ugledali so bili zvezdo in zahrepeneli so veliko, komayj
zavedno, pol razumljivo hrepenenje se je bilo vzdignilo kakor veter od
juga in je zavalovalo po vsi bozji zemlji ...«

Ko deklice v svojem sprejemanju trpljenja namesto ¢loveskega pre-
vzamejo Bozji zorni kot, v intimni povezavi z Bogom izprosijo milost za
svoje starSe. Do njih ne ¢utijo grenkobe mascevalnih vzgibov, temvec
dobrotno socutje in blagodejno usmiljenje. Zavezane odpuscanju so
telesno vse bolj pohabljene deklice podobe angelskih bitij, ki pri-
pomorejo k odre§evanju sveta od greha in zla.

Motiv nadomestnega trpljenja iz tega Cankarjevega romana razkri-
va njegovo kr$cansko razumevanje trpljenja, ki vsebuje misel, da se
trpljenju iz solidarnosti ne smemo izogniti, saj nas, Ze po naravi gres$ni-
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ke, zavezuje poglavitna zapoved ljubezni. Tako Joze KraSovec v
svojem delu Nagrada, kazen in odpuscanje poudarja edinstveno
krsc¢ansko vrednoto nadomestnega trpljenja, ki v nasprotju z denimo
grskim misljenjem vkljucuje tudi odpuscanje.® Ob trpljenju deklic zara-
di grehov njihovih star§ev se ponuja primerjava z motivom trpljenja iz
solidarnosti, kot ga v Svetem pismu opisuje Cetrti spev o sluzabniku (1z
52,13-53,12).7 Tudi starozavezni preroki so morali veliko trpeti, da so
izpolnili svoje poslanstvo; najvecji zgled nadomestnega trpljenja pa v
krscanstvu prinasa Kristus, ki je »naSe hudobije« in »nase bolecine«
nosil »za nase odresenje« in s tem »prinesel pravi¢nost mnogim« (prim.
1z 53). Podobno imajo tudi deklice iz romana Hisa Marije Pomocnice
vlogo glasnikov spreobrnjenja in resitve sredi sveta, njihovo trpljenje
je utemeljeno v odreSevanju gre$nih ljudi. V svojem trpljenju podobne
Kristusu, ki je kot Bozji sluzabnik v svojem smrtnem trpljenju prevzel
vse trpljenje ¢lovestva, da bi s tem prinesel pravi¢nost in odresenje
mnogim.?

2. Prizadeti ¢lovek med masc¢evanjem in odpuscanjem v povesti
Hilapec Jernej in njegova pravica

Temo odpuscanja vsebuje tudi Cankarjevo sprasevanje o tem, ali je
Bog v prvi vrsti Bog usmiljenja in odpus¢anja ali Bog trde pravice, kot
ga odkrijemo v povesti Hlapec Jernej in njegova pravica. V zgodbi hla-

* Na tem mestu beremo: »Glede na socialni vidik ¢loveskega zivljenja, skupne odgovor-
nosti, ki izvira iz njega, posebno pa zaradi dejstva, da vsak ¢lovek gresi, lahko skle-
pamo, da se mora vsakdo pokoriti ne samo zaradi svoje krivde, temve¢ tudi za krivdo
drugih.« Nasprotno denimo gr$ko misljenje ne pozna odpuscanja »t za nobeno vrsto
napacnega ravnanja, ¢e le-to porusi objektivni red sveta, kajti ta red ne priznava na-
menov, in bogovi niso presezni in osebni, da bi lahko resili nesre¢nika«. GL J. Krasovec,
Nagrada, kazen in odpuscanje: Misljenje in verovanje starega Izraela v luci grskih in
sodobmh pogledov, 855.

‘v svoji knjigi Nagrada, kazen in odpuscanje Joze Krasovec o njem zapiSe: »Bozji slu-
zabnik dozivi poniZanje in sklene, da je kriv. Potem pa prerosko sporocilo pesmi pre-
senetljivo razodene, da trpi za grehe, ki so jih zagresili drugi, torej se pokori za njihovo
krivdo. Trpljenje, ki ga je stari Izrael imel za kazen, tako postane pomembno znamenje
solidarnosti in sredstvo za spravo celotne skupnosti in hkrati omogoc¢a spostovanje.«
Gl. J. Krasovec, Nagrada, kazen in odpuscanje: Misljenje in verovanje starega Izraela v
lucz grskih in sodobnih pogledov 855.

* Cistost otrok, njihova nemoc in obenem popolna navezanost na Boga so poudarjene
tudi v Svetem pismu; prim. Mr 10,15. V prikazovanju ¢loveske razdvojenosti med ne-
bozjim in bozjim, mas¢evanjem in odpusc¢anjem Cankar zelo pogosto ponuja podobo
Kristusovega trpljenja kot zgled popolnega sprejemanja tako zelo nepopolne Zivljen-
jske stvarnosti. Kristus se v njegovih delih kaze kot popolno uteleSenje odpuscanja. O
naravi, namenu in pomenu kr$¢anskega odpuscanja prim. tudi L. G. Jones, n. d., 219-225.
Prim. tudi G. Hunsinger, How to Read Karl Barth, Oxford: Oxford University, 1991,
234-280.
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pec ne najde pravega odgovora, ker se ne odpre Bozji milosti in se ne
odpove svoji zahtevi po dosledni pravi¢nosti, temvec se v odlo¢anju
med odpuscanjem in mascevanjem odloci za zadnje. Jernejeva zakrkn-
jenost pod videzom brezpogojne vere v Boga in zmago Njegove pra-
vi¢nosti, ki skriva podcenjevanje ¢loveskih zakonov in postav, starega
hlapca vodi v kon¢no pogubo. Njegov dvom o Bozji pravi¢nosti je
podoben nestrinjanju z odpu$¢anjem tistim ljudem, ki trpinc¢ijo nedol-
Zne otroke, kot ga ogorceno izraza Ivan Karamazov v romanu Fjodor-
ja Mihajlovica Dostojevskega Bratje Karamazovi. Ivan ne more spre-
jeti, da Bog dopusca trpljenje nedolznih otrok, podobno kot Jernej ne
more sprejeti, da ¢loveski zakoni niso odraz Bozje pravi¢nosti. Toda
Bog je v 2 Mz 34,6-7 povedal, da je »po svojem bistvu bolj Bog usmi-
ljenja kakor Bog stroge pravice«.’ Dostojevski razresi vprasanje tr-
pljenja v svetopisemskem duhu, s priznanjem Bozje pravi¢nosti in od-
puscanja celo najhujsim gre$nikom, ki ga izrece AljoSa; s priznanjem
skrivnostnosti Bozjega delovanja, ki ga ¢lovek z razumom ne more
nikoli doumeti, z zahtevo po preseganju zakrknjenega vztrajanja priza-
detega cloveka pri »pravi¢nosti«. Namesto zahtev po uveljavljanju
¢loveskega reda bratu svetuje ponizno drzo pred Bogom in nacrti, ki
jih ima Bog z vsakim posameznim ¢lovekom.!’

Povest Hlapec Jernej in njegova pravica vsebuje podobno misel, kot
jo vsebujejo Bratje Karamazovi. Cankar podobno kot Ivan Karamazov
prizadeto spoznava, da v svetu ni pravice. To dejstvo pri njem zlasti
moc¢no obcuti revni ¢lovek, saj pisatelj poudarja, da oblast pise zakone
zase in za svoje koristi ter na $kodo preprostih ljudi.!! Z likom revnega
Jerneja Cankar izrece svoje nestrinjanje z nepravi¢nostjo v svetu, ob-
enem pa s kon¢nim poudarjanjem odpuscanja pokaze, da se s krivic-
nostjo ni smiselno bojevati po nacelu mascevanja, temve¢ je v krivicnem
svetu mogoce preziveti in ga duhovno prese¢i samo z odpuscujoco
ljubeznijo po Kristusovem zgledu. Toda hlapec ne more sprejeti, da Bog
s svojim posredovanjem ¢aka, in vzame pravico v svoje roke, preprican,
da bo namesto Boga on sam uveljavil Njegovo pravico, kot pri¢a povest.

Ta govori, kako hlapec Jernej stiri desetletja pridno sluzi staremu
Sitarju, postavi nov dom, gnoji polje in senozet. Ko stari Sitar umre, ga

* Prim. J. Krasovec, Nagrada, kazen in odpuscanje, 856.

Ivan je zgroZen nad trpljenjem nedolznih otrok, toda hkrati veruje v Boga, zato se
znajde v hudem osebnem konfliktu. Toda Aljosa mu odgovarja, da je Jezus edino bitje
brez greha, ki lahko zagotovi potrebno odpuscanje, in Ivanu pravi: »! pravkar si rekel:
ali je v vsem vesoljstvu bitje, ki bi moglo in smelo odpuscati? A to Bitje je in Ono lahko
vse odpusti, vsem in vsakomur in za vse, zato, ker je samo darovalo svojo nedolzno kri
za vse in vsakogar. Ti si pozabil nanj, toda prav na njem bo stala zgradba in njemu
bodo vzklikali: >Pravicen si, o Gospod, kajti tvoja dela so se razodelal<« Gl. F. M. Dos-
tojevski, Bratje Karamazovi, Svetovni klasiki, Ljubljana: Drzavna zalozba Slovenije,
1968, 1. zvezek, 297.
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nasledi mladi gospodar in hlapca odslovi, ker ne more mirno prenasati
njegove oSabnosti. Hlapec namre¢ svojemu novemu gospodarju ocita,
da si svojega polozaja gospodarja ni z ni¢imer zasluzil, saj na kmetiji
nikoli ni ni¢ delal. Prepri¢an je, da ima samo on pravico do tega, da
postane »poslednji gospodar, saj so vsi drugi, ki so skupaj z njim po-
stavljali dom, ze pomrli. Zato ne more mirno prenasati oSabnega po-
stavljanja novega gospodarja, ki nima pravice do oblasti. Dopoveduje
mu, da njegova pravica ni enaka Bozji pravici, in da so edino veljavne
Bozje postave, teh pa mladi Sitar ne more premakniti. Novi gospodar
ga zaradi nepokorscine spodi s kmetije, Jernej pa odide na pot, da
poisce in dokaze svojo pravico. Pri tem ga vodi trdna zavest, da se bo
vrnil s »pisano pravico, podpisano in zapecateno; zakaj Bog ne laze in
tudi postave ne lazejo«.

Videti Boga kot brezmejno pravi¢nega, kot osvoboditelja ¢loveka iz
rok tistih, ki is¢ejo njegovo pogubo (hlapca zaradi njegovega romanja
po sodisc¢ih ves cas zapirajo v jeco in ga ponizujejo), je misel, ki jo
zasledimo v starozaveznih Psalmih.'” Podobno kot psalmi tudi Cankar-
jeva povest prinasa lik ¢loveka, ki tudi v hudih preizku$njah brez-
pogojno zaupa Bogu in njegovi pravi¢nosti ter ¢aka, kdaj bo posredo-
val in uveljavil svojo pravico.® Toda vztrajanje pri dokazovanju svo-
jega prepricanja pred vaskim Zupanom, studentom, pred gruco vaskih

"' Prim. D. Moravec, Opombe k I. Cankar, ZD 16, 270. Povest je nastala v obdobju, ko
je Cankar nepricakovano prejel vabilo, naj na majskih volitvah leta 1907 kandidira na
listi socialdemokratske stranke za drzavnozborskega poslanca in v dunajskem parla-
mentu zastopa mlado stranko. Kandidatura ni uspela in Cankar je to vedel Ze vnaprej,
zavedal pa se je, da bi zmagal, ¢e bi odlocali delavci. To povest je napisal po volitvah,
vendar pa ni jasno, ali so ga k obravnavanju te tematike spodbudile prav volitve, ali
morda nakljuéni obisk preprostega ¢loveka, ki se je sprl s svojim bratom in je neuspes-
no romal po sodic¢ih, pa ni bilo nobenega zakona, ki bi potrdil njegovo pravico - ali pa
kaj drugega. Prim. E. Kristan, Cankarjev glasnik 1938, 12, 3-5; prim. D. Moravec,
1(?pombe k I. Cankar, ZD 16, 265.

V Svetem pismu »zavzema tema Bozjega usmiljenja in odpus¢anja pomembno mesto
v knjigi Psalmov, in sicer iz dveh vzrokov. Prvi¢, molitev je izraz najbolj osebne pov-
ezave z Bogom in hkrati vsebuje zavedanje, da je Bog absoluten in svet, ¢lovek pa
omejen.« Gl J. Krasovec, Nagrada, kazen in odpuscanje, 858. O pomenu BoZzje pra-
vi¢nosti v Psalmih kot najpomembnejsem povzetku hebrejske teologije prim. tudi J.
Krasovec, Pravicnost v Svetem pismu in evropski kulturi, 87-125. V Novi zavezi problem
nezasluzenega trpljenja ni nikoli ¢isto razresen, vendar avtorjev evangelijev in apostol-
skih pisem ne muci v isti meri, kot je avtorje Stare zaveze. V kricanskem svetu posvet-
no trpljenje ne postavlja pod vprasaj gotovosti kon¢nega odpuscanja. Odpuscanje je
konc¢no dejanje Jezusove pokore na krizu za ¢loveske grehe.
~V Psalmih ljudje prosijo Boga, naj jih varuje pred tistimi, ki i§¢ejo njihovo pogubo, in
podobno tudi Jernej verjame, da je s pokors¢ino Bogu kot edinemu resni¢nemu vla-
darju sveta osvobojen vsake druge podrejenosti in neobcutljiv za vsako zunanje nasilje.
Podobno kot Cankarjev Jernej tudi pesnik Psalma 3, ali pa Psalma 9,10 v svoji stiski
zaupa Bogu, da ga bo v svoji pravi¢nosti uslisal.
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paglavcev ter pred sodnikom v Ljubljani in celo na Dunaju Jerneja
postavlja v zelo slabo lu¢. Ljudje ga oznacijo kot pijanca, slaboumnega
blebetaca, se iz njega norcujejo, ga kamenjajo, kaznujejo z zaporom in
ga posiljajo tja, od koder je priSel. Jernej sprva sramotenje prenasa
blago, dobrohotno in mirno, toda ob nenehnih negativnih odzivih se
zaéne vse bolj vznemirjati. Preprica se, da so ¢loveski zakoni zlagani,
prilagojeni potrebam oblasti. Kon¢no se na poti z Dunaja proti domu
ustavi pri zupniku, da bi od njega izvedel resnico. Njegovo takratno
dusevno stanje je meSanica med porajajo¢im dvomom v Bozjo
pravi¢nost in vsemogoc¢nost ter strahom, da bo zaradi svoje zmote, ¢e
se ta razkrije, pred ljudmi osramocen. V upanju, da bo vsaj pri Zupniku,
ki ljudem posreduje modrost BoZje pravi¢nosti in zvestobe, nasel po-
trditev svoje trdne vere, mu razlozi svojo zgodbo. Zupnik je do uboge-
ga hlapca socuten in tudi prizadet zaradi grobega ravnanja, ki ga je bil
ta delezen na svojem romanju za pravico. Vendar mu konéno svetuje,
naj se tudi krivici ukloni, saj bo Bog sodil, in naj odpusti vsem, ki so z
njim hudo in nekr$¢ansko ravnali. Toda Jernej noce ni¢ slisati o od-
puscanju in usmiljenju. Ce Bog takoj ne uveljavi Jernejeve pravice,
potem to ni ve¢ tisti Bog, v katerega je zaupal in veroval. Zato vse bolj
razvneto zahteva odgovor: »Ali je pravica pri Bogu, ali je ni?« Zupnik
se nad njegovo samovoljo zgrozi, kot pravi povest:

»Bogokletne so tvoje besede, Jernej!« se je zgrozil Zupnik in je sto-
pil za korak nazaj, zakaj strah ga je bilo. »Ce stopis pred Boga, ne ter-
jaj stoje, temvec poklekni in prosi in jokaj!«

»Ne bom prosil in ne bom jokal, moja pravica je bozja pravica; kar
je sam ustanovil, ne bo razdiral, kar je govoril, ne bo tajil! Dolznik je
moj; ne kle¢im - stojim pred njim in terjam!«

Se je bilo krvi v Jernejevem obrazu: prikazala se je nenadoma na
¢elu, na licih; in ustnice so se mu tresle.

»Razsodite! Tisto besedo recite, ki sem ¢akal nanjo toliko grenkih
dni: ali je pravica, ali je ni - ali je Bog, ali ni Boga!«

Ob takih besedah je zupnik: vztrepetal, iztegnil je trepetajoco roko
in je stopil nazaj do zida.

»Stran, nevernik!«

Se je ¢akal Jernej, gledal je s svetlo strmec¢imi o¢mi.

»Stran, bogokletnik!« je vzkliknil Zupnik.

Pocasi se je okrenil Jernej in je Sel; s trdimi koraki je Sel, ni¢ vec
upognjen, ni¢ ve¢ bolan, v srcu ni¢ bridkosti in upanja nic vec.

Ko zupnik vidi, da se razocarani hlapec v obupu postavlja nad
Boga in od njega terja, namesto da bi pred njim v poniznosti pokleknil
in molil, hlapca spodi. Jerneja pa preplavi tragi¢na misel, da je povsem



I. Avsenik Nebregoj, Hrepenenje po odpuscanju pri Ivanu Cankarju 305

sam, in da tudi Bog, v katerega je vse Zivljenje brezmejno zaupal, ni
ve¢ z njim. Uzaljen, ker mu v stiski ne pomaga, ne moli ve¢ k Bogu, in
zacne se njegova pot v pogubo. Ne more namre¢ odnehati od svojega
zornega kota in se odpreti za sprejemanje BoZjega zornega kota, kar
naj bi bilo bistvo vsake ¢lovekove molitve in odraz njegove resni¢ne
zavezanosti Bogu.'* Sklene, da bo namesto Boga kar sam uveljavil
pravico; tako odloc¢en se vrne na Sitarjevo domacijo in jo pozge. To
dejanje razvname mascevalne strasti v ogorcenih kmetih, ki so ostali
brez dela; v silni jezi ga vrzejo v ogenj, da umre.

Z zalostnim razpletom pripovedi Cankar pokaze, da Jernej ni imel
prav, ko ni uposteval Zupnikovega nasveta, naj v poniznosti odpusti
kriviénim sovraznikom, temvec se je v jezi obrnil proti Bogu. Podobno
tudi Sveto pismo govori, da je upor proti Bogu nesmiselno pocetje
(prim. Ps 2), toda Bog odpusti tudi ¢loveku, ki se mu upira (prim. Ezk
16,53-63; 20,1-44; 36,16-38; Oz 1-3; 11,1-11; Ps 32; 78; 103). Tudi Kri-
stus je na krizu odpustil gresnim ljudem ter svetu, podvrzenemu grehu
in smrti, prinesel moznost odreSenja in novega Zivljenja. Bog bi od-
pustil hlapcu vse njegove dvome, ¢e bi se ta odprl njegovi milosti, ven-
dar je ostal zakrknjen.

Stara zaveza z zgodbo o Davidu in Abig4jili (1 Sam,25) prinasa
drugacno resitev podobnega polozaja, v katerem se je znaSel Jerne;j.
Potem ko se David Ze odlo¢i za mascevanje hudobnemu Nabdlu, ga od
tega naklepa z razumnostjo in dobroto odvrne Nabdélova Zena Abigéji-
la, in ga zadrzi pred tem, da bi »... priSel v krvno krivdo in si pomagal s
svojo roko.« (1 Sam 25,25-26) David Abigéjilo za njene besede v
hvaleznosti blagoslovi (1 Sam 25,33) in ravna nasprotno od Jerneja, ki
se zupniku zoperstavi. Ko David prepusti sodbo Bogu, Nabdla za nje-
govo hudobijo ¢ez deset dni kaznuje Bog sam, tako da ta umre, Abi-
gédjila pa postane Davidova Zena; tako praviéni Bog izpelje stvar
Davidu v prid.

Jernej je ravnal nespametno, pa vendar Cankar, globoko pretresen
ob Jernejevi smrti, bolj obsoja njegove morilce, saj hlapcu niso sposob-

14 Filozofinja Marylin McCord Adams v svoji razlagi odpusc¢anja umesca odpuscanje
izrecno v »krsc¢anski okvir«. Prim. L. G. Jones, Embodying Forgiveness: A Theological
Analysis, Grand Rapids, Mich.: William B. Eerdmans, 1995, 216. Prim. tudi M. M. Ad-
ams, »Forgiveness: A Christian Model«, Faith and Philosophy 8 (July 1991), 278. Ad-
amsova ugotavlja, da je kristjan zavezan Bogu in da je zanj lahko moralno legitimno
odpuscati ne le slaba ali $kodljiva dejanja proti sebi, ampak tudi prekrske zoper tiste, s
katerimi se identificira, da je kr$c¢ansko odpuscanje vtkano v molitvi, saj vkljucuje
proces ¢lovekovega odnehanja od svojega zornega kota in sprejemanje Bozjega zorne-
ga kota, in da se Bog kon¢no zavzema za spreminjanje gresnika v osebo, ki bo sodelov-
ala v njegovih nacrtih. Adamsova poudarja ¢lovekovo zavezanost odpuscanju vse Ziv-
ljenje, saj to pripomore k temu, da postanemo ljudje, ki sodelujejo v Bozjih nacrtih.
Prim. L. G. Jones, Embodying Forgiveness, 216-217.
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ni odpustiti zablode ali ga vsaj blazje kaznovati, temve¢ ga usmrtijo.
Cankar nad njimi izre€e groznjo in zapise, da jih bosta zaradi tega vse
zivljenje spremljali zlovesca tesnoba in blizina ¢rne smrti.’® S koncem
povesti poudari nujnost koncanja mascevanja ter prosi Boga, naj vsem
odpusti, ko zapise: »Tako se je zgodilo na Betajnovi. Bog se usmili
Jerneja in njegovih sodnikov in vseh gre$nih ljudi!«'¢

3. Cankarjevo hrepenenje po materinem odpusc¢anju

Potem ko Cankar o odpus¢anju veckrat govori v tretjeosebnih pri-
povedih, pa to temo zasledimo tudi v nekaj njegovih prvoosebnih zgod-
bah, zlasti v materinskih ¢rticah, povesti Gresnik Lenart in v Crtici
Konec iz pisateljeve zadnje knjige, zbirke ¢rtic Podobe iz sanj. V nje-
govih avtobiografskih pripovedih o materi sta sicer veliko bolj kot kak-
$na pisateljeva odresujoca zavest o materinem odpuscanju v ospredju
greh in krivda, vseeno pa se v njih kazeta po eni strani velika materina
sposobnost za odpus¢anje ter po drugi strani silno sinovo hrepenenje
po tem, da bi si materino odpuscanje zasluzil.” Cankar se namrec¢ v
vecini pripovedi o svoji materi obtozuje hude krivde zaradi krivi¢nih
besed, ki ji jih je kdaj izrekel, obtozuje se tudi vseh svojih neizrecenih
prosenj za odpuscanje, ki so zaradi psiholoske blokade trdo oblezale v
dusi; obtozuje se svoje lahkomiselnosti in nehvaleznosti ter kon¢no kar

* Tudi kmetje bi morali hlapcu odpustiti in ga nikakor ne bi smeli kaznovati s smrtjo.
Neupravic¢enost kaznovanja s smrtjo zagovarja tudi starec Zosima v romanu F. M.
Dostojevskega Bratje Karamazovi, pri ¢emer poudarja, da ljudje ne moremo biti niko-
mur sodniki, saj je nasa prva naloga solidarnost v trpljenju, in to celo z zlo¢inci. Tako
uci svetni$ki menih Zosima pred svojo smrtjo: »¥Pomni posebno, da ne mores biti niko-
mur sodnik. Kajti nih¢e ne more biti na zemlji sodnik zlo¢incu, dokler ta sodnik sam ne
spozna, da je tudi on prav tak zlo¢inec kakor tisti, ki stoji pred njim, in da je morda bolj
od kogar koli drugega kriv zloc¢ina ¢loveka, ki stoji pred njim. Kadar pa spozna to, lah-
ko postane tudi sodnik. Naj se zdi to $e tako brezumno, vendar je resnica. Kajti ko bi bil
jaz sam pravicen, tedaj bi morda tudi ne bilo zlo¢inca, ki stoji pred menoj. Ako bos
mogel sprejeti nase zlocin tistega, ki stoji pred teboj in ki ga sodi tvoje srce, tedaj ga
sprejmi neutegoma in trpi zanj sam, njega pa odpusti brez graje. In tudi ¢e bi te sam
zakon postavil za njegovega sodnika, opravi svoj posel, kolikor le mores§, v tem duhu,
kajti potlej bo $el in se bo sam $e huje obsodil, kakor bi ga mogel ti. Naj te ne moti niti
to, ¢e odide spred tebe brezcuten, smejo¢ se tvojemu poljubu: to je samo znamenje, da
njegov rok $e ni prisel, a da pride ob svojem c¢asu; in ¢e ne pride, nic¢ za to: ako ne on,
bo kak drug spoznal namesto njega in se sam obsodil in obtozil in pravici bo za-
dosc¢eno. Verjemi to, verjemi in ne dvomi, kajti prav v tem je vse zaupanje in vsa vera
svetmkov « GL. F. M. Dostojevski, Bratje Karamazovi, 1. zvezek, 388.

‘GLL Cankar, Hlapec Jernej in njegova pravica, ZD 16, 72. Podobno je umirajoc¢i Kris-
tus s kriza prosil Oceta: »Oce, odpusti jim, saj ne vedo, kaj delajo.«

Vprasan]e odnosa med materjo in sinom, kot se kaze v Cankarjevi literaturi, je dozi-
velo tudi psihoanaliti¢ne raziskave, se posebej v delu Slavoja Zizka. Literarni in psi-
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vsega svojega Zivljenja, o katerem pogosto razmislja, da je »zgreseno«
in da kot tak$no lahko vodi samo $e v propad.

Tesnoba, ki je pisatelja preganjala zaradi nenehnih obcutij krivde
pred materjo in je bila povezana s samodestruktivnimi vzgibi, je obe-
nem povzrocila veliko potrebo po idealizaciji matere. Prav ta ¢ezmer-
na idealizacija pa pravzaprav pomeni, da je poglavitna sila v jazu pre-
gon. V resnici se pri Cankarju pogosto srecujemo z malodusjem in
skusnjavo smrti kot sredstvom pobega iz neznosnega Zivljenjskega
polozaja, to pa v njem S$e stopnjuje notranjo razklanost in obremen-
jenost s krivdo.'®

Zaradi tak$nega odnosa do sebe in do svoje matere Cankar v
Stevilnih pripovedih izpoveduje svoje mladostne »grehe«. Vecji del
svojega zivljenja misli, da je njegova krivda zaradi njih kar »neod-
pravljiva«. Se zlasti v svojem zadnjem pisateljskem obdobju, ki ga
oznacuje njegovo bivanje v Ljubljani oziroma na Rozniku v letih 1909-
1918," cuti nujnost popolne izpovedi, zato posega k virom svojih na-
jhujsih in najbolj prikrivanih ob¢utkov sramu in krivde. Z izpovedjo
trpecega otroka v odraslem bitju pred seboj in pred vsemi ljudmi se
Cankar v ciklu Moje Zivljenje, v povesti Gresnik Lenart ter drugih delih
trudi za odpuscanje, pa tudi za vnovi¢no ljubezen svoje matere.?

hoanaliti¢ni vidik opazovanja Cankarjeve krivde v razmerju do matere, vsebovana v
vec¢ dosedanjih analizah, je smiselno dopolniti s teolosko perspektivo, saj se v pisatel-
jevih delih kaze, da sta prav odnos do Boga in odnos do matere ves ¢as povezana.
Izmed psiholoskih obravnav Cankarja je leta 2001 iz8lo delo psihologa Marijana Kosi¢-
ka z naslovom Zenska in ljubezen v oceh Ivana Cankarja, v katerem Kosi¢ek na prob-
lem ljubezni pri Cankarju pogleda predvsem s psihoanaliticnega vidika, ki po Freudu
uposteva ¢lovekov nezavedni svet. Osrednje sporocilo njegove knjige je, da Cankarjevo
osebno razmerje do Zenske oznacuje strah pred intimnostjo. Gl. M. Kosicek, Zenska in
ljubezen v oceh Ivana Cankarja, Tangram, Ljubljana 2001. Tudi Slavoj Zizek pogleda na
Cankarja s psihoanaliti¢nega vidika, pri ¢emer se osredotoca tudi na dozivljanje nje-
gove matere kot nosilke pisateljevega nad-jaza. Prim. Zizkova kratka razmisljanja o
odnosu med Cankarjem in njegovo materjo iz del: S. Zizek, Jezik, ideologija, Slovenci,
Ljubljana: Delavska enotnost, 1987; S. Zizek, Zgodovina in nezavedno, Cankarjeva
zalozba Ljubljana 1982.

* Prim. M. Klein, Zavist in hvaleznost: izbrani spisi (prevedla Polona Mesec), zb. Studia
humanitatis, ISH Fakulteta za podiplomski humanisti¢ni $tudij: SH Zavod za zalo-
zmsko dejavnost, Ljubljana 1998, 98 sl.

Cankar]eva literarna dela delim na troje samosvojih, a notranje organsko in logi¢no
povezanih pisateljevih ustvarjalnih obdobij, glede na okolis¢ine, to je glede na kraj in
¢as njihovega nastanka: na Cankarjeva mladostna dela iz preddunajske dobe (1891/
92-1899), ki so vecidel nastala v domovini; na njegova dela dunajske dobe (1899-1909),
ki jih je napisal med svojim bivanjem na Dunaju; ter na dela iz ljubljanske dobe (1909-
1918) ki jih je pisatelj napisal po vrnitvi v.domovino.

Spodbudo za to, da je izpovedal svoje najbolj bolece spomine iz otrostva, je morda
nasel pri Janezu Trdini in Jeanu Jaquesu Rousseaju in njunih izpovedih, saj prav v
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Toda v vecini pripovedi, v katerih se obtozuje krivde do matere,
ugotavljamo, da pri Cankarju navadno sploh ni $lo za resni¢no moral-
no krivdo, temvec¢ bolj za njegove obcutke krivde, ki pa so bili pretira-
ni glede na dane okoli$¢ine. V¢asih je celo zapisal, da uziva v obcutkih
krivde in jih rad »goji«, saj se s tem izogne napornemu samopresega-
nju in duhovnemu zorenju. Ce pogledamo, katerih dejanj se v svojih
delih obtozuje, vidimo, da so bila ta navadno brez slabih namenov.
Celo ob zanj zelo sramotni zatajitvi matere pred so$olci v mestu, ki jo
opisuje kar dvakrat - v ¢rticah Mater je zatajil in Greh -, ve¢ psiholo-
$kih dejavnikov govori v prid zmanj$anju stopnje njegove krivde. Ma-
tere namre¢ nikakor ni zatajil iz kak$ne premisljene zlobe, temve¢ iz
sramu zaradi njene revne zunanjosti. Takoj$nje priznanje matere bi
zanj v polozaju, ko si je prizadeval uiti revs¢ini kot necemu sramotne-
mu in se enaciti z bogatej$imi soSolci v mestnih Solah, pomenilo prece-
jSen napor volje. Toda Ze ¢ez nekaj ur je svoje dejanje popravil. Ko jo
je pospremil iz svojega stanovanja, je ob njej s ponosno dvignjeno gla-
vo stopal pred istimi soSolci, pred katerimi jo je prej zatajil. Toda nikoli
si ni mogel odpustiti tega greha, ceprav mati zanj sploh ni vedela. Pred
materjo je ¢util krivdo tudi zaradi pomanjkanja vecje verske gore¢nos-
ti, saj je vedel, da jo to boli.

4. Cankarjevo hrepenenje po BoZjem odpuscanju

Cankar v svojih izpovednih delih, v katerih opisuje svoj odnos do
Boga, pogosto govori o svojem obcutenju greha in krivde pred njim. V
teh svojih pripovedih o Bogu skusa ugotoviti, zakaj se je v Zivljenju
oddaljil od zaupne vere vanj, ki jo je cutil kot otrok. Tako v avto-
biografskih ciklih Moje Zivijenje ali Gresnik Lenart ter v krajsih avto-
biografskih ¢rticah, ki govorijo o njegovem otros$tvu ter otroski molitvi,
bodisi v krogu domace druzine bodisi pred oltarjem v ministrantski
sluzbi, po eni strani izpoveduje svojo zaupljivo otrosko molitev k Bogu,
po drugi strani pa obc¢utje nevrednosti pred Bogom in strahospostovan-
ja v Bozji navzoénosti.’!

Kako mo¢no je Cankar Ze kot otrok dozivljal krivdo pred Bogom,
najgloblje prica odlomek iz avtobiografskega cikla Moje Zivljenje o

Mojem Zivljenju omenja, da ju je v tistem ¢asu bral. Potem ko Rousseaujevim izpovedim
ni verjel, ker je ta pisatelj na koncu vse svoje §tevilne mladostne grehe, ki jih je v prvem
delu izpovedal, »z globoko ucenostjo razlozil in opravicil«, pa ga je Trdina prevzel s
svojo odkritosrénostjo, brezobzirno pravi¢nostjo do sebe in usmiljenostjo do drugih
ljudi. Tako je Cankar v tej svoji najcistej$i avtobiografski pripovedi, ciklu ¢rtic,
zdruzenih v povest Moje Zivijenje, v prvi osebi opisal ¢as od svojega tretjega leta starosti
a vse do jeseni 1988, ko je zapustil Vrhniko in odsel v Ljubljano.
Prim. I. Cankar, Moje Zivijenje, VI, ZD 22,23-24.
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tem, kako je zaradi obcutka svoje ni¢vrednosti zaradi raztresenosti v
cerkvi prav na dan prvega svetega obhajila pomislil celo na samo-
mor.” Cankar se je misli, ki so na dan svetega obhajila nehote vdirala
v njegovo molitev, mo¢no sramoval, ¢eprav niso bile hudobne, temve¢
prej hudomusne. Toda preprican je bil, da ne sodijo v posveceni prostor,
sam pa da ni dosti vreden, ker se jim celo smeji, namesto da bi jih
zavestno skuSal odpoditi. Njegov otroski trud za red v dusi, ki ga omo-
goca zbrana molitev, spominja na razlikovanje duhov pri vzhodnih
cerkvenih ocetih, $e posebej pri Avgustinu,® ali pa pri krsc¢anskih
svetnikih, katerih zivljenjepise je kot otrok prebiral. Tako se je strogo
obsojal ne samo zaradi raztresenosti v cerkvi (prim. Moje Zivijenje),
temvec¢ tudi zaradi opuscanja molitve (prim. materinskih ¢rtic ljubljan-
skega obdobja) in bil preprican, da ga je zaradi tega Bog ze kot otroka
zavrgel. Ni izkljuceno, da se je to zgodilo tudi zaradi velikih vzorov, ki
si jih je postavljal; njegov otroski vzor je bil Kristus, kot pravi sam v
Mojem Zivljenju, prav tako pa je nanj moc¢no vplivala tudi njegova
mati s svojim zgledom krscanskega zivljenja.**

Ko je Cankar v avtobiografskih pripovedih ljubljanskih let pregle-
doval svojo preteklost, je odkril, da je Zivljenje brez intimne povezave
z Bogom in materjo v njem povzrocilo osamljenost, krivdo, pomanjka-
nje eti¢nih vzorov, brez katerih je tezko zivel (prim. vinjeto Moja
miznica itn.), priblizevanje Bogu in materi pa ga zdaj ociscuje in
razbremenjuje krivde ter vraca v svet njegovega neomadeZevanega
otrostva. Kot razmislja v Mojem Zivljenju, ga je od Boga pozneje mor-
da $e najbolj odvrnila »tuja u¢enost«, povezana z Zeljo po osebni umet-
niski uveljavitvi, kakor je ugotavljala Ze njegova pokojna mati (prim.
¢rtico Tuja ucenost).”

Hrepenenje po Bozji blizini in Njegovem odpus¢anju Cankar priza-
deto opisuje tudi v povesti Gresnik Lenart, v kateri prizna drobno
tatvino, ki jo je zagresil v dijaskih letih. Povest sicer ni v celoti avto-
biografska, saj je usodni dogodek v njej umetnisko preoblikovan in tako
nekoliko zakrit, vseeno pa z vso mocjo izpoveduje pisateljeva dolgo
zamol¢evana in hromeca obcutja krivde zaradi mladostnega greha.?

* Prim. I. Cankar, Moje Zivijenje, XIV, ZD 22, 50.
23 . . .

Cankar je Avgustinove Izpovedi bral Ze v otrostvu.

Tako Cankar zapiSe o svojem otroskem dozivljanju Kristusa: » t Ne da se razloziti z
besedo te resni¢ne vere; ker vsaka vera je nedopovedljiva, je brez glasu in brez telesa,
kakor lu¢ in kakor ljubezen. Pri stari materi sem bral evangelij o trpljenju Kristovem;
prav ni¢ ob¢udovanja in ni¢ pohlevnosti in ni¢ hvaleznosti nisem obc¢util ob podobi
trpecega Boga; vsa globlja in Cistejsa je bila moja vera; iz vsega srca rad sem imel Krista,
brez strahu in bolecine bi se bil dal bi¢ati namesto njega t« Gl. I. Cankar, Moje Zivijenje,
XI, ZD 22,24.

~ Prim. I. Cankar, Moje Zivljenje, VII1, ZD 22, 30-31.
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Cankarjeva umetni$ko preoblikovana izpoved govori o premisljeni
tatvini dijaka Lenarta, ter o hudi tesnobi, dusevni agoniji in krivdi, ki ga
preganjajo po tem muénem dozivetju.”” V povesti dijak ukrade pros-
taski gospodinji nekaj denarja, da bi se ji maSceval zaradi njenega
custvenega nasilja. Misel o kraji se v njem zivo prebudi, ko ga gospod-
inja med sdmo molitvijo tako mo¢no udari z roznim vencem po obrazu,
da zakrvavi pod o¢mi, in hkrati z njim prekolne tudi njegovo mater,
¢e$ da je ».. lacnez bogokletni, ... nicvredne matere ni¢vredni izvrzek!«
Iz odpora do podrejanja prostaskim ljudem, od katerih pa je socialno
odvisen, za¢ne snovati mascevanje.

Cankar v povesti delno opravic¢uje svojo krajo, s tem da jo prikaze
kot posledico nesorazmerja med revnimi in bogatimi v druzbi. Toda to
ne zmanjsuje njegovega obcutja krivde. Vest namrec¢ deluje po svojih
lastnih zakonih in tako Cankar opisuje, kako je Lenarta tatvina povsem
telesno in dusevno iz¢rpala, $e preden je zanjo kdorkoli sploh vedel.
Podobno delovanje vesti opisuje tudi Dostojevski v romanu Zlocin in
kazen, ko pokaze, kako Raskolnikov ves ¢as po zlo¢inu Zivi v nenehni
dusevni preganjavici, vse dokler svojega zlo¢ina ne prizna in ne gre v
Sibirijo odsluzit kazni. Podobno tudi Lenart vso agonijo od naklepa do
izvedbe kraje dozivlja kot hudo bolezen, po kateri ni zmozen cutiti ni¢
drugega kot utrujenost.?® V zavesti, da je zavrzen gre$nik, se hoce
¢im prej znebiti ukradenega bogastva in ga vrze v mlako med krast-
ace, kamor po svojem prepric¢anju tudi sam sodi.

Obremenjen s hudo krivdo pa pono¢i v sanjah dozivi sre¢anje z
Bogom in Bozjo Materjo. V snu ju prosi usmiljenja in odpus§c¢anja, ze
zaradi vsega trpljenja, ki mu je v Zivljenju usojeno zaradi druzinske

* Cankar je v povesti prek literarno preoblikovane zunanje zgodbe zapisal huda dusev-
na obcutja, ki se jih vse zivljenje ni mogel znebiti zaradi kraje, ki jo je bil zagresil kot
dijak v drugem razredu ljubljanske realke leta 1890. Pri Tavcarjevih, kjer je imel kot
dijak hrano, je takrat ukradel elegantno vezani letnik Ljubljanskega zvona in nekaj
denarja, ki ga je kuharica Marijana hranila v svoji omari. Pisatelj v povesti celo na-
tan¢no zapise datum dneva, ko je zagresil to drobno tatvino, in pove, da se je to zgo-
dilo »dne desetega maja, na praznik svojega (Lenartovega oziroma Cankarjevega)
r70jstva«.

Kot v svojih spominih pove Pavle Perko, ki je bil prav tako tisti ¢as kot dijak skupaj
s Cankarjem in Antonom Brecljem na hrani pri Tav¢arjevih, je Tavcar sam vodil pre-
iskavo in Cankar je priznal. Tav¢ar pa Cankarja ni kaznoval zaradi tatvine, temvec je
dobil »consilium abeundi« t zaradi neuspeha v §oli. Motiv drobne kraje s silnimi du-
Sevnimi posledicami je Cankar opisoval Ze v ve¢ delih, ki so nastale pred povestjo
Gresnik Lenart. Zasledimo ga na primer v ¢rtici Iz predmestja v Knjigi za lahkomiselne
ljudi (1901), ali pa v ¢rtici Zgodba o nepostenosti (1914); kar kaze, da ga je misel na to
nenehno spremljala v podzavesti. O Cankarjevi kraji prim. P. Perko, »Dr. Ivan Tavcar
in Ivan Cankar«, Spomini, Nova pot, 1970; prim. tudi J. Kos, Opombe k I. Cankar, ZD
22,299.

GL. I. Cankar, Gresnik Lenart, X111, ZD 22, 115.
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revs§cine. V sanjah mu Bozja Mati odpusti ter mu izkaze socutje in
ljubezen. DuSevno potolazen Lenart naslednji dan svoj greh prizna
gospodinji in tako duhovno pripravljen mirno prestane pricakovano
grobo kazen.”” Takrat ne ¢uti vec¢, da je gresnik, ¢uti samo, da je vsem
ljudem tujec.

Toda najhuj$e spoznanje je Sele pred njim in skupaj z njim najhujsa
krivda. Ko je ze vse agonije konec, Lenarta spreleti misel, da bi Sel
iskat denar, ki ga je bil prej odvrgel v mlako - Sele takrat spozna, kaj je
greh, »ker ob vsej bridkosti in ob vsej sramoti ga do tiste ure ni
spoznal«. Denarja ne vzame iz mlake, toda ob zavesti, da si je, ne ve¢
nezavedno kot prej, temve¢ povsem premisljeno skusal prilastiti tuje
bogastvo, ga preplavita silna bolecina in kes. Bog pa slisi njegov jok in
v sanjah mu znova poslje ociscenje in tolazbo, »... koj ob budnem dnevu
ocis¢enje in povelicanje«. V povesti Gresnik Lenart pisatelj s tem cu-
dovito pokaze, kako Bog odpusca vsakemu gre$niku, ki se svojega gre-
ha kesa.

5. Cankarjeva vera v BoZje odpuscanje in odresenje v ¢rtici Konec

V svoji zadnji ¢rtici Konec Cankar pred personificirano Smrtjo priz-
na svojo ¢lovesko §ibkost in poklice na pomo¢ Boga. S tem se ¢udezno
razbremeni krivde, ki ga je spremljala vse zZivljenje ter ga telesno in
dusevno hromila in iz¢rpavala. V slutnji svoje smrti, ki jo doZivi v san-
jah, se preda Bogu ter prejme tolazbo in ocis¢enje. Vsa njegova zadnja
knjiga je priprava na to kon¢no predajo Bogu; slutimo jo Ze v avto-
biografskih ciklih ljubljanske dobe, intenzivneje pa zlasti v ¢rticah nje-
gove zadnje knjige. V Podobah iz sanj Cankar od zacetnega pesimi-
zma prehaja k vse ve¢jemu optimizmu, zacetni nemir in tesnoba pa
prehajata v vse globljo umirjenost zadnjih ¢értic.*

Idejno vzporednico z osrednjo mislijo Cankarjeve zadnje ¢rtice naj-
demo v izreku svetega Avgustina, ki izraza ¢lovekovo pogosto neizob-
likovano, pa vendar vztrajno Zeljo po zvezi in govori: »NaSa srca so
nemirna, dokler ne spocijejo v Tebi.«*! Cankar v értici Konec najpre-
pricljiveje izrazi svoje Zivljenjsko hrepenenje po Bozjem usmiljenju in
odpuscanju, po vnovi¢nem osebnem stiku z Bogom. V predsmrtni slut-
nji samega sebe in vse svoje Zivljenje, v katerem je ves ¢as pocasi

? Ceprav je ta kazen zanj silno ponizujoca in zaljiva, saj je delezen grobega besednega
zani¢evanja in tudi telesne grobosti, pljuvanja I, jo sprejme kot praviéno kazen za svoje
%ejanje, pri tem pa ne ¢uti niti bolec¢ine niti groze niti sramu.

"~ Optimizem izraza v Veselejsi pesmi, Ugaslih luceh, Kralju MatjaZu, v ¢rtici V poletnem
soncu in v Tretji uri, prav tako se svetlo razpolozenje razkriva v értici Pobratimi, ¢rtica
{l{adet Milavec pa naravnost napoveduje Veliko maso.

~ Navaja L. G. Jones, n. d., 219.
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umiral v trpljenju, dokler ni iz stanja popolne strtosti »vstal od zaniko-
vanj« (misel Srecka Kosovela), povsem izro¢i Bozji sodbi in njegove-
mu usmiljenju.

Dialog med personificirano Smrtjo in umirajo¢im pisateljem prinasa
najodlo¢nejso pisateljevo izpoved vere v Boga. Ta je v nasprotju s podo-
bo neusmiljenega in strogega sodnika, ki naj bi ga kot otroka zavrgel,
ker se mu ni mogel popolnoma predati, poln ljubezni in odpus¢anja do
gresnikov. Tako Smrt umirajocega Cankarja vprasa: »Clovek, povej,
kako si zivel, kdmu zivi§?«* in nato neizprosno razgrne predenj vso nje-
govo sebicnost ter sklene: ».. mislil si nase, bal si se zase, zato ker si
gledal poslednjo sodbo in te je bilo sodbe strah!« Nato ga neizprosna
Smrt znova ukazujoce in trdo vprasa: ».. ko pridem k tebi, da pojdes z
menoj na poslednjo pot, - koga bos klical na pomoc¢, da ti bo v trpljenju
stal ob strani, da bo tvoj besednik pred praviénim sodnikom?«** Cankar
v smrtni stiski poklice mater, poklice domovino, poklice Boga. Sele
nazadnje, ko skoraj v neznosni bolecini poklice Boga, saj pravi, da se je
takrat »v grozi in bolesti razklalo (njegovo) srce«, se neizprosna smrt
spremeni v odre$enico in se mu smehlja kakor »otroku, ki je ozdravel«.
Tako se pred smrtjo pisatelj preda Bogu, s tem pa dozivi odpuscanje in
ozdravi bolezni duse. Zgodi se tisto, kar mu je Se kot dijaku napovedov-
ala njegova mati, kot Cankar opisuje v ¢rtici Hoja v Solo>* Vse njegovo
zivljenje se pred njim pokaze kot trpljenje in pokora, ki sta bila potre-
bna, da je konc¢no lahko dozivel oc¢is¢enje duse in intimni stik z Bogom.

Kmalu zatem, ko je Cankar napisal ¢rtico Konec, v kateri je iz-
povedal slutnjo svoje smrti, je tudi zares umrl. Toda ¢e prej njegova
vera v posmrtno Zivljenje ni bila vedno jasna, pa smo ob njegovih delih
Ze dlje slutili misel, ki jo je ponavljal sebi in drugim ubogim ljudem:
»Ta bolezen ni za smrt« (Jn 11,4). To je misel o odresenju, o vstajenju
od mrtvih, ki jo je Kristus ob smrti Lazarja izpovedal svojim u¢encem
z besedami: »Nas prijatelj Lazar spi, vendar grem, da ga zbudim« (Jn
11,11). Smrt, ki je po ¢lovesko konec vsega, nekaj, cemur noben ¢lovek
ne more uiti, je za Cankarja le majhen dogodek v objemu vec¢nega Ziv-
ljenja, v njej se kaze, kot bi dejal Kierkegaard, »neskon¢no vec upanja,
kakor ga premore - povsem ¢lovesko pojmovano - Zivljenje ...«*

Gl I. Cankar, Konec, zb. Podobe iz sanj, ZD 23, 119.
9 PGl Cankar, Konec, zb. Podobe iz sanj, ZD 23, 120.

V ¢rtici Hoja v Solo Cankar pove, da je bila njegova mati prepricana, kako je prav
dvom v Boga vzrok sinovega zZivljenjskega pesimizma, in mu je nekoc¢ dejala: »Tako si
govoril ves ¢as t pa ne samo govoril, tudi v mislih in o¢eh sem ti brala t kakor ¢lovek, ki
izpraSuje: >Ali je Bog, ali ga ni?< Z jezikom si zatajil tako misel, v tvojem srcu pa je bila!
Poslusaj: kadar bos premagal to ¢rno misel, bos vesel in srecen, pa ¢e bodo tezave in
skrbi $e tako tezke; blagoslovil te bo tisti Bog, ki si ga tajil!«GL L. Cankar, Hoja v Solo,
ZD 19, 212.
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Sklep

Ceprav se tema odpuscanja v Cankarjevi literaturi pojavlja redkeje
in bolj zastrto kot teme greha, krivde in kazni, se kaze kot Cankarjeva
osrednja tema, ki najbolj doloca njegovo literaturo. Pomanjkanje govo-
ra o odpuscanju v njegovih delih je le odraz pisateljevega stvarnega
slikanja zivljenja, v katerem zaradi temeljne greSnosti ¢lovesStva nad
odpuscanjem v vseh casih prevladuje mascevanje. Toda prav z deli, ki
jih v globini prezema prizadevanje po odpuscanju in spravi, pisatel]
presega pritlehno miselnost materialisticnega sveta brez pravih vred-
not in pokaze na edino mozno pot za izpolnjeno bivanje ¢loveskega
bitja na tem svetu.

V njegovih delih je cutiti plemenitost ljudi, ki zmorejo odpuscati
krivicnezem, tudi e se ti ne skesajo. Tak$nega odpuscanja je sposobna
njegova plemenita mati in ve¢ njej podobnih literarnih oseb. Prav ta
lastnost odpusc¢anja pomika Cankarjeve osebe v skrivnostno blizino
angelov, ki odreSujejo svet od njegovega zla. Pisatelj piSe o milosti in
odpuscanju zastrto in z uporabo simbolne govorice, to pa odraza njego-
vo slutnjo, da skrivnostno delovanje odpus¢anja ne more biti nikoli do
konca dojemljivo ¢loveskim c¢utom in razumu, ker je Bozje. Nasprotno
in pogostejse od odpuscanja, ki ga pooseblja Kristus, pa je ¢lovesko
mascevanje, ki je sad ¢lovekovega napuha in zakrknjenosti; njegovega
postavljanja nad Boga. Cankar opisuje, kako pogubno deluje masce-
vanje, kako pretrgani stik z Bogom ¢loveka vodi v razosebljenost,
odtujenost, osamljenost, egocentricnost, celo v duSevno bolezen ali
samomor. Kdor ¢uti mas¢evanje, bi moral zapustiti svoj zorni kot in
prevzeti Bozji zorni kot, tako da bi v poniznosti odpustil krivicnim
sovraznikom ter ¢akal, da bo sodil Bog ob svojem c¢asu, tako kot govori
Sveto pismo. Cankar se zaveda nujnosti, da v svetu masovne masce-
valnosti in sovrastva, ki vodita v smrt, poudari odpuscanje kot vrhovno
vrednoto, za katero si je treba vsak dan znova prizadevati, saj ¢loveku
daje novo Zivljenje.

Obcutja greha, mascevalnosti, krivde, kazni, kesanja in odpuscanja,
kot jih pisatelj slika v svojih delih, Cankar dozivlja tudi sam, saj jih iz-
poveduje tudi v svojih avtobiografskih pripovedih. Pri tem se kaZe nje-
govo globoko religiozno dozivljanje sramotnosti greha, skruSenosti
kesanja in milosti odpuscanja, ki jo Bog v svoji usmiljeni dobroti naklo-
ni Se tako zavrzenemu gre$niku. Obcutje krivde, ki ga Cankar cuti
pred materjo in pred Bogom, je zelo moc¢no in pretirano glede na to,
da njegovega ravnanja in besed, ki se jih obtozuje, skoraj nikoli niso
vodili slabi nameni. Pisateljevo silno hrepenenje po razbremenitvi od

*Gl.s. Kierkegaard, Bolezen za smrt, 49.
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krivde in po odpuscanju je tudi posledica njegove znacajske obcutlji-
vosti, pogoste tesnobe in skus$njave smrti kot sredstva pobega iz
neznosnega zivljenjskega polozaja. Na taksno pisateljevo bivanjsko
obcutje je lahko vplivala druzinska revscina, njegovo otrosko vzoro-
vanje pri kr$¢anskih svetnikih in Kristusu, prebiranje svetega Avgu-
Stina, pa tudi materina vzgoja. Tej vzgoji je najverjetneje primanjko-
valo ¢loveske topline in neZznosti, ki ju je Cankar kot obcutljiv otrok
zelo potreboval.

Pregled vseh Cankarjevih del kaze, da je pravzaprav vsa njegova
literatura prezeta s teznjo po odpuscanju in spravi, to pisateljevo
prizadevanje po spravi pa se z leti vse bolj poglablja. Pisatelj poudarja
potrebnost iskanja odpuscanja in sprave tudi v lu¢i posmrtnega
odresenja ¢lovekove duse. Odpuscanje in sprava, ki ju lahko doseze le
¢ista dusa; dejanji, povezani s spoznanjem o brezmejni svobodi duse v
svetu pogosto nerazumnih pravil in zakonov, ki hocejo zasuznjiti
cloveskega duha, se po uvidu Cankarjevega duhovnega razvoja
kazeta kot najgloblji ideji njegovega literarnega opusa in njegove
umetnosti sploh.

Povzetek: Irena Avsenik Nabergoj, Hrepenenje po odpuscanju pri
Ivanu Cankarju

Ceprav se tema odpuscanja v Cankarjevi literaturi pojavlja redkeje
in bolj zastrto kot teme greha, krivde in kazni, se kaze kot Cankarjeva
osrednja tema, ki najbolj dolo¢a njegovo literaturo. Pomanjkanje govo-
ra o odpuscanju je odraz pisateljevega stvarnega slikanja zivljenja, v
katerem zaradi temeljne greSnosti ¢lovestva nad odpusc¢anjem v vseh
casih prevladuje mascevanje. Cankar piSe o milosti in odpus¢anju zas-
trto in z uporabo simbolne govorice, to pa odraza njegovo slutnjo, da
skrivnostno delovanje odpu$¢anja ne more biti nikoli do konca dojem-
ljivo ¢loveskim ¢utom in razumu, ker je BoZje. Pogosteje slika naspro-
tje Bozjega odpuscanja - ¢lovesko mascevanje, ki je sad njegovega
napuha in zakrknjenosti, clovekovega postavljanja nad Boga. Opisuje,
kako pretrgan stik z Bogom vodi v razosebljenost, odtujenost, osaml-
jenost, egocentri¢nost, celo v dusevno bolezen ali samomor. Cankar-
jevo religiozno dozivljanje sramotnosti greha, skrusenosti kesanja in
milosti odpuscanja se $e posebej kaze v njegovih avtobiografskih pri-
povedih. Njegovo hrepenenje po Bozjem odpuscanju ter spravi s seboj
in vsemi ljudmi se z leti vse bolj poglablja. Tako njegove pripovedi vse
bolj potrjujejo, da v svetu nerazumnih pravil in zakonov, ki hocejo
zasuznjiti ¢loveskega duha, samo odpuscanje in ljubezen cloveka
odresujeta od njegove krivde. Ze na tem svetu mu podarjata novo Ziv-
ljenje ter obenem omogocita posmrtno odresenje njegove duse.
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Kljucne besede: Ivan Cankar, greh, krivda, kazen, odpus$canje,
milost, masc¢evanje, vest, pravi¢nost, kriviénost, ljubezen, hrepenenje,
Sveto pismo, Dostojevski, Sveti Avgustin, psihoanaliza

Abstract: Irena Avsenik Nabergoj, Ivan Cankar’s Yearning for
Forgiveness

Although Cankar’s literature addresses the theme of forgiveness less
frequently and more indirectly than the themes of sin, guilt and punish-
ment, it is present as Cankar’s principal theme, which most accurately
defines the spiritual tenor of his literature. The lack of narrative about
forgiveness reflects the writer’s realistic portrait of life in which, due to
the fundamentally sinful nature of mankind, revenge predominates
over forgiveness. Cankar writes about grace and forgiveness in a
veiled manner, using symbolic language, and this reflects his presenti-
ment that the misterious act of forgiving can never be understood by
human mind and senses because it is divine. More often he presents
the opposite of God’s forgiveness, human revenge, which is the fruit of
human conceit and hard-heartedness; man’s setting himself above
God. Cankar describes how such severed communication with God
leads to man’s depersonalisation, alienation, isolation, egocentricity and
even to mental illness or suicide. Cankar’s religious experience of the
shame of sin, the remorse of guilt and the grace of forgiveness is par-
ticularly evident in his autobiographical prose. The writer’s yearning
for God’s forgiveness and a reconciliation with all people and himself
grows stronger with years. Thus his narrative increasingly assert that
in a world of often unreasonable rules and laws, which tend to enslave
man’s spirit, only forgiveness and love can absolve humankind of its
guilt. Already in this life people are given new life and at the same
time enabled to gain salvation of the soul after death.

Key words: Ivan Cankar, sin, guilt, punishment, forgiveness, grace,
revenge, conscience, justice, injustice, love, yearning, Holy Bible, Dos-
toyevsky, St. Augustine, psychoanalysis
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Razprava (1.01) UDK 282:297

Drago Karl Ocvirk

Doktrinarne razlike med krséanstvom in
islamom in njihove druzbene implikacije

»Zaradi pomembnosti pravilnega razumevanja religije drug
drugega predlagamo, naj se organizirajo srecanja med poznaval-
ci primerjalnega veroslovja. To je potrebno zato, da bi se sezna-
nili z v kontekst vpetimi izku$njami o drugi religiji in se usposobili
za skupen premislek o nauku religije, ki ni nasa lastna.«!

Ceprav zivimo v ¢asih, ki cenijo raznolikost, posebnost in edinstve-
nost, kar je med drugim razumljiva reakcija na zaukazano uniformira-
nost totalitarizmov 20. stoletja, pa se na verskem podroc¢ju vendarle
poskusa zabrisati razlike med verstvi. Za tem so lahko bolj ali manj
opravi¢ene strategije. V duhu nekega splo$nega »ekumenizma« je
spodobno poudarjati, kar je skupno, ¢eprav zanikane razlike vedno
znova spodnesejo tak$no unitaristicno gradnjo. Pri nas je politi¢no ko-
rektno razlike brisati, ker so politiki in ustvarjalci javnega mnenja pre-
pricani, da bodo tako najlaze obvladovali religijsko pestrost in v svoji
verski nevednosti prisegajo na mostove brez temeljev. Je pa zanikanje
razlik tudi del misijonarske strategije nove verske skupnosti, ki hoce
pridobiti ¢lane med pripadniki vecinskega verstva. Tak$no strategijo
imajo pri nas npr. ameriSke sekte od mormonov do Jehovih pri¢, ki v
pogovorih s katoli¢ani poudarjajo, da med njimi in Cerkvijo ni razlik.

Za enako strategijo, kot te sekte, se je pri nas odlocila tudi islamska
skupnost; verjetno zato, da bi prikrila svojo posebnost, drugacnost in
novost v naSem prostoru in se izognila morebitnim trenjem z obstoje¢o
kulturo. Ta strategija islamske skupnosti se ni obnesla, ¢e velja za
preskusni kamen gradnja dzamije v Ljubljani. Ljudje pa¢ vedo iz
zgodovinske in danasnje sku$nje, da se islam in kr$¢anstvo razlikujeta,
da dzamija ni cerkev in so do tistega, ki to trdi nezaupljivi. Hoc¢ejo

" The Joint Commitee of the Permanent Committee of Al-Azhar for Dialogue with the
Monotheistic Religions and the Pontifical Council for Interreligious Dialogue, Islamic-
Catholic Statement on terrorism and Peace, v: Mission Today, V1.-1 (januar - marec 2004),
67. Skupna komisija Stalne komisije Al-Azhar za dialog z monoteisti¢nimi verstvi in Pa-
peskega sveta za medverstveni dialog sta na letnem sestanku v Kairu 24.-25. februarju
2003 izdelala islamsko-katolisko izjavo o terorizmu in miru z naslovom: » Dve religiji
zavracata zatiranje in napad na drugega«. 1z nje je vzet citat v to razpravo.
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vedeti za kaj gre, potem pa sprejmejo novost in drugacnost. In v do-
brem letu dni se je govorjenje muftija Dzogica v zvezi z dZamijo temel-
jito spremenilo. Ce je dzamijo $e pred letom striktno enacil s cerkvijo in
ostro napadel nadskofa Rodeta, ki tak§no enacenje zavraca, pa je v zad-
njih pogovorih povedal, da je muslimanska identiteta vec¢plastna in zato
tudi dzamija opravlja poleg verskih dejavnosti e druge.? Toda tu ne
bom razpravljal o teh »v (nas) kontekst vpetih izkusnjah«, kot svetuje
Skupna komisija, ampak bom nekoliko odgovoril na njeno zahtevo po
usposabljanju »za skupen premislek o nauku religije, ki ni nasa lastna«.

V razpravi bom pokazal na neukinljive razlike med kr§¢anstvom in
islamom v verskem nauku, obenem pa nakazal nekaj posledic tega na
druzbenem podrocju. Prepri¢an sem, da, bolj ko se poznamo v svoji po-
sebnosti in edinstvenosti, ve¢ moznosti je za medsebojno spostovanje in
izmenjavo. Tak prikaz se mi zdi Se toliko bolj potreben, ker imajo mus-
limani Ze s Koranom usmerjen pogled na judovstvo in kr§¢anstvo in so
v vecini prepricani, da je njihov koranski pogled edini pravilen. Tako
morajo muslimani, ¢e hocejo res poznati ti dve verstvi, prerasti koran-
ski pogled in si ustvariti takSnega, ki bo temeljil na znanstvenem pris-
topu in medverstvenem dialogu.

1. Trojstvo Boga - enotnost Boga

Islam ni samo enobostvo, marve¢ pojmuje Boga kot strnjeno enovi-
to celoto. Tak$na enotnost Boga je temelj islama, zato izrecno zavraca
krs¢ansko Trojico. »Ljudje knjige, ne zaidite v skrajnosti v svoji religiji.
O Bogu govorite samo, kar je Resni¢no: samo, da je bil Mesija Jezus,
Marijin sin, bozji poslanec in en Duh, ki je prisel od Njega. Verujte v
Boga in njegove poslance, ne govorite: “Trije’: prenehajte to govoriti,

’Na vprasanje: » Ampak to, da ima dzamija drugacno vlogo od katoliskih cerkva, da je
v islamu razumljena tudi kot prostor za politi¢no delovanje, drzi?« mufti odgovarja:
»Ne, ne drzi. Dzamija ni politi¢ni center, dzamija je tako kot cerkev za kristjane prostor,
v katerem se moli, kraj, na katerem »se pada na tla« to je namre¢ etimoloski pomen
besede mesdzid oziroma dzamija. Razlika med njima je le v tem, da ima dzamija mina-
ret. Dzamija je tudi ta hiSa, kjer se zdajle pogovarjava, ki’ pa je, kot veste, premajhna za
nase potrebe. Ali se gremo v njej politiko? Lepo vas prosim! O¢itati nam kaj takega je
politi¢no stupidno!« (Dnevnik, Zelena pika, 18. 01. 03). V Mladini 04 (26. 01. 04) pa je
mufti izjavil: »Nasprotniki gradnje dzamije vse stvari ultimativno poenostavljajo. Mo-
lilnice niso primerne, ker ne obstaja le ena sama ¢lovekova identiteta. Molilnica pome-
ni: prides, odmolis in gremo. To pomeni, da se pokrije le en segment ¢lovekove ident-
itete. Koncept skupne molitve pa ima druzbeno dimenzijo. To pomeni, da molite, a
hkrati tudi komunicirate, ste v interakciji z ljudmi. To lahko po¢nete le v centru, ne pa
v molilnici. Lepo vas prosim - Slovenci po svetu imajo svoje kulturne centre. Sedaj si pa
predstavljajte, da bi denimo Avstralci rekli, da ne smete imeti svojega kulturnega cen-
tra, lahko pa imate kapelico. Morda izraz islamski center res ni najprimernejsi za
oznacevanje tega, kar si zelimo. Zelimo si le boljse razmere, objekt,
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bolje bo to za vas! Bog je en bog edinstven. Njegovi Preseznosti ne
pristaja, da bi imel kak$nega sinal!« (4,171). Islam hoce popraviti, kar
so kristjani (nasara) pokvarili. Ker verujejo v enega in troedinega Bo-
ga so musrikun (pridruzenci ali mnogobozci). Navadni muslimani jih
imajo za kafirune, odpadnike, nevernike, ¢eprav jih Koran pristeva k
ahl al-kitab (ljudstvo knjige) in veljajo zanje enaka pravila kot za jude.

Bistveno razhajanje v pojmovanju Boga potegne za seboj tudi ra-
zliéno pojmovanje ¢loveka. V kr§canstvu je ¢lovek oseba, poklicana v
obcestvo z Bogom, bozji otrok, posvojenec/ka tako, da verniki klicejo
Boga Oce (Rim 8,15). Nasprotno pa po islamu »Bogu ne pristoji, da bi
si vzel kakega otrokal« (19:35 /53/*). Ne le da nikogar ne posvoji, am-
pak se tudi ne spodobi, da bi on, enoten in enovit, spocel sina, ki je iste-
ga bistva z njim. »Reci: ‘On je Bog, Edini, Bog Absolutni, ne spocenja
in ni bil spocet in nihée mu ni enak!’« (112:1-4 /54/). Zato Bog ni ust-
varil ¢loveka, da bi bil njegov otrok, marvec¢ njegov sluga, ‘abd, ali v
najvisjem pomenu halifah, sluzabnik, ki klice Boga. Clovek imenuje
Boga rahman - Milostljiv in rahim - Usmiljeni, vendar vedno rabb - Gos-
podar. Cerkve arabskega jezika uporabljajo v liturgiji delno iste be-
sede kot muslimani: Allah - Bog, Masih - Kristus, Mesija, Ruh - Duh;
delno drugacne, da bi se loc¢ile od muslimanov: Ab - Oce, talut - Troji-
ca, rahum - usmiljeni ...

2. Bog v Jezusu - Bog v Koranu

Ceprav se kricanstvo zaveda nespoznavnosti Boga in nanjo opo-
zarja, pa vendarle socasno izpoveduje, da se je Bog osebno razodel v
Jezusu Kristusu. Tako obstaja v kr§canstvu napetost med nespozna-
vnostjo in spoznavnostjo Boga v Jezusu Kristusu in Svetem Duhu. To

duhovni center, kjer se bo musliman kot vernik lahko realiziral v ve¢ vidikih svoje
identitete. Nekaj takega kot so Soping centri, kjer lahko posameznik zadovolji razlicne
potrebe, ne samo potrebe po nakupovanju.« Tako zamisljena dzamija je seveda tudi kaj
drugega kot verski prostor. Mufti se ¢uti poklicanega, da ohranja muslimane kot verni-
ke in kot narodnost, do nedavnega Muslimani, danes Bos$njaki. Do tega ima pravico,
vendar v tem primeru ne gre le za versko svobodo, ampak tudi za ohranjanje tuje na-
cionalne identitete v slovenskem prostoru, to pa sodi na podrocje drugih pravic, kot so
verske. To pa je politi¢ni problem. Ko filozof Kolakowski govori o vse bolj razsirjenem
obcutku ogrozenosti in nevarnosti v zahodnem svetu, doda: »Ne bi nas smelo ¢uditi, ¢e
se ljudje bojijo imigrantov, ne gre za rasizem, gre bolj za ob¢utek ogrozenosti doloc¢ene
kulture, ki se brani pred ostalimi. Poglejte, kako zivijo Turki v Nem¢iji. Zivijo v zaprtih
enklavah, v katerih veljajo zakoni drugac¢ne civilizacije, in se ne asimilirajo.« (Na sreco
ne poznamo prihodnosti, v: Delo, SP, 7. december 2002).

~ Kadar najdem prevod kaksnega citata Korana v knjigi M. Kersevan, N. Svetli¢, Koran.
O Koranu, Bogu, islamu ..., Cankarjeva, Ljubljana, 2003, navedem tudi stran v
posevnicah. Drugace pa prevajam Koran po J. Berque, Le Coran. Essai de traduction
de l'arabe annoté et suivi d’une étude exégétique, Sindabad, Pariz, 1990.
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napetost med popolno temo in popolno svetlobo je treba negovati v
blizanju bozji skrivnostni ljubezni. »Zdaj gledamo z ogledalom, v ugan-
ki, takrat pa iz obli¢ja v obli¢je. Zdaj spoznavam deloma, takrat pa bom
spoznal, kakor sem bil spoznan« (1Kor 13,12).

V islamu je Bog ‘alim (tisti, ki ve), on ve vse, ¢lovek pa je neveden $e
zlasti v bozjih receh. Razglabljanje o bozjih receh sicer ni prepovedano,
ni pa zazeleno, saj je Bog po Koranu povedal vse, kar mora ¢lovek ve-
deti in delati, drugo je vsaj zapravljanje Casa, ¢e ne Ze pregres$na zveda-
vost. »Bog je razodel najlepse zgodbe, istovrstne, ponavljajoce v Knjigi,
ki tistim, ki so bogaboje¢i, (sprva) najezi kozo (v grozi), nato pa se jim
koza in srce omehcajo v spominjanju Boga. To je Bozje pravilno vodst-
vo. Bog pravilno vodi, kogar hoce. Kogar pa Bog spelje (s prave poti) -
ta nima nikogar, ki bi ga vodil« (39:23 /124/). Resnica pripada ¢love-
kovemu Gospodarju: »Resni¢no prihaja od tvojega Gospodarja. Ne bodi
med tistimi, ki dvomijo« (2:147). Clovek ne more spoznati Boga, ta pa
razodene o sebi tisto, kar hoce. Razodetje je podarjeno in podano v Kora-
nu, ¢eprav se podaja tudi po drugih »knjigah«, med katere sodijo Tora in
Evangeliji. Toda dejansko edino zanesljivo razodetje je dano Moham-
edu in zapisano v Koranu, drugotni vir pa je suna - prerokovo izrocilo.

3. Spoznanje bozje volje v Duhu - Ziveti skladno s Koranom

Krs¢anstvo pojmuje odnos med Bogom in ¢lovekom - gledano s ¢lo-
veskega konca tega odnosa - kot vero, upanje in ljubezen. »Za zdaj pa
ostanejo vera, upanje, ljubezen, to troje. In najvecja od teh je ljubezen.
Prizadevajte si za ljubezen« (1Kor 13,13-14,1). To troje je odgovor na
neizmerno bozjo ljubezen do slehernega, ki se je v celoti razkrila v Je-
zusu Kristusu in se razdaja naprej po njegovem Duhu v Cerkvi in v
svetu. Clovekov odgovor na to bozjo ljubezen je svoboden, zajame pa
celega ¢loveka z njegovim okoljem vred. Se pravi, da so z odnosom do
Boga zaznamovani vsi drugi ¢lovekovi odnosi: s seboj in drugimi (os-
ebni in druzbeni), z vsem stvarstvom (ravnanje z zivalmi, ekologija).
Clovek, ki prostovoljno stopa v zavezo z Bogom, je sposoben vkljuce-
vati se v Ze obstojece zaveze ali ustvarjati nove. Kristjan ni poklican k
izpolnjevanju bozje volje tako, da bi izpolnjeval neko postavo po ¢rki,
marvec¢ odkriva duha ljubezni onstran ¢rke in z njim sodeluje. Razo-
detje je v kr$¢anstvu postopno, zgodovinsko, zato ¢rka temelji na duhu,
na zivem odnosu med Bogom in ¢lovekom, je temu odnosu v pomoc¢ in
ga ne nadomesca.

O pomenu tak$nega odnosa do Boga L. Siedentop zapise: »Krscan-
stvo je priskrbelo moralne temelje moderne demokracije, ko je us-
tvarilo moralni status za posameznike kot bozje otroke, ki je bil nato
pretvorjen v druzbeni status ali vlogo.« Kr§¢anstvo je »omogocilo nov
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odnos, odnos z bozanstvom, ki je bil skrajno oseben in ne plemenski.
Rezultat je bil pojav posameznika, najprej kot moralnega statusa in
veliko stoletij pozneje kot druzbenega statusa ali vloge. ... Kr§canska
ideja Boga je priskrbela ontoloski temelj za posameznika,« posledica
tega pa je dajanje prednosti osebnim namenom pred druzbenimi nor-
mami in vesti pred zakonom. »Tako je kr§¢ansko pojmovanje Boga
priskrbelo temelje za tisto, kar je pozneje postalo tip ¢loveske druzbe
brez primere v zgodovini. ... Kr§¢anski Bog zZivi naprej v domnevi, da
imamo dostop do narave stvari kot posamezniki. Ta domneva je nato
dokon¢no opravicilo za demokrati¢no druzbo, za druzbo, ki je organiz-
irana tako, da spostuje enak temeljni moralni status vseh njenih pri-
padnikov s tem, ko vsakomur jam¢i ‘enako svobodo’.« Na tej osnovi je
mozen krScanski univerzalizem, ki presega sleherni lokalizem ali
plemenskost, zato sta si kr§¢anstvo in liberalizem blize, kot hoceta to
po navadi priznati: »Model zdruZevanja, ki ga goji kr§¢ansko in libe-
ralno predpostavljanje moralne enakosti, je prostovoljno zdruzevanje
- zdruzevanje, ki izhaja iz notranjega dejanja pripadnosti, iz svobodne-
ga dejanja volje.«*

Ceprav je islam tako kot kri¢anstvo univerzalisti¢na religija in se
zato obraca na posameznika, ne na ljudstva, pa je med njima tudi na
tem podrocju bistvena razlika. Musliman ve o Bogu, kar mu pove Bog
sam po Mohamedu, zapisano pa je v Koranu in (z manj avtoritete) v
suni. Manj$inski $iiti verjamejo $Se, da se Mohamedova preroska kariz-
ma nadaljuje v njegovih naslednikih imamih. Islam sicer ne zavraca
razumskega iskanja Boga, je pa do njega previden in ga ima za domi$-
ljavost. Mutaziliti, ki so v 9. stoletju poskusali vrniti razumu veljavo in
so zanikali, da je Koran neustvarjena bozja beseda, so bili razglaseni
za krivoverce.® Sumljiva je pravzaprav kakrina koli razlaga Korana:
»To je Knjiga, ki ti je razodeta. Nekateri njeni stihi so enozna¢ni/raz-
vidni, ti so jedro Knjige, drugi so temni, ve¢pomenski stihi. Tisti, ki se v
srcu odvracajo od prave poti, sledijo nejasnim, ve¢znacnim in skusajo
ljudi zmesti, da bi jih tolmacili po svoje, toda zares tolmaciti jih ne zna
nihce razen Boga. Ljudje s temeljitim znanjem recejo: Mi verujemo:
vsi so od Boga. Toda samo razumni se pustijo posvariti« (3,7 /19 in

A_‘ L. Siedentop, Demokracija v Evropi, Claritas, Ljubljana, 2003, 266-277.

* Prim. E. Bruno, Islam, les questions qui fachent, Bayard, Pariz, 2003, 62. Rachide Ben-
zine pa v svoji predstavitvi novih pristopov k branju Korana med drugim ugotavlja, da
se modernizatorji islama sprasujejo, ¢e ne bi bilo treba rehabilitirati mutazilitsko teolos-
ko $olo in se z njimi vred vprasati, ¢e ni Bog ustvaril Korana v zgodovini. To stali§ce je
pomembno, saj je tradicionalno prepricanje, da je Koran »vecen«, »neustvarjen« in
»pred vsem«. Nekateri celo mislijo, da je »starej$i« od Boga in da se Bog iz njega uci.
Prim. R. Benzine, Les axes de la recherche, v: Le Monde des religions, $t. 1 (sept. - okt.
2003), 40-43.
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130/). »Ker muslimani sprejemajo Koran kot razodeti Bozji zakon, sto-
pi razumevanje in ¢lovekovo razumsko spoznanje v igro $ele, ko je tre-
ba ta zakon uporabiti v zZivljenju. Ne gre torej za razumevanje razo-
detih danosti, $¢ manj za spoznanje tistega, ki je zakon razodel in nje-
gove namere.«®

»Islam poudarja ‘enako podrejenost’ Alahovi volji, ne pa ‘enake svo-
bode’ pod krscanskim Bogom. (...) Tako islam iz premise moralne ena-
kosti ni napravil povsem enakih zaklju¢kov. Bolj poudarja strogo po-
drejenost dolocenim pravilom, verskemu pravu. Njegovo obelezje je
upostevanje pravil in ne pravice vesti. (...) Ideja, da ima moralna enakost
za posledico avtonomijo, spostovanje pravice vesti, tako ni postala osre-
dnja lastnost islama. Zaradi tega ni mogel ustvariti tistega, kar je postalo
tako osrednje za verovanje in obicaje kr§¢anske Evrope - razlikovanje
med javno in zasebno sfero, med posvetnim in svetim. Ustvaril ni nicesar
podobnega temeljem zahodne liberalne miselnosti. Pravzaprav obe ver-
stvi §e vedno pomembno zaznamuje njun izvor. Kr§¢anstvo se je namre¢
v prvih stoletjih Sirilo predvsem s pomocjo prepricevanja, medtem ko se
je islam razlil z Arabskega polotoka in se $iril z mec¢em. Mislim, da nam
to daje klju¢ za razumevanje islamskega fundamentalizma. Islamski fun-
damentalizem je odpor proti zahodnemu liberalizmu - odpor, ki izhaja iz
dejstva, da islam za liberalizmom vidi na delu kr§canstvo.«’

4. Bozje samorazodevanje - Spuscanje vec¢nega Korana

Za osvetlitev razlik med bozjim razodevanjem in spus¢anjem Kora-
na na Zemljo bom za zacetek razresil vprasanje o ljudstvih ali verstvih
knjige, kar naj bi po islamu bili trije monoteizmi. Nato bom pokazal,
kako nekaterih klju¢nih pojmov in dejavnosti povezanih s kr§¢anskim
razodetjem, islam ne pozna, ker ima pac¢ druga¢no podobo »razodetja«
kot kr§canstvo.

4.1 Verstva knjige?

Za katolic¢ane (tudi med kristjani so razlike v pojmovanju razodetja)
je razodetje dogajanje, ki doseze vrh v Jezusu Kristusu. Cerkev, ki to
razodetje nosi, je z njim intimno povezana tako, da brez nje razodetja
ni. »In tako Cerkev s svojim naukom, z Zivljenjem in bogocastjem tra-
jno nadaljuje in vsem rodovom predaja naprej vse. kar sama je, vse,
kar veruje. To apostolsko izrocilo v Cerkvi ob podpori Svetega Duha
napreduje« (DV 8).

: Biskupska konferencija Emilie Romagne, Islam i krs¢anstvo, KS, Zagreb, 2002, 25.
L. Siedentop, n. d., 284-285.
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Islamsko pojmovanje razodetja je povsem drugacno: prislo je po
Mohamedu in je zapisano v Koranu. Vedeti moramo, da je Koran na-
tan¢na kopija izvirnika, ki je v nebesih. »Bog izbriSe ali pa potrdi, kar
hoce. Pri Njem je Praknjiga« (13:39 /130/). Razodetje je pravzaprav
spuscanje (tanzil) ve¢nega Korana in ima ve¢ stopenj: Koran, kot ga je
slisal Prerok, Koran, kot ga je ta povedal, Koran, kot so ga slisali po-
slusalci, Koran, kot so ga ti poslusalci recitirali. Kon¢no je vse to za-
pisano v zemeljskem Koranu, ki je enak nebeskemu. »In recitiraj, kar
ti je bilo razodeto od Knjige Gospodove! Ni spremembe v besedah bo-
zjih! Razen njega ne najde$ pribezaliscal« (18:27 /131/).

Judovsko razodetje se dogaja v zgodovini, ki jo povzamejo Jezus in
ucenci in jo razlozijo v lu¢i Jezusovega zivljenja, smrti in vstajenja. Pri-
poved o Jezusovi »katehezi« na poti v Emavs je primer tak$nega kr-
s¢anskega pretolmacenja judovske zgodovine osvobajanja (prim. Lk
24,1-35). Tudi Koran je po svoje pretolmacil judovsko-krs¢ansko razo-
detje, in sicer tako, da govori o enem samem razodetju, ki so ga Judje
in kristjani popacili, zato ga je Bog dal slednji¢ Mohamedu. »Islam se
je obnovil in ponovno pojavil v 7. stoletju nasega Stetja na ozemlju da-
na$nje Savdske Arabije.«® »(Bog) ti je razodel Knjigo z resnico, ki po-
trjuje tisto, kar je bilo (razodeto) pred njo. Razodel je Toro in Evan-
gelij, Ze poprej, v pravilno vodstvo ljudem. In razodel je merilo. Zares,
tiste, ki ne verujejo v Bozje verze (znake), ¢aka tezka kazen, Bog je
mogocen in mascevalen« (3:3-4 /123/). Musliman ima preprost klju¢ za
razumevanje razmerij med »ljudstvi knjige«, a prav to je nesprejemlji-
vo tako za jude kot kristjane in ovira za dialog. Judje veljajo namrec
za otroStvo ¢lovestva, zato so dobili natan¢ne predpise, kako se mora-
jo obnasati in ubogati Boga. Kristjani naj bi bili najstnistvo ¢lovestva,
¢as zaljubljenosti in prvih ljubezni, zato Jezus toliko govori o ljubezni.
Islam pa je po tej logiki religija odraslega (t. j. mozatega) ¢lovestva.’
Ni¢ manj slikovit ni Dalil Boubakeur: »Koran omenja deset zapovedi,
Abrahama, Mojzesa, faraona, izhod ... Koran se tako temeljito sklicuje
na Biblijo, da tako postane priznanje njene pristnosti, dovoljenje za ob-
javo - imprimatur - bibli¢nih in evangeljskih sporocil.«!°

Kristjani sami morajo zato paziti, da ne bi nevede pristali na tak$no
koransko tolmacenje svoje vere, hkrati pa morajo muslimanom pove-
dati, da se sami ne razumejo tako, kot jih prikazuje Koran. To je bis-
tvenega pomena za dialog med tema verstvoma, sicer ostaja musliman
pri koranskem pogledu na kr$¢anstvo, ki pa za kristjane ni sprejemljiv.
V ¢asu, ko mnogi poudarjajo podobnost med »tremi monoteizmi«, pa o

YA Pasic, Islam in muslimani v Sloveniji, Emanet, Sarajevo, 2002, 19.
anm R. Girault, J. Vernette, Croire en dialogue, Droguet & Ardant, Pariz, 1979, 123.
Navaja D. Schneidermann, Dieu et les hebdos, v: Libération, vendredi 02. janvier 2004.
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tem, da gre za »istega Boga«, do so vsi trije »abrahamska verstva« in
»verstva knjige« ... se mi zdi pomembno posvariti pred tak$no redukcijo
teh verstev.

V delu Islamisticni totalitarizem v napadu na demokracije posveti
Del Valle nasi problematiki podnaslov: Enotnost religij, osrednja tema
islamskega prozelitizma. Sufizem, ki vse zmece v en ko§, je trojanski
konj radikalnega islama v Evropi, pravi Del Valle. Med S§tevilnimi pri-
meri navaja sufisticno bratov§¢ino Ahmadija Idrisija, ki jo vodi Felice
Pallavicini. »Musliman sem postal,« razlaga Pallavicini, »ker sem hotel
castiti zadnje bozje razodetje. Bog vidi od zgoraj vernike razli¢nih ver-
stev, ki mu kazejo razli¢ne plati, toda vsi smo usmerjeni k njemu. (...)
Islamski pojem enosti je os mnoZi¢nosti oblik, osnova, s katere so zar-
isani razli¢ni popolni geometrijski liki, ki pa se vsi nana$ajo na eno in
isto sredisce (..) Toda taks$no stalis¢e je vedno teze razumljivo za sod-
obno zahodno protimetafizi¢no miselnost.«!' V Evropi velja sufizem
za strpno obliko islama, v islamskem svetu pa za herezijo. In vendar je
Pallavicini prisel do sufizma pod vplivom velikega pronacisticnega mi-
sleca Juliusa Evola, njegovo bratovsc¢ino pa financira Savdska Arabija.
Enakega prepric¢anja kot Del Valle so Skofje Emilie Romagne: »Zato
ni mogoce sprejeti posploSenih povezovanj muslimanov, judov in krist-
janov kot ‘monoteisti¢nih religij’ ali ‘religij knjige’, ker se v tem (...) Ze
kaze koranska in islamska miselnost. Kristjani verujemo, da nam je
Bog prej kot v knjigi konéno spregovoril po Sinu (Heb 1,2). (...) Ce mu-
slimani verjamejo, da je Koran priSel po Mohamedu, ki ga imenujejo
‘Prerok’, pa priznavajo kristjani v Mariji pisalo, materijalno prosto in
zavestno sredstvo, ki ga je Bog uporabil, da vzame Bozja Beseda iz
Bozje podobe lik sluzabnika (Fil 2,6-7) in postane ¢lovek.«'? Za ka-
tolicane je Bozja Beseda Jezus Kristus, ki Zivi in deluje v Cerkvi na-
prej, posebej v njeni bogosluzni dejavnosti (prim. B 7), zato ne smemo
dovoliti, da bi nas islam napeljal na misel, kako je vso razodetje le v
Svetem pismu.

4.2. Navdihnjenje in aktualizacija

Bistvena razhajanja med kr§¢anstvom in islamom so tudi v pojmo-
vanju navdihnjenosti svetih knjig. Katoliski nauk o navdihnjenju govori
o dejavni vlogi piscev in jih ima poleg Boga za resni¢ne avtorje Sve-
tega pisma (prim. DV 11). Vprasanje o tem, katere knjige so navdih-

" A. Del Valle, Le totalitarisme islamiste a l'assaut des démocraties, Syrtes, Pariz, 2002,
424,
" Biskupska konferencija Emilie Romagne, n. d., 28.
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njene in sodijo v kanon, se je zastavilo z vso ostrino s protestantiz-
mom, in nanj je odgovoril $ele tridentinski koncil. Vendar za Cerkev ni
vprasanje samo, katere knjige so navdihnjene, ampak kako ob njih in z
njimi ohranjati Zivo apostolsko izrocilo.

Pomembno je torej vpraSanje razlaganja in aktualizacije. Zadnji
koncil daje o tem smernice (prim. DV 12), ki jih Papeska bibli¢na ko-
misija Se dopolni. Aktualizacija je potrebna, saj z njo »Sveto pismo po-
jasnjuje Stevilna sedanja vprasanja, na primer: vprasanje cerkvenih
sluzb, skupnostno razseznost Cerkve, prednostno izbiro ubogih,
teologijo osvoboditve, polozaj Zenske. Aktualizacija je lahko pozorna
tudi na vrednote, ki jih vedno bolj ¢uti sodobna zavest, kakor so ¢lo-
vekove pravice, obramba ¢lovekovega Zivljenja, varstvo naravnega
okolja, pricakovanje vesoljnega miru.« So tudi aktualizacije, ki so v
nasprotju z duhom Svetega pisma: »O¢itno je treba obsoditi tudi vsako
aktualizacijo, ki je usmerjena proti evangeljski pravicnosti in ljubezni;
na primer tiste, ki ho¢ejo na bibli¢na besedila opreti rasno razlikovan-
je, antisemitizem ali seksizem, naj bo moski ali Zenski. Posebna pozor-
nost je v duhu drugega vatikanskega koncila potrebna, da bi se popol-
noma izognili aktualizaciji nekaterih novozaveznih besedil s pomenom,
ki bi mogel izzivati ali krepiti sovrazne odnose do Judov. Pretresljivi
dogodki iz preteklosti morajo, nasprotno, brez oddiha obujati spomin,
da Judje v Novi zavezi ostajajo »ljubljeni« od Boga, »ker so Bozji da-
rovi in Bozji klic nepreklicni« (Rim 11,28-29).« Opiranje zgolj na ¢rko
vodi k fundamentalisti¢nim razlagam, ki jih Cerkev odlo¢no zavraca.
Kljub nevarnosti fundamentalizma, ki prezi na sleherno branje svetih
spisov, pa to vendarle »ne sme biti resna ovira za izpolnitev potrebne
naloge, da biblicno oznanilo pride do uses in do srca dana$njih ro-
dov.«!

Nazadnje je treba Se poudariti, da se po kr§¢anskem pojmovanju
Bog razodeva sam, on se razdaja. »Bog je v svoji dobroti in modrosti
hotel razodeti samega sebe in razkriti skrivnost svoje volje, da bi ljudje
po Kiristusu, uc¢loveceni Besedi, imeli v Svetem Duhu dostop k Ocetu
in bi postali delezni bozje narave« (DV 2). Bog sam se bliza ljudem na
ljudem dostopne in razumljive nacine, med drugim se »sklanja« k nam
tudi po Svetem pismu. Zato se v njem razodeva »¢udoviti ‘sestop’ ve-
¢ne Modrosti (..) Bozje besede, izrazene v ¢loveskih jezikih, so se nam-
rec prilicile ¢loveski govorici, kakor si je neko¢ Beseda ve¢nega Oceta
privzela nebogljeno ¢lovesko meso in postala podobna ljudem« (DV
13). Sveto pismo je za kristjane pri¢evanje o bozji ljubezni do ljudi, ki
se jim priblizuje tudi v njihovih jezikih in pisavah ... »Sestop« - synka-

: Papeska bibli¢na komisija, Interpretacija Svetega pisma v Cerkvi, v: Cerkveni doku-
menti 87,99-100.
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tabasis - pomeni: spustitev navzdol, podobno kot se mati skloni k de-
tetu, da ga ljubece dvigne. Kot bomo videli, v islamu ne »sestopa ali se
spusca dol« Bog, marve¢ Koran.

V islamu tradicionalno velja, da ¢lovekovo sodelovanje pri razode-
tju in razumsko razglabljanje o njem lahko le-to samo zamegli. Zato
muslimani ne govorijo o navdihnjenju, ampak o »spustu knjige« (tanzil)
iz nebes, kjer je Ze od vekomaj pri Bogu. Tradicionalni islam poudarja,
da je bil Mohamed nepismen, da bi tako okrepil tezo, kako ni ¢lovek v
nobenem primeru dejavno udelezen pri nastajanju Korana. »Kur’an je
najvecji ¢udez, ki se je zgodil Muhammedu,« piSe A. Pasi¢ in zato na-
vede nekaj dokazov. »a) Jezik je nadnaraven po svojem stilu, strukturi
in izrazanju. (..) b) Vsebuje zgodovino o prejs$njih narodih. Allah
dzelle’ sanahu natanc¢no opisuje njihovo Zivljenje, njihov nacin vero-
vanja, poslance, zakone oz. pravila.. O tem tudi sam Muhammed a. s. ni
vedel, saj je bil nepismen. (...) d) Kur’an ni kontradiktoren z znanostjo.
Kar znanost odkriva danes, je bilo v Kur’anu objavljeno pred 1400 leti.
e) V Kur’anu ni napak in neresni¢nosti. Ce bi to napisal ¢lovek, bi se
to zagotovo zgodilo.«'* Pasi¢ zato zavraca slabsalni pomen uporabe
besede »islamski fundamentalist« in pravi: »Vsak musliman je v bistvu
fundamentalist, saj svoje Zivljenje zivi v skladu z islamskimi fundamen-
ti, to pa sta Kur’an in Sunna.«® Oc¢itno ima islamski Bog drugacen po-
gled na c¢loveka, kot ga ima kr§¢anski Bog. V prvem primeru mu izroci
vecno knjigo, ki naj se je drzi, v drugem pa se Bog razdaja sam in iz-
roca ¢loveku, kar postane otipljivo v Jezusu Kristusu in se nadaljuje v
Svetem Duhu.

V kr$canstvu je odnos med Bogom in ¢lovekom vedno v dogajanju,
Sveto pismo in izrocilo pa ga strukturirata in animirata. Zato morejo
kristjani svojo vero izraziti v vedno novih podobah, dogmah. Tudi v
tem se krscanstvo razlikuje od islama, ker verjame, da je Bog dal ¢lo-
veku pamet, s katero lahko tudi sam v novih okoli§¢inah poda po svoje
resnico o bozji odresujoci ljubezni. Drugace je v islamu. Ceprav sirite-
lji islama na Zahodu, kjer je cenjen individualizem, radi povedo, da is-
lam ne pozna posrednikov med Bogom in vernikom, pa je ta odnos de-
jansko podrejen »fundamentomy, t. j. Koranu in suni. Zato muslimani
poudarjajo, da je Sveto pismo nastajalo zelo dolgo, medtem ko je bil
Koran dan v najkrajSem moZznem roku. BoZja volja je v islamu prak-
ticno podana takoj in v celoti, zato so se muslimani nekoc¢ sprasevali,
kako razlagati posamezno ¢rko, besedo, misel ... danes pa tega v veliki
vecini ne delajo vec¢ in ponavljajo resitve, ki jih podaja $arija - islamsko
pravo, nastalo v prvih stoletjih islama. Tedaj so bila odprta »vrata

;‘ A. Pasié, n. d., 41-42.
° A. Pasié, n. d., 186.
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idztihada« (razlaganja) in nastalo je vec $ol. Ko pa se je v nekaj sto-
letjih izoblikovalo islamsko obicajno pravo - $arija, so »vrata idztihada«
zaprli in se obsodili na ponavljanje, kar je znamenje stagnacije ali zato-
na.

A. Meddeb, sam musliman, vidi razlog za zaton islamske civilizacije
in ustvarjalnosti v islamu samem. Za razliko od zahodnih levicarjev, ki
krivijo zahodni imperializem za vse zlo v svetu, pa je hegemonija Za-
hoda nad muslimani za Meddeba posledica jalovosti islama. »V islamu
se je zacela entropija Ze v 14. stoletju, vendar se muslimani zacenjajo
zavedati, kako niso ve¢ na isti ravni kot Zahod $ele konec 18. stoletja
(ob Bonapartejevem pohodu na Egipt). Taksen razkorak je pripeljal
Stevilne dezele islamskega podrocja do tega, da so postale kolonije po
lastni krivdi. Islamski ¢lovek, ki se je imel za ve¢vrednega od Zahodn-
jaka ali vsaj enakega njemu, ni dojel procesa, ki ga je peljal v tolik§no
nemoc pri soocenju z evropskim akterjem, s tem posvetnezem, sovra-
Znikom, nasprotnikom, v¢asih partnerjem in celo zaveznikom, ¢e so ta-
ko nanesle okolis¢ine. Zaradi tega se bo pri Arabcu in muslimanu po-
rodil resentiment, uzaljenost proti Zahodnjaku ... Kakor hitro se je is-
lamski ¢lovek zavedel svoje jalovosti, je postal neutolazljiv zaradi
izgube visokega polozaja.«!®

5. Prvenstvo vesti - Posameznik svoboden pod Sarijo

V nasi civilizaciji je pravo vezano na osebo in njeno dostojanstvo.
Pojem osebe se je izkristaliziral v razpravah o Jezusu in Bogu. Splo$na
deklaracija ¢lovekovih pravic temelji v tem kr$¢anskem izrocilu. V
zvezi s tem pravi L. Siedentop, da »obstaja globoka povezava med
kr§¢anstvom in liberalizmom. Prvo je zgodovinsko priskrbelo normativ-
no podlago za drugega. (...) Ni namrec veliko dvoma, da retorika ¢lo-
vekovih pravic pomeni znizano inacico liberalizma na ¢isto podoben
nacin, kot lahko v liberalizmu vidimo oci$¢eno, sekularizirano obliko
krscanstva. Ce je tako, potem bi morali izredno $irjenje jezika clove-
kovih pravic po vsem svetu v zadnjih desetletjih, do tocke, ko je postal
skoraj univerzalna kultura, prepoznati kot tisto, kar dejansko je - pos-
lednja in najmanj odporna oblika zahodnega vpliva, nekaj, kar se mo-
ra zagovornikom drugih ver zdeti kot zadnja oblika zahodnega impe-
rializma.«'” In prav na to glasno opozarjajo zunajevropske civilizacije,
ko npr. zavracajo ¢lovekove pravice kot kr§¢anske in individualisti¢ne.
Kritika prihaja v glavnem iz islamskih dezel.

V islamu »se pravo razume kot pravo skupnosti (ume), ne osebe.

1(7) A. Meddeb, La maladie de l'islam, Seuil, Pariz, 2002, 18-22.
L. Siedentop, n. d., 291.
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Islam ne pozna izraza ‘oseba’, njegov sinonim je ‘fard’ (individuum,
posameznik). Fard je sestavni del velike islamske skupnosti (ume) in je
od nje odvisen, v njej ima pravice in dolznosti. Ce musliman opusti islam
zaradi ateizma ali se spreobrne k drugi religiji, izgubi vse pravice, e vec,
grozi mu smrtna kazen. V dezelah z islamsko vecino je izvor pravic uma
in ta tudi jam¢i za pravice in dolZnosti, ki jih Koran in islamska postava,
Sarija, priznavata, dopuscata in odrekata.«'® Kristjani in judi so v islam-
skih dezelah drugorazredni, brez $tevilnih pravic in moznosti.” Enako
so zapostavljene Zenske - muslimanke in druge - v primerjavi z moskimi.
Taksna pravna ureditev je utemeljena v Koranu. Islamske dezele ne
zavracajo mednarodno razglasenih pravic le iz verskih razlogov, temve¢
tudi iz politi¢nih. » Absurdno je vsiljevati posameznikom ali druzbi prav-
ice, ki so tuji njihovemu verovanju ali nacelom,« je vladar Savdske Ar-
abije, princ Abdullah bin Abdul Aziz, protestiral na Vrhu OZN ob
tretjem tisocletju in svaril pred »razpletenostjo nebrzdane globalizacije
in njene uporabe kot $¢ita za krSenje suverenosti drzav in za vmeSavan-
je v notranje zadeve pod razliénimi izgovori, §e posebej s sklicevanjem
na ¢lovekove pravice.«* Princevo stalis¢e je skladno z islamom, v kat-
erem ni vir zakonodaje ¢lovekovo dostojanstvo, marve¢ Koran in suna.
Kot alternativo so muslimani izdelali ve¢ izjav o ¢lovekovih pravicah, ki
naj bi veljale v islamskem svetu in nadomestile mednarodne pogodbe, ki
jih je razglasila OZN. Te izjave ne pojmujejo ¢loveka abstraktno, t. j.
pred sleherno dolocitvijo tako kot mednarodni dokumenti, ampak ga
imajo ves ¢as za ¢lana ume in se mora podrejati njenemu pravu.

Med dokumenti ima najvecjo tezo Izjava o ¢lovekovih pravicah v
islamu, ki so jo sestavili ministri za zunanje zadeve na 19. islamski kon-
ferenci v Kairu 1990. Naj za ponazoritev navedem samo prvi in cetrti
odstavek uvoda, kjer avtorji razgrnejo nacela, iz katerih izpeljejo pra-
vice.

(1) »Znova poudarjamo civilizacijsko in zgodovinsko vlogo islamske
skupnosti, ki jo je Bog napravil za najboljSe ljudstvo, ki je dalo ¢love-
$tvu splo$no in dobro uravnotezeno civilizacijo, v kateri je harmonija
zgrajena med tem Zivljenjem in onostranstvom, vednost pa je poveza-
na z vero; in (znova poudarjamo) vlogo, ki bi jo morala ta islamska
skupnost imeti pri vodenju zmedenega ¢lovestva zaradi tekmujocih se
tokov in ideologij in pri ustvarjanju resitev za kroni¢ne tezave te ma-
terialisti¢ne civilizacije.«

(4) »Menimo, da so temeljne pravice in splo§na svoboda v islamu
sestavni del islamske religije in da v nacelu nima nihc¢e pravice, da jih

N Biskupska konferencija Emilie Romagne, n. d., 30-31.

Prim. B. Ye’or, Islam and Dhimmitude. Where Civilizations Collide, T. F. Dickinson
}Ojniversity Press, Lancaster, 2002.

http://www.hrw.org/wr2k1/mideast/saudi.html, 01. 01. 2004.
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razveljavi v celoti ali delno, jih krsi ali ignorira, to pa zato, ker so zave-
zujoc¢e bozje zapovedi, vsebovane v bozji Razodeti knjigi (Koranu), in
so bile poslane po zadnjem od Bozjih Prerokov, da bi dopolnile prej-
Snja Bozja sporocila. Zato je njihovo izpolnjevanje ¢asc¢enje Boga in
njihovo zanemarjanje ali kr§enje nagnusen greh, skladno s tem pa je
sleherni ¢lovek posami¢no odgovoren - in islamska skupnost kolektivno
odgovorna - za njihovo varovanje.«*

Zadnja dva ¢lena Izjave spomnita, ¢e bi kdo pozabil religijski okvir
islamskih ¢lovekovih pravic, da te pravice doloca islamsko pravo. Cl.
24: »Vse pravice in svoboscine, dolocene s to Deklaracijo, so podvrze-
ne islamski sariji.« CL 25: »Islamska 3arija je edini vir referenc pri ra-
zlagi ali pojasnjevanju katerega koli ¢lena te Deklaracije.«?

Po islamskem pojmovanju mora torej islamska skupnost - »najboljse
ljudstvo« - zagotavljati ¢lovekove pravice s tem, da ¢loveku omogoci
izpolnjevati vse, kar Bog od njega pricakuje in je zapisano v Koranu in
suni, $arija pa je njun pravni izraz. Tak§en pogled pa se bistveno raz-
likuje od pojmovanja ¢lovekovih pravic v kr$¢anski in liberalni tradiciji,
kjer mora drzava ¢loveku omogocati, da Zivi po svoji vesti, pa naj je
svetnim in/ali duhovnim oblastem to vSec ali ne.

6. Sklep: BoZji zakon proti svobodi ljudi?

Prikaz nekaterih doktrinalnih razlik med kr§¢anstvom in islamom je
pokazal tudi na njun razli¢en druzben vpliv, najsi gre za ustvarjanje iz-
hodis¢ in nacel, ki urejajo druzbeno Zivljenje, najsi gre za konkretno
delovanje verske skupnosti in njene vere v politiki ali civilni druzbi. Na
koncu je treba poudariti, da je tudi islam podvrzen zgodovini in zato
spremembam. Ceprav ima danes ve¢inoma togo, v fundamentalizem
drsece odzivanje na zahodno modernost, pa ni mogoce zanikati moz-
nosti, da bolj spravljivi poskusi nazadnje ne bodo prevladali in dali is-
lamski doktrini - in posledi¢no druzbeni praksi - bolj sodobne podobe.
Taksno upanje izreka na koncu knjige BoZzji zakon proti svobodi ljudi
njen avtor: »Ce drugega ne, se je treba otresti misli, da islam po svo-
jem bistvu, izviru in doktrinah ni sposoben stopiti v modernost. Da ima
pri tem posebne tezave, je verjetno, toda misliti, da muslimani, in to le
oni sami, uhajajo zgodovinskosti - spreminjanju -, ki doloc¢a prav vse
na tem svetu, nima smisla.«?

* The Cairo Declaration on Human Rights in Islam, v: T. Stahnke, J. P. Martin, Religious
and Human Rights: Basic Documents, Columbia University, New York, 1998, 185.
The Cairo Declaration on Human Rights in Islam, n. d., 189.
2 J-L. Schlegel, La loi de Dieu contre la liberté des hommes Intégrismes et fondamental-
ismes, Seuil, Pariz, 125.
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Povzetek: Drago K. Ocvirk, Nekatere doktrinarne razlike med kr-
Scanstvom in islamom in njihove druzbene implikacije

Razprava pokaze na neukinljive razlike med krS¢anstvom in isla-
mom v verskem nauku in nekaj posledic teh razlik na druzbenem
podro¢ju. Doktrinalne razlike obdela v petih primerjavah: trojstvo
Boga - enotnost Boga, spoznavnost - nespoznavnost Boga, spoznanje
bozje ljubezni in volje v Duhu - boZzja volja v Koranu, iskanje bozje
volje - podrejanje Koranu, prvenstvo vesti - vseobseznost S$arije.
Tezave, ki jih ima islam zaradi svoje doktrine z zahodno modernostjo
in ¢lovekovimi pravicami, niso nepremostljive, saj je tudi ta religija kot
vse drugo podvrzena zgodovinskim spremembam.

Kljucne besede: kr§¢anstvo, islam, Bog, Jezus Kristus, Mohamed,
fundamentalizem, Sveto pismo, Koran, Sarija, navdihnjenje, interpre-
tacija, doktrina, demokracija, liberalizem, ¢clovekove pravice, ljudstva
knjige

Summary: Drago Ocvirk, Some Doctrinal Differences between
Christianity and Islam and their Societal Implications

The treatise shows irrevocable doctrinal differences between Chri-
stianity and Islam and some consequences these differences have upon
the society. The doctrinal differences are dealt with on the basis of five
comparisons: triunity of God - unity of God, recognizability of God -
unrecognizability of God, recognizing God’s love and will in the Spirit
- God’s will in the Koran, search for God’s will - subordination to the
Koran, primacy of conscience - all-embracing Shariah. The difficulties
Islam has, due to its doctrine, with the Western modernity and human
rights are not insurmountable, since this religion is also subject to his-
tory and change like everything else.

Key Words: Christianity, Islam, God, Jesus Christ, Mohammed, fun-
damentalism, Bible, Koran, Shariah, inspiration, interpretation, doc-
trine, democracy, liberalism, human rights, people of the Book
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Razprava (1.01) UDK 22=163.6:261.8

Jozef Smej

Nouvi zikon Stevana Kiizmi¢a (1771)
v luci sodobnega ekumenizma

Leta 1999 je izSel faksimile »najobsirnejSega in najpomembnejSega
dela prekmurskega slovstva«,! »duhovne, zgodovinske in biblicisti¢ne
dragocenosti«,’ «izredne jezikovne stvaritve, neizmerljivega verskosve-
tnega pomena za Slovenskokrajince«,> »najvecje zakladnice prekmur-
skega besedisca«,* »najpomembnejSe prekmurske slovenske knjige«.
Ob tej zelo laskavi oceni navedemo celoten naslov faksimila: NOUVI
ZAKON ALI TESTAMENTOM GOSZPODNA NASEGA JEZUSA
KRISZTUSA ZDAJ OPRVICS ZGRCSKOGA NA SZTARI
SZLOVENSZKI JEZIK OBRNYENI PO STEVAN KUZMICSI
SURDASZKOM. F. V HALLI SAXONSKOJ MDCCLXXI.

V svojo knjigo, ki obsega 854 strani, je Stevan® Kiizmi¢ (1723-
1779) vkljuéil tudi Predgovor Jozefa Torkosa, uvode k posameznim
svetopisemskim knjigam, odlomke iz Svetega pisma Stare zaveze za
epistole nekaterih praznikov in molitve za vse nedelje med letom ter za
pomembnejse »svéteSnje dni«.

V faksimilu sta na koncu spremni besedi: prvo je napisal Mihael Ku-
zmi¢, drugo pa Mihael Glavan. Ta dodatek obsega 21 strani.

Faksimile je narejen po primerku z oznako NUK R 10262. Prime-
rek je priSel v Narodno univerzitetno knjiznico v Ljubljani iz zasebne
knjiznice Zige Zoisa (1747-1819).

' Prim. V. Novak, Izbor prekmurskega slovstva, Zadruga katoliskih duhovnikov, Ljubl-
jana 1976, 50.

Prim. M. Kuzmig¢, Predgovori Stevana Kiizmica, Teoloska fakulteta Matija Vlacic Ilirik,
L]ubl]ana 1981, 7.

Prim. D. Kuhar, Beseda knjigi-knjiga narodu, v: Protestantski katekizem, CZP Enot-
nost in Evangelicanska cerkev v Sloveniji, Ljubljana 1995, 547.

* Prim. Sveto pismo Stare in Nove zaveze (Slovenski standardni prevod iz izvirnih jezik-
ov) Svetopisemska druzba Slovenije, Ljubljana 1997, 41.

M. Glavan, Najpomembnejsa prekmurska slovenska knjiga, v: NOUVI ZAKON... V
HALLI SAXONSKOJ MDCCLXXI, faksimile, Drustvo Svetopisemska druzba Slov-
enije, Ljubljana 1999, 11 (dodatek)

Ustrezno izvirniku bi se ime glasilo Stevan in ne Stefan. »Stevan« pise dosledno V.
Novak, sprva tudi M. Kuzmi¢ (prim. pod op. 2 n. d.) in tako D. Kuhar (prim. pod op. 3
n. d.). Tako pisemo tudi Miklo$ Kiizmi¢ in ne: Nikolaj ali Miklavz.
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Jezik S. Kiizmica (S. K.) so obdelali predvsem Vilko Novak,” Anton
Vratusa® in Martina Orozen.’

V pri¢ujoci razpravi zelimo pokazati, kako NOUVI ZAKON (NZ)
1771 odseva v luc¢i sodobnega ekumenizma. Ekumenizem pa razume-
vamo v $irSem smislu, v okviru drugih teoloskih ved in cerkvenih doku-
mentov.

1. S.K. je prevajal po grikem izvirniku

To nam pove Ze naslov: Nouvi zdkon (...) zdaj oprvics z-grcskoga
na sztdri szlovenszki jezik obrnyeni. Vratusa je primerjal prevod S. K.
z izvirnikom, z Dalmatinovim prevodom, in s prevodom Miklosa Kiiz-
mica (1737-1804).1° M. Kiizmi¢ (M. K.) je namre¢ leta 1780 izdal knji-
go: SZVETI EVANGYELIOMI pouleg kalenddrioma i réda rimfzkoga
na vfze nedelne, i szvétesnye dni z-obcsinfzkoga Jzvétoga pifzma (...) na
sztdri szloven/zki jezik po (...) KUZMICS MIKLOSI, Szvétoga Bene-
deka fare diihovniki, ino Okrogline szlovenzke vice é[pordfJa obrnyeni
(...) V-Soproni po Siefs Jozefi vu Leti 1780. Knjigo navajamo s kratico
SE. Naslov nam pove, da je M. K. prevajal iz »Obc¢inskoga svétoga
Pismag, tj. po Vulgati, splo$no ali ob¢e priznanem latinskem prevodu.
Vratusa pa ni uposteval KNIGE MOLITVENE (..) NA HASZEK
SZLOVENSZKOGA NARODA, ki jo je M. K. izdal leta 1783. V tej
KNIGI MOLITVENI (KM) so skrita mnoga novozavezna svetopisem-
ska mesta, ki niso zajeta v prej omenjene »nedelne in svéte$nje dni«.
Ni pa navedeno, iz katere novozavezne knjige so vzeta. V primerjavi
obeh prevodov bomo pri M. K. navedli stran KM, pri S. K. pa kratico
za poglavje in vrstico ustrezne svetopisemske knjige NZ.

’ Predolgo bi bilo navesti vso literaturo V. Novaka glede jezika S. Kiizmi¢a. Za pricu-
loéo razpravo bo dovolj le V. Novak, n. d., 50-53. 5

A. Vratus$a, Jezik »Nouvoga zdkona« in »Szvéti evangyeliomov«, v: Zbornik Stefana
Kiizmica, Prekmurska zalozba, Murska Sobota 1974, 54-75.

M. Orozen, O vzhodnoslovenskem knjiznem jeziku, v: Zbornik Stefana Kiizmica, Pre-
5murska zalozba, Murska Sobota 1974, 114-122.

A. Vratusa, n. d., 56-60 in 64-65.



J. Smej, Nuovi zakon Stevana Kiizmica (1771) v lugi ... 333

M.K. S.K.

a) »nasz je odébrao, ka bi bili szvéti, i »nasz je odébrao (...) naj bomo szvéti i
nevtepeni« (23) nepokarani« (Ef 1,4)

»elegit nos (...) ut essemus sancti »exelexato hmag (...) einai hmag

et immaculati agioug kai amwmoug«

b) »Ocsa [zvetloszti (sic), »V/ze dobro (...) doli idoucsi od Ocs¢
od koga vsze dobro Jzhdja« (23) Jzvetlofzti (sic)« (Jak 1,17)

»omne donum (...) descendens »pan dwrhma (..) katabainon apo

a Patre luminum« tou patrog twn fwtwn«

¢) »pouzvao vu tivariftvo Jzina (24) »pozvéni na obcsin(ztvo Szina« (1 Kor 1,9)
»vocati (..) in societatem filii« »eklhghte eig koinwnian«

¢) »na Jzvadbo (...) pouzvao« (24) »na (..) goftitvanya pozvéani« (Raz 19,9)
»ad coenam nuptiarum (...) vocati« »eiG to deipnon tou gamou (...)

kekThmenoi«

d) »ar je dokoncsano vszakomi Csloveki »liki je gori djdno lidém ednouk mrejti
ednouk mrejti« (196) (Heb 9,27)
»statutum est hominibus semel mori« »apokeitai toi anqrwpoig

apax apoganein«

Izbrali smo pet primerov (a, b, ¢, ¢, d) iz KM (lahko bi jih tudi vec)
za primerjavo z NZ.

K a): M. K. prevaja »immaculati« z »nevtepeni« (»brezmadezni,
stand. prev.). Isti izraz uporablja v lavretanskih litanijah (»Mati nevte-
pena«, KM 68, tj. Mati brezmadezna). S. K. pa izraz »amwmouc« preva-
ja z »nepokdrani«, v Jud 24 pa z »neofzkrunyenex.

K b): M. K. prevaja »descendens« s »fzhaja, S. K. pa »katabainon«
z »doli idoucsi«; enako v Apd 10,21; 11,5; 12,19; oba prevajata »Oca
svetlosti«, vendar ni jasno, ¢e je beseda »svetlosti« drugi sklon
(rodilnik) mnozine, ustrezno izvirniku: »luminum«, »fwtwng; v stand.
prevodu je tu opomba: »v gr. (in tudi v lat. -op. J. S.) rodilnik mnozine;
misljena so najverjetneje nebeska telesa, morda pa v SirSem smislu tudi
angeli ali vse dobrine.«

K ¢) M. K. »societas« prevaja s »tivériftvo« (sic), S. K. pa »koin-
wniva« z »obcsinfztvo«, ¢eprav le-ta isto grsko besedo prevaja tudi s
»tivaristvo« (sic), npr. v Gal 2,9. Izraz »tiivarostvo« najdemo tudi v:
ABECEDARIUM SZLOWENSZKO, 1725, str. A 3.

K ¢) M. K. »nuptiae« prevaja s »fzvadbag, S. K. pa »gamoz« z
»gofzttivanye«; prim. M. K.: »Szvéadba je vesinyena« (Nedela po Treh
Krali Driiga); S. K.: »je gofztivanye bilou« (Jn 2,1).

K d) M. K. »statutum est« prevaja »ar je dokoncsano«, S. K. pa
»apokeitai« z »je gori djano; isti izraz »apokeitai« prevaja S. K. v 2
Tim 4,8 z »doli mi je djana«. Glagol »apo-keimai« kakor tudi supin
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»statutum« pomeni nekaj, kar je za prihodnost trdno doloceno, se pravi
»dokoncano« ali »gori djano« kakor tudi »doli djano«.

M. K. se v svojem prevodu ni naslanjal na S. K. Prevajal je samos-
tojno. Ce se pa nekatera mesta skoraj dobesedno ujemajo, kot npr.
Rim 8,35.38-39 pri S. K. in v KM, str. 70-71, moramo to pripisovati Ze
vec ¢asa obstojeci ustni oznanjevalni tradiciji in zapisani BoZji besedi
v prekmurs¢ini na posameznih listih.!!

M. K. je prevajal tudi iz Stare zaveze, npr. Ps 50 (KM, 166-168), Ps
69 (KM, 98-99), Ps 129 (KM, 168-169) in $e nekaj drobcev, npr.: »[to
bode te vu pékli hvalo?« (KM, 193). Prim. Ps 6,6b: »in inferno quis
confitebitur tibi?« S. Terplan prevaja to takole: »sto te vu pékli dic-
si?7«!?

Samo $e dva tipi¢na primera, da je S. K. res prevajal iz grikega iz-
virnika.!?

Apd 7,54: »Gda bi pa eta cstli: prezagala Jzo Jze nyim [zrcza«:
»hAkouonteg de tauta dieprionto taig kardiaic autwn; Luther: »Da
Jie Jolchs héreten / giengs inen durchs hertz«; Dalmatin: »Kadar Jo ony
letu [lifhali, je nym [hlu [kuzi ferce«; slov. stand. prev.: »Ko so to slisali,
so se razsrdili v svojih srcih«. »Prezagala so se jim srca.« Tako radikal-
nega prevoda menda ni najti drugje, kot je tu pri S. K. Glagol »dia-
priw« pomeni najprej »z zago prezagam« (tako ze pri Platonu) in Sele
potem »razsrdim«.'

Lk 2,19: »Maria je pa zdrzala v|ze ete ricsi premetavajoucsa ny¢
vu [zrczi [zvojem«: »Maria panta sunethrei ta rhmata tauta sum-
ballousa en th kardia authg; M. K. Na Szvéti Dén Prvi: »Maria je
pa zdrjfavala v/ze ete recfi premiflavajocfa nyé vu [zrci [zvojem«; Luth-
er: Maria aber behielt alle diefe wort / vnd beweget [ie inn irem
hertzen«; Dalmatin: Maria pak je ohranila vfe lete befsede, inu je nye
v’Jvoim serci premifhlala«.

Izraz »sum-ballousa« je deleznik Zenskega spola, od »sum-bal lwg,
kar pomeni »skup vrzem, v dusi premetavam, tehtam, premisljujem« ali
»globoko in skrivnostno stvar v srcu premetavam, skusajoc jo razumeti«.>

" Prim. J. Smej, Se je Miklos Kiizmic¢ v svojem prevodu Evangyeliomov res naslanjal na
Stefana Kiizmica? v: Slavisticna revija 45 (1997) 533-544.

* Nouvi zakon ali testamentom (...). Knige zoltarszke, szlovencsene po Terplan Sandori,
Koszeg 1848,5.

Ze menda od leta 1971 (200-letnica prevoda Nouvoga zdkona) sem si izpisoval tip-
i¢ne primere iz prevoda S. K., in sicer po 3. izdaji iz leta 1848. En primer sem navedel v
biografskem romanu, J. Smej, Po sledovih zlatega peresa, Pomurska zalozba, Ljubljana
1980, 269.

F Zorell, Lexicon Grecum Novi Testamenti, sumptibus P. Lethielleux, Parisiis 1931, 303.

* Prav tam, 1252. »Symballein pomeni pravzaprav: skupaj metati, sem-ter-tja premi-
kati«, tako Hans Urs von Balthasar; navaja A. Strle v: Teologi za prihodnost, Druzina,
Ljubljana 1998, 55.
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Kako naj torej gledamo na prevod S. K. v lu¢i sodobnega ekumeniz-
ma? Iz okroznice Pija XII. Divino afflante Spiritu povzamemo tole:
Uporaba zacetnih tekstov (primorum textuum usus) ne nasprotuje
modrim ukrepom tridentinskega cerkvenega zbora o latinski Vulgati.
Ce je tridentinski koncil hotel, naj bo Vulgata tisti latinski prevod, ki
naj ga vsi uporabljajo kot avtenti¢énega (qua omnes pro authentica
uterentur), to zadeva samo latinsko Cerkev in javno uporabo Svetega
pisma v tej Cerkvi, nikakor pa s tem ne zmanjSuje veljave in moci iz-
virnih tekstov (primigeniorum textuum auctoritatem et vim). Nauk
(doctrina) naj se dokazuje in potrjuje z izvirnimi teksti (ex primigeniis
textibus comprobetur et confirmetur). Odlok tridentinskega koncila ne
prepoveduje prevode v Zive jezike, in to iz izvirnih tekstov.'

Profesor biblicnih ved naj Studentom priporo¢i, da preberejo
veckrat celotno Sveto pismo v prevodu Vulgate ali pa v novejSem pre-
vodu v domadi jezik iz izvirnega teksta. Ce pa lahko berejo v izvirnem
besedilu, je to vsekakor bolje.!”

»Prevodi naj bodo opremljeni s potrebnimi in res zadostnimi razla-
gami« (2 Vat BR 25). Sv. Terezija Deteta Jezusa, cerkvena uciteljica,
je rekla: »Ko bi bila jaz duhovnik, bi se ucila hebrej$¢ine in gricine, da bi
lahko brala besedo Zivega Boga taks$no, kot jo je on blagovolil izraziti v
¢loveski govorici.«!'®

2. Predgovori v NZ 1771

Predgovori S. K. k posameznim knjigam NZ 1771 temeljijo na pa-
tristiki. V primeri z Luthrom in Dalmatinom, ki v predgovorih ne nava-
jata cerkvenih ocetov in uciteljev, S. K. navede sv. Ambroza na dveh
mestih, sv. Avgustina na $tirih mestih, sv. Cirila Jeruzalemskega na
enem mestu, Evzebija, $§kofa in zgodovinarja, na osmih mestih, sv. Hir-
eronima na enajstih mestih, sv. Ireneja, Jozefa Flavija, sv. Justina, Kle-
mena Aleksandrijskega in sv. Klemena Rimskega, vsakega po na
enem mestu, sv. Janeza Krizostoma na dveh mestih, Origena na §tirih
mestih, Papija na enem in Tertulijana na dveh mestih. M. Kuzmic¢ sicer
pise, da S. K. omeni sv. Hieronima na desetih mestih, vendar moramo
pristeti $e Hieronimov zapis, ki ga S. K. navede v predgovoru k Jane-
zovemu evangeliju, ne da bi omenil avtorja (se pravi sv. Hieronima):

" Prim. Pij XII,, Divino afflante Spiritu, v: AAS 35 (1943) 308-310.
:87 Prim. Commissio Pontificia de re biblica, v: AAS 42 (1950) 498.

Navaja v zacetku na IIL strani M. Zerwick, Analysis philologica Novi Testamenti Grae-
ci, Sumptibus Pontificii Instituti Biblici, Romae 1953: »Si j’avais été prétre, j’aurais
étudié I’hébreu et le grec afin de pouvoir lire la parole de Dieu tel qu’il daigna
Iexprimer dans le langage humain« (Sainte Thér¢se de Lisieux).
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Ko je bil apostol Janez star 98 ali 101 leto, se je na velikono¢no nedel-
jo dal prinesti v cerkev. Po Bozji sluzbi se od cerkvene ob¢ine poslovi
z besedami Szinki, libte Jze med Jzebom."

V predgovoru k Pismu Rimljanom S. K. prevaja velik del iz
Luthrovega predgovora. Gre za nauk glede opravicenja:

Das meinet Sanct Paulus am dritten Tou razmi Paveo 3,20. gda veli:

Capitel / da er [pricht /

Durch Gefetzes werck wird fur Gott po préavde deli Jze nikse tejlo

kein men]ch gerecht. nefzpravicza pred Bogom.

Dabher Jiheftu nu/ das di Schulzenker ~ Zato eti vidis: ka [zo Joulzki

und Sophiften verfarer find / venn pernyavczi i Zofifztje

[fie leren mit wercken fich (ti pametniczi vu vére deli) /

zur gnade bereiten. zapelavczi; gda vesijo: ka Jze zdelom
moremo pripravlati kmilocsi.

.. fallen fie inn irthum / vnd Jprechen/ ... [padnejo vu bloudno|zt i pravijo;

Der glaube Jey nicht genug / man miffe véra je nej zadofzta, dobra dela

gute werck thun / Jol man trbej delati, csi fcsémo pobozni

frum vnd Jelig werden. i zvelicsani biti.

S. K. z velikim spostovanjem navaja cerkvene ocete. Teologije ne
smemo namre¢ skr¢iti na €isti »biblicizemy, zato moderna eksegeza, ki
eksegetske prispevke ocetov zatemnjuje, nima prav. Ocetje so namre¢
prednostne pri¢e izroc¢ila.”® Ocetje ucijo brati Sveto pismo teolosko, v
narodju zivega izrocila.*!

Kar zadeva prej omenjeni Luthrov nauk o opravicenju, ki ga S. K.
le deloma prevede (izpusti izrazito protirimsko ost na koncu predgo-
vora k Rim), nam Skupna izjava glede nauka o opravicenju 1997 pove
tole: »Luteranske Cerkve in rimskokatoliska Cerkev bodo $e naprej
poglabljale skupno razumevanje, ki naj prinasa nove sadove v ucenje
in cerkveno zivljenje.«* Resnica, da je milost za zveli¢anje absolutno
potrebna, in da se svobodno in zastonjsko (nedolgovano) naklanja

" Prim. M. Kuzmié, n.d., 90. Izraz »tekniva« (1 Jn 2,1) prevaja S. K. s »Szinkix, »paidiva«
(1Jn 2,18) pa z »decsicsa« (najbrz bi moral S. K. zapisati »decsiczac, izg. »decica, kajti v
3. natisu Nouvoga Zakona S. Terplan pise »decsicza«. Vulgata ima za oba grika izraza
samo »filioli«. Lepa beseda »sinki« v Brizinskih spomenikih, prim. I. Grafenauer, Kratka
zgodovina starejSega slovenskega slovstva, Moh. druzba 1973, 55. Glede Hieronimovega
zapisa gl.. Ex Commentariis sancti Hieronymi in Epistolam ad Galatas; navaja Breviar-
ium Romanum v 2. nokturnu na praznik sv. Janeza Evangelista.

Prim. Kongregacija za verski nauk O meditaciji in Kongregacija za katolisko vzgojo
2S'tudij cerkvenih ocetov, Cerkveni dokumenti 44, Ljubljana 1990, 28-32.

Papeska bibli¢na komisija, Interpretacija Svetega pisma v Cerkvi, Cerkveni dokumenti
5327, Ljubljana 2000, 83.

Ekumenski zbornik V edinosti 1999 (Kraljestvo bozje LIV), Maribor 1999, 88.
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gre$nikom, nas $e zmeraj obvezuje. Smemo pa reci, da obsodbe iz pre-
teklosti ne zadevajo vec¢ nasih danasnjih sogovornikov.?

O sv. Petru pise S. K. v predgovoru k 1 Pt, da je bil razpet na kriz z
glavo navzdol in s petami navzgor, in da je tako umrl 29. junija leta 70.
Navaja Origena.**

Glede trditve S. K., da Peter ni bil rimski $kof, moramo upostevati
mocno tradicijo, da je Peter kot rimski $kof vodil Cerkev.?

V predgovoru k Lk omeni S. K. pomen 2. vesoljnega cerkvenega
zbora v Nikeji (Niczedn|zko II. [zpraviscse).

3. Kratice pentatevha v NZ 1771

S. K. v NZ navaja kratice tako reko¢ vseh knjig SP. Za bibli¢no
zgodovino so zanimive kratice pentatevha:

Sztv (tudi Sztvor, Rim 1,2), Véid, Lev, Racs, Prdvd.

Jano$ Kardos$ (1801-1875) je prevajal Staro zavezo. Po smrti so mu
natisnili Moses i Josua (: Petére knige Mosesa i knige Josue), Prilozba
»Diisevnoga lisztak, Murska Sobota 1926-1927. Kardos takole raz¢leni
prej omenjene kratice:

Prve knige Mosesa ali knige sztvorjenya
Driige knige Mosesa ali knige vdidenya
Tretje knige Mosesa ali knige Levitiszke
Strte knige Mosesa ali knige Racsunszke
Péte knige Mosesa ali Pravdene knige

S. K. navaja kratice ustrezno poimenovanju v Septuaginti: Genesis,
Exodos, Leuitikon, Arithmoi, Deuteronomion, ali v Vulgati: Genesis,
Exodus, Leviticus, Numeri, Deuteronomium.

Izraz »Deuteronomium« v 5 Mz 17,18 prevaja Kardo$ s »prav-
da« (stand. prevod: »postava«), v Joz 8, 32 pa z »driiga pravda«.?

4. Razproreditev svetopisemskih beril v NZ 1771

S. K. je »ekumenski«, ker v NZ omeni tudi, katera epistola in kateri
evangeljski odlomek naj se bere pri Bozji sluzbi na posamezne nedelje

* Prim. Pomen Skupne izjave o opravicenju in njeni sadovi, v: Ekumenski zbornik V/
gdinoszi 2000 (Kraljestvo bozje LV), Maribor 2000, 101.

Ustrezno mesto pri Origenu se glasi takole: »Pebtrog (...) epi telei en *Rwmh genomenog
aneskolopisgh kata kefalhg, outws autog axiwsag pagein« (Peter se je na koncu mudil
v Rimu in je bil pribit na kol z glavo navzdol; tako je sam zaprosil, da pretrpi smrt). E
;ls"omo IIT commentariorum Origenis in Gene§im: PG 12,92.

. Prim. J. Smej, Mihael Kuzmic, Predgovori Stevana Kiizmica, v: Stopinje 1984, 92.

Sporocilo Franca Kuzmica. Na tem mestu se mu zahvaljujem.
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in praznike. V tem sledi starokr$c¢anski razporeditvi. Marijine praznike
takole poimenuje: Marie ocsifcsdvanya den (2. febr.), Kriftufovoga po-
prietya dén (25. marec), Marie priglédanya dén (Visitatio BMV, 2.
julij), na velike MefJe ali D. Marie Jzmrti dén (15. avg.), na méle Me[e
ali Marie narodjenya dén (8. sept.).

Na veliko ¢es¢enje Device Marije kaze prevod S. K. iz Sir 24,8-16
(v NZ 1771 str. 817):

»Jafz Jzam te prave libezni i [ztraha »egw mhthr thc agaphsew thg

i znanya i Jzvétoga vipanya mati: [tera divam  kalhg, kai fobou kai gnwsew kai thg

vekivecsna dugovéanja vfzejm otrokom mojim  osiag elpidog. didomai de sumpasi

imentvanim od nyega.« toig teknoig mou aeigenhg, toig le-
gomenoig up* autou.«

Tako je S. K. prevedel epistolo za praznik Marijinega rojstva. Ni
prevajal ne po Luthru ne po Dalmatinu, ker te vrstice iz Sir nimata.
Tudi ni prevajal po Vulgati, ker uporablja dolo¢ni ¢len, kot ga ima
gri¢ina. Torej je prevajal po Septuaginti.

5. Odmevnost NZ 1771

V Pokrajinski Studijski knjiznici v Murski Soboti hranijo 4 izvode
NZ 1771 (sign. R 231, 231 a, 231 b, 231 c). Za nas je najbolj zanimiv
izvod R 231 b, ki je bil v lasti Aleksandra (Sandorja) Terplana (1816-
1858) oziroma njegovih prednikov.”’” V ta izvod je prilepljena barvna
slika, podobna barvni sliki v Luthrovi bibliji pri Raz 1, 12-16: Sin
¢lovekov med sedmimi zlatimi svecniki; v desnici drzi sedem zvezd, iz
ust pa prihaja dvorezen mec, njegovo obli¢je Zari kot sonce v vsej svoji
moci. Spodaj na sliki je napis v madzar$cini iz Raz 22,12: »Glej, pridem
kmalu in z mano pride moje placilo ..« Cisto spodaj pa je zapisano:
»Strachowsky filius [culpsit Vratislaviae 1758.«

*" Aleksander (Sandor) Terplan se je rodil 3. maja 1816 v Ivanovcih (Ivanécz), ocetu
Janosu, kmetovalcu in krojacu, ter materi Suzani, roj. Berke. Mati¢na knjiga evang.
zupnije KriZevci ne navaja vere, zato so bili tako starsi kakor tudi botri najbrz vsi evan-
gelicani; botri: Istvan Jaki##a in % Su#a (izg. Zuza) Kercsmar. Teologijo je tudiral na
evangelicanskem teoloskem institutu na Dunaju, bil kaplan v evang. Zupniji v Puconcih
(avg. 1831 do nov. 1841), nato zivel v Kolti na Madzarskem, se febr. 1842 vrnil v Pu-
conce, kjer je kot redni duhovnik 18. marca 1858 umrl. Njegovo najpomembnejse delo
je prevod psalmov v prekmurséino, ki ga je dodal 3. izdaji Nouvoga zakona 1848 (prim.
V. Novak, n.d. 73, in E. B., Terplan Aleksander, v: Evangeli¢anski koledar 1998, 161-
162). Ustrezne strani (fotokopije) iz R 231b in 231c¢ mi je oskrbel Franc Kuzmig, za kar
se mu zahvaljujem.
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Prva odmevnost NZ 1771 je lastnistvo. NZ 1771 so varovali kot
»zenico v ocesu« (»Obvari me, liki jaboki vu 6ki«, Ps 17,8; prev. S.
Terplan). To razberemo iz svojero¢nih zapisov v omenjenem izvodu
NZ (razli¢na pisava, razliéni datumi):

»Anno 1776 ifj. (ifju?) Terplan, if (?) Terplan Janos, May Die 8
Ivanocz«

»Nouvi Zakon, Michael Terplan Szent Benedikat Terplan«

»Po[JefJor hujus libri est Johannes Terplan« (prevajam: »Lastnik te
knjige je Janos§ Terplan«).

»Anno 1785 die 18 octobris«. Na drugi strani: »Kozma (?) Jose-
phus

Ano 1791 Die 5 Nov.«

»Sapiens dat poft« (prevajam: »Pametni popusti«; prim. nem.: »Der
Weise gibt nach).

»Alexander Terplan m. p. Anno 1834«

Na zadnji strani: »Verus ac Legitimus possessor hujus Libri est
Michaél Terplan, aBo 1790 die 15 Augusti« (prevajam: »Resni¢ni in
zakoniti lastnik te knjige je Mihael Terplan, leta 1790, dne 15. avgus-
ta).

»Si Christum nescis nihil sapienter (?) discis« (prevajam: »Ce ne
pozna$ Kristusa, se ni¢ pametnega ne nauci§«).

»Quocumque aspicis nihil nisi Christi imago« (prevajam: »Ka-
morkoli se ozre§, ni ni¢ drugega kot Kristusova slika«).

»O mihi praeteritos Insipientes si reserat annos« (prevajam: »Oh,
¢e mi odkrije nespametna pretekla leta«).

»Agnoscit suum possesorem Joannem Terplan, anno 1794 die
21..(?)« (prevajam: »Pripozna za svojega lastnika Janosa Terplana
1794, dne 21..7«

»Agnoscit nunc filium Alexandrum Terpldn, Puczincz 840 m. p.«
(prevajam: »Pripozna sedaj sina Aleksandra Terplana, Puconci 1840
S. T.«).

Iz teh zapisov spoznamo, da je bil prvi lastnik R 231 b Janos Ter-
plan, ded (?) Aleksandra Terplana in nato Jano$ Terplan, oc¢e (?) A.
Terplana. Vmes je prisla knjiga v last drugim, npr. v last Mihaela Ter-
plana in nekega Jozefa. So morda ti vsaj nekaj let obiskovali gimnazijo
v Nemes-Csdju kot gojenci tamkaj$nje evangelicanske siroti$nice (ob-
stajala je ze pred letom 1741), ker so znali latinsko? Prepir o lastni$tvu
sklene Mihael Terplan s sentenco: »Sapiens dat post.«

Zanimiv je tudi vpis v R 231 c:

»Ete Knige Na Jzvoj haszek Szebi Szebi (dvakrat - op. J. S.)

Jzpravo Szpolane Dravecz Ivan 1832.«

»Ete Knige Jze Bi [zpravo Jz polane Dravecz Janos, 1836. Lepe ricsi
jeJztjo v tej Knigyi.«
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»Ete Knige«
»Eta Kniga Na [zvoj haszek szebi [zpravo«

Vpis v R 231 a:

»Tot Kereszturi Csouk (sic) Novak Joseff 1871.«

»Tot Kereszturi. Novak i Csahuk Josefa Knige kijefkradne More
dati zanyé 3 f, 1871«

Na drugi strani: »Novak Ferentz«

1z teh zapisov veje veliko spoStovanje do NZ 1771, saj lahko sedaj
prvi¢ slisijo v svojem jeziku »gucsécsega Boga« (zacetni Predgovor,
par. 9).

Kraji, kjer so hranili NZ 1771: Ivanovci, Sv. Benedikt (Kancevci),
Puconci, Polana, Tét Kereszturi (Slovenski Krizevei na Gorickem) in
Vescica (M. Kuzmig).

In $e sodobno pric¢evanje. Dr. Mihael Kuzmi¢, predstojnik Evan-
gelijskega teoloskega centra v Ljubljani, pravi, da je Ze v otroStvu bral
iz oguljenega in iztro$enega ocetovega izvoda NZ 1771. Iz te knjige je
¢rpal mo¢ za svoje krs¢ansko zivljenje.”®

Omemba Marijinih in drugih svetnisSkih praznikov v NZ 1771 »eku-
mensko« deluje vse v sedanji ¢as.”’

Sklep

Oba Kiizmica, Stefan in Miklog, sta s Svetim pismom hranila du-
hovno zivljenje kristjanov med Muro in Rabo. S tem sta polozila temelj
ekumenizmu: »Sveto pismo je izbrano orodje v rokah vsemogocnega
Boga za dosego tiste edinosti, ki jo na§ Odresenik ponuja vsem lju-
dem.«?

Ce so bili ponatisi NZ, SE in MK duhovna hrana tako evangeli¢aov
na eni strani, kakor katolicanov na drugi, kdo bi potem mogel zabran-
iti Bozji besedi pot do edinosti?

In lep sklep na koncu razporeditve prazni¢nih evangelijev in epis-
tol v NZ 1771 (str. 813): S. B. D. L. H. (= Samo Bogu dika ino hvala) ter
¢isto na koncu (str. 854): Dika bojdi Bougi Ocsi ino Szini in Dihi Jzvé-
tomi til i na vifzini.

z: Prim. M. Kuzmig¢, n. d., 6.
“ Prim. J. Smej, Ob predstavitvi Stopinj 2001, v: Stopinje 2002, 46.

Odlok o ekumenizmu, v: Koncilski odloki, Ljubljana 1980, 250. Janez Pavel II.,
Okroznica Da bi bili eno, Ljubljana 1996, 46.
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Povzetek: Jozef Smej, Nouvi zakon 1771 v luci sodobnega eku-
menizma

Leta 1999 je iz8el faksimile najobSirnejSega in najpomembnejSega
dela prekmurskega slovstva: Nouvi Zdkon (NZ). Iz gri¢ine ga je bil
prevedel in leta 1771 izdal Stefan Kiizmic, evangeli¢asnki duhovnik v
Surdu. Pri¢ujo¢a razprava na podlagi tipi¢nih primerov pokaze, da je S.
Kiizmic res prevajal iz gr¢ine, medtem ko je njegov sodobnik Miklo$
Kiizmi¢, katoliski zupnik pri Sv. Benediktu v Kancevcih, prevedel Sz-
véte Evangyeliome (SE) iz Vulgate in jih izdal leta 1780. Tudi v svoji
Knigi molitevni iz leta 1783 (KM) ima mnogo svetopisemskih mest,
prevedenih iz Vulgate. Oba Kiizmica sta s svojim prevodom polozila
temelj ekumenskega gibanja, saj 2. vatikanski cerkveni zbor naglasa:
»Sveto pismo je izbrano orodje v rokah vsemogoc¢nega Boga za do-
sego edinosti.« Predgovori S. Kiizmi¢a k posameznim knjigam NZ
kazejo, da je ta izobrazeni evangelicanski duhovnik dobro poznal pa-
tristi¢no slovstvo. Sodobni cerkveni dokumenti poudarjajo, da ne gre
zametovati eksegeze cerkvenih ocetov, saj so oni prednostne price
izrocila. V predgovoru k Pismu Rimljanom S. Kuzmi¢ sicer prevede
Luthrov nauk o opravicenju, vendar izpusti na koncu Luthrovo izrazito
protirimsko ost. Ponatisi NZ, SE in KM so hranili duhovnost prekmur-
skih kristjanov. Ce je torej bilo Sveto pismo duhovna hrana vzporedno
na eni strani evangelicanov, na drugi strani pa katolicanov, kdo bi
potem mogel zabraniti Bozji besedi pot do edinosti?

Kljucne besede: Stefan Kiizmi¢, Nouvi zdakon, Miklo§ Kiizmi¢, Szvéti
evangyeliomi, Kniga molitvena, predgovori, cerkveni ocetje, cerkveni
dokumenti, ekumenizem.

Summary: Jozet Smej, Nouvi zikon from the modern ecumenical
point of view

The facsimile of Nouvi zdkon (New Testament), the most volumi-
nous and highly important work of the whole literature created in the
region of Prekmurje, appeared in 1999. Nouvi zakon had been trans-
lated from Greek by Stefan Kiizmi¢, a Lutheran churchman in Surd,
and was published by him in 1771. The present article has several typ-
ical examples of how Stefan Kiizmic¢ was really using Greek wording
of the Bible whereas Miklo§ Kiizmi¢, Stefan Kiizmi¢’s contemporary
and a Catholic parish priest in the Church of St Benedict in Kancevci,
translated Szvéti evangyeliomi (Holy Gospels) from the Vulgate and
edited them in 1780. The same was true of Miklo§ Kiizmi¢’s Kniga
molitvena (Prayer Book) published in 1783, where there are also many
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biblical quotations taken and translated from this oldest Latin version
just mentioned. Stefan Kiizmi¢ and Miklos Kiizmi¢, both of them laid
the foundation stone, by their translations, to the ecumenical move-
ment, according to the Second Vatican Council which appreciates the
scriptures as the elected means in the hands of the Almighty God in
order to attain the unity. Stefan Kiizmi¢’s prefaces to the NT books
reveal how this educated Lutheran clergyman knew the patristic liter-
ature exceedingly well. The Catholic Church’s documents nowadays
say explicitly the exegesis of the Fathers of the Church should not be
neglected as they are outstanding witnesses of the tradition. In his
preface to the Letter of St Paul to the Romans, Stefan Kiizmi¢ trans-
lated Martin Luther’s justification doctrine yet left the final anti-Ro-
man expressions out of the original wording. The reprints of Nouvi
zékon, Szvéti evangyeliomi and Kniga molitvena supported the spiritu-
ality of Christian people living in Prekmurje. The Bible has nourished,
spiritually, both the Lutherans as well as the Catholics: Who could
prevent the Word of the Lord from being a way toward the unity?

Key words: Stefan Kiizmi¢, Nouvi zdkon, Miklo§ Kiizmi¢, Szvéti
evangyeliomi, Fathers of the Church, Kniga molitvena, prefaces, Cath-
olic Church’s documents, ecumenism.
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Pregledni znanstveni ¢lanek (1.02) UDK 253.001.76

Peter Kvaternik

Premik od Sare k Mariji

Prenova Zupnijske pastorale

»Ali je za Gospoda kaj pretezko?« (1 Mz 18,14)
»Bogu namrec ni ni¢ nemogoce.« (Lk 1,37)

Uvod

Zupnijska pastorala v Cerkvi na Slovenskem ne daje ve¢ takih
rezultatov, kot smo jih bili vajeni neko¢ in kot bi si jih v Cerkvi zeleli
Se danes. Za dana$nje stanje navadno krivimo prej$njo in sedanjo
oblast ter vedno vecjo sekularizacijo, ki jo prina$ata novi liberalizem in
sodobno potrosnistvo. Malokdaj se vprasamo o moznih lastnih napa-
kah ali nepravilnem pastoralnem delovanju. Predvsem pa premalo
is¢emo novih in boljsih resitev. Vendar vsi ne razmisljajo tako in zato
tega ne moremo preprosto posplosevati.

Pred kaks$nim letom je prisel k meni v pisano Pastoralne sluzbe os-
tareli Zupnik z osmimi krizi na ramenih, ki $§e vedno zavzeto dela v
Gospodovem vinogradu na manjsi Zupniji. Rad bi napravil na podlagi
statisti¢cnih podatkov grafikon o udelezbi nedeljnikov pri masi vse od
leta 1965 dalje. Prosil me je, da mu nekatere manjkajoce podatke
dopolnim iz skofijskega statisticnega arhiva.

Nekaj tednov kasneje mi je prinesel pokazat grafikon, ki ga je sam
naredil. On seveda ne dela z racunalnikom, zato si je najprej na karton
rjavega papirja izrisal mreZo in nato vanjo vnesel krivuljo. To je potem
razdelil glede na leta z navpi¢nimi ¢rtami in razdelke zaznamoval z
imeni nekdanjih Zupnikov, poleg tega pa zaznamoval z barvo Se druge
njemu pomembne letnice, npr. od kdaj ljudje uporabljajo avtomobile za
prevoz k masi ipd. Najbolj ga je seveda zanimal tisti del krivulje, ki
kaze stanje v Zupniji, odkar je v njej on Zupnik. Tudi v tem ¢asu krivulja
nedeljnikov, podobno kot Ze prej, neustavljivo drsi vztrajno navzdol.
Zelo je bil prizadet zaradi tega neustavljivega padanja obiska mase,
ki je z izrisano krivuljo zelo nazoren. Povedal je, da je grafikon poka-
zal tudi ¢lanom Zupnijskega pastoralnega sveta (ZPS) in se z njimi
spraseval, kaj je mozno storiti? Spraseval se je, kaj dela narobe, da je
tako? Kaj bi morali v Zupniji delati drugace, da bi se krivulja obrnila
navzgor? Ali je on $e primeren za delo na Zupniji, ali naj raje povsem
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»spreze«? Ali morda s svojim vztrajanjem na Zupniji vendarle ne dela
v njej ve¢ Skode kot koristi?

Nisem imel obcutka, da sem ga preprical, ko sem mu navajal »ob-
jektivne« razloge, zakaj je danes obisk pri nedeljski masi marsikje
manjsi. Ob tej svoji prizadetosti zaradi dozdevnega pastoralnega ne-
uspeha se mi je zasmilil in mi bil hkrati silno simpati¢en. Vsekakor bolj
kot mnogi mladi duhovniki, ki se ob izpolnjevanju vsakoletne verske
statistike zgolj jezijo ali iz nje norcujejo; stanje, ki ga statistika odslika-
va, pa jih ne prizadene. Tega ostarelega sobrata ne morem pozabiti.
Postal mi je simbol duhovnika, ki »mu ni vseeno«!

Podobno kot ta se sprasujejo tudi nekateri drugi duhovniki in laiki. Ti
zadnji predvsem na sejah ZPS, ko hocejo problemom v Zupniji priti do
dna. Vedno znova se pojavlja vprasanje o vzrokih za tako stanje in o
nacinih, kako bi ga presegli? Kaj bi morali v bodoce delati drugace kot
doslej? Ali stanje lahko izboljSamo? Katera sredstva imamo na voljo?

V nadaljevanju Zelimo vsaj nekoliko odgovoriti na ta vprasanja. Ne
bomo se sprasevali o vzrokih za sedanje stanje, ampak o moznih
nacinih njegovega izbolj$anja.

Pric¢ujoca razprava utemeljuje potrebnost prenove Zupnijske pasto-
rale, se dotika vprasanja razmerja med obc¢estvom in Zupnijo, postavlja
pod kriticen pregled dosedanji teritorialni princip in vsaj kratko pred-
stavlja nekatere konkretne modele Zupnijske prenove.

1. Zupnija in obé&estvo
1.1 Ideja o ob¢estvu

Nove socialne razmere v deZelah nekdanjega realnega socializma
kakor tudi v zahodnih dezelah so prispevale k novemu odkrivanju
vrednosti Zupnije. V ¢asu komunizma je Zupnija predstavljala l[judem
poslednjo oazo zavarovanosti pred nasilno ateizacijo in nasilnim rusen-
jem smisla Zivljenja. Vernikom je nudila dozivetja, ki so jih vsaj za
nekaj ¢asa vrnila v nekdanje ¢ase »pred svobodo« in jim hkrati budila
upanje na boljSe prihodnje dni. V zahodni druzbi je Zupnija ves ¢as
mnogim ostala kraj svobodnega uresnicevanja zelje po stiku z Bogom,
pa tudi kdaj kraj nostalgi¢nega spomina na preteklost.

Ideja o obcestvu je nekdaj veljala za tipi¢no protestantsko idejo,
zato v katoliskih krogih ni bila posebno priljubljena.! Preve¢ je sim-
bolizirala protestantsko »svobodomiselnost« v odnosu do cerkvene hie-
rarhi¢ne strukture. Tekom c¢asa se je pokazalo, da po eni strani protes-
tantje svoje zamisli o povsem samostojnem ali neodvisnem obcestvu

" Prim. P. M. Zulehner, Pastoraltheologie, Band 2, Gemeindepastoral, Diisseldorf 1989, 46.
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ne morejo izpeljati do konca, po drugi strani pa katolicani niso mogli
vztrajati zgolj pri vesoljnosti Cerkve.

Ze pred koncilom so potrebo po obé&estvenosti gojila razna gibanja
kot: bibli¢no, liturgi¢no, mladinsko. Koncil sam se z Zupnijo ni sistem-
ati¢no ukvarjal, ampak so posamezne teze o Zupniji razdrobljene v
posameznih koncilskih dokumentih, kamor so bile ve¢inoma vklju¢ene
Sele med samo razpravo. Ker pa je koncilska vrnitev k Svetemu pismu
in cerkvenim ocetom pomenila tudi potrebo po novi ekleziologiji, se ta
ni mogla ogniti vprasanju Zupnije in njenega obcestva. Ce bi skusali
povzeti vse, kar koncilski dokumenti povedo o Zupniji, potem bi to lah-
ko povzeli v naslednjo definicijo: »Zupnija je kot Bozja Cerkev tisto
podrogje, kjer pod vodstvom Zupnika in v tesni povezanosti s Skofom
izkustveno in misijonarsko Zivi skupnost verujoc¢ih v Jezusa Kristusa
ter se uresnicuje v oznanjevanju, bratski povezanosti, $e posebej v
evharisticnem slavju ter v drugih liturgi¢nih dogodkih.«* Koncil torej
Zupnije ni pravno definiral, ampak jo opredelil kot versko dogajanje.
Pravno jo je opisal novi Zakonik cerkvenega prava takole: »Zupnija
je dolocena, trajno ustanovljena skupnost vernikov v delni Cerkvi,
katere pastoralna skrb je pod oblastjo krajevnega $kofa zaupana Zup-
niku kot njenemu lastnemu pastirju.«* V nasprotju s prej$njim zakoni-
kom iz leta 1917 novi zakonik Zupnije ne definira glede na njeno ozem-
lje, ampak kot »skupnost vernikov«. Kljub vsemu pa je Zupnija vendar-
le nujno vezana na neko ozemlje, ¢e drugace ne, s sedeZzem svojega
zupnika. Ve¢ kot koncil so se z Zupnijo ukvarjale razne kasnej$e na-
rodne in $kofijske sinode. Tudi med teologi in biblicisti je bilo veliko
razprav o znacaju prvih kr§¢anskih skupnosti in o zacetkih Zupnijskega
Zivljenja, kot nam je to poznano danes. Dejstvo je, da je v zgodovini
Cerkve imela Zupnija razlicne oblike in pomen, vedno tudi v navezavi
na trenutno druzbeno ureditev. Zato tudi spremembe, ki jih v Zupnijsko
Zivljenje prinasajo sodobne druzbene spremembe, niso nekaj povsem
novega in nepri¢akovanega.

Tudi pokoncilski cerkveni dokumenti, vsaj kolikor jih pri nas pozna-
mo, se izrecno ne posvecajo vprasanju zZupnije, ampak jo vecina od
njih, zlasti tisti, ki so pastoralno naravnani, nekako predpostavljajo.*
Se najvec o njej govori eden zadnjih, pa $e ta predvsem pod vidikom
duhovnika.

j Prim. P. M. Zulehner, n. d,, 50.
;‘ Prim. kan. 515.

Npr. Apostolska spodbuda Evangelii nuntiandi papeza Pavla V1., Posinodalna apos-
tolska spodbuda o krsc¢anskih laikih Janeza Pavla I1. ali Direktorij za sluzbo in Zivljenje
5duhovnikov in Duhovnik na pragu tretjega tisocletja Kongregacije za duhovscino.

Prim. Kongregacija za duhovsc¢ino, Duhovnik, pastir in voditelj Zupnijskega obcestva,
CD 99, Ljubljana 2003.
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Plenarni zbor Cerkve na Slovenskem je v poglavju o zZupniji (5.3.1)
priznal »legitimnost razli¢nih tipov Zupnij« (PZ 425) in se zavzel za
vecjo senzibilnost do razli¢nosti, ki jo »raznolikost Zupnij« Ze sama po
sebi vnasa v konkretno ravnanje. Povsem jasno je, da ostaja pri dose-
danjem pojmovanju Zupnije kot teritorialne enote, vendar nakazuje
potrebo po ustanavljanju tudi novih personalnih Zupnij. Ko se je zavzel
za poenotenost pastoralne prakse v primerljivih tipih zupnij, je hkrati
opozoril tudi na potrebo po razli¢nih pastoralnih pristopih v mestu ali
na dezeli. Izpostavil je tudi potrebo, da Zupnije postanejo skupnost
obéestev, ki naj jih povezuje in usklajuje ZPS. Nedvoumno se je opre-
delil za t.i. »koncilsko vizijo Zupnije«, katere uvedba zahteva v praksi
nove pastoralne poudarke (prim. PZ 427).

1.2 Kritike teritorialne Zupnije

Danes ni malo teologov, ki dvomijo o smiselnosti nadaljnjega obstoja
teritorialnih Zupnij v obliki, kot jo poznamo danes.® Na kratko te kri-
tike lahko na zelo jedrnat nacin strnemo v vsaj nekaj alinej:

a) Razlogi za skepso do teritorialnega principa dosedanje Zupnije so
predvsem tile:
- Konec je dobe, ko je bila celotna evropska druzba prezeta s kr§can-
stvom in od njega podedovanimi vrednotami.
- Religija, ki jo oznanjajo Cerkve, izgublja integracijski naboj v danas-
nji druzbi.
-Socialna oblika same Cerkve se spreminja.
- Zivljenjskih podro¢ij danasnjega ¢loveka je ze v principu zelo veliko,
vsekakor neprimerno ve¢, kot jih je bilo nekda;.
- Zaradi $tevilne ponudbe na vseh podrogjih je sodobni ¢lovek prisiljen
vedno znova k izbiranju med temi ponudbami. To se prenasa nehote
tudi na versko podrogje.
-Tudi kultura je postala pluralna. Poleg tega pa se zaradi sedanjega
preseljevanja ljudi na enem kraju srecuje cela mnozica kultur. Enako
je na podrocju religije. Zato nekateri govorijo kar o pluralizaciji kul-
ture in religije.
- Govorimo o disperzivnosti religioznega. Religiozno se pojavlja v najra-
zli¢nejsih oblikah na razli¢nih podrog¢jih zZivljenja in ne predstavlja ve¢
zgolj enega zivljenjskega bloka, ki bi usodno zaznamoval ¢loveka.
-V zivljenju ¢loveka igra velik pomen vprasanje razlicnih okusov. Kar
pomislimo na modo, na prehrano in e kaj. Doloc¢eni okusi so znacilni za

° Eden takih je M. N. Ebertz. Za to svoje stali§¢e navaja mnogo razlogov. (Prim. M. N.
Ebertz, Aufbruch in der Kirche. Austdsse fiir ein zukunftfihiges Christentum, Freiburg
2003.)
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dolocene socialne skupine ljudi, zato imajo tudi socialni pomen. Temu
se tudi na verskem podroc¢ju ne moremo izogniti.

b) Samo po sebi prihaja do nujnih sprememb v razumevanju teritori-
alne zupnije in bo $e prihajalo. Vztrajanje predvsem na principu terito-
rialne Zupnije po Ebertzu ni perspektivno, ker:

- ne zajema v zadostni meri, ali pa sploh ne, novih Zivljenjskih prostor-
ov, v katerih ljudje prezivijo znaten ali morda pretezen del dneva, ted-
na ali leta;

-ne pokriva ve¢ vsega ljudem bliznjega socialnega prostora, v kate-
rem srecujejo druge ljudi;

- od stalno zaposlenih v Cerkvi ali od prostovoljcev zahteva prevec
¢asa in naporov in ne uposteva danasnje raznolikosti ljudi;

- nekatere potiska na rob Zupnijskega zivljenja (pravimo, da so obrobni
verniki), druge pa izklju¢uje (imamo jih za oddaljene ali pogane);
-meje med razliénimi okusi ljudi pretvarja v socialne meje.

c) Zato pa je po mnenju istega avtorja nujno potrebno:

- graditi in medsebojno povezovati vse tiste iniciative na verskem po-
drocju, ki pospesujejo predvsem socialno in Zivljenjsko bliZino;

- racunati z odpori ljudi do sedanje oblike cerkvene organiziranosti in
do vpliva le-te na prakti¢no ravnanje Cerkve;

- v pastorali jasno definirati prioritete, dolociti njene cilje, odkrivati
nove vire, dolociti jasne in merljive kriterije pastoralnega uspeha ali
neuspeha;

-naslovnike in njihova dosedanja verska izkustva jemati zelo resno,
tudi ¢e nam niso po volji ali so v nasprotju ali nesoglasju z ustaljeno
versko doktrino;

- izhajati iz njihovih zivljenjskih okolis¢in, ki jih verjetno bolj dolocajo,
kot si mi mislimo, vsekakor pa bolj, kot si oni sami predstavljajo;

- resno upoSstevati vsa tista okolja, ki ljudem doloc¢ajo njihov Zivljenjski
stil;

- zajeti v svoje programe posebej tudi duhovno zahtevnejse vernike;
-nenehno vkljucevati nove prostovoljce, jih dodatno motivirati, pove-
zovati in jih permanentno usposabljati;

- graditi mnoge nove medsebojne povezave, stare pa ¢im bolj ohran-
jati;

- izkoristiti tudi nove komunikacijske moZznosti, ki jih v obilnejsi meri
ponuja sodobna tehnika.

1.3 Zagovorniki Zupnije
Kljub vsem kritikam na racun dosedanjega razumevanja zZupnije pa

mnogi teologi $e vedno prisegajo nanjo, vendar vec¢ina med njimi meni,
da je potrebna temeljitega premisleka in prenove.” Potreben je
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nekaksen »eksodus« iz dosedanjega pojmovanja Zupnije kot »objekta«
pastorale od zunaj k razumevanju, da Zupnija postane »subjekt«, ki je
sam odgovoren za lastno versko zivljenjet Ce jo hocemo prenoviti,
moramo imeti za to neko temeljno vizijo, kaj pravzaprav dejansko
hoc¢emo. Sele jasna vizija nam lahko da pravo usmeritev, nas motivira
in ob kriti¢ni presoji lastnega delovanja vodi k bolj$im resitvam, kot so
danasnje. Cerkev je zato tu, da ljudi privede k odresenju, k Bogu. Zato
pa mora biti v sluzbi Kristusa, ki je prisel na svet zato, da ljudi odresi.
To svoje delo je dovrsil s smrtjo na krizu in vstajenjem, dopolniti pa ga
mora vsak posameznik s pomocjo Cerkve. Ona nudi prostor, vso svojo
energijo in vse svoje sposobnosti Kristusu, da svoje delo odresenja
privede do toc¢ke »omega«.

Cerkveno zivljenje se Ze od vsega zacetka odvija v nekak$nem
trikotniku med sprejemanjem, zahvaljevanjem in razdeljevanjem. To
so tri temeljne potrebe ¢lovestva in trije izviri cerkvenega delovanja
hkrati. Cerkev sprejema od Boga odresilne milosti, za vse to slavi
Boga v liturgiji in deli naprej to, kar je sama prejela, v oznanjevanju in
karitativnosti. Vendar za to niso dovolj le besede in ljudje, ampak tudi
utrezni prostori ali kraji uresni¢evanja. Obcestvo in Zupnija se skozi
vso zgodovino kaze kot najprimernejsi prostor za doseganje vecje mi-
stiéne prepojenosti posameznika z bozjim, kakor tudi za diakonijsko
sluZzenje posameznikom in celim skupnostim. Predvsem pa se v obcest-
vu lahko uresni¢i tista bratska in sestrska povezanost med kristjani,” ki
po zgledu prve skupnosti v Jeruzalemu mnoge prepri¢a o resni¢nosti
tega, kar oznanja (Prim. Apd 2,42-47).

1.4 Vsako zZivljenje tezi k razvoju

Vse, kar je zivega, se mora vedno razvijati in rasti, sicer Ze odmira.
Tako je tudi z Zupnijo, ki je ziv organizem. Tej zakonitosti Zivljenjske
rasti so podvrzeni v njej ljudje, pa tudi strukture.!® Tisti, ki hoc¢ejo kot
pastirji druge voditi k »zelenim pasnikom« (prim. Ps 23,2) morajo po
zgledu judovskih pastirjev sami hoditi naprej in iskati! Ce stojijo na

" Prim. P. M. Zulehner / J. Brandner, » Meine Seele diirstet nach dir« (Psalm 63,2). Gottes-
Pastoral, Ostfildern 2002; W. Krieger / B. Sieberer (Hg.), Gemeinden der Zukunft -
Zukunft der Gemeinden, Wiirzburg 2001; F. - P. Tebartz-van Elst, Gemeinden werden
Egich verdndern, Wiirzburg 2001.

Prim. P. Aracié, Kairos der Pfarrgemeinde. Wege zur Gemeinde der Mitverantwortli-
chen, v: 1. Baumgartner (Hg.), Den Himmel offen halten, Innsbruck-Wien, 2000, 271.

Prim. J. Hendriks, Gemeinde als Herberge. Kirche im 21. Jahrhundert - eine konkrete
1U10pie, Giitersloh 2001.

Prim. K. Lehmann, Die Zukunft der Seelsorge in den Gemeinden. Zur Planung einer
kooperativen Pastoral im Bistum Mainz, Mainz 1995.
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mestu, tudi ¢reda ne more naprej. Biti morajo dovolj modri, da vodijo
»Svoje« v pravo smer, ze v naprej predvidijo nevarnosti in jim nudijo
najboljse (prim. Jn 10,1-5). To od njih terja mnogo zacetne pripravlje-
nosti, pa tudi sprotnega dopolnjevanja in dograjevanja na podlagi pri-
dobljenih izkusenj. V to je treba prostovoljno in iz zavesti odgovornosti
vloziti veliko truda in sredstev, tako na intelektualnem kot duhovnem
podro¢ju.tt

Danasnje zivljenje in delo v Cerkvi zahteva tudi od laikov, da skrbi-
jo za svoj vsestranski verski razvoj. Po eni strani so dolzni prisluhniti
dobrim pastirjem, po drugi pa neposredno Bogu, ki jim osebno govori
preko zakramentalnih in drugih potov in jih s karizmami usposablja za
graditev obcestva.

1.5 Zupnijska ob&estva se morajo razvijati

Zivljenje v zupniji ali cvete in raste ali pa zamira.> Dejanskega
mirovanja ni. Tudi navidezno mrtvilo je v resnici nazadovanje. Danes
smo pri¢e nekaterim pojavom, ki dajejo vtis, da nekatere Zupnije
zamirajo. Ce pogledamo statistiko mladinskih zupnijskih skupin v zad-
njih letih, bomo tezko rekli drugace. Ce primerjamo strukturo pov-
prec¢nih nedeljnikov, bomo videli marsikje podoben pojav. Ce preste-
vamo otroke v cerkvi v pocitniskem ¢asu, prav tako. Mnogi duhovniki
se zelo trudijo, vendar hkrati dozivljajo tudi vidno neuspesnost svojih
prizadevanj. Je kaka resitev?

Do odgovora nam lahko pomaga priti skrbno branje in premislje-
vanje svetopisemske pripovedi o Abrahamu in Sari, ko sta bila Ze zelo
v letih, a kljub bozjim obljubam $e vedno brez potomstva in tako reko¢
zapisana bliznji smrti. Takrat je priSel na obisk k njima Bog v podobi
treh moz, ki sta jih nad vse gostoljubno sprejela in dostojno pogostila.
Bog pa je na ta obisk v povsem neobicajni obliki prisel s posebnim na-
menom. Naznanil jima je po teh mozeh skoraj$nje rojstvo tezko prica-
kovanega sina, ki je edini mogel biti zagotovilo za izpolnitev vsej prej
danih Bozjih obljub. Tedaj se je Sara temu naznanilu smejala, saj glede
na njuno starost ni mogla verjeti, da se to lahko uresnici. In vendar jima
Bog zagotovi, da bo ¢ez eno leto pestovala sina (prim. 1 Mz 18,1-15).

Podobno se ponovi tudi ob angelovem oznanjenju Mariji, ko ta
Bozji poslanec obljubi skoraj$nje rojstvo BoZjega Sina. Vprasalno ob-
liko treh moz na obisku pri Abrahamu in Sari: »Ali je za Gospoda kaj

" Prim. K. Koch, Gemeindeleitung in Gegenwart und Zukunft, v: 1. Baumgartner (Hg.),
l1235317 Himmel offen halten, Innsbruck-Wien 2000, 197.210.

Prim. P. M. Zulehner, Aufbrechen oder untergehen. So geht Kirchenentwicklung, Ost-
fildern 2003.
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pretezko?« angel Gabrijel nadgradi z trdilnim stavkom: »Bogu namre¢
ni ni¢ nemogoce!« (prim. Lk 1, 37)

Sedanje Zupnijske skupnosti bi morale po zgledu Sare in Marije
postati kakor »nosecnice«, ki bodo spocele in rodile otroke za nebesa!
Ce so nasa obcestva postarana in na videz nerodovitna, je vendar
mogoce, da po Bozji milosti »zanosijo«! Toda ali so sprejemljiva za
nenapovedane in véasih neprepoznavne Bozje obiske? Ali je v njih
dovolj gostoljubnosti do vsakega, po ¢emer (lahko) povsem nepred-
vidljivo prihaja naproti Bog sam?

Na prvi pogled »nerodovitna telesa« nasih (ponekod dobesedno
zelo ostarelih) zupnij po Bozjem posegu vendarle lahko postanejo ro-
dovitna. Vendar Bog pricakuje pri tem sodelovanje obcestev samih.
Vprasanje pa je, ali se naSa obcestva tej Bozji obljubi odkrito ali pa
zelo prikrito (kot Sara) le smejejo, ali pa jo sprejemajo s podobno vero
in zaupanjem, kot je to storila Marija.

Ko je otrok enkrat spocet, poroda ne moremo bistveno pospesiti.
Nosec¢nost rabi svoj ¢as. Po drugi strani tudi predolgo ¢akanje na rojst-
vo lahko postane nevarno. Zato je treba z »Zupnijami - nose¢nicami«
preudarno ravnati. Za zdravo »donositev«, kar je Bog sam v njih
»spocelg, je potrebna neke vrste »nosec¢niska telovadba«!'® Tako bi
lahko v prispodobi imenovali poskuse prenove Zupnij, ki so potekali v
bliznji preteklosti ali smo jim price tudi v sedanjem c¢asu.

2. Modeli obcestvene prenove
2.1 Duhovna gibanja v sluzbi prenove Zupnije!

Nekatera novodobna cerkvena gibanja 