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Fanika Krajne-1recko
Theologiebeitrag zum slowenischen dkologischen
Bewusstsein

ZLusammenfassung: Der Mensch und die Menschheit im Allgemeinen sind zu einem
kritischen Punkt gekommen, wo sie sich immer 6fter fragen, wohin dieser gan-
ze Fortschritt fihrt und ob das wirklich das ist, was den Menschen gliicklich
machen kann und seinen Bemiihungen einen Sinn gibt. Das wird schon seit |an-
gerer Zeit auf der Ebene der Naturwissenschaften und der Technik festgestellt.
Das 20. Jahrhundert ist durch viele Bewegungen gekennzeichnet, die davon ze-
ugen, dass der Mensch erstmals in der Geschichte seine Existenz vor sich selbst
schiitzen will und sich auch erstmals bewusst ist, dass sein verantwortungsloses
Verhalten der Umwelt gegeniiber katastrophale Folgen fiir das Uberleben der
ganzen Menschheit haben kann. Die Verantwortung fiir die Erhaltung des Pla-
neten Erde liegt nicht nur bei Naturwissenschaften. Auch Geisteswissenschaften,
unter denen besonders die Theologie, geben der Bewusstmachung des Men-
schen als des einzigen Verantwortlichen fiir die Erhaltung des Planeten immer
mehr Bedeutung. Auch einige namhafte slowenische Theologen haben schon
in den ersten Jahren nach dem Il. Vatikanum auf die Verantwortung des Men-
schen als eines erschaffenen Wesens fiir die Erhaltung seiner Umwelt verwiesen.
So entwickelte Anton Trstenjak die »6kologische Psychologie«, Vekoslav Grmic
die »6kologische Religion«, Janez Juhant hebt die »6kologische Ethik« hervor;
Ciril Sor¢ und Joze Rajhman betonen die moralische Verantwortung des Men-
schen gegeniiber dem Schopfer, wahrend Avgustin Lah Uber die trinitarische
Okologie spricht. Allen ist es gemeinsam, dass sie die Mitverantwortung des
Menschen fiir die Schopfung und seine Hoffung, dass sich die Natur nicht fur
sein verantwortungsloses Verhalten rachen wird, hervorheben.

Schliisselswirter: Okologie, 6kologisches Bewusstsein, slowenische Theologen,

theologische Anthropologie

Povzetek: Prispevek teologije k ekolo3ki zavesti na Slovenskem

Clovek in ¢lovestvo nasploh sta dospela do kritiéne tocke, ko se vse pogosteje
sprasujemo, kam vodi ves napredek in ali je ta napredek res tisto, kar more osre-
¢iti in osmisliti njun napor. To Ze dalj ¢asa ugotavljamo na ravni naravoslovnih in
tehnicnih znanosti. Konec 20. stoletja zaznamuje vrsta gibanj, ki kaZejo, da je ¢lo-
vek prvi¢ v zgodovini vzel svojo eksistenco v obrambo pred samim seboj in se pr-
vi€ zavedel, da njegovo neodgovorno ravnanje do okolja lahko privede do kata-
strofalnih posledic za obstoj celotne vrste. Odgovornost za ohranitev planeta Ze-
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mlja ni samo na strani naravoslovnih znanosti. Tudi humanisticne znanosti, med
katerimi zavzema vidno vlogo teologija, dajejo vedno vecji poudarek ozavescanju
¢loveka kot edinega odgovornega za obstoj planeta. Tudi nekateri vidni slovenski
teologi so Ze v prvih letih po drugem vatikanskem koncilu opozorili na odgovornost
Cloveka kot ustvarjenega bitja za ohranitev njegovega okolja. Tako je Anton Trste-
njak razvil »ekolosko psihologijo«, Vekoslav Grmi¢ »ekolosko religijo«, Janez Juhant
izpostavlja »ekolosko etiko«, Ciril Sor¢ in JoZe Rajhman poudarjata ¢lovekovo mo-
ralno odgovornost Stvarniku, Avgustin Lah pa govori o trinitari¢ni ekologiji. Vsem
sta skupni poudarjanje ¢lovekove soodgovornosti za ustvarjeni svet in njegovo
upanje, da se mu narava za njegovo neodgovorno ravnanje ne bo mascevala.

Kljuéne besede: ekologija, ekoloska zavest, slovenski teologi, teoloska antropologija
Abstract: Contribution of Theology to Ecological Consciousness in Slovenia

Man and humanity in general reached a critical point when they asked them-
selves more and more frequently where all this progress was headed and whe-
ther this was really the thing that could make man happy and give meaning to
his efforts. This was going on for quite some time at the level of natural scien-
ces and technology. The 20th century was characterized by numerous move-
ments showing that, for the first time in history, man wanted to protect his
existence from himself and was for the first time aware that his irresponsible
conduct towards his environment could be catastrophic for the survival of the
human species. Yet the responsibility for saving the planet Earth is not just a
task of natural sciences. Also humanities, with theology in an important posi-
tion, give an increasing prominence to raising the awareness of man as the only
one responsible for the preservation of the planet. Already in the first years
after Vatican Il some important Slovenian theologians referred to the respon-
sibility of man as a created being for the preservation of his environment. Thus,
Anton Trstenjak developed »ecological psychology«, Vekoslav Grmi¢ developed
»ecological religion«, and Janez Juhant emphasizes »ecological ethics«; while
Ciril Sor¢ and Joze Rajhman stress man’s moral responsibility towards his Cre-
ator, Avgustin Lah speaks about trinitarian ecology. What they all have in com-
mon are the emphasis on man sharing the responsibility for the creation and
the hope that nature will not take revenge for man’s irresponsible conduct.

Key words: ecology, ecological consciousness, Slovenian theologians, theological
anthropology

1. Einleitung

eute, am Anfang des 21. Jahrhunderts ist sich der Mensch seiner Verantwor-
tung der Natur gegeniber schon sehr bewusst. Die Anthropologiewissen-
schaften schlieBen in ihre Forschungen immer 6fter auch das Verhalten des Men-
schen zur Natur ein. Im vergangenen Jahre waren wir Zeuge von Begegnungen
weltweiter Bedeutung auf mehreren Ebenen, auf die die Teilnehmer verschiede-
ner Fachgebiete auf die Verantwortung der Menschheit dem Planet Erde gegen-
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ber hingewiesen haben. Die Leader 192 Ldnder, die 82 % der gesamten Mensch-
heit vertraten, haben sich in den ersten Tagen des Dezember 2009 in Kgbenhaven
erneut gefragt, wie wir unseren Planet bewahren und erhalten kénnen. Die Euro-
paische Gesellschaft fir katholische Theologie (International Society for Catholic
Theology) widmete anldsslich des vorjdhrigen Kongresses in Irland die hochste
Aufmerksamkeit der Verantwortung des Menschen fir die Welt. Die Internatio-
nale Zeitschrift flir Theologie Concilium konzipierte die dritte vorjahrige Ausgabe
auf die zunehmende Bedrohung der Erde mit dem Schwerpunkt der Diskussion
auf die Okotheologie und verwies in verschiedenen theologischen Aspekten auf
die Traume, Hoffnungen und Erwartungen der Menschen am Anfang des neuen
Millenniums und dass die Welt sich endlich fiir die Erhaltung des Planeten ent-
scheiden sollte. Gleiches konnte man auch beim /. Weltforum fiir Theologie und
Befreiung in Belém do Pard in Brasilien im Janner 2009 erleben. Die Themen der
wichtigsten Diskussionsrunden waren »Spiritualitdt und Ethik der Agenda der Na-
chhaltigkeit« und die »Okotheologische Dimension der Kérperlichkeit« (Wainwri-
ght et al. 2009, 261). Die Internationale theologische Kommission erlduterte die
Okologische Frage mit dem Dokument »Gemeinschaft und Dienstleistung«, wo
ganz klar steht, dass die ethische Verantwortung fir die Umwelt in dem »tiefen
theologischen Verstandnis der sichtbaren Schopfung und unserem Platz in ihr
verwurzelt« ist (Mednarodna teoloska komisija 2006, 249). Mit der Erwdhnung
nur einiger Weltereignisse deutete man auf die besondere Bedeutung des Bewus-
stseins des Menschen hin und dass die Verantwortung gegeniiber der Schopfung
eine der wichtigsten Fragen der gesamten Menschheit der Gegenwart ist.

2. Das Verhalten des Menschen zur Natur

Wenn wir in der Theologie lber das Verhalten des Menschen der Schopfung
gegeniber sprechen, umfassen wir MIT diesem Begriff unwiderruflich das
heutige globale Weltbild. In dieser Welt ist es aber sehr wichtig, dass sich die klei-
neren Gesellschaften deren Rolle in der Bewaltigung von aktuellen globalen Pro-
blemen bewusst sind. Das Verhalten zur menschlichen Umgebung beginnt beim
Einzelnen, erweitert sich auf die Familie, die Schule, die Wohngesellschaft und auf
die Volksgesellschaft innerhalb eines einzelnen Staates. Ausgerechnet wegen di-
esem Bewusstsein haben wir uns die Frage gestellt, wie viel die Theologie als eine
der wichtigsten Anthropologiewissenschaften im slowenischen Raum zur Bewusst-
machung des Einzelnen und der Gesellschaft beim Verhalten der Schépfung ge-
geniber, der Umgebung, in der er lebt, beitragt. Im Folgenden werden wir nur
kurz einige slowenische Theologen erwihnen, die sich mit den Okologiefragen
beschéftigen und sie auch in ihre Theologiediskussionen einschlieRen.

3. Der Mensch verlor die Hemmungsmechanismen

er Theologe und Psychologe Anton Trstenjak stellt in seiner 6kologischen
Psychologie fest, dass der moderne Mensch eine kiinstliche Welt erschaffen
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hat, die mit ihrer Leistung und Geschwindigkeit dessen Logik weit Gberschreitet
und ihm als Antiintelligenz gegeniibersteht, die immer schneller ist als er und ihn
auch immer mehr gefdhrdet (Trstenjak 1982a, 15). Den Grund fiir diese Erschei-
nung findet er in der Schwachung des menschlichen Naturinstinktes und mit ihm
auch die Hemmungsmechanismen oder Hemmungen, die alle Tierarten im
Rahmen des spezifischen Lebensplatzes erhalten, sodass sie sicher und zuverlas-
sig auf die Reize der Umgebung reagieren kdnnen und sie sich der Natur anpassen.
Neben dem Verlust des Selbsterhaltungsinstinktes ist auch der Verlust des pri-
maren Lebensgleichgewichtes von schicksalhafter Bedeutung, auch fiir die Veru-
nreinigung der menschlichen inneren Natur, das bedeutet die Verunreinigung des
menschlichen Gewissens. Wegen der Ricksichtslosigkeit ist der Mensch das
aggressivste Tier aller Tierarten. Der Grund flr die Aggressivitat ist ein System von
Prinzipien, zu denen es wegen eines symbolischen Denkens kommt, was ihm aber
gleichzeitig auch die Hemmungstriebmechanismen |6scht. Deswegen ist der Men-
sch nicht nur der duReren Natur und der Umgebung gegeniber gefahrlich, son-
dern gefdhrdet sich auch selber. In dieser Schwachung von Schutzmechanismen
ist auch sein geistiger Erkenntnisriickstand eingebunden, weil er manches nicht
richtig verstehen »kann«. Aus diesem Grunde kommt es zu dem ethischen Rick-
stand, wo der Mensch in seiner progressiven Unpersonlichkeit erkennt, dass er
manches »nicht darf«, obwohl er das »kénnte« (30-5). Trstenjak sieht die Losung
des Problems im wissenschaftlichen Ethos oder im Kodex der Verhaltensregeln,
die auch ein Wissenschaftler beachten muss, damit wieder ein gesundes mensc-
hliches Verhalten zur Natur hergestellt werden kann, insbesondere die Humanitat
und die Menschlichkeit in allem, was der Mensch macht. Die Wissenschaft muss
heute eine reelle (sachliche) Aufgabe haben: den Menschen zu retten. Dieser
Mensch ist nicht nur ein biologisches Wesen innerhalb seines Wohnraums, er ist
auch ein Geisteswesen.

4., Das christliche Ethos

er Philosoph und Theologe Janez Juhant stellt die These, dass die Mensch-

heit wegen der modernen wissenschaftlich-technischen Entwicklung ohne
eine geistliche Grundlage sehr schwer den Weg aus der akuten 6kologischen Kri-
se finden wird. Man kann den Unterschied zwischen ethisch und unethisch nicht
objektiv definieren. Die Philosophie beschaftigt sich schon seit mehr als 2000 Ja-
hren mit dieser Frage, ohne eine allgemeingiltige Antwort gefunden zu haben.
Auch der Verweis auf die Bibel (Zehn Gebote), Kants kategorischen Imperatiy,
Verantwortungsethik (= Messen der Handlungen an ihren Folgen) oder Diskurse-
thik (= mangels objektiver Erkenntnis ist Ethik ein Konsens zwischen Diskurspar-
tnern) kann letztlich nur dem Einzelnen Anleitung fir sein individuelles Handeln
geben (Stiftung Weltethos 2009). Die Geistesbewusstmachung kann sich nur bei
geistesbewussten Tragern verwirklichen, die aus ihrer Glaubenstiberzeugung und
der Offenheit die Starke fiir die Verwirklichung der Veranderungen bei schwieri-
gen und akuten okologischen Problemen schopfen (Juhant 2008, 45). Eine freie
Glaubensiiberzeugung hangt aber leider vielmals vom jeweiligen Sozialsystem ab.
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Das System bedingt das menschliche Verstehen der Religion und demzufolge auch
sein Verhalten der Umgebung gegeniiber. Juhant behauptet, dass die Verdanderung
des okologischen Bewusstseins wesentlich mit der religiosen Geisteshaltung ver-
bunden ist. Fir die jetzige Verdanderung des 6kologischen Bewusstseins ist die
Bereitschaft des Einzelnen fiir die Verdnderungen der Lebensweise von wesentli-
cher Bedeutung. Der Christ sollte fahig sein, das zu machen, ihm erméglicht der
Glaube namlich die groRziigige Uberschreitung, mit der er gegen die Befangenheit
in der Welt kampft. Er ist deswegen ethisch verantwortlich, dass er auch beim
Verhalten der Umgebung gegeniiber aus der Geistesgrundlage schopft, vor allem
aber, muss er fahig sein, seine ldentitat im Verhalten zu sich selbst, der Natur und
seinem Ursprung zu ordnen (56). Die christliche Ethik folgt aus dem Verhalten, in
dem der Mensch als Person in der Verantwortung sich selbst verwirklicht, die
Wege der Verwirklichung fiir andere 6ffnet und die Pflicht des eigenen ethischen
Ursprunges bekundet. Leonardo Boff wiederholte, was er schon mehrmals sagte:
»Ein neues Ethos muss auf der Grundlage einer neuen Sensibilitat, eines neuen
Pathos basieren. Denn ich bin liberzeugt, dass wir in unserer Welt gerade deshalb
eine derart grausame Barbarei erleben, weil es uns an der Sensibilitat, an der Em-
pathie fir die Mitmenschen und fiir die Natur fehlt. Und eben diese Dimension
versuche ich noch starker zu gewichten: die Dimension der Achtsamkeit und die
Logik des Herzens.« (3. Weltforum)

Im Licht der christlichen Ansicht, die auf den Menschen bezogen ist, ist der
Mensch von Gott geschaffen. Das bedeutet, dass jeder Moment seines Aufenthal-
tes von Gott abhangt und dass jeder Moment ihm gehort und gleichzeitig auch
Gott, zumal der Mensch sich ja unter dem Einfluss besonderer Gottestatigkeit
entwickelt. Wenn wir tiber den Respekt fur die Natur der Schopfung gegeniiber
sprechen mochten, landen wir unausweichlich beim menschlichen geistlichen
Begreifen und dem Erlebnis der Schopfung als Gottesgeschenk fiir den Menschen,
was dieser verantwortungsvoll verwalten sollte. Hier stoRen wir aber unbedingt
auf die geistliche und religiose Dimension des menschlichen Aufenthaltes, was
auch das Verhalten gegeniiber allem, was erschaffen wurde, bedingt. Des Bildes
Gottes wegen sollte der Mensch Herr aller irdischen Sachen der Welt sein. »Au-
sgerechnet wegen des Bildes Gottes ist er fur solche Aufgabe fahig, weil Gott in
voller Bedeutung der Herr ist. Aus dem gleichen Grund jedoch kann der Mensch
nicht die absolute Herrschaft in Anspruch nehmen, sondern kann seine Herrschaft
nur innerhalb des Gottesdienstes sehen. Das bedeutet, dass er die Gesetze, die
in der Natur und besonders in sein Herzen geschrieben sind, respektieren muss,
obwohl sie oftmals sehr schwer eindeutig zu erkennen sind. Auf jeden Fall gliedert
die Herrschaft in ,die Gehorsamkeit’, das Dienen und die verantwortungsvolle
Herrschaft: dem Menschen, der Welt und Gott gegeniber, ein« (Grmi¢ 1982, 231).
Grmic bietet keine Endantwort an, wie die Menschheit vor Selbstzerstorung we-
gen des verantwortungslosen Verhaltens der Natur gegenliber gerettet werden
soll, vielmehr macht er auf die Pflichten der Christen aufmerksam, dass sie als
»Salz« und »Hefe« der Erde die Denkart der Menschen verandern sollen, sodass
sie fiir verstandesmaRige Griinde, flr Gerechtigkeit und Liebe, flir Riicksich-
tnahme, fir den Verzicht, fir all das, was Menschen wirklich menschlich und
menschenfreundlich macht, zuganglich sein kdnnen. Die Christen sollten der he-
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utigen Welt »eine ethische Schocktherapie im Sinne der Anthropologie des Lie-
besdienstes fiir den Menschen, die evangelische Freiheit, die Gleichberechtigung
und die Bruderschaft aller Menschen miteinander bringen« (241). Diese verant-
wortungsvolle Aufgabe ist an die Vertreter aller Weltreligionen gestellt, weil sie
den Weltethos vertreten, was alle geistigen Fundamente der gesamten Schopfung
verbindet. Grmi¢ ndhert sich dem Kiings Weltethos, das Ende des 20. Jahrhunderts
Vertreter verschiedener Religionen in der gemeinsamen Verantwortung der
Schopfung gegenliber vereinigt hat, da sie doch zur Friedfertigkeit, Toleranz, zum
Verzicht der Herrschsucht aufrufen kdnnen und diese Grundhaltungen auch zu
verwirklichen im Stande sind (Kiing 2008, 118).

Das Ganzheitserfassen und das Ichbewusstsein innerhalb eines Lebensraumes
ermoglicht dem Einzelnen die Erkenntnis tiber die Bedrohung der menschlichen
Umgebung, Gber die heute kein Zweifel mehr besteht und eine der Grundfragen
der modernen Menschheit ist. Wenn wir davon ausgehen, dass »der Mensch erst-
mals in der Geschichte seine eigene Existenz vor sich selbst schitzt«, wollen wir
sagen, dass sich der Mensch erstmals darliber bewusst ist, dass ein verantwor-
tungsloses Verhalten in Bezug zur Umwelt katastrophale Folgen fiir die Existenz
der ganzen Menschheit haben kann. Diese Erkenntnis ermoglicht dem religiosen
Menschen, dass er voller Hoffnung in die Zukunft blicken kann und aus diesem
Grunde hat er schon eigene MaRstidbe gestaltet, mit deren Hilfe er die Zukunft
auch erhalten wird. Diese Besorgtheit ist ein Hoffnungsbild. Der Mensch fiihlt in-
stinktiv, dass seine Suche im Unbekannten, die mit vielen unvorhersehbaren Ge-
fahren verbunden ist, nicht schicksalhaft enden kann. Dort, wo alles zerstort wird,
wo plotzlich etwas Unerwartetes erscheint, genau dort schalt sich wieder eine
genauso unerwartete Losung heraus. Wir knnen den menschlichen Willen nicht
geniigend dafir bewundern, dass er auf seinem eigenen Stiickchen Erde bleibt
und sich die zerstorte Existenz wieder aufbaut (Rajhman 1978, 10). Das kénnen
wir auch im slowenischen Raum sehen, wo Naturkatastrophen immer ofter die
Heime zerstoren. Der Mensch bleibt dennoch in seinem Land und baut auf dem-
selben Platz ein neues Heim. Mit dieser Handlung signalisiert der Mensch Hoff-
nung flr die Zukunft und akzeptiert die Naturkatastrophe als Teil seines Leben-
sraumes und der Umwelt. Dabei glaubt und hofft er, dass es zu keiner Katastrophe
mehr kommen wird. Das beweist, dass die Hoffnung im menschlichen Herzen
einen vorrangigen Platz hat, wodurch der Mensch sich selbst tibertrifft. Irgendwie
intuitiv, mit einem gewissen Respekt, akzeptiert er die Naturgegebenheiten, obwo-
hl er mit Hilfe von Wissenschaft und Technik erbarmungslos seine Umwelt ausnu-
tzt, aber er hofft und glaubt, dass sich die Natur fir sein Verhalten nicht réchen
wird.

Im Verhalten des Menschen der Schopfung gegeniiber missen wir die Hoffnung
als menschliche Ausrichtung zu Gott und zum Glauben an die Gottestreue verste-
hen, die sich als Gottestatigkeit in der Natur zeigt. Schon im Alten Testament be-
wahrt Gott das Volk vor Unbill in seinem Dasein und pflegt trotz Glaubensabfall
mit dem Volk Freundschaft. Im Neuen Testament wird diese immer erneute Got-
testreue mit Jesus verbunden. »Durch die Auslieferung von Jesus fiir die Erlosung
aller Menschen wird die Gottestreue bestatigt. Dieselbe Gottestreue, die in Jesus
offenbart wird, sagt im Dasein all das aus, was Gott geschaffen hat. Die Erlésun-
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gsliebe Gottes wirkt vom ersten Moment der Schépfung bis zur Endvollendung
der Welt und der Geschichte, die wir in Hoffnung erwarten. Genau diese Gotte-
streue zu sich selbst und zur Arbeit ist der Beweggrund fiir die Erhaltung aller
Dinge im Dasein« (Lah 2003, 240). Im Sinne der Erhaltung im Dasein von all dem,
was geschaffen wurde, kdnnen wir die Gottestreue in die der Mensch hofft und
glaubt, als Sorge Gottes fiir die Schopfung verstehen. Der Mensch ist aber dafiir
verantwortlich, dass er mit dem Schopfergott bei der Erfiillung der Schopfung mit
Selbstverwirklichung mitarbeitet.

5. DieVerantwortung des Geschaffenen gegeniiber
seinem Schopfer

enn wir dieses Verhalten aus der theologischen Sicht betrachten, miissen

wir die menschliche moralische Verantwortung dem Schopfer gegeniber
betonen. Dogmatiker Ciril Sor¢ setzt »die Bekehrung« (Verbesserungen) der Natur
als Menschenbekehrung voraus: »Der Mensch muss sich aus der Rolle des riick-
sichtslosen Herrn als Verwalter 16sen und als wirklicher Herr fiir das haften, was
ihm in Pflege Gibergeben wurde. Diese Bekehrung fordert die Verdnderungen des
gesamten Verhaltens zur Schopfung, die Veranderung der Denkweise und der Ta-
tigkeit« (Sor¢ 1986, 332). Die 6kologisch orientierte Lehre lber die Schopfung
bezieht namlich auch die Anerkennung der Gottesprdasenz und der Weltprasenz
in Gott ein. Im Schopfungsglauben ist Gott Uber die Welt, die der Gottesentwurf
ist und aus den Handen Gottes kommt, gestellt. Deswegen interessiert sich die
Theologie nicht nur fiir Gott, sondern besonders auch fiir den Menschen in dieser
Welt. Die Wissenschaft ist so weit vorangekommen, dass es so aussieht, als gdbe
es beinahe keinen gesunden Menschen mehr; die Nahrungsvorréte sind zu grofR,
dennoch gibt es immer mehr Hungernde. Der Mensch ist Mal3stab fur alles, den-
noch wird es bald keine Grundregel fiir den Menschen geben (Komat 2008, 11),
aus diesem Grund ist die Aufgabe der Theologie, in dieser sakularisierten Welt
ihre personliche Verantwortung vor den Mensch zu stellen.

Der Mensch ist fur diese geschaffene Welt offen, erlebt sie mit allen Sinnen
und gestaltet sie auch mit. Das Leben in der Welt und das menschliche Verhalten
der Umgebung gegeniiber sind mit einer horizontalen Orientierung bedingt, die
wir mit der menschlichen Tendenz, dass er »die Welt nach Gotteswillen gestaltet«,
gleichsetzen kénnen. Das ist keine individuelle menschliche Tendenz, sondern
auch eine Forderung des Il. Vatikanums. Das Vatikanum kindigt in der Pastoral-
verfassung Uber die Kirche in der heutigen Welt (LG 39,2) das Gottesreich auf Er-
den an, das der Mensch alleine helfen solle zu errichten. Mit dem Recht zu arbei-
ten, meinen wir die menschliche Kreativitat, die im Menschen auch die Freude an
dem Erschaffenen erzeugt. So gewinnt der Mensch mit seiner Arbeit das Recht,
dass er sich selbst der Schépfer nennt, wenn er vielleicht aus einem formlosen
Stoff eine dsthetische Arbeit erzeugen kann. So macht er es dem Schopfergott
nach, hat an seiner Schopfermacht teil. Falls die Ursiinde etwas nicht vernichten
konnte, ist es diese Gottesstarke im Menschen. Seit es die Menschheit gibt, gibt
es auch den Wunsch, das Unbekannte zu entdecken, in das Unsichtbare einzu-
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dringen, den Erdboden zu verdndern, alles, das es bisher noch nicht gab, zu be-
nennen. Die menschliche Fahigkeit fur kreative Arbeit ist in der Welt und in der
Natur ein Faktor der Vermenschlichung, der die Autonomie der Erdrealitdten er-
laubt, die mit dem Vatikanum (LG 33; 67) die moderne theologische Anthropolo-
gie hervorhebt.

Bei »der Arbeit fiir diese Welt« kann der Mensch/Christ nicht gleichgultig der
Welt gegeniber bleiben. Fir ihn wéare es geradezu fatal, wenn er fir die Welt, in
der er lebt, nicht sorgen wirde. Er wiirde die Grundanforderung Gottes im Gen
1,26 folg. ignorieren (Rajhman 1971, 139). Gott Gibergibt im 1. Buch Mose die Erde
(Natur) der menschlichen Herrschaft, wo der Mensch nach Gottesbild erschaffen
ist, den Verstand und Willen hat und so fiir den Herrscher aller Sachen bestimmt
ist. Er hat ihm aber auch verboten von dem Baum der Erkenntnis von Gut und
Bose zu essen (1Mo, 2,16-17). In seiner Freiheit hat der Mensch die Moglichkeit,
alle Grenzen des Erlaubten und seiner Fahigkeiten zu ibertreten, auch wenn er
das nicht diirfte. Sollte er die Grenze des Erlaubten lbertreten, misste er sich
jedenfalls dariiber bewusst sein, dass er die Konsequenzen spiiren wird. Aber das
Problem ist noch groRer. Derjenige, der die Verhaltensregeln der Natur gegeniber
verletzt, wird damit nicht nur sich selbst schaden, er wird auch andere Menschen,
unter Umstanden sogar die ganze Menschheit gefahrden. Der Mensch kann sich
namlich nicht auf die absolute Freiheit berufen. Wenn wir die menschliche Frei-
heit und die Verantwortung fiir seine Tatigkeit beflirworten, kénnen wir nicht vom
Menschen ausgehen, sondern von Gott als den Einzigen, der der menschlichen
Freiheit richtige Bedeutung gibt. Diese Erkenntnis macht es moglich, die heilige
Geschichte der Christenheit neu zu erzahlen, wie das bedeutende 6kologische
Werk »Buch der Genealogie«. Das Matthdausevangelium beginnt mit den Worten
biblos geneseos — »Buch des Ursprungs«. Es weist genealogisch auf eine bestimm-
te Person voraus, Jesus Christus, aber es weist auch zurlick. Die Formulierung
spielt auf das Buch Genesis: die Entstehungsgeschichte von Himmel und Erde (2,4)
und die Geschlechterfolge der menschlichen Gemeinschaft von Mann und Frau
(5,1-2). »Dieses Buch mit seiner ganz spezifischen Fokussierung auf Jesus Christus
zielt nicht nur auf eine einzelne menschliche Familiengeschichte, sondern in die
Geschichte der gesamten Menschheit und in die Erdgeschichte selbst, in die ‘Ent-
stehungsgeschichte von Himmel und Erde’« (Wainwright 2009, 271).

Der Mensch muss sich im Verhalten seiner Umgebung gegentiiber darlber be-
wusst sein, dass ihm die Welt nur »in Gebrauch gegeben ist« und es seine Pflicht
ist, sie seiner Nachkommenschaft zu hinterlassen, wobei er die ganze Zeit seinem
Schopfer gegeniber verantwortlich ist. Der Mittelpunkt der Welt bleibt immer
noch der Mensch, der die Aufgabe hat, die geschaffene Natur zur Endvereinigung
mit dem Gottlichen zu bringen. Gott ist nicht Gber der Welt, aber ist in der Welt
und wenn der Mensch die Welterfahrung auffasst, das bedeutet, wenn er das
Weltdasein zu erfassen versucht, wird er auch das Geheimnis des Gottlichen er-
fassen. In der mystischen Einsicht des Verhaltnisses zwischen Schoépfer und Ge-
schaffenen sind die Welt und Gott keine kontrdaren Gegebenheiten, sie sind im
konkreten Verhaltnis. Es handelt sich nicht um die Weltherrschaft des Menschen,
aber um die Erkenntnis des Menschen um das Heilige, das in der Welt immanent
ist und diese Welt auch vermenschlicht.
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6. Der Mensch ist im Verhalten der Welt gegeniiber
gleichberechtigter Partner mit Gott

as Problem bzw. die Frage des Heiligen in der Welt kennen alle Religionen.

Mit der Erkenntnis des Weltethos hat sich das Verhalten des Menschen Gott
gegeniber verandert. Geisttheologe JoZe Rajhman betont, dass es sich nicht mehr
um die menschliche Herrschaft Giber die Welt handelt, aus die der Mensch Gott
hinausschieben will, sondern um die menschliche Erkenntnis, dass ihn die Welt
im technischem Fortschritt iberrundet hat, dass ihm die Welt sozusagen aus den
Handen geglitten ist und dass er sie nicht mehr im Griff hat. So ist der Mensch in
eine Krisensituation geraten, wo er endlich begriffen hat, dass er die Welt nicht
nur hominisieren, aber auch humanisieren muss. Das bedeutet, dass die Welt eine
humane Welt werden muss, nicht nur irgendeine Welt des Menschen. Er hat auch
erkannt, dass er kein Ubermensch werden kann, sondern nur ein einfacher Men-
sch, der den wirklichen Humanismus begreifen muss, und zwar nicht nur in The-
orie, sondern immer 6fter auch in Praxis« (Rajhman 1978a, 493). Zusammen mit
den modernen Mystikern betont er den Wert der vergdnglichen Welt, die ein Teil
von allem Geschaffenen ist und fiir die auch der Mensch verantwortlich ist. Wenn
der Mensch fir die Welterhaltung verantwortlich ist, wird er plotzlich ein gleich-
berechtigter Partner im Verhaltnis zu Gott. »Er will die Welt nicht mehr nur au-
snutzen, er erkennt, dass die Welt einen gewissen Wert in sich tragt und dies nicht
nur dem Menschen gegeniber oder dessen Nutzen« (494). Der Mensch strebt
dauernd darnach, mit seiner Arbeit die Welt zu verbessern. Diese sollte so men-
schlicher werden, jeder Einzelne sollte beim Schaffen von Lebensbedingungen
helfen, mit Hilfe derer sich der Mensch als perfektes, ethisch bedingtes und ethi-
sch orientiertes Wesen verwirklichen kann. In dieser Bemiihung kann der Einzel-
ne nicht allein agieren, sondern stets in Solidaritdt mit allen Bemihungen der
Welt. Gleichzeitig muss er sich aber dariiber bewusst ein, dass er nicht der Au-
serwahlte ist und dass all seine Arbeit auch in der Erldsungsarbeit ihre Orientie-
rung hat. Die gesamte menschliche Tatigkeit ist auf das Gottliche im Menschen
orientiert, gleichzeitig ist sie aber immer mit der dulReren, sichtlichen Welt ver-
bunden und hangt auch von dieser Welt ab. Der Mensch erlebt so die gottliche
Erlédsungsarbeit in sich selbst und sein Inneres flhrt ihn zur Verwirklichung der
Menschwerdung, die fiir den Menschen die Menschwerdung in Gott bedeutet.

7. Das trinitarische Paradigma als ein Ausweg aus der
okologischen Krise

Der Systematische Theologe Avgustin Lah sieht die 6kologische Krise, den he-
utigen Mensch und die Krise der Menschheit aus der trinitarischen Sicht an.
Er bietet ein Rezept flir einen Ausweg aus der kologischen Krise an, und zwar ein
neues Paradigma als System der personlichen und gesellschaftlichen Werte. »Das
neue Paradigma geht aus dem trinitarischen Verstandnis von Gott und Mensch
hervor. Gegenliber dem Subjekt affirmiert es die Person und mit ihr die Beziehun-
gsrationalitat. Gegen den Kollektivismus stellt es die Gemeinschaftlichkeit, gegen
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den Individualismus bietet es die Gegenseitigkeit und gegen AusschlieBung baut
es Einheit in der Solidaritdt mit den Menschen und mit allen Lebewesen der
Schopfung« (Lah 2010, 534). Die wichtigsten Lebensgrundlagen fiir alle Lebewe-
sen sind nicht vom Menschen gemacht, sondern ihm tibergeben und darum auch
nicht unbegrenzt der Macht seines Alles-Menschen-Kénnens und Wollens ausge-
liefert. Dabei setzt Lah eine trinitarische Beziehung aus, die sich als eine tiefe und
unermessliche gegenseitige Dankbarkeit abspiegelt, wie sie Jesus in der Macht
des Heiligen Geistes dem Vater erweist (Mt 11,25). Mit tiefer Dankbarkeit fiir Gott
den Schopfer, fir die Welt und die Natur bleibt dem Menschen und der Mensch-
heit in der Sorge um die Umwelt der trinitarische Ausweg, der sich in Gerechti-
gkeit, Liebe, Freiheit und Frieden zeigt.

8. Schlussfolgerung

Die slowenischen Theologen, die sich mit den 6kologischen Fragen beschafti-
gen, betonen die ethische Verantwortung des Menschen, die die Verantwor-
tung des geschaffenen Wesens seinem Schopfer gegeniber ist. Die Theologie als
anthropologische Wissenschaftsdisziplin betont die menschliche, geistige und
religiose Dimension, die es ermdoglicht, die Welt im Verhalten zum Géttlichen in
der Welt und der Natur zu begreifen. Gott ist nicht tiber der Welt, aber in der Welt
und wenn der Mensch die Welterfahrung auffasst bzw. versucht, das Weltdasein
zu begreifen, wird er auch das Geheimnis des Gottlichen begreifen. In der mysti-
schen Einsicht des Verhaltnisses zwischen dem Schopfer und dem Geschaffenen
sind die Welt und Gott keine kontrdren Gegebenheiten, sondern im konkreten
Verhaltnis. Es handelt sich nicht um die Weltherrschaft des Menschen, sondern
um die Erkenntnis des Menschen Uber das Heilige, das in der Welt immanent ist
und diese Welt auch vermenschlicht. Fiir den Menschen und die Menschheit ble-
ibt in der Sorge um die Umwelt der trinitarische Ausweg, der sich in Gerechtigke-
it, Liebe, Freiheit und Frieden zeigt.
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Nada 1V gjicic
Eshatologija pravoslavne Cerkve

Povzetek: Smrt je neizbeina resnicnost, ki zadeva vsakega ¢loveka. Po krs¢anskem
verovanju je smrt v ¢lovekovo zgodovino vstopila kot kazen za nepokorscéino
prvega Cloveka. Ker pa je Bog ¢loveka ustvaril za Zivljenje, ga ne prepusti pro-
padu, temvec ga po Jezusu Kristusu resi s svojim odreSenjskim posegom. Kr-
S¢anski nauk o poslednjih rec¢eh poskusa predstaviti dogajanja, ki jih bo ¢lovek
dozivljal v trenutku smrti pa vse do poslednje ali strasne sodbe. Eshatologija
pravoslavne Cerkve govori o posebni sodbi, ki nastopi v trenutku ¢lovekove
smrti, ko je v procesu prehajanja skozi tako imenovane zra¢ne mitnice soocen
s svojimi dobrimi in slabimi deli, ki jih je storil v tuzemskem Zivljenju. V poseb-
ni sodbi Bog ¢loveku doloci stanje nepopolnega trpljenja ali pa stanje nepopol-
ne blaZenosti, v katerem bo ostal vse do poslednje sodbe ob Kristusovem po-
novnem prihodu. Izjiemnega pomena v tem procesu so molitve, ki se opravlja-
jo za umrlega. Pravoslavno ucenje resda zavraca katoliski nauk o vicah, vendar
se kljub temu nauka bistveno ne razhajata.

Kijucne besede: smrt, eshatologija, pravoslavna Cerkev, posebna in poslednja sodba,
nebesa in pekel, nauk o zracnih mitnicah, paruzija, apostazija, anastazija

Abstract: Eschatology of the Orthodox Church

Death is an inescapable reality that affects everyone. According to the Christian
belief, death became part of human history as a punishment for the disobedi-
ence of the first man. However, since God created man so that he might live, he
does not leave him doomed, but saves him through Jesus Christ by his redee-
ming intervention. The Christian doctrine of the last things tries to portray the
events to be experienced by man at the time of death and all the way to Judge-
ment Day or Doomsday. The eschatology of the Orthodox Church speaks of the
special judgement that ensues at the time of one’s death, when one is, in the
process of passing through so-called aerial toll houses, confronted with his/her
good and bad deeds committed during earthly life. At the special judgement,
God consigns man to a state of incomplete suffering or to a state of incomplete
bliss, in which he stays until the very Judgement Day at the second coming of
Christ. Of particular importance in this process are the prayers said for the de-
ceased. It is true that the Orthodox teaching rejects the Catholic doctrine on
Purgatory, yet there are no significant differences between the two doctrines.

Key words: death, eschatology, Orthodox Church, special judgement and Judge-
ment Day, heaven and hell, doctrine of aerial toll houses, parousia, apostasy,
anastasis
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I o govorimo o pravoslavni Cerkvi, mislimo na eno samo Cerkey, ki jo sestavlja

ve¢ nacionalnih Cerkva, od katerih so nekatere avtokefalne, druge pa imajo
status avtonomnosti.? Vsem tem Cerkvam so skupni vera, bizantinski obred in v
bistvenih zadevah tudi cerkveno pravo, pa tudi eshatologija kot sestavni del teo-
logije. Nekatere razlike, ki jih pri eshatoloSkem nauku zasledimo, v glavnem niso
znacilnost kake posamezne nacionalne Cerkve, saj nastajajo razlike v ucenju celo
znotraj iste Cerkve.? Celotna pravoslavna teologija bistveno temelji na uéenju pr-
vih sedmih koncilov, na Svetem pismu, na ucenju cerkvenih oc¢etov in na izrocilu.
Poleg tega je za pravoslavno teologijo tudi danes izjemnega pomena zelo plodo-
vito teolosko ustvarjanje nekaterih izjemno pronicljivih menihov teologov, ki de-
lujejo predvsem kot skrbniki pravega nauka.

Pravoslavno pojmovanje eshatolologije se razlikuje od katolikega uéenja®in je
ena od tem, ki Ze vse od vélikega razkola leta 1054 dalje poglablja razhajanje med
Cerkvama. Razliko v ucenju pomeni predvsem vprasanje, kaj se dogaja s clovekom
oziroma njegovo duso neposredno v trenutku smrti pa vse do poslednje sodbe.
Na zedinitvenem cerkvenem zboru v Firencah leta 1439, ko so podpisali unijo med
Cerkvama, je pravoslavna delegacija med drugim sprejela tudi katolisko uéenje o
poslednjih receh. Vendar glede na to, da unija ni zaZivela, je bil poprej sprejeti
nauk v pravoslavni Cerkvi po vecini ovrzen.* Del pravoslavnega klera, ki se je z uni-
jo strinjal, pa je v pravoslavno eshatologijo vkljucil tudi katolisko ucenje o vicah in
to Se danes povzroc¢a neenotnosti v nauku tudi znotraj same pravoslavne Cerkve.
Pri nasi predstavitvi eshatoloskega nauka se bomo poskusili osredotodili na uce-
nje, ki je v pravoslavni Cerkvi najbolj razsirjeno.

1. Kajse dogaja s clovekom v trenutku njegove smrti?

trenutku smrti je ¢lovekova dusa skrivnostno locena od telesa in izpostavlje-
na posebni sodbi.’ Clovekovo materialno telo je prepu$éeno trohnenju, in to

Avtokefalne Cerkve so organizacijsko in upravno popolnoma neodvisne od drugih. Pravico imajo same
izbirati svojega poglavarja (patriarha, nadskofa metropolita in nacionalno sinodo) in niso zavezane
jurisdikciji nobenega drugega patriarhata, ampak skupaj s preostalimi pravoslavnimi Cerkvami sestavljajo
eno samo pravoslavno Cerkev. Avtonomne Cerkve lahko v veliki meri same upravljajo vsaka svojo Cerkev,
medtem ko njenega poglavarja izbere patriarh tiste, s katero so povezane. Avtokefalnih Cerkva je
petnajst: carigrajska, aleksandrijska, antiohijska, jeruzalemska, ruska, srbska, romunska, bolgarska,
gruzijska, ciprska, grska, poljska, ¢eska in slovaska, albanska in sinajska.

Nauki v pravoslavni Cerkvi niso tako enotno formulirani kakor v katoliski Cerkvi. Razlogi za to so tudi v
tem, da pravoslavni Cerkvi vse od zadnjega (ekumenskega) koncila v Niceji leta 787 dalje ni uspelo sklicati
vsepravoslavnega koncila, kjer bi uskladili neujemanja v nauku, ki so nastala v vec kakor tisoc letih.

Pravoslavno ucenje se razlikuje tudi od protestantskega pojmovanja eshatologije, a ker sta si kljub
razlikam bliZze katoliski in pravoslavni nauk in ker pri nas prevladuje katoliska Cerkev, bomo v tem
prispevku zaradi lazjega razumevanja veckrat uporabili primerjave med tema Cerkvama.

Dokon¢no in uradno je bil nauk o vicah v pravoslavni Cerkvi ovrZen leta 1722 na sinodi v Carigradu.

V pravoslavni teologiji se za opis obsmrtnih dogajanj govori o dusi, ki ob smrti zapusti telo in gre v pekel
ali nebesa. Ob poslednji sodbi bo dusa ponovno zdruzena s svojim (poveli¢anim) telesom. V novejsi
katoliski teologiji so nastali pomisleki o ustreznosti tak$ne formulacije. Govorimo o pomisleku, da »telo
in dusa nista dva ¢lovekova dela, temvec dva razli¢na nac¢ina ene same nedeljive resnicnosti, ki je ¢lovek
sam. Clovek je dusa in telo. To dvoje je ¢lovek v eni sami nedeljivi enoti. Zato smrt prizadene celotnega
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vse do ponovnega Kristusovega prihoda, ko bo znova zdruzeno s svojo duso, ki jo
Caka poslednja sodba. Kljub temu da je telo v biolosko-materialnemu smislu po-
loZeno v grob, je treba poudariti, da v trenutku posebne sodbe pred Boga (v smi-
slu njegove celostne eksistencne opredeljenosti) stopi celoten ¢lovek. Ta celostnost
je misljena kot ¢lovekova popolna in dinami¢na skoncentriranost v dusi (Mijac
1988, 69). Clovek je ¢lovek (tudi) po telesu.

Clovekova dusa ob smrti niti za trenutek ne preneha obstajati, temve¢ Zivi dalje.
Se veg, dusa se svojega bivanja e bolj zaveda kakor poprej. Poleg tega globljega
zavedanja se dusa v onstranstvu spominja tudi vsega svojega zivljenja: svojih de-
janj, misli, namenov. Vendar dusa v trenutku smrti za seboj pusc¢a spomine nave-
zanosti, na primer na svojo hi$o, druzino, sluzbo in podobno,® ostanejo pa spomi-
ni, ki so povezani s ¢lovekovimi krepostmi. Duse umrlih vstopijo v zagrobno Zivlje-
nje s celotno vsebino, z vsemi svojimi mislimi, ¢ustvi, z vsemi svojimi vrlinami in
slabostmi in s svojim celotnim moralnim svetom. Sv. Janez Kasijan pravi, da dusa
po locitvi od telesa ni nedejavna ali celo brez zavesti, kakor trdijo nekateri, temvec
zadrzi celo svoja razpolozZenja, kakor so upanje, strah, radost ali Zalost (Rouz b.l.,
94). Da duse po locitvi od telesa niso pasivne ali brez zavedanja, potrjuje tudi
evangeljska pripoved o ubogemu Lazarju in bogatasu.”

Dusa je torej takoj ob smrti postavljena pred posebno sodbo. »Kakor je ljudem
doloceno enkrat umreti, nato pa pride sodba.« (Heb 9,27) Glavne kriterije v tre-
nutku sodbe pomeni ¢lovekova vera (ali nevera) v troedinega Boga — v Boga Oce-
ta, v Sina in v Svetega Duha, njegov odnos do odresenjskega dejanja Jezusa Kri-
stusa in njegov odnos do Kristusove Cerkve (Justin 2009, 2). Ob vsem tem so na
sito postavljena ¢lovekova dela, presojana v luci vere. »Veliko mi jih bo reklo tisti
dan: ‘Gospod, Gospod, ali nismo v tvojem imenu prerokovali in v tvojem imenu
izganjali demonov in v tvojem imenu storil veliko mogocnih del?’ In takrat jim bom
naznanil: ‘Nikoli vas nisem poznal. Pojdite pro¢ od mene, kateri ravnate nepostav-
no’.« (Mt 7,22-23) Bog v posebni sodbi vsaki posamezni dusi odredi stanje, v ka-
terem bo ostala vse do poslednje sodbe ob Kristusovem drugem prihodu. Pravic-
nim dusam Bog dodeli zacasno in nepopolno blazenost (raj), greSnim dusam pa
zacasno in nepopolno trpljenje (pekel).

¢loveka. Kdor trdi, da smrt prizadene samo telo, ne jemlje resno dejstva smrti. Potem se zdi tako, kot
da bi bila dusa ob smrti osvobojena telesa kakor lastne kletke in bi se tako mogla napotiti k Bogu. V
resnici pa smrt prizadene celotnega ¢loveka, njegovo celotno eksistenco. Smrt nas v celoti prizadene,
a nas tudi v celoti postavi v nase dokon¢no bivanje pri Bogu ... V smrti pride pred Boga celoten ¢lovek
z ‘duso in telesom’, to je z vsem svojim Zivljenjem, s svojim osebnim svetom in z vso nezamenljivo
zgodovino svojega Zivljenja.« (Sor¢ 2003, 642—643) Tako v novejsih katoliskih teoloskih objavah lahko
zasledimo, da se ne govori vec o dusi, ki gre k Bogu, temvec o ¢loveku. Kljub temu pa Kongregacija za
nauk vere priporoca, da se v oznanjevanju Se dalje uporablja izraz dusa.

V smislu psalmistovih besed: »Ko njegov duh odide, se vrne v svojo zemljo, tisti dan propadejo njegovi
nacrti.« (Ps 146,4)

»Revez je umrl in angeli so ga odnesli v Abrahamovo narocje. Tudi bogatas je umrl in je bil pokopan. In
ko je v podzemlju trpel muke, je povzdignil oci in od dalec videl Abrahama in Lazarja v njegovem narodju.
Zaklical je: ‘O¢e Abraham, usmili se me in poslji Lazarja, da pomoci konec svojega prsta v vodo in mi
ohladi jezik, kajti trpim v tem plamenu.” Abraham mu je rekel: ‘Otrok, spomni se, da si v Zivljenju dobil
svoje dobro, Lazar pa prav tako hudo; zdaj je on tukaj potolaZen, ti pa trpis. Vrh tega je med nami in
vami velik prepad, tako da tisti, ki bi hoteli od tod priti k vam, ne morejo, pa tudi od tam se ne da priti
k nam ...« (Lk 16,22-26)
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V pravoslavni eshatologiji obstaja zanimivo ucenje o tako imenovanih zracnih
mitnicah,? iz katerega izhaja tudi izvajanje liturgi¢nih obredov in molitev stirideset
dni po ¢lovekovi smrti. Versko izrocilo v pravoslavnem svetu je bogato z razli¢nimi
zgodbami in pricevaniji, ki slikovito in dramati¢no opisujejo potovanje duse skozi
mitnice.® Kaj se torej takrat dogaja?

BoZja sodba nad (od telesa lo¢enimi) krS¢anskimi dusami se izvaja prek dobrih an-
gelov in zlih duhov. Ti angeli in duhovi med ¢lovekovim Zivljenjem beleZijo vsa njego-
va dobra in zla dela. Na poti proti raju ali peklu duso umrlega soocajo z njenimi dobri-
mi in slabimi deli, od katerih je tudi odvisno njeno posmrtno stanje. Skozi dvajset
mitnicnih postaj, ki jih dusa na svoji poti precka, se razgrne celoten kri¢anski moralni
kodeks, ki je tudi merilo presoje posameznikovih del. Pri prvi mitnici se razkrijejo z
besedo storjeni grehi, pri drugi Bogu dane neizpolnjene zaobljube, pri tretji obsojanje
bliznjih in klevete, pri Cetrti greh poZresnosti, pri peti greh lenobe, pri Sesti greh kraje,
pri sedmi skopustvo in pohlep, pri osmi greh oderustva, pri deveti greh ne€astnega
zasluzka, pri deseti greh zavisti, pri enajsti greh napuha in oholosti, pri dvanajsti greh
jeze in besa, pri trinajsti greh zamerljivosti in lakomnosti, pri Stirinajsti greh uboja, pri
petnajsti greh ¢aranja in prerokovanja, pri Sestnajsti greh necistovanja, pri sedemnaj-
sti greh presustva, pri osemnajsti greh sodomije, pri devetnajsti greh herezije in pri
dvajseti mitnici greh neusmiljenja in surovosti do bliznjih (Mija¢ 1988, 69). Dusam, ki
skozi mitnice pridejo oprane grehov, je namenjeno stanje blazenosti v bozji bliZini,
grehov neopranim pa stanje trpljenja v peklu. Vendar vsem dusam v raju ali peklu ni
dodeljena enaka stopnja blaZenosti ali trpljenja, temvec je intenzivnost stanja enega
ali drugega prilagojena stopnji posameznikove moralne popolnosti ali nepopolnosti.
»Posmrtno stanje dus torej ni absolutno pasivno, vendar ga duse ne morejo vec spre-
minjati ... Moralna rast v tuzemskem Zivljenju se v onstranstvu konca ... Stanje dus po
smrti je podobno moralnemu stanju vsake individualne duse za ¢asa Zivljenja na zemlji
... Religiozno-moralno stanje dus se v zagrobnem Zivljenju korenito ne spreminja ... V
zagrobnem Zivljenju je kesanje nemogoce, saj tam dozoreva, kar je zaceto na zemlji
...« (70) Dusa umrlega torej za spremembo svojega stanja ne more storiti ni¢esar. Zato
pa ji lahko pomagajo molitve, ki jih zanjo opravljajo Se Zivedi ljudje v tostranstvu.°

V skladu z bogatim naukom o tem, kaj se po smrti godi z duso umrlega, so v pra-
voslavni Cerkvi zelo Zivi tudi liturgi¢ni obredi in molitve za pokojnikovo duso. Njego-
va dusa nujno potrebuje pomoc v molitvi zlasti ob to¢no dolo¢enih dnevih. Najprej

8 Srbsko: vazdugna mitarstva, rusko: 803dywHele Mbimdpcmea. Mitnice so bile véasih manjse hise ali

prostori, v katerih so se pobirale pristojbine. Mitnice (carinarnice) so bile npr. na vhodu v mesto, kjer
se je ob vstopu placala dolocena vsota denarja — mitnina.

»Ko dusa kristjana v spremstvu svetih angelov odide v nebo, zIli duhovi pred njo prinasajo njene
storjene grehe. Za izprasevanje dus ob njihovem prehajanju skozi zra¢na prostranstva, so zli duhovi
ustanovili posebne strazZe in sodi$¢a v posebnem redu. Plasti podnebeskega prostranstva so
zapolnjene s strazami zlih duhov. Ko pride dusa do njih, jo njihove vojske vsaka posebej izprasajo o
njenih grehih. Te straZe in sodi$¢a, mimo katerih dusa po locitvi od telesa prehaja, se v spisih svetih
ocetov imenujejo ‘mitnice’.« (Antonije 1968, 41)

O tem so veliko pisali tudi cerkveni ocetje in svetniki (sv. Janez Zlatousti, sv. Makarij Véliki, sv. Marko
Efeski, sv. Ciril Jeruzalemski, sv. Bazilij Véliki, sv. Teodora, sv. Perpetua idr.).

10 zato je v pravoslavni Cerkvi tako zelo ukoreninjen obicaj priziganja svec za umrle duse, ki ga spremljajo

molitve. Ni¢ nenavadnega ni, da se v drzavah s prevladujoco pravoslavno tradicijo tudi ljudje, ki drugace
ne obiskujejo liturgi¢nih obredov v cerkvi, ob smrti bliznjega drZijo obicaja priZiganja svec in opravljanja
molitev za pokojnika.
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takoj ob smrti, ko prvic stopi pred Boga. Prve tri dni je dusa relativno svobodna, saj
obiskuje ljudi, kraje, hise in predele na zemlji, ki jih je pokojnik imel rad. Tretji dan
je navadno dan pogreba in takrat dusa drugic stopi pred Boga. V pravoslavni Cerkvi
je v navadi, da se na pokojnikov grob prinese nekaj hrane, pri tem ne smejo manj-
kati pSenica, vino in olje (pSenica je simbol vstajenja, medtem ko vino pomeni Kri-
stusovo kri). Hrana naj bi simbolno krepc¢ala duso na njeni poti. Med tretjim in de-
vetim dnem dusa obiskuje rajska naselja. Deveti dan tretji¢ stopi pred Boga. Tega
na njegov grob. Od devetega do Stiridesetega dne dusa obiskuje naselja in mesta
pekla. Stirideseti dan &etrti¢ stopi pred Boga. Ta dan je za du$o najpomembnejsi, saj
se takrat izvrsi tudi sodba. V navadi je, da tega dne clani pokojnikove druZine na grob
prinesejo stirideset malih svec in da duhovnik opravlja molitve s proSnjami Bogu za
milostno sodbo pokojniku.* »Po Stiridesetem dnevu nekatere duse prebivajo v sta-
nju predokusanja vecne radosti, druge pa v strahu pred ve¢nimi mukami, ki bodo v
polnosti nastopile po strasni sodbi. Do strasne sodbe se stanje duse Se lahko spre-
meni, $e posebej s prinasanjem Brezkrvne Zrtve (z omenjanjem pokojnika pri litur-
giji) kot tudi drugih molitev.« (Rouz b.l., 98)

Nauk o mitnicah je del pravoslavne eshatologije, ki je bil v zgodovini velikokrat
napacno razumljen. Mnogi danasnji pravoslavni bogoslovci in intelektualci pod
vplivom racionalisti¢nih tendenc v celoti zavracajo nauk o mitnicah in ga imajo za
nobene resne podlage ne v Svetem pismu, ne v besedilih svetih ocetov, ne v du-
hovni resni¢nosti. Pravoslavni teologi opozarjajo, da racionalisticnho in dobesedno
razumevanje teh besedil dejansko lahko vodi v napacne razlage in da so mladi
ljudje danes zaradi prevlade skrajnega racionalizma oropani spoznanja o obstoju
razlicnih ravni resnicnosti. Tako se skozi racionalno seciranje besedil Svetega pi-
sma, Zivljenjepisov svetnikov in spisov cerkvenih ocetov povsem zamegli duhovno
sporocilo, ki je drugace primarni namen teh besedil. Na to opozori tudi moskovski
metropolit Makarij (19. st.), ki poudari potrebo po razumevanju nujnosti, da si
fenomene duhovnega sveta ¢lovek poskusa pribliZzati na antropomorfen nacin, saj
mu je svet cutov blizu. Tako je tudi nauk o mitnicah treba razumeti v duhovnem
in ne v grobo ¢utnem smislu. Ali kakor je rekel angel sv. Makariju Aleksandrijske-
mu: »Zemeljske stvari sprejemaj kot zelo slabo razvite nebeske stvari.« (38)

2. Ponovni prihod Jezusa Kristusa - paruzija

rugi prihod Jezusa Kristusa na zemljo je vrhunec eshatoloskih dogodkov in
kot taksen tudi izpolnitev ¢loveka in dopolnitev ¢asa (zgodovine). Obenem
pomeni tudi poslednjo oziroma strasno sodbo, kakor jo v pravoslavni Cerkvi po-
gosto imenujejo. Takrat bodo mrtvi vstali v svojih telesih in prenovilo se bo celotno
stvarstvo (kozmos). Beseda paruzija je grskega izvora in pomeni navzocnost in

11 pravoslavna Cerkev nadalje poudarja pomen duhovniske molitve ob polletnici in ob enoletnici smrti.
Poleg tega je pravoslavna Cerkev v spomin na umrle namenila $e posebne stiri dni v bogosluznem letu,
tako imenovane zadusnice.



176 Bogoslovni vestnik 71 (2011) « 2

obenem najavo prihoda sijajnega gosta. Torej so novozavezni pisci besedo, s ka-
tero so v grsko-rimskem svetu napovedovali cesarjev prihod, uporabili za najavo
(ponovnega) prihoda Jezusa Kristusa. Obenem pa izraz paruzija nakazuje, da je
sijajni gost — Jezus Kristus — tukaj Ze navzoc€. Ta navzocnost se (skrito) kaze po za-
kramentih in (vidno) po Cerkvi.

Ob prihodu Jezusa Kristusa, ki bo prisel s slavo in silno mocjo, kakor porocajo
evangelisti,’? bodo najprej vstali umrli. »Ne ¢udite se temu, kajti pride ura, v kate-
ri bodo vsi, ki so v grobovih, slisali njegov glas. In tisti, ki so delali dobro, bodo od-
Sli v vstajenje Zivljenja, tisti pa, ki so delali hudo, v vstajenje obsodbe.« (Jn 5,28-29)
Z bozjo mocjo bodo telesa umrlih ponovno zdruzena s svojimi dusami in bodo tako
postala duhovna in nesmrtna. Ceprav bodo vstala telesa duhovna, ne bodo izgu-
bila svojega bistva, torej tistega, zaradi Cesar je telo bilo telo, saj vstajenje ni ustvar-
janje novega telesa, temvec oZivljanje in preobrazba starega. Tudi tistim ljudem, ki
bodo v trenutku paruzije ziveli, se bodo telesa hipoma spremenila v duhovna in
nesmrtna. »Istovetnost in razlika med sedanjimi in vstalimi telesi bo podobna is-
tovetnosti in razliki med posejano ps$enico in klasom; bistvena, genetska istovetnost
se ohrani, vendar se pojavi tudi velika razlika.« (Justin 2009, 3)

Po vsesploSnem vstajenju ljudi v svojih telesih bo sledila poslednja ali strasna
sodba, ki bo zajela vse ljudi vseh ¢asov. »Vsi se bomo namre¢ morali pojaviti pred
sodnim stolom, da bo vsak prejel placilo za to, kar je v zemeljskem Zivljenju delal,
dobro ali slabo.« (2 Kor 5,10) Strasna sodba bo dokonéno manifestirala neskon¢no
boZjo pravi¢nost in boZjo milost. Strahota in groza strasne sodbe bo predvsem v tem,
da bodo gresniki v tistem trenutku jasno uvideli, da je Jezus Kristus resni¢ni Bog, da
se je resni¢no uclovecil, trpel in umrl zaradi odreSenja vseh ljudi in da je on njihov
edini resni¢ni odresenik. Takrat bodo gresniki spoznali, da je Kristusov evangelij edi-
ni pravi smisel in cilj ¢lovekovega Zivljenja na zemlji in da je edini, po katerem se
ljudje lahko resijo groznega nesmisla greha in smrti in se tako izognejo ve¢nemu
cesarstvu zla — peklu. Poslednja ali strasna sodba bo torej dokonéno locila pravi¢ne
od nepravicnih tako, da bodo pravi¢ni prejeli ve¢no blazenost v Bogu in nepravi¢ni
vecno trpljenje v hudi¢evem cesarstvu (2009, 4). Takrat bosta delna radost in slava,
ki ju pravicni ze delno spozna v raju, zamenjana s polnostjo ve¢ne radosti v novem
prenovljenem svetu. Tisti, ki pa niso sprejeli Kristusovega odresenja, bodo zdruzeni
s svojimi vstalimi telesi trpeli v peklu. Vendar stanje pravicnih in gresnih v raju ali
peklu ne bo za vse enako. »Vsakdo bo Zivel v takSnem stanju, ki odgovarja njegovim
moralnim kvalitetam, kar pomeni: dobri v dobrem, zli v zlu; in ¢as bo ponovno postal
vecen, saj kot pravi Sveto pismo, ‘Casa vec ne bo’ dopolnila se bo Bozja skrivnost.«
(Mili¢, 1983, 27) Stopnja blaZenosti bo odvisna od moralne popolnosti posameznika
(praviénega). Tako bodo tudi muke vecnega trpljenja odvisne od stopnje gresnosti
posameznega gresnika. V tem smislu govori sv. Pavel: »Drugo je veliastvo sonca in
drugo veli¢astvo lune in drugo veli¢astvo zvezd. Zvezda se namrec od zvezde razli-
kuje po veli¢astvu. Tako je tudi z vstajenjem mrtvih.« (1 Kor 15,41-42a)

Clovekova dokonéna in veéna usoda je torej odvisna od vsakega posameznika in
od njegove svobodne odlocitve za dobro ali zlo Ze v zemeljskem Zivljenju. »Tisti, ki
ljubijo zlo, bodo po vsepravicni boZzji sodbi taksni tudi vstopili v ve¢no Zivljenje in vso

12 Mt 24,29-31; Mr 13,24-27; Lk 21,25-28.



Nada Vojici¢ - Eshatologija pravoslavne Cerkve 177

vecnost Ziveli s svojo ljubeznijo do zla, tako kot so z njo prostovoljno Ziveli ze na ze-
mlji. Bog bi namrec prenehal biti Bog ljubezni in pravi¢nosti, ¢e bi jih na silo odtrgal
od svobodne odlocitve za greh in zlo.« (Justin 2009, 4) Svobodna volja, ki je posa-
mezniku dana po bozji vsemogocni stvariteljski volji, je tisto, v ¢emer se kaze sled
¢lovekove bogopodobnosti. Bog je ustvaril ¢loveka brez greha, »vendar je bila ta
brezgresnost relativna, ne absolutna; temeljila je na ¢lovekovi svobodni volji in ni
bila pogojena z njegovo naravo« (Popovi¢ 1932, 87). Clovek, ki ga je Bog ustvaril po
svoji podobi, je svoje ustvarjeno Cistost, nedolznost, brezgresnost in svetost zatemnil
z grehom neposlusnosti. S tem se je odvrnil od svojega Stvarnika in vstopil v svet
greha, trpljenja in smrti. Torej greh ni ontoloski princip, temvec je posledica ¢love-
kove zlorabe svobodne volje proti Bogu. Vendar Bog v svoji neskon¢ni ljubezni sve-
ta in ¢loveka ni prepustil razsulu greha, temvec je, ko je nastopila »polnost ¢asov,
posredoval s svojim odre$enjskim dejem. Clovesko zgodovino lahko v tem smislu
delimo na tri obdobja — eone (Mijac 1988, 4): prvi je trajal od stvarjenja do Kristu-
sovega rojstva, drugi bo trajal od Kristusovega rojstva do paruzije in tretji bo ve¢nost.

3. Apostazijain anastazija (apostasis in anastasis)

Arhaiéna govorica in predstavne podobe, ki prezemajo celotno eshatologijo,
so danasnjemu cloveku precej tuje in zato tezko sprejemljive. Simbolne po-
dobe, kakor jih ponuja eshatoloski jezik, so zelo drugacne od tistih, ki opredelju-
jejo Clovekov predstavni svet danes. Tako kakor v stevilnih krs¢anskih Cerkvah po
svetu se tudi v pravoslavni Cerkvi srecujejo s tendenco oddaljevanja vernikov od
Cerkve. Morda v pravoslavni Cerkvi to ni tako izrazito na deklarativni ali celo prak-
ti¢ni ravni, temvec bolj v smislu prilagajanja nauka svojim lastnim predstavam, ki
so prepredene z razli¢nimi teozofijami in elementi iz drugih religij. Po drugi strani
pa ni malo tistih, tudi mladih, ljudi, ki popolnoma zaupajo uéenju Cerkve in ki ve-
rujejo, da »je Kristus glava Cerkve in istoCasno glava vsega vidnega in nevidnega,
ter da se njegovo odresenjsko delo po Cerkvi udejanja v svetu« (Mija¢ 1988, 19).

Nekateri torej odgovore na temeljna vprasanja o smislu Zivljenja in smrti iS¢ejo
znotraj vere in Cerkve, drugi pa v sodobni znanosti in tehnoloskih dosezkih in tako
na znanstven nacin skusajo priti do resnice. Kljub razlicnim izhodis¢em pa je mogo-
Ce zaznati, da se ljudje danes zelo pogosto sprasujejo o usodi ¢lovestva in sveta.
Politi¢na dogajanja v svetu, naravne katastrofe, degradacija okolja, kriminal, nasilje,
stagnacija vrednot in morale, ¢loveku ne vlivajo pretiranega optimizma. Da se bliza
konec sveta in slutnja, da »poslednji ¢as« ni vec dalec, je prepri¢anih mnogo ljudi,
ne glede na versko ali ideolosko opredelitev. Kristjani Ze od vsega zacetka oznanjajo
in pricakujejo ponovni Kristusov prihod in z njim povezana kataklizmi¢na dogajanja.
Tako tudi v pravoslavni Cerkvi, ki prepoznava apokalipticne razseznosti v svetu, ozna-
njevanje dobiva vedno bolj eshatolosko naravo (7). V pravoslavni teologiji govorijo
o dveh znacilnostih poslednjih ¢asov: o apostaziji in o anastaziji (29-59).

Apostazija je grska beseda in pomeni odpad, tisto, kar v teologiji oznacuje pre-
lom s Kristusovo vero in z njegovo Cerkvijo. Pri tem je misljeno oddaljevanje od
Cerkve, ne samo v smislu odmika od naukov, temvec tudi moralno-socialni propad
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kot eden od zanesljivih znamenj prihajajocega konca casov. Posledica verske krize
naj bi se najbolj vidno kazala prav v krizi sploSnih moralnih vrednot. »Tole pa vedi,
da bodo v poslednjih dneh nastopili hudi ¢asi. Ljudje bodo namrec¢ samoljubni,
lakomni, bahavi, prevzetni, preklinjevalci, neposlusni starSem, nehvalezni in ne-
sveti, brez srca, nespravljivi, obrekljivi, brez samoobvladanja, divji, brez ljubezni
do dobrega, izdajalski, predrzni, napihnjeni. Raje bodo imeli naslade kakor Boga,
drzali se bodo zunanje oblike poboZnosti, zanikali pa njeno moc.« (2 Tim 3,1-5)
Po videnju Cerkve smo tak$snemu izvotljenju dobrega in samozavestnemu paradi-
ranju slabega prica tudi danes. Odpadanje od vere in od Cerkve, nemorala, lazna
ucenja, posmehovanja Kristusovi Cerkvi, skrunjenje svetih mest in koncno tudi
fizi¢no preganjanje Cerkve so redi, ki se dogajajo v nasem vsakdanu. Ceprav je
apostazija pravzaprav plod ¢lovekove svobodne volje, pa naj v bi tej planetarni
razseznosti Sirjenja zla bistveno vlogo odigrale demonske sile. Fenomen aposta-
zije je namrec po ucenju pravoslavne teologije v samem bistvu satansko delo.
»Suggestio diaboli je temeljni povzrocitelj perverzije volje, ki ¢loveka oddaljuje od
Boga.« (1988, 31) Demonske sile so resda nevidne, vendar so ucinki teh sil realni.
Ob koncu ¢asov naj bi se vse te temne sile realizirale v prihodu Antikrista. V Anti-
kristu, glavnhem satanovem sodelavcu na zemlji, bo skoncentrirana polnost satan-
skih moci. Antikrist, ki bo uteleSenje zla in laZi, bo v vsem absolutno nasprotje
Kristusa, ki je uteleSeno dobro in resnica. Po krs¢anskem verovanju bosta nastop
Antikrista in z njim povezano brezvladje na zemlji znamenje konca sveta. Obenem
pa bo to za kristjane zanesljivo naznanilo ponovnega prihoda Jezusa Kristusa, ki
bo v sijaju in moci triumfalno manifestiral dokonéno zmago dobrega nad zlom.

Nasprotnega pomena od apostazije pa je anastazija in pomeni dviganje, buje-
nje in vstajenje. Anastazija kot odresenjski proces ima svoj izvor v vstajenju Jezu-
sa Kristusa in bo trajala vse do paruzije. Vstajenje Jezusa Kristusa namrec ni en-
kratno zgodovinsko dejanje, temve¢ pomeni zacetek novega eona. Jezusovo en-
kratno vstajenje (anastasis) se — vse do vstopa v nadzgodovino — nadaljuje v di-
namiki anastazije. Proces anastazije se v svetu udejanja po delovanju Kristusove
Cerkve in po vseh, ki so v veri sprejeli Kristusa za odresenika. Sile delovanja ana-
stazije se manifestirajo na dva nacina. Prvi je v zadrZevanju (to katechon) in drugi
v aktivnem delovanju. To katechon je izraz, ki opisuje nacin zoperstavljanja apo-
staziji, silam Antikrista. Prvi ta izraz uporabi sv. Pavel, ko pravi: »Veste pa tudi, kaj
ga zdaj zadrZuje, da se ne more razodeti pred ¢asom. Skrivnost nepostavnosti je
namrecC Ze na delu; treba je samo, da se umakne on, ki zadrZzuje.« (2 Tes 2,5-6)
Preprecevanje Antikristovega delovanja na nacin zadrZevanja deluje po drzavnih
oblasteh, po Cerkvi in po Jezusu Kristusu. DrZzavna oblast (rimsko cesarstvo), ki je
v Razodetju opisana predvsem negativno, kot zlo, ima pri sv. Pavlu pozitivno vlogo:
»Vsak naj se podreja oblastem, ki so nad njim. Ni je namrec oblasti, ki ne bi bila
od Boga.« (1 Rim 13,1) Poleg tega se boZje kraljestvo zacenja Ze tu na zemlji in pri
svojem delovanju vklju€uje tudi drZzavno oblast, ki ima vlogo vzdrZevalca reda in
preprecevalca kaosa in anarhije. To je torej to katechon, da bi se Antikrist polastil
drzavne oblasti in prek nje udejanjil svoje sile zla, tako kakor naj bi se na primer
polastil oblasti v rimskem cesarstvu in Se katere druge v zgodovini sveta. Drugi
nacin zadrZevanija zlih sil se dogaja po Cerkvi. Cerkev je v svojem bistvu kot Kristu-
sovo telo in po svojem poslanstvu katechon. Ze sam obstoj in delovanje Cerkve v
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svetu pomenita za satanske zle sile veliko oviro. Kljub temu da zle sile poskusajo
uniciti Cerkev po njenih posameznih delih, pa je ta v svojem bistvu nepremagljiva.
Cerkev namrec v bogosluzju nenehno vzpostavlja Zivo vez s Kristusom in z bliznjim
in tako vedno znova poraja Zivljenje. Jezus Kristus je edini in posledniji, ki se lahko
zoperstavi Antikristovemu opustoSenju. Kristus sam ni to katechon — to kar zadr-
Zuje —, temvec je on sam tisti, ki zadrZuje — o katechon.

Anastazija poleg delovanja na nacin zadrZevanja deluje proti silam apostazije
tudi v smeri udejstvovanja. Tako se z evangelizacijo, z oznanjevanjem boZje bese-
de in z delom Cerkve v svetu rojevajo novi kristjani, ti v krstu in oni drugi v ozivlja-
nju svoje vere. Po veri in po prepri¢anju Cerkve (ne zgolj pravoslavne) je anasta-
zija — kljub izjemni moci apostazije — tista sila, ki bo na koncu doZivela triumf v
ponovnem prihodu Jezusa Kristusa.

4, Sklep

I{akor smo lahko videli, je pravoslavno pojmovanje koncne usode ¢loveka in z
njim celega stvarstva predstavljeno zelo slikovito, vsaj kolikor lahko razbere-
mo iz eshatoloskih spisov pravoslavnih teologov. Opisi posmrtnega dogajanja, ki
ga sreCujemo v pravoslavni teoloski literaturi, so v primerjavi s prikazi v katoliski
teologiji zelo podrobni in nazorni. Po pestrosti predstavnih podob, ki s svojo dra-
mati¢nostjo burijo ¢lovekovo domisljijo, so zagotovo na prvem mestu opisi tako
imenovanih zraénih mitnic.’® Poleg tega so zelo zanimivi tudi prikazi razli¢nih videnj
in zagrobnih izkusenj, ki so jih dozivljali in jih Se dozivljajo Stevilni ljudje po vsem
svetu. Pravoslavna Cerkev poskusa ta dozivetja razlozZiti s svojim naukom o posmr-
tnem Zivljenju. Poleg tega pravoslavni teologi pri posameznih temah o poslednjih
receh radi posegajo po opisih zagrobnih videnij, ki so jih doZiveli krS¢anski svetni-
ki in svetnice, in s tem poskusajo dodatno podpreti nauk.

V poglavju, v katerem je prikazan pravoslavni nauk o mitnicah in o posebni sod-
bi, lahko zaslutimo, zakaj nekateri teologi pravoslavno pojmovanje pekla in raja,
kakréna bosta do poslednje sodbe, primerjajo s katoliskim u¢enjem o vicah.'* Na-
videzna podobnost je najbrz botrovala temu, da so tudi nekateri pravoslavni teo-
logi po neuspelem zedinitvenem zboru v Firencah v svoja ucenja vkljucili nauk o
vicah.

je mogoce zaslediti tako v umetnosti kakor tudi v ljudskem izrocilu.

14 Nekateri pravoslavni teologi v eshatoloski nauk vkljuc¢ujejo ucenje, ki spominja na katoliski nauk o vicah.

Po katoliskem ucenju gre dusa umrlega takoj ob smrti v vice (lat. purgatorium). Torej je, preden se ji
doloci usoda pekla ali raja, izpostavljena ocis¢evalnemu procesu (njegovega trajanja ni mogoce poznati),
v katerem se lahko osvobodi preostalih grehov in vstopi v rajsko blaZenost ali pa, ce se oklepa greha, v
peklensko trpljenje. Stanje ostane nespremenjeno vse do poslednje sodbe. V tem procesu ji pomaga
Cerkev z molitvami in s priproSnjami k Bogu. Po pravoslavnem ucenju pa se ¢lovekova dusa Stirideset
dni po smrti pomika po zrac¢nih mitnicah, kjer je sooc¢ena z vsemi svojimi deli, tako slabimi kakor dobrimi.
Po preteku tega ¢asa gre dusa ali v raj ali pa v pekel, kjer je v stanju nepopolne blaZenosti ali nepopolnega
trpljenja. Tudi stopnji blaZenosti in trpljenja nista za vse duse enaki, temvec se razlikujeta glede na
stopnjo posameznikove pravi¢nosti in gresnosti v njegovem Zivljenju. Molitev Cerkve in spominjanje
imen umrlih v liturgiji je velikega pomena za umrlega predvsem v fazi preizkusanj v zra¢nih mitnicah;
tudi tistim, ki so Ze v peklu, lahko prinese olajSanje ali pa celo bistveno spremembo stanja.
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Ze na zagetku smo povedali, da nauk o poslednjih re¢eh v pravoslavni Cerkvi ni
¢isto enoten. Najblize so si tisti teologi, ki se pri svojem ucenju sklicujejo na Sveto
pismo in na prvih sedem koncilov. Pravoslavni teologi se strinjajo, da po smrti nih-
¢e vec ne more pridobivati zaslug in se pokoriti za svoje grehe, da bodo vsi umrli
vstali ob ponovnem Kristusovem prihodu in da bo Kristus takrat sodil mrtvim in
Se ziveCim. Poleg tega so si enotni v tem, da bo nagrada za pravicne in kazen za
gresne podeljena glede na posameznikovo stopnjo pravi¢nosti in gresnosti, da ob
koncu sveta zemlja in celotni kozmos ne bosta uni¢ena, temvec prenovljena in da
so molitve in dobra dela, ki jih Cerkev in verniki opravljajo za umrle, upravic¢ena
in koristijo dusam. Njihovi nauki pa se razhajajo v tolmacdenju narave posebne
sodbe takoj po smrti in narave zadoS¢evanja, ki naj bi jo duse umrlih opravljale tik
pred posebno sodbo. Mnenja pravoslavnih teologov se kresejo tudi glede obsto-
ja stanja ali mesta, ki naj ne bi bil niti pekel niti nebesa, glede narave delovanja
molitev in dobrih del, ki jih Zivi opravljajo za umrle, in glede tistega, iz Cesar sesto-
ji bistvo blaZenosti v nebesih (Kolari¢, 2005, 312).

Ne glede na enotnost in neenotnost v konkretnem eshatoloskem ucenju posa-
mezne Cerkve, pravoslavne ali katoliske, pa je vsem skupno dejstvo, da je vstajenje
od mrtvih ob Kristusovem ponovnem prihodu ena temeljnih krs¢anskih dogem, ki
se omenja tudi v nicejsko-carigrajski veroizpovedi,’® v kateri na koncu stojijo besede:
»In pricakujem vstajenje (od) mrtvih in Zivljenje v prihodnjem veku. Amen.«

Reference

Antonije. 1968. Vecne zagrobne tajne: Kako Zive
nasi umrli, njihova veza sa Zivima, njihovo bla-
Zenstvo i muke. Beograd: Pravoslavlje. On-line,
O zagrobnoj Zizni i veényh mucenijah. Http://
www.eshatologia.org/component/content/
article/299-o0-zagrobnoy-zhizni-vechnih-muche-
niyah.html (pridobljeno 7. januarja 2011).

crkve. Zv. 1. Beograd: lzdanje knjizarnice Rado-
mira D. Cukovica.

Rouz, Serafim. 2008. Dusa posle smrti: Vazdusna
mitarstva. Http://slavoslovije.wordpress.
com/2008/11/03/vazdusna-mitarstva/ (prido-
bljeno 6. januarja 2011).

———.b.l. Sudbina duse posle smrti. Http://www.scribd.
com/doc/16362239/Dusa-Posle-Smrtijeromonah-
-Serafim-Rouz (pridobljeno 1. januarja 2011).

Benc, Ernst. 2004. Duh i Zivot pravoslavne crkve.
Beograd: Cigoja $tampa.

Justin Celijski. 2009. O zagrobnom Zivotu. Http://

Sergij Mecev. Hristianskoe otnoSenie k smerti.
borbazaveru.info/content/view/1256/38/ gl

Http://www.eshatologia.org/component/

(pridobljeno 12. decembra 2010).

Kolari¢, Juraj. 2005. Ekumenska trilogija: Istocni krsca-
ni, pravoslavni, protestanti. Zagreb: Prometej.

Mija¢, Bozidar. 1988. Eshatologija: Nauka o posle-
dnjim zbivanjima, Beograd: Pravoslavlje.

Mili¢, Lazar. 1983. Hristusov drugi dolazak. Beo-
grad: Pravoslavlje.

Popovi¢, Justin. 1932. Dogmatika pravoslavne

content/article/479-sergiy-mechev.html (pri-
dobljeno 7. januarja 2011).

Sorg¢, Ciril. 2003. Dovrsitev sveta in ¢loveka. V: Ciril
Sor¢, ur. Priro¢nik dogmaticne teologije,
543-685. Ljubljana: DruZina.

Zlatoust, Jovan. 2008. Dokaz o besmrtnosti duse i
bicu boZijem. Http://borbazaveru.info/content/
view/560/38/ (pridobljeno 12. decembra 2010).

5 Nicejsko-carigrajska izpoved vere je krs¢anska molitev, ki vklju¢uje vse glavne prvine kr§¢anske vere.
Prvo razli¢ico te molitve so sprejeli na prvem ekumenskem koncilu v Nikeji leta 325, pozneje pa so jo na
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vere sprejema vecina krS¢anskih Cerkva.
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Samo Skralovnik
Tobitova spokorna molitev

DPovzetek: Spokorna molitev, kakrSno prvi¢ najdemo v Ezrovi knjigi, sodi v tradicijo,
ki sega nazaj do Devteronomija. Ta knjiga uci, da se je lzrael znasel v izgnan-
stvu zaradi svojih grehov in da odresenje lahko pride Sele, ko se bo ljudstvo
pokesalo. Klju€ni moment za razumevanje razvoja tradicije spokorne molitve
pomeni besedilo 1 Kr 8, v katerem avtor z reinterpretacijo Devteronomija
razvije idejo, da je na predstavljeno zahtevo po kesanju mogoce odgovoriti s
spokorno molitvijo. Ta odgovor, ki ima Se posebno v mislih odsotnost templja,
je prikrojen in ustvarjen za okolis¢ine izgnanstva. V teh okolis¢inah tempelj
dobi drugacno vlogo: postane kraj molitve (in ne darovanja). Spokorna moli-
tev dobi novo, »institucionalno« obliko pokore za kazen, ki jo ljudstvo presta-
ja za svoje grehe. Tej logiki pomeni najvecjo spotiko »trpljenje pravi¢nih«, saj
bi pravi¢ni moral uzZivati boZzji blagoslov in ne trpljenja. Tobit, ki je bil pravicen
¢lovek, celo po devteronomisti¢nih predstavah (Tob 1), je teoriji pravicnega
povracila postavljal resen izziv. Kljub stiski je namrec izpovedal, da je Bog pra-
vi¢en, s tem pa se je izkazal za pravi¢nega tudi sam. Pisatelj Tobitove knjige,
ki je najverjetneje nastala v diaspori, pravi¢nosti namrec¢ ne razume kot brezgre-
Snost, ki je v bistvu iluzija (1 Kr 8,46); najvecjo krepost pravicnih vidi v kesanju in
v priznanju svojih lastnih grehov. Kesanje in priznanje grehov, ki imata v spokor-
nih molitvah temeljno vlogo, omogocata, da posameznik in narod, s katerim se
poistoveti in ga predstavlja pravicni, prejmeta bozje usmiljenje — s tem pa najde-
ta pot iz trpljenja.

Kljuéne besede: spokorna molitev, kesanje, priznanje grehov, greh, prosnja, trpljenje
pravi¢nega, pravic¢ni, odsotnost templja, izgnanstvo

Abstract: Tobit’s penitential prayer

The penitential prayer, which first appears in the Book of Ezra, is situated inside
a tradition going back to Deuteronomy. It states that Israel has found himself in
exile because of his sins. Moreover, it also states that salvation can only come
after people have repented. The key moment for understanding the deve-
lopment of the tradition of penitential prayer is represented by the text of 1
Kings 8. In this text the author, by a re-interpretation of Deuteronomy, develops
the idea that the demand for repentance can be answered by the penitential
prayer. This answer, which has in mind the absence of temple, is adapted to and
created for the circumstances of the exile. In these conditions, the temple rece-
ives a different role, it becomes a place of prayer (and not of sacrifice). The pe-
nitential prayer becomes a new “institutional” form of penitence in view of the
punishment people undergo for their sins. The major stumbling block to this
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logic is the “suffering of the righteous” since the righteous should enjoy God’s
blessing and not suffer. Tobit, who was a righteous man even according to deu-
teronomistic notions (Tobit 1), set up a real challenge to the theory of the righ-
teous reward. Despite his distress Tobit declared that God was righteous and
thus proved to be a righteous man himself. The author of the Book of Tobit,
which was most likely written in the diaspora, does not understand righteou-
sness as being without sin, which is basically an illusion (e.g. 1 Kings 8:46), but
sees the highest virtue of the righteous in their repentance and recognition of
their sins. Repentance and recognition of sins, which have a fundamental role
in penitential prayers, enable the individual and the nation, which the righteous
man identifies with and represents, to receive God’s mercy — and thus to find
their way out of suffering.

Key words: penitential prayer, repentance, recognition of sins, sin, petition, suffe-
ring of the righteous, righteous, absence of temple, exile

1. Spokorna molitev kot literarna vrsta

pokorno molitev?! kot literarno vrsto najdemo v Svetem pismu prvi¢ v poglavju

9 Ezrove knjige? na ustnicah pismouka Ezra. Nastopi brez vsake utemeljitve,
nenadoma in brez obrazloZitve, ko Ezra izve, da se »izraelsko ljudstvo Se ni locilo
od ljudstev deZel, kajti izmed njihovih héera so jemali Zene zase in za svoje sinove
ter oskrunili sveti zarod z ljudstvi deZel« (Ezr 9,1-2). Ezra je bil namre¢ mnenija, da
so mesane poroke glavna krivda in vzrok za aktualno duhovno krizo izraelskega
ljudstva (Vecko 2004, 249-269). Samoumevnost, s katero spokorna molitev v Sve-
tem pismu prvi¢ nastopi, kaZe na to, da sta bila pomen in praksa spokorne molitve
sodobnikom pismouka Ezra dobro poznana. Avtorju Ezrove knjige se kljub dejstvu,
da se spokorna molitev prvic omenja pod njegovim peresom, ni zdelo potrebno,
pomuditi se ob razlagi funkcije te molitve. Spokorna molitev je bila ob ¢asu na-
stanka knjige, to je izgnanstva, Ze vzpostavljena verska institucija za ravnanje z
grehom (Werline 1998, 11). Nastanek nove literarne zvrsti vendarle postavlja vec
pomembnih vprasanj. Kako in zakaj so nastopile taksne molitve? Katere tradicije
so se preoblikovale in bile vkljucene? Ali uporabljene tradicije v spokornih moli-
tvah potrebujejo novo opredelitev? Se veliko podobnega. Na postavljena vprasa-
nja bomo poskusali odgovoriti v prvem delu, v katerem bo predstavljen razvoj li-
terarne vrste spokorne molitve na primeru molitve iz poglavja 9 Ezrove knjige. Ta
razvoj je bil v ¢asu nastanka Tobitove knjige postavljen pred resno oviro, ki jo bomo
razkrili v drugem delu ¢lanka, ki govori o Tobitovi spokorni molitvi.

1.1 Razvoj literarne vrste spokorne molitve*

1 Rodney Alan Werline spokorno molitev definira z naslednjimi besedami: »Penitential prayer is a direct

adress to God in which an individual, group, or an individual on behalf of a group confesses sins and
petitions for forgiveness as an act of repentance.« (Werline 2006, xv)

Spokorna molitev v Ezrovi knjigi velja za »klasi¢no«. Med raziskovalci ni soglasja, katere molitve naj bi
in katere naj ne bi sodile v seznam spokornih molitev (Vecko 2005, 161sl.).

Prikaz razvoja literarne vrste spokorne molitve je prevod in delni povzetek teorije, ki jo je predstavil
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odobno besedisce in teme, ki jih najdemo v Ezrovi spokorni molitvi in v Dev-

teronomiju, narekujejo, da bomo predstavitev zaceli s Peto Mojzesovo knjigo,*
v poglavjih 4 in 30.° Kljub temu da je v omenjenih poglavjih eksplicitno zahtevano,
naj se izvoljeno ljudstvo za svoje grehe pokesa, v besedilu samem ni sledu o tako
imenovani spokorni molitvi. R. A. Werline zapise: »While Deuteronomy explicitly
states that the people must repent, it containt no penintential prayer, nor does it
direct the people to offer a penintential prayer in order to enact repentance.«
(Werline 1998, 11-12) Edino navodilo je izrazeno v stavku: »Potem bo$ od tam
iskal Gospoda, svojega Boga, in ga nasel, ¢e ga bos iskal z vsem srcem in vso duso.«
(5 Mz 4,29) Vendar besedilo ne daje nobenega odgovora na vprasanje, kako naj
bi Izrael iskal svojega Boga. Kak$no naj bo kesanje, da bo Izrael ponovno nasel
Gospoda? Da bi razumeli in zapolnili vrzel, ki nastane med omenjenim navodilom
v Peti Mojzesovi knjigi in spokorno molitvijo v Ezrovi knjigi, moramo predstaviti
vec svetopisemskih besedil.

1.1.1 Peta Mojzesova knjiga, poglavje 4

Tema kesanja nastopi v poglavju 4, takoj po Mojzesovi preroski napovedi, resda
v obliki hipoteti¢nega poteka dogodkov, da bo Izrael zapustil svojega Gospoda
in odpadel od zaveze. V kontekstu prejsnjih vrstic, v katerih Gospod z mocno roko
in z iztegnjenim laktom izpelje Izraela iz suZenjstva v Egiptu, stoji krSitev zavezne
pogodbe izvoljenega ljudstva v ostrem nasprotju z odresenjskim delovanjem Boga.
Mojzes, ki je izkusil Izraelovo nagnjenost k malikovanju, striktno prepove kakrSno-
koli upodabljanje Gospoda (5 Mz 4,15sl.). Ljudstvo opomni, da Boga ni nihce niko-

Werline v svojem delu Penitential Prayer in Second Temple Judaism — The Development of a Religious
Institution (1998).

Mark Boda v svoji monografiji Praying the Tradition argumentira, da vpliva devteronomisti¢ne tradicije
na razvoj spokorne molitve resda ni mogoce zanikati, vendar je bil ta vpliv preoblikovan in nadgrajen v
duhovniskih krogih (P); kot glavni vir, iz katerega ¢rpa spokorna molitev, utemeljuje 3 Mz 26 (Boda 1999,
47sl.) Na drugem mestu pravi takole: »Rodney Werline’s 1998 consideration of the traditio-historical
background of penitential prayer echoes the longstanding assumption that these prayers trace their
origins to the Deuteronomistic stream of tradition. He focuses considerable attention on texts such as
Deut 4 and 30 which outline the appropriate response of a people exiled for their sin, that is, the
response of repentance. However, these texts are not adequate to explain the supplicatory dimensions
of penitential prayer. For this Werline highlights the key role that a later phase of reflection, represented
by 1 Kgs 8, played, with its reinterpretation of Deut 4 and 30 to show that ‘the people could enact
Deuteronomys demand for repentance through penitential prayer’. A similar transformation of this
Deuteronomic theology is discerned by Werline in Jer 29:10—14. ... Werline does not restrict his
reflection to the Deuteronomistic tradition, but, clearly emphasizes this stream of influence for the
creation of the ‘religious institution’ of penitential prayer. ... It is this Priestly stream that is highlighted
in my 1999 volume on the penitential prayer in Neh 9. In a chapter investigating the traditio-historical
background of the earliest penitential prayers, | argue that although Deuteronomic idiom is obvious
throughout these prayers, several features of these prayers ‘move beyond classic deuteronomism’. |
highlighted what | called evidence of ‘Priestly transformations’ within the Deuteronomistic idiom of the
individual prayers and traced several features common to the prayer tradition to Priestly sources. In
contrast to Werline, | placed far greater emphasis on the role of Lev 26 and Ezekiel on this prayer
tradition and suggested that although 1 Kgs 8 is presently embedded in a ‘Deuteronomistic’ context, it
is structured in Priestly formulations.« (Boda, Falk in Werline 2006, 23)

JoZe KraSovec obljubo sprave in obnove utemeljuje na 3 Mz 26 in na 5 Mz 30: »Analiza besedil 3 Mz 26
in 5 Mz 28 + 30,1—10 je predvsem pokazala, da obstaja med njima velika skladnost v zvezi s temami,
mestom in pomenom v SirSem sobesedilu ter v zgradbi; razlike v besedis¢u in slogu niso bistvene.«
(KraSovec 1999, 225) Za celotno analizo glej poglavje Obljuba sprave in obnove (219—230).
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li videl. Opozorilom navkljub Mojzes sprevidi, da bo ljudstvo navodilo prekrsilo
(Werline 1998, 13).

Krsitev ene najbolj bistvenih zapovedi, ki jih je Izrael prejel na Sinaju, je imelo v
skladu z devteronomisti¢no teologijo predvideno posledico, to je kazen, ki jo bo
poslal Bog. Mojzes jasno napove, da bo kazen prisla v obliki izgnanstva: »GOSPOD
vas bo razkropil med ljudstva in le malo vas ostane med narodi, med katere vas
pozene GOSPOD.« (5 Mz 4,27) Vendar Mojzes ohrani upanje. Ceprav je izgnanstvo
neizbezno, odresenje ni nemogoce, Ce se bo ljudstvo spokorilo in obZalovalo svoja
dejanja. Glede na njihov status, to je izgnanstvo, morata imeti kesanje in pokora
mesto na tujem ozemlju, ne v Izraelu. Mojzes opiSe trenutek kesanja, kakor sledi:

»Potem bos od tam iskal GOSPODA, svojega Boga, in ga nasel, e ga bos iskal z
vsem srcem in vso duso. Ko bos v stiski in te zadenejo vse te reci, se bos v poznej-
Sih dneh vrnil h GOSPODU, svojemu Bogu, in bos poslusal njegov glas.« (5 Mz
5,29-30)

Termini 2 (g. vrniti se, iti nazaj, obrniti se nazaj), W17 (q. iskati, raziskati) in
wpa (pi. iskati, skusati dobiti) metaforicno oznacujejo kesanje. Analiza besedisca
pri Ozeju (5,15-6,1) kaZe na to, da je besedisce, ki je uporabljeno v Devteronomi-
ju, obstajalo Ze pred nastankom Pete Mojzesove knjige. Kakor v Peti Mojzesovi
knjigi tudi Ozej (5,15-6,1) prikaZe Boga, ki ¢aka na to, da se bo ljudstvo, potem ko
se je sooCilo z veliko stisko, pokesalo za svoja dejanja:

»Odsel bom in se vrnil na svoje mesto,
dokler ne bodo priznali krivde in iskali mojega oblicja,
v stiski hrepeneli po meni.

Pridite, vrnimo se h GOSPODU ... «

Obe besedili torej delita skupno podobo Izraela, ki bo, potem ko bo nastopila
velika stiska (7% sam. stiska), iskal Boga in se vrnili k njemu. Vendar Devteronomij
besedila iz Ozeja ni zgolj kopiral, temvec ga je obogatil z zanj tipi¢nim izrazoslov-
jem: »z vsem srcem in vso dusSo«, »in bos poslusal njegov glas« in ga hkrati ume-
stil v nov zgodovinski kontekst. Tradicija, ki je vzeta iz Ozeja in je bila pisana v 8.
stoletju pr. Kr., ljudstvu v izgnanstvu ne ustreza vec. V kontekstu izgnanstva bese-
dilo govori o nacinu, kako se lahko ljudstvo regenerira po katastrofi iz leta 538 pr.
Kr. Besedilo iz Ozeja, kakor ga beremo v Devteronomiju, je torej predelano z mi-
slijo na drugacne okolis¢ine in na zgodovinsko stanje Izraela (Werline 1998, 13—14).

1.1.2 Peta Mojzesova knjiga, poglavja 28-30

Vzorec, ki smo ga predstavili v prejSnjem poglavju, je zelo podoben tistemu, ki
ga beremo v Peti Mojzesovi knjigi. V Peti knjigi namre¢ Mojzes ponovno sva-
ri ljudstvo pred grehom malikovanja (5 Mz 29,17-26) in napoveduje Gospodovo
jezoin srd: »V jeziin srdu in veliki togoti jih je GOSPOD izruval iz njihove zemlje in
jih pahnil v drugo dezelo ...« (5 Mz 29,27) Povezava med grehom in kaznijo, ki jo
predstavi Mojzes, je popolnoma jasna: »In vsi narodi bodo rekli: ‘Zakaj je GOSPOD
tako storil tej dezeli? Kaj pomeni razvnetje te velike jeze?’ In rekli bodo: ‘Ker so
zapustili zavezo GOSPODA, Boga svojih ocetov, ki jo je sklenil z njimi, ko jih je iz-
peljal iz egiptovske dezele/« (5 Mz 29,23—-24) Devteronomij uci, da obstaja temelj-
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na povezava med lzraelovim moralnim vedenjem in blaginjo oziroma stisko: greh
prinasa kazen, medtem ko poslusnost vodi do blaginje. Logika nas torej pripelje
do sklepa, da izvoljeno ljudstvo trpi zaradi greha. Samo kesanje je nacin, ki lahko
prekletstvo iznici. Poglavje 5 Mz 30° ponovno spominja na 5 Mz 4:

»Kadar pridejo nadte vse te reci, blagoslov in prekletstvo, ki sem ju poloZil pred-
te, in si jih bos vzel k srcu med vsemi narodi, med katere te je pregnal GOSPOD,
tvoj Bog, in se povrne$ h GOSPODU, svojemu Bogu, in bo$ poslusal njegov glas, ti
in tvoji sinovi, natanko tako, kakor vam danes zapovedujem, z vsem srcem in vso
duso, tedaj bo GOSPOD obrnil tvojo usodo in se te usmilil in te spet zbral izmed
vseh ljudstev, med katera te je razkropil GOSPOD, tvoj Bog.« (5 Mz 30,1-3)

Poleg tega da sta si poglavji enotni glede mnenja, da malikovanje porusi zavezni
odnos in povzroci kazen, ki jo v obliki izgnanstva poslje Bog, sta si zelo podobni
tudi v kljuénih izrazih, ki jih uporabljata za opis omenjene dinamike (z vsem srcem
in vso duso (5 Mz 4,29; 5 Mz 30,2); GOSPOD vas bo razkropil med ljudstva (5 Mz
4,27;5 Mz 30,3)).” Usklajenost na ravni retorike namiguje na to, da je bila frazeo-
logija, ki jo Devteronomij uporablja za opis bozje kazni oziroma »stiske« in »vra-
Canja« ter »iskanja« ljudstva, ob zadnji redakciji Ze formulirana (Werline 1998,
15-16).

Glavni fokus vseh besedil je kesanje ljudstva, na katerega Bog Se vedno ¢aka.
Vse do takrat bo Izrael ostal pahnjen v drugo deZelo, kakor je danes (5 Mz 29,27).
Devteronomij tako poskusa razloziti stanje, v kakrSnem se je lzrael znasel, in po-
kazati, kako si lahko ljudstvo spremeni svojo usodo. Ceprav je Izrael doZivljal kazen,
so ostajali razlogi za upanje, ki so temeljili na pri¢akovanju izpolnitve obljube, ka-
kor jo je Jahve dal o¢akom: »Kajti GOSPOD, tvoj Bog, je usmiljen; ne bo te zapustil,
ne bo te pokoncal in ne bo pozabil na zavezo z oceti, ki jim jo je prisegel.« (5 Mz
4, 31; 5 Mz 30,5) Upanje je temeljilo na zaupanju Bogu in njegovi obljubi, vendar
obljuba sama po sebi Se ni prinasala odreSenja. Kot prvi pogoj sta bila zahtevana
kesanje in ponovna poslusnost oziroma zvestoba zavezi (Werline 1998, 17-18).

1.1.3 Salomonova molitev (1 Kr 8,22-61)

evteronomij resda klice gresno ljudstvo h kesanju, vendar ni¢esar ne pove o
tem, kako naj to kesanje izvedejo. Dvoumnost sporocila zadnje Mojzesove
knjige raziskovalca sili k iskanju odgovora na vprasanje: Kako se je bilo treba ke-
sati in spokoriti za storjene grehe, ki so bili vzrok, da je Izrael doZivljal napovedano
prekletstvo? Vprasanje ima Se posebno teZo ob dejstvu, da je tempelj lezal v ru-

& »W5Mz 30,1-10 je tema o spreobrnjenju Se bolj vidna kakor v 5 Mz 4,29-31. ... Spreobrnjenje je osnovni

pogoj za ponovno Gospodovo naklonjenost. Ta vzro¢na zveza je tako poudarjena, da pisec s korenom
Swb (ki se na zacetku (5 Mz 30,2a) in na koncu (5 Mz 30,10b) pojavlja v obi¢ajnem pomenu spreobrnjenja)
oznaduje tudi vracanje Gospoda k svojemu ljudstvu (5 Mz 30,2.3.9.10). Pogojni formulaciji v 5 Mz 30,1—
2 sledi v 5 Mz 30,3 obljuba, da bo Gospod spremenil usodo svojega ljudstva, se ga usmilil in ga spet
povzdignil nad vsa druga ljudstva.« (Krasovec 1999, 225)

»Med 5 Mz 4,29-31 in 5 Mz 30,1-10 obstaja tolikina podobnosti, da lahko v obeh primerih sklepamo,
da gre za istega avtorja. Razporeditev besedil v Devteronomiju ne more biti naklju¢na. 5 Mz 4,29-31 je
na zacetku, 5 Mz 31,1-10 pa na koncu osrednjega dela knjige. 1z tega je razvidno, da sodita poslusnost
in spreobrnjenje skupaj: ker je poslusnost vedno pomanjkljiva, mora za najpomembnejse sporocilo
Mojzesove oporoke veljati spreobrnjenje.« (Krasovec 1999, 224)
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Sevinah in da je bila institucija (s tem pa tudi praksa), ki je Izraelu zagotavljala
spravo za grehe, uni¢ena oziroma prekinjena. Pred izgnanstvom je tempelj igral
klju¢no vlogo, a ta vloga se je leta 587 pr. Kr. razblinila. Ko je Babilon na silo pre-
kinil staro in uteceno kolesje verske institucionalne prakse, je bil Izrael prisiljen
iskati »nov nacin« kesanja in sprave za greh.

Na zastavljena vprasanja ponuja odgovor avtor tako imenovane Salomonove
molitve (1 Kr 8,22—61), ki je nastala v ¢asu izgnanstva. Avtor se v besedilu opira
na tradicijo in na ideje, ki so znacilne za Devteronomij. Z besedis¢em, ki si ga prav
tako izposodi od omenjenega Devteronomija, daje izgnanemu ljudstvu navodila
za »pravilno« obliko kesanja. Ker je ljudstvo zaradi izgnanstva ostalo brez templja
in brez liturgije, Salomon indirektno uci, da mora ljudstvo svoje grehe izpovedati
in priznati v spokorni molitvi. Salomonova molitev zato pomeni klju¢no informa-
cijo, ki zapolnjuje manjkajoc¢o povezavo med uc¢enjem Pete Mojzesove knjige in
spokorno molitvijo kot literarno vrsto (in novo versko institucijo) (Werline 1998,
18-19).

1.1.4 Skupno besedisce, skupna tradicija

ed Salomonovo molitvijo (1 Kr 8,22—-61) in Peto Mojzesovo knjigo (poglavja

4, 28, 29 in 30) obstajajo velike podobnosti. Sklepamo lahko, da je imel av-
tor pri pisanju Salomonove molitve v mislih Devteronomij in njegovo sporocilo,
katerega je hotel razviti in nadgraditi. Naslednji primeri bodo pokazali na nekate-
re podobnosti med besedili.?

(Kadar pridejo nadte vse te reci, blagoslov in (... in se bos nad njimi razsrdil ter jih izrocil sovra-
prekletstvo, ki sem ju polozil predte ...) Zniku, tako da jih bodo njih zmagalci ujete odpelja-
... in si jih bos vzel k srcu med vsemi narodi, med li v sovraznikovo dezelo, daljno ali bliznjo ...)
katere te je pregnal GOSPOD, tvoj Bog ... ... pa se bodo v svojem srcu premislili v deZeli, kjer
(5Mz30,1) bodo ujeti, se bodo spreobrnili ...

(1Kr8,47)

... in se povrne$ h GOSPODU, svojemu Bogu, in bos | ... ¢e se bodo z vsem srcem in z vso duso vrnili k
poslusal njegov glas ... z vsem srcem in vso duso ... | tebi v deZeli svojih sovraznikov, kamor bodo ujete
(5 Mz 30,2) odpeljali ... (1 Kr 8,48)

... Ce se z vsem srcem in vso duso povrnes h GO-
SPODU, svojemu Bogu ... (5 Mz 30,10)

... od tam (bos) iskal GOSPODA, svojega Boga, in ga
nasel, ¢e ga bos iskal z vsem srcem in vso duso ...

(5 Mz 4,29)
GOSPOD je Bog zgoraj v nebesih in spodaj na GOSPOD, Izraelov Bog, ni tebi enakega Boga ne
zemlji, drugega ni! (5 Mz 4,39) gori v nebesih ne tu doli na zemlji ...

(1Kr8,23)

Besedna zveza »topilnica Zeleza«, s katero je v 1 Kr 8,51 oznacen Egipt, je v
Svetem pismu zelo redka, saj se v celotnem Svetem pismu najde samo Se na dveh
mestih, v 5 Mz 4,20 in v Jer 11,4. To dejstvo nadalje potrjuje, da je avtor 1 Kr 8
poznal tradicijo iz Pete Mojzesove knjige in da je iz nje zajemal pri pisanju svojega
dela. Razlike v frazeologiji in v ¢rkovanju (v hebrejskem jeziku), ki se pokazejo v
omenjenih besedilih, kazejo na to, da ti spisi nimajo skupnega oziroma istega av-
torja. Kljub temu da je medsebojna odvisnost besedil nesporna, korelacije same

8 Vzporejanje 1 Kr 8 in 5 Mz 4 (28-30) v Slovenskem standardnem prevodu ne pokaze podobnosti
besedis¢a z vso jasnostjo. Za primerjavo hebrejskega besedila glej Werline (1998, 19 sl).



Samo Skralovnik - Tobitova spokorna molitev 187

Se ne dajejo koncne razlage. Avtor 1 Kr 8 je starejso tradicijo iz 5 Mz 4 (28-30)
prikrojil za svoje lastne namene. Kako in zakaj?

Salomonova molitev preoblikuje besedis¢e Devteronomija v pogojne stavke
(kazuisti¢no pravo) in to je po vidni plati najbolj pomembna znacilnost Salomono-
ve molitve. Kazuisti¢no pravo se izraZa v pogojniku in ga je mogoce prepoznati po
znacilni uvodni besedi ce. TakSno ime ima zaradi pogojne oblike, ki oznacuje spe-
cificne pravne primere oziroma se uporabljajo za opis situacije, ki bi se lahko pri-
petila. V stavku, ki sledi, pa je opisana sankcija. Pogojni stavki, kakor so zapisani v
Salomonovi molitvi, spominjajo na stavke v3 Mz 13,2.18.24.29.38.47. 1z tega sle-
di, da je pisec Salomonove molitve tradicijo iz Devteronomija (Se posebno poglav-
ja4in 28-30) preoblikoval v pogojne stavke, da bi ljudstvu v izgnanstvu odgovoril
na (zgoraj omenjeno) vprasanje, ki ga Devteronomij ni predloZil:

»Ce se bodo pregresili nad teboj — saj ni ¢loveka, ki bi ne gresil —in se bos raz-
jezil nad njimi ter jih izroCil sovrazniku in jih bodo zmagovalci ujete odpeljali v so-
vraznikovo deZelo, daljno ali bliznjo, pa bodo $li vase v deZeli, kjer bodo ujeti, se
spreobrnili in te milo prosili v deZeli svojih jecarjev in rekli: Gresili smo, delali hiido
in ravnali krivicno — ¢e se bodo z vsem srcem in z vso duso vrnili k tebi v deZeli
svojih sovraznikov, kamor bodo ujete odpeljali, in bodo molili k tebi, obrnjeni pro-
ti deZeli, ki si jo dal njihovim oetom, proti mestu, ki si ga izvolil, in proti hisi, ki
sem jo sezidal tvojemu imenu, potem uslisi v nebesih, na kraju, kjer prebivas, nji-
hovo molitev in prosnjo in ravnaj z njimi pravi¢no.« (1 Kr 8,46—49)

Kljuénega pomena je (trojno) priznanje grehov v vrstici 47, ki je hkrati temelj-
ni element spokorne molitve. S priznanjem tega, kar je Bogu Ze znano, to je: da
je Izrael gresil »do konca«, molivec upa, da bo dosegel boZjo naklonjenost. Hkra-
ti je to znamenje popolne predaje bozji milosti in pravi¢nosti. Kretnja ima v Sa-
lomonovi molitvi poseben pomen zaradi konteksta, to je pogojnega stavka. Su-
bjekt pogojnega prava je navadno ¢lovek, molivec v Salomonovi molitvi pa se s
pogojnimi stavki obraca na Boga samega. S tem Boga spodbuja, naj ravna v skla-
du s tem, da se je ljudstvo pravilno pokesalo in molilo. S tem je Bog tako reko¢
»prisiljen«, da bo, potem ko bo gresno ljudstvo v tuji dezeli priznalo svoje grehe,
se vrnilo k njemu in ga molilo, storil tako, kakor je zapisano v drugem delu pogoj-
nega stavka: »... potem uslisi v nebesih, na kraju, kjer prebivas, njihovo molitev
in prosnjo in ravnaj z njimi pravicno« (1 Kr 8,49). Pravicno pa Bog ravna tudi v
okolisc¢inah, v katerih je molitev nastala, se pravi v izgnanstvu. To dokazuje odso-
tnost »toZzenja« oziroma »jadikovanja«, ki ga veckrat spremljajo tudi ocitajoca
vprasanja, naslovljena na Boga. To je v kontekstu tradicije Devteronomija, ki stro-
go uposteva korelacije poslusnost —nagrada in neposlusnost — kazen, nemogoce,
saj temelji na predpostavki, da je Bog pravi¢en: »Zakaj je GOSPOD tako storil? ...
Ker so zapustili zavezo GOSPODA ...« (5 Mz 29,23-24) Ljudstvo je gresilo in Bog
ga je za to (pravi¢no) kaznoval. V Devteronomiju za nedolZznega trpina tako ni
prostora (Werline 1998, 25). Podoben sklep naredi tudi JoZe Krasovec (1999, 400):
»Devteronomisti¢na teologija kot vzrok za povracilo/kazen dopusca samo en
sklep, to je upornidko vedenje Izraelcev do njihovega Boga. Ce je gre$nost pov-
zroCila razkropitev med druge narode, potem bo kesanje povzrodilo vrnitev v
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obljubljeno dezelo.«®

1.2 Vloga templja

oleg Ze omenjene predelave tradicije, ki si jo je avtor 1 Kr 8 izposodil iz Dev-

teronomija, je po svoje preoblikovano tudi razumevanje funkcije templja v
Jeruzalemu. Hisa molitve, kakor ga poimenuje Jezus, je z molitvijo resda nerazve-
zljivo povezana, vendar ljudstvo v Casu pred Kristusom tja ni zahajalo (primarno)
k molitvi, temvec k darovanju. Avtor 1 Kr 8 razvije svoj lastni pogled, ki na prvo
mesto postavlja molitev. Zakaj je predlagana taksna sprememba (Werline 1998,
25-26)?

V besedilu 1 Kr 8 lahko opazimo, da je avtor na ve¢ mestih pojma »molitev« in
»prosnja« povezal s templjem (1 Kr 8,28.29.30.33.35.38.42.44.45.47.48.49.52).
Po Salomonovem narocilu mora ljudstvo svoje molitve nasloviti na tempelj. Ven-
dar Salomon opozarja, da Jahve ne prebiva v templju in da ga hisa, ki jo je sezidal,
ne more obseci (1 Kr 8,30.34.36.39.43.45.49). Samo Jahvejevo ime je v templju,
ne Jahve sam: »Naj bodo tvoje oci no¢ in dan uprte v to hiSo, v kraj, o katerem si
obljubil: “Tam bo moje ime.« (1 Kr 8, 29) Tudi v vrstici 27 vztraja, da Jahve ne pre-
biva v templju: »Toda mar Bog res more prebivati na zemlji? Glej, nebo in nebes
nebesa te ne morejo obsedi, koliko manj ta hisa, ki sem jo sezidall« Nekatere od
predstavljenih idej se opirajo na 5 Mz 12; tam je opisan pomen jeruzalemskega
templja oziroma svetisc¢a. V skladu s 5 Mz 12 morajo ljudje svoje daritve prinasa-
ti na kraj, »ki ga izbere GOSPOD, vas Bog, izmed vseh vasih rodov, da tam naseli
svoje ime in bo tam prebivall« (5 Mz 12,5). V ozadju je ideja centralizacije enega
svetisca, ki je po tradiciji Devteronomija locus darovanja (Werline 1998, 26-27).

Obe besedili (5 Mz 12; 1 Kr 8) delita idejo, da je v templju navzoce le boZje ime
in ne Jahve sam. S tem podcrtata boZjo transcendenco in suverenost. Mocno pa
se razlikujete glede funkcije, ki jo pripisujeta templju. Ceprav so glavna skrb 5 Mz
12, kar zadeva vlogo templja, daritve, avtor 1 Kr 8 (spokorne) molitve nikoli ne
poveze z darovanjem, temvec nasprotno, na ve¢ mestih molitev povezuje s tem-
pliem (1 Kr 8,28.29.30.33.35.38.42.44.45.47.48.49.52). Drugace res drZi, da je kralj
na koncu molitve v templju daroval klavne daritve pred Gospodom zaradi posve-
titve templja (1 Kr 8, 62sl.) in da je Salomon svojo molitev izrekel pred oltarjem (1
Kr 8,22), vendar avtor besedila med omenjenima pojmoma (daritev in spokorna
molitev) nikjer v besedilu ne vzpostavi nikakrSne povezave. Posledica tega je, da
je v5 Mz 12 tempelj kraj darovanja, v 1 Kr 8 pa kraj molitve (Werline 1998, 27).

Ce Zelimo razumeti, zakaj je avtor v 1 Kr 8 funkcijo templja iz kraja darovanja
(re)interpretiral v kraj molitve, se moramo potopiti v zgodovinske okolis¢ine, v

°  Joge Kragovec je v svojem delu Nagrada, kazen in odpuscanje: Misljenje in verovanje starega lzraela v

luci grskih in sodobnih pogledov preucil nagrado, kazen in odpuscanje v vecini starozaveznih knjig. Na
vprasanje, v ¢em je razlika med pojmovanjem nagrade, kazni in odpuscanja pri ljudstvih starega Bliznje-
ga vzhoda in Izraelcih, je nasel odgovor v izraelskem pojmovanju Boga, ¢igar najbolj presenetljivo razo-
detje 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 razlog za
to je v boZjem stvarjenjskem in zaveznem odnosu do ¢lovestva. Bog ima kot stvarnik do svojega stvarstva
odnos milosti, v katerem ima svoje mesto tudi kazen. Toda tudi po najglobljem odpadu je v moci veéne
in nepreklicne bozje ljubezni mogoce vzpostaviti odnos obnovljene zaveze (KraSovec 1999, 847sl.).
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katerih je bila Salomonova molitev napisana. Raziskovalci se strinjajo, da je bese-
dilo 1 Kr 8 dobilo konéno obliko med izgnanstvom. To sklepajo predvsem na pod-
lagi samega besedila, ki Boga v obliki spokorne molitve nagovarja, naj uslisi izvo-
ljeno ljudstvo v deZeli svojih sovraZnikov (1 Kr 8,46.48). Ker je torej besedilo 1 Kr
8 napisano med izgnanstvom, je (spokorna) molitey, ki jo besedilo vsebuje, pose-
bej prilagojena in primerna za pisateljev Sitz im Leben. V novih okolis¢inah tempelj
dobi drugacno vlogo. Tempelj postane kraj molitve in ne darovanja. To pomeni,
da se je lzrael v deZeli svojih sovraZnikov lahko spokoril za svoje grehe tudi brez
tempeljskega darovanja. Za 1 Kr 8 spokorna molitev pomeni edino moznost za
prenovo razkropljenega ljudstva (Werline 1998, 28).

1.3 Spokorna molitev kot institucionalna oblika pokore?

Molitev, ki jo avtor polozi Salomonu na ustnice, se zdi, da je izreCena v zelo
nenavadnem trenutku. Posvetitev templja, ki sledi spokorni molitvi, bi mo-
rala biti trenutek velikega veselja, saj je izraz izpolnitve boZje obljube, ki jo je Bog
dal Davidu (2 Sam 7). Salomon, za katerega je dokoncanje templja in njegova po-
svetitev zagotovo pomenila velik zgodovinski, politicni in Se kak drugacen uspeh,
se v molitvi, nenavadno, osredotoci na stanje lzraela, ko bo Izrael ostal brez tem-
plja in bo v tuji deZeli trpel posledice prelomitve zaveze. Po njegovem mnenju bo
Izrael trpel zaradi svojih lastnih grehov. V skladu z logiko Devteronomija, od kate-
rega je 1 Kr 8 odvisen, malikovanje pomeni vrhunec vseh grehov, zaradi katerih je
Bog poslal ultimativno kazen — izgnanstvo. Vendar kljub temu ostaja upanje. 1 Kr
8 namrec izgnanemu ljudstvu pokaZe pot, kako obrniti nov list v zgodovini odnosa
z Bogom. Ce se bo ljudstvo spokorilo in priznalo svoje grehe, jih bo Bog odresil.
Besedilo 1 Kr 8 tako pomeni prehod iz nedefiniranega nauka Devteronomija, ki
resda poudari potrebnost kesanja, a ne razlozi, kaj natan¢no to pomeni, do spo-
korne molitve kot nove »institucionalne« oblike pokore. Tako je avtor besedila 1
Kr 8 razlozil in nadgradil pomen 5 Mz 4 in 30 in s tem dal Izraelu nov nacin oziroma
moznost za dosego sprave za svoje grehe (Werline 1998, 28).

1.4 Funkcija spokorne molitve pri Ezru

Da je imela spokorna molitev funkcijo verske institucije, prica samoumevnost,
s katero Ezra prvi¢ uporabi literarno vrsto spokorne molitve. Manjkajoca raz-
laga funkcije je dokaz, da je bila to naslovnikom dobro poznana in sprejeta oblika
verske prakse. Se ve¢, omembe obrednih kretenj trganja oblacil (»Ko sem to slisal,
sem raztrgal svoje oblacilo in plas¢, si pulil lase z glave in iz brade ter potrt obsedel
...« (Ezr 9,3)), postenja (Ezr 9,4) itd. namigujejo na to, da se je razvil celoten obred
spokorne molitve, katere center je bila spokorna molitev sama. Joel, kiv 2,13
omenja podobno situacijo: »Tudi zdaj, govori GOSPOD, se obrnite k meni z vsem
svojim srcem, s postom, z jokom in Zalovanjem,« govori o tem, da so imela neka-
tera od omenjenih dejanj v verskem Zivljenju lzraela posebno mesto. Po svoje je
zgovorno tudi dejstvo, da je spokorna molitev poloZena v usta Ezra, duhovnika, to
pa namiguje na to, da spokorna molitev ni bila omejena na obrobne verske sku-
pine, temvec je pomenila srce verske prakse Izraela v izgnanstvu (Werline 1998,
63).
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2. Tobitova spokorna molitev

oncept, da posludnosti sledi boZji blagoslov, grehu kazen, ki je zastopan v

Devteronomiju (5 Mt 28) in sestavlja tematski okvir literarne vrste spokorne
molitve, so dogodki iz ¢asa drugega templja postavili pred resen izziv. Trpljenje
pravi¢nih je bilo tej logiki najvecja spotika, kajti ¢e bi logika Devteronomija popol-
noma drzala, bi pravi¢ni moral uZivati boZji blagoslov in ne trpljenja. Iz tega sledi,
da omenjena logika ni mogla razloZiti trpljenja v vseh Zivljenjskih situacijah, to pa
je nekatere avtorje prisililo k temu, da so izvorno sporocilo iz Devteronomija pri-
lagodili za posebne primere. Taksen primer je Tobitove spokorne molitve (Tob
3,1-6). Avtor besedila je pri pisanju moral ohraniti v mislih trpljenje pravicnega in
glede na to devteronomisti¢no tradicijo primerno prilagoditi.

2.1 Mesto spokorne molitve znotraj Tobitove pripovedi

Tobitova knjigal® pripoveduje zgodbo o pravi¢nem lzraelcu, potomcu Naftalijevega
rodu zimenom Tobit, ki je bil Se posebej znan po svojih delih usmiljenja: »... svojim
bratom iz svojega rodu sem izkazoval veliko del usmiljenja. Lacnim sem dajal kruha in
nagim sem dajal oblacila. In ¢e sem videl, da je kdo od mojih rojakov umrl in so njegovo
truplo vrgli za obzidje Niniv, sem ga pokopal. Pokopal sem tudi tiste, ki jih je dal pobiti
Sanherib. ... Kralj je namrec v svojem besu dal pobiti veliko Izraelovih sinov, jaz pa sem
njihova trupla skrivaj odnasal in pokopaval.« (Tob 1,16—18) S svojimi deli si je pri kralju
nakopal smrtno obsodbo, zaradi katere je skupaj z Zeno in sinom ubeZzal iz Niniv, kjer je
prebival od leta 721 pr. Kr., ko je Asirija odpeljala v izgnanstvo severna plemena, med
njimi tudi Tobitovo druZino. Po Sanheribovi smrti se je po posredovanju Ahikdrja, sina
brata Hanaéla, lahko vrnil v Ninive. Ob vrnitvi so mu pripravili imenitno kosilo, vendar
ga je vest o mrtvem rojaku, ki je lezal zadavljen na ulici, pripravila, da je planil pokonci
in Sel pokopat mrtvega, Se preden je kosilo zauzil (Tob 2,4). Tisto noc je Tobit spal na
prostem in oslepel zaradi iztrebkov vrabcev. Agonija se od oslepitve naglo stopnjuje in
na koncu poglavja 2 doseze vrh, ko Tobitovo pobozno drZo in dejanja postavi pod vpra-
$aj celo Hana, njegova lastna Zena (Tob 2,14).1! Hanine besede namrec izzovejo kljué-
no vprasanje Tobitove knjige: ali Bog tiste, ki so pravicni, resni¢no blagoslavlja?
Tobitova spokorna molitev, ki jo najdemo na zacetku poglavja 3 (Tob 3,1-6), sku-
paj s Sarino molitvijo (Tob 3,11-15) pomeni prelomno tocko pripovedi.'? Bog kot
odgovor na molitev poslje Rafaela,’® ¢igar ime pomeni »Bog ozdravlja«, z nalogo,

10 Knjiga poudarja vrednost dobrih del, zlasti milos¢ine (1,17; 2,2—-4; 4,7-11), in globoko spostovanje do
mrtvih (4,4; 14,12-13). Tobit skoraj pretirano tankovestno Casti upostevanje predpisov postave, od
romanja v Jeruzalem ob velikih praznikih (1,6; 5,14) do vzdrZnosti od prepovedanih jedi (1,10-12). Toda
to tankovestno izpolnjevanje postave ni nekaj okostenelega, saj ga pozZivlja resni¢na ljubezen do revezev
in do brezpravnezev (Cazelles 1979, 578).

1 Hanina reakcija: »Le kaj imas od svoje milos¢ine? Le kaj od svojih pravi¢nih del? Saj vidimo, kaj je od

tegal« (Tob 2,14) spominja na besede, ki jih je izrekla Jobova Zena: »Ali se bos Se oklepal svoje popol-
nosti? Boga prekolni in umril« (Job 2,9) Hanine besede izzovejo klju¢no vprasanje Tobitove knjige: ali
Bog tiste, ki so pravicni, resni¢no blagoslavlja?

2. major turning points in events are foreshadowed by someone praying. Such a literary technique is

not peculiar to Tobit. In fact, the insertion of a prayer at a crucual point in the story is a characteristic
of narrative writing in the OT. The book of Daniel and Esther offer several examples of this.« (Moore
1996, 138; Nowell 1999, 1003)

13 posebna znatilnost Tobitove knjige je poudarjeni nauk o angelih in demonih. V nobeni drugi starozavezni
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da oba pozdravi: »V istem trenutku je bila pred obli¢jem bozje slave uslisana molitev
obeh. Rafael je bil poslan, da ozdravi oba: Tobitu naj odstrani bele pege z oci, da bo s
svojimi oémi gledal boZjo lu¢, Raguélovo hler Saro pa naj da Tobitovemu sinu za Zeno
in naj od nje odZene zlega duha Asmodeja.« (Tob 3,16—7) Cepravima omemba »zdra-
vljenja« neposredno povezavo s tistim, kar se je zgodilo glavnima osebama — Tobit
je slep, Sara pa obsedena z demonom —, izbira te besede ustreza bozjemu odgo-
voru v drugih spokorniskih kontekstih, v katerih je »zdravljenje« metafora za odre-
Senje (Werline 1998, 33).24 V kontekstu celotne zgodbe izre¢eni molitvi pomenita
prvi in klju¢ni korak k dobremu razpletu obeh zgodb, Tobitove in Sarine.

2.2 Zgradba Tobitove spokorne molitve

Tobitova spokorna molitev (Tob 3,1-6) po najpreproste;jsi razdelitvi razpade na

tri dele:®
vrstica 2: cascenje;
vrstice 3-5: izpoved;
vrstica 6: prosnja.

V molitev nas vpelje vrstica 1, ki je opis Tobitovega stanja tik pred zacetkom
molitve: »Zelo sem se razzalostil v svoji dusi, ihtel sem in jokal, in med ihtenjem sem
zacel moliti.« (Tob 3,1) Uvod v Tobitovo molitev se na tem mestu nekoliko oddalji od
zgoraj opisanega (Ezr 9): opis kretnje trganja oblacil (Ezr 9,3-4; Dan 9,3; Neh 9,1)
namiguje na to, da je bila molitev umescena v celoten obred s spokorno molitvijo
v srediScu. Spokorne molitve izgovarjajo pravicni, ki se solidarizirajo s krivicnimi.
Pri Tobitovi molitvi pa je pravicni tisti, ki trpi.

Tobit je, kakor pravi sam zase, vse dni svojega Zivljenja hodil po poteh resnice
in pravicnosti. Med opravljanjem del usmiljenja, to je ob pokopavanju zavrzenih
trupel svojih nasilno pobitih rojakov, ga doleti oslepelost, ki je, tako se zdi, glede
na zgledno Zivljenje (Tob 1) povsem nelogi¢en udarec usode. Slepota ga naredi
nekoristnega in odvisnega od Zene Hane, ki s svojim sarkazmom: »Le kaj imas od
svoje miloscine? Le kaj od svojih pravi¢nih del?« (Tob 2,14) potopi Tobita v nove glo-
bine trpljenja in obupa, te pa ga privedejo do tega, da roti Boga za smrt (Moore 1996,
138; Werline 1998, 162; Nowell 1999, 1003). Njegovo obupno stanje je izrisano z ih-
tenjem in jokom: »... in med ihtenjem sem zacel moliti« (Tob 3,1); to v sobesedilu ne
pomeni pomanjkanja mozatosti, temvec izraza globoko notranjo stisko in trpljenje
(Moore 1996, 138), ki odlocilno obarva celotno molitev (Werline 1998, 165).

knjigi nima angel taksne osrednje vioge kakor nadangel Rafael v Tobitovi zgodbi. In v nobeni drugi
starozavezni knjigi se ne omenja noben zli duh v tako konkretnih obrisih in v tako dejavni obliki kakor
tukaj demon Asmode;j.

14 »Pridite, vrnimo se h GOSPODU, kajti on je raztrgal in nas bo ozdravil, udaril je in nas bo obvezal. V dveh

dneh nas bo oZivil, tretji dan nas bo vzdignil in bomo Ziveli pred njegovim obli¢jem.« (Oz 6,1-2) »Mar
si Juda popolnoma zavrgel? Se ti je Sion pristudil? Zakaj nas tepes, da nam ni ozdravljenja? Upali smo
na mir, pa ni ni¢ dobrega; na ¢as ozdravljenja, pa glej, strah.« (Jer 14,19) »Videl sem njegove poti, pa ga
bom ozdravil in vodil, pomiril in potolaZil bom njega in njegove Zalujoce.« (1z 57,18)

15 »The prayer itself is divided into three distinct parts: 1) the doxology (v 2); 2) Tobit’s recognition of his

sins and those of his ancestors, as well as their deserved punishment (vv 3-5); and 3) his fervent petition
to be released from his suffering, pobably through death (v 6). There is no fomulaic conclusion.« (Moore
1996, 141)



192 Bogoslovni vestnik 71 (2011) « 2

2.3 Molitev

Vv
( :aééenje, ki je na zacetku Tobitove molitve, preide v izpoved in se konca s pro-

Snjo. Tobit zacne moliti z besedami: »Pravicen si (6ikalog), Gospod, in pravic-
na so vsa tvoja dela in vse tvoje poti so usmiljenje (éAenuocuval) in resnica
(dAnBeLa).« (Tob 3,2) Kljub stiski izpove, da je Bog pravi¢en. Za Boga uporabi ter-
mine: pravicen (8ikatoc), usmiljenje (EAenpocuval) in resnica (AAnBsia), s kateri-
mi je v poglavju 1 oznacen Tobit sam: »Jaz, Tobit, sem vse dni svojega Zivljenja hodil
po potih resnice (&AnBelag) in praviénosti (6tkatoouvng). Storil sem veliko dobrih del
usmiljenja (éAenpoouvacg) svojim bratom in rojakom ...« (Tob 1,3) (Werline 1998,
163; Moore 1996,138; Nowell 1999, 1003) S priznanjem bozje pravi¢nosti Tobit sto-
pi v vrsto podobnih formulacij drugih »spokorniskih« mest v Stari zavezi, na primer
Ezr 9,15; Neh 9,33; Jer 12,1; Dan 9,14 in Bar 2,9 (Fitzmyer 2003, 142). Tobit prizna
Bogu: ne glede na situacijo, v kateri se je znasel, te situacije ne razume, kakor da je
odsev boZje samovoljnosti, nasprotno, spoznanje pravi¢ne in resni¢ne sodbe ob kata-
strofi mu omogoca uzrtje resitve. Ta reSitev poteka prek iskrenega soocenja z njego-
vimi lastnimi dejanji, to je grehi (Vecko 2007, 386).

2.4 Priznanje grehov

erstici 3 se molitev prevesi iz priznanja bozje pravicnosti v priznanje grehov: »In
zdaj, Gospod, se me spomni in se ozri name! Ne kaznuj me za moje pregrehe
(apaptiatg),’® za moje in mojih oéetov prestopke (fuaptov)!’ in nevednosti
(&yvoripaoiv).«® (Tob 3,3)*° V Tobitovi molitvi je opazna odsotnost neposrednega pri-
znanja krivde v glagolski obliki »gresil sem, to je v prvi osebi ednine. Takdno obliko je
mogoce najti v drugih spokornih molitvah. Priznanje, da je bil Tobit greSen, prvi¢ naj-
demo v njegovi prosnji (v. 3.), v kateri Boga prosi, naj ga ne kaznuje za njegove pregre-
he (apaprtialg) in ocetov prestopke (fuaptov) in nevednosti (ayvonuaciv) (Werline
1998, 163). S formalnim priznanjem grehov za¢ne v tretji osebi mnozine: »GreSili so
zoper tebe in niso hoteli poslusati tvojih zapovedi.« (Tob 3,3c—4a) To nekoliko od-
stopa od ustaljene prakse, ko molivec praviloma uporabi prvo osebo mnoZzine:
»Gresili smo in kriviéno ravnali, brezbozni smo bili, upirali smo se in odstopili od tvojih
zapovedi in od tvojih sodb.« (Dan 9,5) »... kajti gresili smo pred Gospodom in postali
smo mu nepokorni. Nismo prisluhnili glasu Gospoda, svojega Boga, da bi hodili po Go-
spodovih zapovedih, ki nam jih je dal.« (Bar 1,17—18) (Fitzmyer 2003, 143) Priznanje
grehov v vrstici 3 spontano preide v opis Gospodovih dejanj, ki so sledila ¢lovekovemu
odpadu od njegovih zapovedi; tu Tobit prvi¢ uporabi prvo osebo mnozine: »Zato si
nas izroCil v plen, v suznost, v smrt, v izmecek, v zasmeh, v sramotitev vsem naro-
dom, ki si nas razsejal mednje. Zato so resni¢ne tvoje Stevilne sodbe, ki jih posiljas

16 ne kaznuj me za moje pregrehe — tak$no priznavanje grehov, ki v Izraelu ni nikoli zamrlo, je bilo posebno
pogosto po vrnitvi iz izgnanstva, ko je obcutek skupne krivde vseh rodov postal zelo Ziv (Ezr 9,6—7; 10,2;
Neh 9,2 sl.; Dan 9,5).

v Strongova Stevilka 264.

18 Strongova Stevilka 52.

19 Tob3,3sev gricini bere nekoliko drugace, kakor je prevedeno v SSP: puvio®nti pou kat énifAeov £’

EUE UN He EkSLKAONG TATG ApopTialg pou Kol tolg dyvorpaoi pou kat TV natépwv pou, & fpaptov
€vwruov oou” V KJV prevodu: Remember me, and look on me, punish me not for my sins and ignorances,
and the sins of my fathers, who have sinned before thee.
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nadme za moje in mojih ocetov pregrehe.« (Tob 3,4bsl.) Preskok iz tretje osebe
mnoZzine v prvo oznacuje nacelo kolektivnega povracila, po katerem se molivec z
gresno skupnostjo poenoti, tako z vidika greha, ki ga je storila skupnost (Tobit v prvi
osebi mnozine prizna svoj greh Sele v v. 5), kakor z vidika kazni, ki jo kot posledico
prenasa kazen (Tob 3,4b). To Tobit sprejme kot pravi¢no: »Zato so resnicne tvoje
Stevilne sodbe, ki jih posiljas nadme za moje in mojih ocetov pregrehe.« (Tob 3,5)
Zavedanje ocetov pregreh in pripravljenost, poistovetiti se z njimi tudi v kazni, sta
glavni znacilnosti poboZnosti iz ¢asa po izgnanstvu, ko je bil obcutek skupne krivde
zelo %iv (12 59,12; Ezr 9,6-7; Neh 1,6; Dan 9,4-19, Bar 1-3) (Moore 1996, 139).

Ko je govor o kazni, ki je izraelsko ljudstvo doletela zaradi neposlusnosti, ¢rpa
Tobit iz devteronomisti¢ne tradicije® (5 Mz 28,1-30,20). Besedi$ce, ki je upora-
bljeno, spominja na 5 Mz 28,37: »Postal bos zgrazanje, pregovor in posmeh za vsa
ljudstva, h katerim te odpelje GOSPOD.« (1 Kr 9,7; Jer 23,40; 24,9-10; 29,18) Izraelo-
va razkropljenost, ki je posledica krsitve Gospodove postave, prav tako priklice devte-
ronomisti¢no misel, izrazeno v 5 Mz 4,27: »GOSPOD vas bo razkropil med ljudstva in
le malo vas ostane med narodi, med katere vas pozene GOSPOD« in v 5 Mz 30,3: »Te-
daj bo GOSPOD obrnil tvojo usodo in se te usmilil in te spet zbral izmed vseh ljudstey,
med katera te je razkropil GOSPOD, tvoj Bog.« Izkusnja plena (5 Mz 28,29.31), suZno-
sti (5 Mz 28,41; Neh 1,2-3 itd.) in smrti so prekletstva, ki so tipicna za Devteronomij.

Zato so resnicne tvoje Stevilne sodbe, ki jih posiljas nadme za moje in mojih ocetov
pregrehe (auaptidiv)? (v. 5): Tobit v vrstici 5 za priznanje grehov uporabi izraz
apaptiiv,? ki ga je v vrstici 3 uporabil le zase: za moje pregrehe (apaptialg), sedaj,
v vrstici 5, pa ga razsiri Se na svoje oCete: za moje in mojih ocetov pregrehe
(paptidv). Na stopnjevanje intenzivnosti doZivljanja stiske oziroma predvsem To-
bitovega zavedanja svojih lastnih pregreh in pregreh njegovih ocetov in njegovega
poistovetenja z vse bolj zadolZzenim narodom kaZe tudi nadaljevanje vrstice 5, v ka-
teri Tobit ponovi priznanje iz vrstice 4: niso hoteli poslusati (maprikoucav) tvojih
zapovedi (évtolGiv) s podobno, a bolj obtoZujoco formulacijo® v prvi osebi mnoZine:
nismo izpolnjevali (émowoapev) tvojih zapovedi (évtoAag) (Tob 3,5b). Glavni razlog
za uporabo prve osebe mnozZine je skupno priznanje. »Od tod tudi vkljuevanje
prednikov, ki so omenjeni le na splosno (mojih oCetov pregrehe). Kadar pisec upo-
rabi prvo osebo mnozine, vklju€uje sebe, in hkrati spodbuja svoje ljudstvo, naj pri-
zna, da je odpadnistvo izvor njegove stiske, hkrati pa si prizadeva, da bi jih preprical,
naj iskreno in prostovoljno priznajo svoje grehe.« (Krasovec 1999, 424)

Priznanje svojih lastnih grehov Tobit sklene v tretji osebi mnozine: »Nismo (oUk)
hodili (¢émopelBnuev) po poti resnice (dAnOeiq) pred tabo.« (Tob 3,5b) To pa je
diametralno nasprotje zapisanega v Tob 1, kjer je opisano Tobitovo pobozno Zi-

20 yThe Prayer’s basic theology, especially in vv 2—5, is deuteronomistic, i.e., 'Do good and prosper; do

evil and be punished.'« (Moore 1996, 142; Werline 1998, 164 sl.; Fitzmyer 2003, 143)

2 Strongova Stevilka 266.

22 Strongova Stevilka 266.

23 V. 4 termin naprkovoav (poslusati) kaze na preslisanje, zavrnitev dejstva, da je bilo nekaj slisano. V
kontrastu s terminom é€nowjoapev (izpolnjevali), ki je izpeljanka iz glagola motéw (mot(g)-, mown-o-,
TI0LN0-, TIETIOLN K-, TIETIOLN-, TtoLn-6-) in se v LXX in v NZ najde zelo pogosto, je za prvega znacilno, da je
zelo redek izraz, izpeljan iz glagola map-akoVw (map+akou-, MoP+aKOU-0-, TTOP+AKOU-0-, -, -, -).
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vljenje: »Jaz, Tobit, sem vse dni svojega Zivljenja hodil (étopguounv) po potih resni-
ce (GAnBeiag).« (Tob 1,3) Priznanje grehov, svojih lastnih in grehov prednikov, na tej
tocki (Tob 3,5b) doseZe svoj vrhunec, ki se le postopoma, z uporabo prve osebe mno-
Zine namesto tretje in z vedno bolj iskrenim priznanjem grehov, prevesi v realnost, to
je v popolno nasprotje Tobitove podobe (Tob 1).

2.5 Tobitova goreca prosnja (v. 6)

Vspokornih molitvah se molivec po izpovedi grehov navadno ¢uti moc¢no krive-
ga pred pravicnim Bogom. Zaveda se, da nima pravice prositi za spremembo
stanja. Zato je njegova prosnja zelo ponizna (Neh 9, 32.36-37; Dan 9,16-19) ali pa
je celo sploh ne izrazi (Ezr 9) (Vecko 2007, 387). Tobit v ¢ascenju in v izpovedi pod-
¢rta usodo naroda, kakor je bila napovedana v Devteronomiju, v prosnji pa se osredo-
toci izkljuéno na svojo lastno stisko, Ceprav to ni obicaj pri spokornih molitvah. Ton, s
katerim molitev obarva uvodna vrstica poglavja 3 (»Zelo sem se razzalostil v svoji dusi,
ihtel sem in jokal ...«), ostane navzo¢ skozi celotno molitev. Sklep molitve (v. 6) sesta-
vlja s prvo (uvodno) vrstico inkluzijo, saj ponovno prikli¢e vzdusje prve vrstice (v. 3,1 in
3,6). Tako je avtor skozi celotno besedilo ohranil napetost, ki jo vzbuja dejstvo, da po-
bozni posameznik, ki priznava svoje grehe, kljub temu isto¢asno trpi zaradi del usmi-
lienja (Werline 1998, 164—165). Tobit prosnjo izrazi v obliki rotenja, gorece prosnje
za smrt:

»Zdaj naredi z mano, kakor ti je drago,

ukazi, naj se moj dub lo&i od mene,

naj izginem z oblicja zemlje in naj sam postanem zemlja!
Zakaj bolje je zame, da wmrem, kot da Zivim,
ker sem slisal lazne sramotitve

in je v meni velika bolecina.

Gospod, ukazi, naj bom resen te stiske,

naj odidem v vecno bivalisce,

in ne odvrni, Gospod, svojega 0blicja od mene!
Zakaj zame je bolje, da umrem,

kot da gledam veliko stisko v svojem Zivijenju,
da ne slisim vec sramotitve. «

Prosnja, s katero se Tobit obraca na Boga, tematsko spominja na nekatere
znane dogodke iz Izraelove zgodovine. Tik pred dogodkom posvetitve sedem-
desetih staresin, ki so z Mojzesom nosili breme ljudstva, Mojzes svojo nalogo
voditelja doZivlja kot veliko nesre¢o in breme, ki je zanj pretezko: »Ce misli tako
ravnati z menoj, me raje pri prici ubij, ¢e sem nasel milost v tvojih o¢eh, da mi ne
bo treba vec gledati svoje nesrece.« (4 Mz 11,15) Elija med begom pred Jezabelino
smrtno groznjo moli: »Dovolj je; zdaj, GOSPOD, vzemi moje Zivljenje, saj nisem bolj-
Si kakor moji oéetje.« (1 Kr 19,4) Tudi Jona v jezi izreCe podobno prosnjo: »Zdaj to-
rej, GOSPOD, vzemi, prosim, moje Zivljenje od mene, ker je bolje zame, da umrem,
kakor da zZivim.« (Jon 4,3) (Moore 1996, 140; Fitzmyer 2003, 144; Nowell 1999,
1004) Prosnjam je skupno to, da koncanje Zivljenja ne pomeni zacetka ali upanja na
vecno. Molivci preprosto prosijo, da bi bili odreSeni trpljenja in stiske, ki ju doZivlja-
jo v danem trenutku.
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Enako velja za Tobitovo prosnjo, ki nima v mislih posmrtnega Zivljenja oziroma vsta-
jenja od mrtvih:?* »... naj odidem v veéno bivali$¢e« (Tob 3,6). Avtor Tobitove molitve
ne veruje v vstajenje, temvec v Seol — kraj, kamor po smrti odidejo duse mrtvih. To je
kraj, ki v Stari zavezi in v judovstvu oznacuje boZjo odsotnost in pozabo, kraj brez
bolecine in brez veselja (Job 3,11-19). Tobit ga oznaci kot podzemlje (Tob 3,10), bi-
valis¢a mrtvih (Tob 4,19) in domovje mrtvih globoko pod zemljo (Tob 13,2). Ob tem
velja, da je njegov gospodar Jahve, zato pravicni vendarle lahko pricakujejo resitev (Ps
49,16: »Toda Bog bo odkupil mojo duso iz rok podzemlja ...«). Toda v skladu z dev-
teronomisti¢no naravo knjige lahko Tobit ohrani upanje na nagrado (oz. kazen) le
v svojem zemeljskem Zivljenju (Moore 1996, 140).

Vendar Tobit v svoji pro3nji, nihajo¢ med stisko in upanjem, ni povsem dosleden.?
Zaradi stiske, ki jo doZivlja, si Zeli, da bi se njegovo Zivljenje koncalo (»Gospod, ukaZzi,
naj bom resen te stiske, naj odidem v vecno bivaliscel«), a kljub temu ohranja
upanje praviénega (»Ne odvrni, Gospod, svojega obli¢ja od mene!«). Ceprav Tobit
prepozna sodbo, ki jo izreka Jahve nad njim in nad njegovimi rojaki kot pravicno,
priznava Boga kot milostljivega in usmiljenega in prosi, da bi bil tudi sam delezen
teh boZjih lastnosti. Stavek »Ne odvrni, Gospod, svojega obli¢ja od mene!« spo-
minja na 2 Krn 30,9: »Kajti GOSPOD, vas Bog, je milostljiv in usmiljen in ne bo obrnil
svojega oblic¢ja od vas, Ce se povrnete k njemu.« (2 Krn 30,9) Tukaj je pomembna nav-
zocnost temeljne paradigme, da namrec Bog svojega obraza pred pravicnim ne bo
skrival in ga bo uslisal (Ps 22,25), medtem ko bo krivicne prepustil moci krivde, to pa
pomeni, da bo pred njimi skril svoj obraz (Iz 64,6) (Fitzmyer 2003, 145). Ker je Tobitu
razplet dogodkov vse do poglavja 12 zakrit (Moore 1996, 142), njegove besede, izre-
Cene v vrstici 6, nevarno mejijo na jadikovanje in ocitke nad udarci usode (Werline
1998, 165). Nazorne primere jadikovanja in ocitkov je moc¢ najti v nekaterih psalmih.
(Ps 13,2—-3: »Doklej, GOSPOD, me bos$ vedno pozabljal? Doklej bos skrival svoje
obli¢je pred mano? Doklej bom moral dajati nasvete v svoji dusi, nositi bolecino
v svojem srcu dan za dnem? Doklej se bo moj sovraznik povzdigoval nad mano?«)
Tobit se jim pribliza, ko trdi, da je slisal laZzne sramotitve, to je nezasluZene in nere-
sni¢ne obtozbe (Werline 1998, 165), ki se najverjetneje navezujejo na pikre besede
Zene Hane v Tob 2,14 (Moore 1996, 140). Tobit trenutnemu trpljenju navkljub verja-
me, da bodo njegove kreposti, se pravi pravi¢nost in kesanje, na koncu prevladale
(Moore 1996, 142; Nowell 1999, 995; Fitzmyer 2003, 46sl., Cazelles 1979, 577),
vendar mu resnica ostaja prekrita vse do poglavja 12, v katerem se Bog po nadangelu
Rafaelu razkrije in potrdi Tobitovo pravicnost (Moore 1996, 142).

24 Clovek je lahko pricakoval sre¢o na zemlji, v skladu z blagoslovom, obljubljenim Abrahamu (Cazelles
1979, 578). Vera v posmrtno Zivljenje in v vstajenje od mrtvih se v starozaveznih besedilih pokaZeta in
zacneta razvijati Sele sredi 2. stoletja pr. Kr., sploSnega konsenza ni mogoce zaslediti niti v Jezusovem
Casu niti v prvih krs¢anskih skupnostih (Mr 12,18-27; Apd 23,6—-10) (Nowell 1999, 1004).

25 Tobit's petition in v 6 is admittedly inconsistent, alternating as it does between hope an despair. ... Or, as

Montague so aptly put it, »Tobit’s response to his affliction is a prayer for death, which reflects in some
ways Job’s disenchantment with life and yet has more peace and resignation — a mixture of confusion
nad confidence and a request to be spared the agony of continuing to live.« (Moore 1996, 141)
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2.6 Soodvisnost med Tobitom in usodo Izraela

obitova pripoved je dokaz, da kesanje, izrazeno prek spokorne molitve, lahko spre-

meni tok dogodkov v Zivljenju vsakega posameznika. Ob tem je na mestu vprasanje,
kakSen je pomen Tobitove usode za Izrael kot narod. G. W. E. Niceklsburg in C. A. Moore
sta prepri¢ana, da je Tobitova zgodba dokaz za soodvisnost Tobitove usode in usode na-
roda: kakor je bil namrec Tobit za svoje grehe kaznovan in je pozneje, ker se je pokesal,
prejel usmiljenje in bil resen, tako lahko po istem vzorcu kaznovani Izrael prejme usmi-
lienje, Ce se za svoje grehe pokesa (Tob 13, 5). V poglavju 13 avtor s tipi¢nim jezikom De-
veteronimija narod opominja, naj se pokesa. Izraela opominja, da je Bog tisti, ki je Izrae-
la razkropil med pogane (Tob 13,3; 3,4; 14,4; 5 Mz 4,27; 30,3), in da je Bog tisti, ki jih bo
ponovno zbral (Tob 13,5; 14,5; 5 Mz 30,3-4). Taksen razplet dogodkov bo mozen le, ko
se bo lIzrael, Ce se izrazimo v jeziku Devteronomija (5 Mz 5, 29-30), obrnil in iskal Boga
zvsem srcem in vso duso: »Ce se boste obrnili k njemu z vsem svojim srcem in z vso
svojo duso, da bi pred njim ravnali v skladu z resnico, tedaj se bo obrnil k vam, ne bo
vec zakrival svojega oblicja pred vami.« (Tob 13,6) U¢inek kesanja ustreza sklepni vrstici
Tobitove spokorne molitve (Tob 3,6), saj Bog ne bo vec zakrival svojega oblicja (Tob 3,6
in 13,6). Poglavje 13 resda ne vsebuje spokorne molitve, vsebuje pa poziv h kesanju, ki
bralca organsko vodi nazaj v poglavje 3; ¢e se bo narod odzval na svoje grehe, kakor se je
Tobit, se bo zanj zacelo novo obdobje, ki je popisano v Tob 13,9-17. Glavna locnica, po
kateri je mogoce poglavji 3 in 13 razmejiti, je to, da poglavje 13 ne ustvarja napetosti med
temama trpljenja pravi¢nega in zakonitosti Devteronomija. Po prepri¢anju Devteronomi-
ja (Tob 13) doZivlja Izrael izgnanstvo brez dvoma zaradi svojih grehov (Werline 1998, 166).

2.7 Funkcija spokorne molitve v Tobitovi knjigi

prasanje nastanka in datacije Tobitove knjige raziskovalce Se dandanes pusca brez

zanesljivega odgovora. Dogodki, kakor jih opisuje navdihnjeni pisec, se odigrava-
jo na zgodovinskem ozadju, ki ga uokvirja asirsko suZzenjstvo (722—681 pr. Kr.) na eni
strani in padec mesta Ninive (leta 605) na drugi. Vendar pisec dogodkov ne popisuje
z zgodovinsko natan¢nostjo, saj mu ni v prvi vrsti za kronolo$ko doslednost in znan-
stveno natanénost. Zgodovinski dogodki so tako zanj »filmsko platno« in okvir doga-
janja (SSP 1243). Glede na to, da knjiga ne omenja dogodkov iz ¢asa Antioha IV. Epi-
fana, se mozZna datacija knjige omeji pred leto 175 pr. Kr. (Antioh IV. Epifan je vladal v
letih 175-164) (Fitzmyer 2003, 51; Werline 1998, 166—167; Nowell 1999, 977).
Znotraj teh podatkov so raziskovalci postavili nastanek Tobitove knjige v ¢asovni raz-
pon, ki sega od 3. do 2. stoletja pr. Kr.2® Zaradi narave zgodbe, ki se dogaja na tujem,
so nekateri raziskovalci prepri¢ani, da je Tobit nastal v diaspori. Ce je to res, avtor To-
bitove knjige svojim naslovnikom daje napotke, kako naj se (v izgnanstvu) soocajo s
potencialnim trpljenjem, z obupom in z mukami.?’

26 Fitzmyer datira nastanek Tobitove knjige med leti 225 in 175 pr. Kr. (Fitzmyer 2003, 50-52), Nowell pa
kot najbolj verjetno predlaga obdobje 200-180 pr. Kr. (Nowell 1999, 977).

27 »Tobit believes that his virtue will ultimately triumph, even though he suffers at the present.« (Moore

1996, 142) »Tobit realizes that his suffering in not a punishment but a test of his fidelity.« (Fitzmyer
20009, 46) »lsrael also experiences what seems to be undeserved suffering (Deut 8:2). This ‘testing’
according to Deuteronomy, is for the purposes of discovering the peoples’ fidelity ... Tobit believes in
the theory of retribution, but he seems dangerously close to attributing his good fortune to his own
merits.« (Nowell 1999, 995)
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S priznanjem, da tudi pobozni in pravicni lahko izkusijo trpljenje, Tobitova spokor-
na molitev ustvari napetost med temama nedolZnega trpljenja in devteronomisticne
teme o pravicnem povracilu, in to tako, da ne zavrne ne prve ne druge. Molitev nape-
tost izraza s tem, da se na eni strani Tobitova knjiga idejno in konceptualno z uporabo
devteronomisticnega besedisca in zasnove opira na Devteronomij, v kontekstu kate-
rega pravi¢ni ne more trpeti, na drugi strani pa s tem, da trpi nedolzni pravi¢nik za
opravljena dela usmiljenja. S spojem dveh kontradiktornih predpostavk, dejstva tr-
pljenja, ki ga doZivlja pravicni, in teorije, ki temu nasprotuje, avtor prinasa novo spo-
roCilo. Tobit, ki je predstavljen kot model pravi¢nega Zivljenja po devteronomisticnih
predstavah (Tob 1), uci: poboZni in pravi¢ni posamezniki ne smejo predpostavljati, da
so brez greha, temve¢ morajo razumeti in spoznati, da je najvisja »krepost« kesa-
nje. Zmoznost kesanja —in ne brezgresnost — je tista lastnost pravicnih, ki jih od
drugih lo€i in naredi zmozne, da prejmejo boZzje usmiljenje.

Tobitova zgodba tako govori o upanju. Tobit moli k Bogu, ki ni le pravicen, temvec
tudi milostljiv in usmiljen; kljub grozoti Izraelovih grehov sta bili ljudem, na katere je
bila Tobitova knjiga naslovljena, ponujeni moznost obZalovanja in kesanja in zagoto-
vitev bozjega usmiljenja: »Kaznoval vas bo zaradi vasih krivic, vendar vam bo spet
izkazal usmiljenje pred vsemi narodi, kjer koli boste razkropljeni mednje. Ce se
boste obrnili k njemu z vsem svojim srcem in z vso svojo duso, da bi pred njim
ravnali v skladu z resnico, tedaj se bo obrnil k vam, ne bo vec zakrival svojega obli-
¢ja pred vami.« (Tob 13,5-6; Werline 1998, 167—-168) Tema »nedolZnega trpljenja«
je bila Izraelu znana Ze iz dogodkov med potovanjem po puscavi, ko je Bog ljudstvo
ponizal in preizkusil (5 Mz 8,2), da bi spoznal njihovo vero. Tobit je verjel v teorijo
povracila po devteronomisti¢nih zakonitostih; Zivljenjskih uspehov in srece ni do-
zivljal kot posledico in zaslugo svojih lastnih dejanj (5 Mz 8,17-18; 9,4—6), temvec
kot dar Boga, za katerega sam ni bil zasluzen. Vendar je v skladu s teorijo povra-
¢ila ohranil zaupanje, da trenutno trpljenje ni kazen, temvec »preizkus« njegove
vere, ki ga lahko uspesno prestane s spokornisko drzo (Moore 1996, 142; Nowell
1999, 995; Fitzmyer 2003, 46sl.; Cazelles 1979, 577).28

3. Sklep

Tobitova knjiga je v svoji zasnovi povsem odvisna od Devteronomija, ki kot
vzrok za povracilo dopus¢a samo en sklep, to je gresnost, vendar hkrati slika
Tobitovo zgodbo:— prikazan je kot model pravi¢nega Zivljenja po devteronomisti¢nih
predstavah (Tob 1); doZivlja bedo, stisko in trpljenje (Tob 3,1.6). Teorija povracila,
kakor o tem prica Tobitova Zivljenjska zgodba, ni mogla razlozZiti trpljenja v vseh
Zivljenjskih situacijah. To je avtorja Tobitove knjige prisililo, da je izvirni koncept
devteronomisti¢ne teorije povracila prilagodil, ne da bi ga tudi opustil.

28, Tobit believes that his virtue will ultimately triumph, even though he suffers at the present.« (Moore

1996, 142) »Tobit realizes that his suffering in not a punishment but a test of his fidelity.« (Fitzmyer
20009, 46) »lsrael also experiences what seems to be undeserved suffering (Deut 8:2). This ‘testing’
according to Deuteronomy, is for the purposes of discovering the peoples’ fidelity ... Tobit believes in
the theory of retribution, but he seems dangerously close to attributing his good fortune to his own
merits.« (Nowell 1999, 995)
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O tem prica Tobitova spokorna molitev (Tob 3,1-6), v kateri trpljenje pravi¢ne-
ga v soocenju z devteronomisti¢no logiko ustvarja na videz nezdruzljivo napetost.
Avtor to Zeli najprej podcCrtati s prikazom Tobitove velike stiske, ki Tobita postopoma
privede do priznanja, diametralno nasprotnega tistemu, ki je opisano v Tob 1: tam je
Tobit vzor pravi¢nika, tukaj, v spokorni molitvi, gresnik znotraj rodov gresSnega ljudstva.
Tobit najprej priznava grehe v tretji osebi mnoZzine (gresili so) — to v spokornih mo-
litvah ni obicajno, saj molivec praviloma uporabi prvo osebo mnozine (gresili smo).
Preskok iz tretje osebe mnozine v prvo v Tobitovi spokorni molitvi najprej ozna-
¢uje Tobitovo solidarnost z greSnim ljudstvom v kazni in nato priznanje grehov
skupaj z ljudstvom (v. 5). V vrstici 5 stopnjevanje intenzivnosti dozivljanja stiske in
Tobitovega zavedanja svojih lastnih pregreh in pregreh njegovih ocetov doseze
vrhunec, ki mu sledi prosnja, v kateri Tobit Boga roti, naj kon¢a njegovo Zivljenje.
V prosnji se Tobit osredotoci izkljuéno na svojo lastno stisko, to pa prav tako ni obicaj
spokornih molitev.

Tobit trpljenju navkljub izpove, da je Bog v kaznovanju pravicen, in prizna gre-
$nost, svojo in svojih oCetov. S tem se v skladu z osnovno doktrino Devteronomi-
ja (Tob 13,5-6) odpre bozjemu usmiljenju in je reSen (Tob 12). Za avtorja Tobitove
knjige, ki je bila najverjetneje pisana za Jude v diaspori, je dejanje kesanja in priznanja
svojih lastnih grehov najvecja krepost in lastnost pravi¢nega. Ta krepost pravi¢nega
usposobi, da prejme bozje usmiljenje in se tako preobrne njegova usoda. S spojem
dveh razli¢nih predpostavk, dejstva trpljenja, ki ga doZivlja pravi¢ni, in teorije, ki temu
nasprotuje, avtor podcrta nujnost spokorniske drze.

Tobitova pripoved, ki je dokaz, da kesanje, izrazeno prek spokorne molitve, lahko
spremeni tok dogodkov v posameznikovem Zivljenju, zeli s »prvo osebo mnozineg, to
je s poistovetenjem Tobita in naroda, pokazati na medsebojno soodvisnost Tobitove
usode in usode naroda in tako narod privesti do nujne spokorne drze. Izraelu je — kljub
njegovi upornosti, pod pogojem, da obZaluje in se kesa — dana zagotovitev boZjega
usmiljenja (Tob 13,5-6). Kljub grozoti Izraelovih grehov sta bili ljudem, na katere je
bila Tobitova knjiga naslovljena, ponujeni moznost obZalovanja in kesanja in zagoto-
vitev boZzjega usmiljenja.
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Knjiga povezuje antropologijo, etiko in estetiko oz. filozofijo umetnosti. Prinasa
nekaj izvirnih spoznanj, Zeli pa omogociti tudi smiseln in koherenten pregled za-
devne tematike. Namenjena je tako vrhunskim filozofom kot tudi Studentom filo-
zofije, humanistike in druzboslovja na vseh ravneh, ne nazadnje pa seveda vsake-
mu, ki ga zanima temeljitejSe razumevanje narave ¢loveka, morale, pomena ume-
tnosti, meril kakovosti Zivljenja in temeljev dialoga.
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Zgodovinski, socioloski in eticni pomen enciklike
Humanae Vitae

Povzetek: Po vec kakor Stiridesetih letih enciklika Humanae Vitae $e vedno odme-
va na podrocju katoliske bioetike in moralne teologije. (Ne)upostevanje enci-
klike med katoliski zakonci pomeni eno od obcutljivejsih tem zakonske in spol-
ne etike, prav tako pa tudiizrazoslovja in jezika. Razlog za razlicno sprejemanje
enciklike je lahko v premalo poznani teoloski, socioloski in psiholoski argumen-
taciji, na katero se je opiral papezZ Pavel VI. in na podlagi katere je izrekel pod-
poro tistim metodam urejanja spocetja, ki ne loCujejo ljubezni od odprtosti za
Zivljenje. Nove raziskave in podatki iz zadnjih desetletij so argumentacijo, vse-
bovano v encikliki, predstavili v novi luci in jo naredili Se bolj razumljivo. To Se
posebno velja takrat, ko je govor o vplivu umetne kontracepcije na spostovanje
Zenske v zasebnem in v javnem Zivljenju, pa tudi o vplivu te kontracepcije na
strukturo zakonskega in druZinskega Zivljenja.

Kljuine besede: enciklika Humanae Vitae, moralna teologija, druZinska etika, spol-
na etika, bioetika, sociologija, kontracepcija, umetno uravnavanje rojstev

Albstract: Historical, Sociological and Ethical Meaning of the Encyclical Humanae
Vitae

After more than forty years, the encyclical Humanae Vitae is still resounding in
the area of Catholic bioethics and moral theology. The (lack of) keeping to the
encyclical among Catholic married couples is one of the more sensitive issues
of marriage and sexual ethics as well as of its terminology and language. The
reason for the varied reception of the encyclical may be an insufficient kno-
wledge of the theological, sociological and psychological arguments, on which
pope Paul VI based his decision and which made him express support to those
birth control methods that do no separate love and openness to life. New re-
search data of recent decades have presented the argumentation of the en-
cyclical in a new light and have made it better comprehensible. This especially
applies to the influence of artificial contraception upon the respect for the
woman in private and public life and also to the influence of this contraception
on the structure of marriage and family life.

Key words: encyclical Humanae Vitae, moral theology, family ethics, sexual ethics,
bioethics, sociology, contraception, artificial birth control
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1. Uvod

Prero§tvo je tvegana re¢. Ce prerok napove stvari, ki se ne uresnicijo, se lahko
znajde v izredno tezki situaciji. Vsak bralec Svetega pisma lahko odkrije, da so
starozavezni »lazni« preroki s svojimi stalis¢i in napovedmi pokopali Zivljenjske
zgodbe mnogih ljudi, kraljev in narodov. V svetopisemski tradiciji pa obstaja tudi
moznost, da se prerokove napovedi izkaZejo za resnicne. Tedaj resnica, ki veje iz
njegovega prerostva, daje preroku verodostojnost, avtoriteto in smisel. Zato je
logi¢no, da ¢lovek na takSnem prerostvu gradi svoje zaupanje in se v tem smislu
odloca.

Eno taksnih »prerostev« z iziemnim pomenom za katolisko Cerkev je enciklika
papeza Pavla VI. z naslovom Humanae Vitae. 1z8la je v burnem leta 1968, ko se je
Praga za nekaj dni ovila v pomlad in ko so se maja v Parizu zaceli druzbeni in so-
cialni protesti mladih. V imenu svobode so zahtevali osvoboditev od tradicionalne
druzbe, morale in institucij. TakSna osebna in druzbena osvoboditev se je Se na
poseben nacin pokazala v »osvobojenem« razumevanju svojega lastnega telesa,
ljubezni in odnosa do spolnosti. Iznajdba kontracepcijskih sredstev in s tem omo-
goceni nadzor nad plodnostjo sta postala del legitimnega prostora za uresniceva-
nje osebne svobode. Zato je razumljivo, da je izid omenjene enciklike, ki uporabo
kontracepcije postavi pod vprasaj, v bistvu simbolna antiteza omenjenega »giba-
nja 68«. Ceprav od izida enciklike mineva Ze ve¢ kakor $tirideset let, je njena »an-
titeticnost« Se vedno aktualna tako zunaj kakor tudi znotraj Cerkve (Steiner 1974,
67). Vsak katoliski zakonski par se Se danes sooca z dvema klju¢nima vprasanjema:
Ali sprejemava nauk Cerkve glede umetnega uravnavanja spocetij? Ali znava na-
vesti glavne razloge, s katerimi Cerkev ne promovira kontracepcije? Treba je pou-
dariti, da si v praksi vecina katoliskih zakoncev danes ne zastavlja teh vprasanj, ker
ju ne bi razumeli ali pa se s staliS¢em Cerkve ne bi strinjali. Razlog se verjetno
skriva v tem, da Zivimo v druzbenem polozaju, ko tako znotraj Cerkve kakor zunaj
nje ni vedno preprosto, vzpostaviti uravnotezeno in argumentirano razpravo na
to temo. Odsotnost tovrstne razprave pa je eden glavnih razlogov, da med katoli-
¢ani in cerkvenim uciteljstvom glede vprasanja umetnega uravnavanja spocetij
obstaja neke vrste »katoliski razkol«. To se Se zlasti kaze vsepovsod tam, kjer se
velik del katoli¢anov v praksi ne strinja s staliS¢em cerkvenega uditeljstva.

Zaradi kompleksnosti teme se razprava ne osredotoca na vprasanje objektivne
in subjektivne presoje uporabe umetne kontracepcije, pa tudi ne na katolisko ra-
zumevanje narave spolnih odnosov in na vlogo naravnega zakona pri razumevanju
spolnega dejanja. Razprava Zeli predstaviti nekatere zgodovinske okolis¢ine izida
enciklike Humanae Vitae, prav tako pa bi hotela iz danasnje perspektive pokazati
na vprasanja in na argumente, na katere se je oprl papez Pavel VI.

2. Temeljni pojmis podroéja umetnega uravnavanja
spocetij
notraj reproduktivne medicine in ginekologije danes lo¢imo celo paleto raz-
licnih metod uravnavanja plodnosti. Na splosno jih delimo na tako imenova-
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ne naravne in na umetne. Med naravne metode urejanja plodnosti sodijo tista
sredstva, ki vkljuCujejo opazovanje svojega lastnega telesa in izkoris¢ajo naravne
zakonitosti Zenskega telesa. Mednje se uvrs¢ajo spolna vzdrznost, dojenje otroka,
ki povzrodi zacasno odsotnost ovulacije, temperaturna metoda (opazovanje tem-
perature med ovulacijo), koledarski nacin (datumi Sestih zadnjih menstruacij),
Bilingsova metoda (opazovanje sestave sluzi v materni¢nem vratu) in simptoter-
malna metoda, ki je kombinacija temperaturne in Bilingsove metode. Simptote-
malna metos se ob pravilni uporabi po tako imenovani zanesljivosti uvrsca ob bok
hormonski kontracepcijski tabletki in kondomu. Pearl index, metoda ugotavljanja
zanesljivosti kontracepcijskih metod, ugotavlja, da je ob pravilni uporabi simpto-
termalna metoda od 98 % do 99,5 % zanesljiva oblika uravnavanja plodnosti.

Znotraj tako imenovanih umetnih metod urejanja plodnosti lo¢imo dve veliki
skupini sredstey, ki jih glede na ucinek delimo na abortivna in neabortivna sred-
stva. Med abortivna sredstva reproduktivna medicina uvrsca tiste hormonske ta-
bletke in sredstva, ki preprecujejo ugnezditev ¢loveskega zarodka v materni¢no
steno, tabletko dan potem (NorLevo, Cytotec, Myfegine, Ella), materni¢ni vioZek,
tabletko RU 486, prostaglandine, abortivno cepivo in splav. Med neabortivna sred-
stva pa sodijo kondom, diafragma, vaginalne gobice, spermicidna sredstva, pre-
kinjen spolni odnos in sterilizacija (vazektomija) (Lucas Lucas 2005, 66). Ob tem
velja omeniti, da je za eti¢no presojo morebitne uporabe umetnih kontracepcijskih
sredstev klju¢nega pomena lo€evanje umetnih sredstev glede na to, ali umetna
sredstva preprecujejo spocetje oziroma so sposobna prepreciti razvoj ¢loveskega
zarodka. To je Se zlasti pomembno, ko govorimo ne samo o objektivni, temvec tudi
o subjektivni nesprejemljivosti uporabe omenjenih umetnih metod preprecevanja
spocetja oziroma plodnosti.

3. Razlogiza uporabo sredstev za umetno uravnavanje
spocetij
Za uravnotezeno razumevanje pomena okroznice Humanae Vitae je treba naj-
prej izhajati iz konkretnih razmer. Po podatkih Instituta za varovanje zdravje
Republike Slovenije v nasi drzavi uporabljata kontracepcijo dve tretjini parov, od
tega 20 % hormonsko kontracepcijo (Vlada RS, Urad za enake moznosti 2005, 19).
Uporaba kontracepcije je za veliko vecino ljudi sprejemljivo dejanje, ki ga opravi-
Cujejo z razliénimi tehtnimi argumenti. Na splosno velja, da naj bi dostop do kon-
tracepcijskih sredstev Zenski omogocil tako imenovano vecjo enakopravnost in
avtonomijo, ki se kaZeta tako v svobodi pri nacrtovanju nosecnosti kakor tudi v
manjsi odvisnosti od partnerja. Nadalje naj bi veljalo, da omenjena sredstva pre-
precujejo spocetje tako imenovanih nezazelenih otrok in omogocajo vedji odsto-
tek nacrtovanih in Zelenih otrok. Uporaba kontracepcija naj bi skrbela tudi za
nadzor rasti lokalnega in svetovnega prebivalstva. Pomemben argument, ki ga je
v strokovni literaturi velikokrat mogoce najti, je prepricanje, da dostopnost kon-
tracepcije zmanjsuje Stevilo splavov. Zagovorniki umetne kontracepcije tudi pou-
darjajo, da ta kontracepcija omogoca tistim Zenam, ki bi z nosec¢nostjo ogrozile
svoje zdravje, varne spolne odnose, prav tako pa naj bi lajsala bolecine pri men-
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struaciji. V Solski spolni vzgoji se uporaba kondomov promovira, ¢es da sciti pred
spolno prenosljivimi okuzbami in pred virusom HIV, mladi pa naj bi se tako osvo-
bajali strahu pred tovrstnimi nevarnostmi. Na spletni strani BBC avtorji poudarja-
jo, da kontracepcija $¢iti druZinsko Zivljenje in jo varuje pred finan¢nimi problemi,
ki so povezani s prevelikim Stevilom otrok (BBC 2008). Uporaba kontracepcijskih
sredstev naj bi utrjevala tudi zakonsko Zivljenje, ko omogoca spolnost brez strahu
pred nepricakovano nosecnostjo; prav tako pa lahko zakonca oziroma partnerja
uravnavata Stevilo svojih otrok in vec ¢asa posvetita drug drugemu in svojim Zele-
nim oziroma nacrtovanim otrokom. V zadnjih letih so se nastetim razlogom pri-
druzile tudi teze, da kontracepcija, ko omejuje narascanje prebivalstva, s¢iti okolje,
omejuje klimatske spremembe, zmanjsuje revséino in preprecuje vojne konflikte.
V tem smislu nadzor plodnosti in promoviranje kontracepcijskih sredstev nista
samo del individualne odlocitve posameznika, temvec vedno bolj tudi politicno in
globalno vprasanje, s katerim se ne ukvarjajo le strokovnjaki, temvec vedno bolj
tudi politiki in mednarodne organizacije, na primer Svetovna zdravstvena organi-
zacija, ZdruZeni narodi, Mednarodni monetarni sklad in Svetovna banka (Reilly
1995). Vprasanje nadzora prebivalstva in uporabe kontracepcije se pogostokrat
omenja tudi v kontekstu tako imenovanih »Zenskih reproduktivnih pravic, ki pro-
movirajo vecjo uporabo kontracepcijskih sredstev. To se je Se zlasti izkazalo aprila
leta 2008 v izglasovani resoluciji o splavu Parlamentarne skupscine Sveta Evrope
(Parliamentary Assembly of Council of Europe 2008).

4., Zgodovinarazumevanja umetnega uravnavanja
spocetij znotraj teoloskega nauka Cerkve

katoliski teologiji je bilo vprasanje uporabe kontracepcijskih sredstev navadno

povezano z vprasanjem splava. Tako sta Ze cerkvena oceta Klemen Aleksan-
drijski in Avgustin v svojih spisih obsojala splav in uporabo kontracepcije (Avgusti-
ne 2008; Clement of Alexandria 2008). Vse do 20. stoletja se je kontracepcija v
moralno-teoloskih u¢benikih opredeljevala kot eticno nesprejemljivo dejanje, ki
nasprotuje bozjemu zakonu in boZjim nacrtom. Razlog za taksno stalisce je bilo
tudi prepricanje, da se v vsaki moski spolni celici skriva Zivljenje in da je unicenje
semena enako splavu. Tovrstno prakso so znotraj krs¢anske teologije spremenili
anglikanski Skofje, ki so leta 1930 na »Konferenci v palaci Lambeth« za zakonske
pare dopustili uporabo kontracepcijskih sredstev, isto¢asno pa so jo obsodili, ¢e
bi jo kdo uporabljal izklju¢no v sebicne namene (DeMarco b.l.). Tej odloditvi an-
glikanske Cerkve je kmalu sledila velika vecina preostalih protestantskih cerkva in
skupin, ki v uporabi kontracepciji Se danes ne vidijo vecjih problemov. Izjema so
samo nekatere manjse protestantske tako imenovane fundamentalisticne Cerkve
in gibanja.

Omenjena odlocitev vodstva anglikanske Cerkve je sprozila razlicna stalisc¢a in
mnenja o uporabi kontracepcijskih sredstev tudi v katoliski Cerkvi. Zaradi stevilnih
vprasanj in pozivov laikov in klera je papez Pij XI. istega leta 1930 izdal encikliko z
naslovom Casti Connubii (O Cistosti zakona), v kateri je potrdil klasicno ucenje o
zakonu in spolnosti. Ta enciklika izrecno vkljucuje prepoved uporabe kontracep-
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cije v zakonu. Ceprav je bila izjava usmerjena naceloma proti vsaki obliki kontra-
cepcije, pa je ze ob samem izidu obstajala interpretacija, da je dovoljena tako
imenovana naravna ritmi¢na metoda. O tej metodi se je leta 1951 papez Pij XII.
pozitivno izrekel v svojem nagovoru bolniskim babicam in dovolil uporabo narav-
nih metod za uravnavanje spocetij (Pius XIl. 1951).

vev v

V zacetku 60. let prejSnjega stoletja je na trzisce prisla hormonska kontracepcij-
ska tabletka, s katero je lahko Zenska avtonomno uravnavala svojo lastno plodnost.
Zato so mnogi katoli¢ani pricakovali, da se bo morala tudi Cerkev opredeliti do tako
imenovane »tabletke«. Zaradi kompleksnosti te teme se je Janez XXIIl. odlocil, da
se drugi vatikanski koncil neposredno ne bo izrekal o tej problematiki. Tako je leta
1963 ustanovil posebno komisijo Sestih evropskih neteologov (trije laiki), ki bodo
preucili vprasanja, povezana z demografijo in z nadzorom spocetij (Smith 1993,
503). Po njegovi smrti je njegov naslednik papez Pavel VI. tej komisiji dodal Se nove
¢lane in pozneje razsiril komisijo s Sestih ¢lanov na trinajst, petnajst, oseminpetde-
set in na koncu na dvainsedemdeset ¢lanov (med njimi je Sestnajst teologov, trinajst
zdravnikov, pet Zensk, devet Skofov, sedem kardinalov idr.). Leta 1966 je omenjena
komisija izdala dva porocili. Tako imenovano Veliko porocilo je povzelo vecinsko
mnenje ¢lanov komisije; v njem so poudarili dve prepricanji, najprej: Cerkev se
mora opredeliti do omenjenega problema, drugic¢: uporaba umetne kontracepcije
je za katoliske zakonce sprejemljiva oblika uravnavanja plodnosti. Navkljub zaupni
naravi je omenjeno Veliko porocilo prislo v javnost in vzbudilo Stevilne odzive. Ome-
njena komisija pa je hkrati pripravila tudi tako imenovano Malo porocilo, v katerem
je bilo povzeto stalis¢e zgolj stirih ¢lanov komisije, ki so bili mnenja, da mora Cerkev
vztrajati pri prejsSnjih pozicijah, in so odlo¢no nasprotovali uporabi kontracepcijskih
sredstev (Minority Papal Commission Report 1969, 179). V ta namen je bila leta
1967 ustanovljena se naslednja skupina osmih ¢lanov (Selling 2004, 35), ki je v svo-
jem porocilu predstavila tri temeljne pomisleke glede uporabe kontracepcijskih
sredstev med katoli¢ani. Na kratko jih je mogoce izraziti takole: 1. ¢e bo Cerkev
sprejela netradicionalno stalis¢e do kontracepcije, bo to lahko pomenilo manjse
zaupanje v avtoriteto cerkvenega uditeljstva; 2. ¢e bo uporaba kontracepcije do-
puscena, bodo vlade lahko uporabljale kontracepcijo v napacne namene; 3. spre-
jetje kontracepcije bo na druzbeni ravni odprlo vrata vsesploSnemu hedonizmu
(zunajzakonska spolnost, prostitucija, homoseksualnost itd.).

Papez Pavel VI. je leta 1968 v svoji encikliki Humanae Vitae in na preseneéenje
mnogih zavrnil Veliko porocilo in se pri tem med drugim skliceval na dejstvo, da
komisija ni bila enotna. Od dvainsedemdesetih ¢lanov Stirje teologi niso glasova-
li, en kardinal in dva Skofa pa sta glasovala proti. Prav tako je uposteval pomisleke
posebne skupine, ustanovljene leta 1967.

5. Enciklika papeza Pavla VI. Humanae Vitae

Dve leti po tem, ko je komisija izdala omenjeni porodili, je dne 25. julija 1968
papezZ Pavel VI. objavil znamenito encikliko Humanae Vitae. Na tiskovni kon-
ferenci jo je predstavil drzavni tajnik Lambruschini in poudaril, da enciklika ni del
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papeskega tako imenovanega »nezmotljivega« ucenja. Dejal je, da v tej encikliki
niso predstavljene vse teme, povezane z uravnavanjem rojstev, in da je treba pre-
uciti Se Stevilne dileme, na primer na podrocju naravnega zakona in razumevanja
spolnosti (Selling 2004, 35).

Najprej je treba poudariti, da je papez Pavel VI. V tej encikliki obravnaval vprasanje
(ne)uporabe umetnih kontracepcijskih sredstev izklju¢no za katoliske zakonce, ki so
poroceni. V njej ne odgovarja na vprasanja glede uporabe kontracepcije pri neporo-
¢enih parih, zunaj zakona ali pa v okviru prostitucije. Prav tako papeZ ne odgovarja
na to vprasanje v Zelji, da bi se cerkveno uciteljstvo na svojo lastno iniciativo oprede-
lilo do problema, temvec ker ga k temu vodijo Zelje in pri¢akovanja velikega dela ka-
toliskih zakoncev in teologov, pa tudi svetovne javnosti. Zato je tezko trditi, da je
hotelo cerkveno uciteljstvo na svojo Zeljo posegati na to podrocje. Papeza in cerkve-
no uciteljstvo so k temu nagovarjali predvsem tako imenovani zunanji razlogi.

V encikliki je papeZ Pavel VI. uvodoma poudaril, da mora biti »vsako spolno
dejanje odprto za Zivljenje«, prav tako pa ni mogoce znotraj spolnega dejanja lo-
Cevati medsebojne ljubezni od posredovanja Zivljenja (HV 11). Dejal je tudi, da so
spolna dejanja v zakonu »dobra in Cista«. V nadaljevanju je obsodil splav in steri-
lizacijo (tudi zacasno) ter kontracepcijo. V tocki 14 pravi takole:

1. »V skladu s temi osnovnimi naceli ¢loveskega in krs¢anskega gledanja na zakon
moramo Se enkrat izjaviti, da je treba popolnoma zavracati kot dopusten nacin
uravnavanja rojstev neposredno prekinitev Ze zacetega porajanja Zivljenja. Zla-
sti je nedopusten neposreden splav, Cetudi bi se izvrsil iz zdravstvenih razlogov.

2. Prav tako je treba obsoditi, kakor je cerkveno uciteljstvo veckrat storilo, nepo-
sredno povzroéeno sterilizacijo, tako pri moskem kakor pri Zenski, naj bo trajna
ali zacasna.

3. Treba je tudi zavreci dejanje, ki bi v predvidenju zakonskega dejanja ali v njego-
vem poteku ali v njegovih naravnih posledicah hotelo sluZiti kot cilj ali kot sred-
stvo za preprecitev porajanja Zivljenja.«

Zanimivo pa je, da je uporaba umetnih (neabortivnih) sredstev dopuscena, ce
so to »sredstva, ki so potrebna za zdravljenje organizma, ceprav se kot posledica
predvidi preprecitev roditve, le da ta preprecitev ni iz nobenega razloga neposre-
dno hotena« (HV 15).

V nadaljevanju dokumenta Pavel VI. poudari, da je uporaba tako imenovanih
naravnih metod uravnavanja plodnosti za katoliske zakonce sprejemljiva (HV 16):

»Ce torej zaradi fizi¢nih ali psiholoskih pogojev zakoncev ali pa zaradi zunanjih
okolisc¢in obstajajo resni razlogi za razmik med rojstvi, uci Cerkev, da je dovoljeno
posluZevati se naravnih menjay, ki jih imajo rodilne zmoZnosti. Dovoljeno je torej
rabiti zakonske pravice samo v nerodovitnih dneh ter tako uravnavati rojstva. Pri
tem pa se ne smejo krsiti nravna nacela, ki smo jih pravkar razloZili.« Ob tem je
treba poudariti, da so tudi za uporabo naravnih metod pri obeh zakoncih potreb-
ne primerne okolis¢ine in tehtni razlogi.

V tocki 17 je papez predstavil nekatere temeljne argumente oziroma morebitne
posledice uporabe kontracepcijskih sredstev, s katerimi je podkrepil svoje pomi-
sleke. Po njegovem mnenju uporaba kontracepcijskih sredstev:
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¢ zmanjsuje spostovanje moskega do psiholoskega in telesnega ravnovesja Zensk;
¢ spodbuja zakonsko nezvestobo;

¢ spodbuja predzakonsko spolnost med mladimi;

e ima negativen vpliv na druZino (povecanje locitev);

e omogoca padec morale v druzbi in instrumentalizacijo Zenske (prostitucija, por-
nografija);

¢ pomeni veliko nevarnost za dostojanstvo ¢loveka, e bi morda drZava zaukazala
kontracepcijo.

Na koncu enciklike je papez Pavel VI. poudaril, da je Cerkev varuhinja vrednot
in poziva ljudi k obvladovanju samega sebe, k ustrezni izobrazbi na podrocju spol-
nosti, zakonske zveze in uravnavanja plodnosti in k Zivljenju v Cistosti (HV 21, 23).

Enciklika je bila objavljena v burnem letu 1968 in je bila tako v svetu kakor tudi
v Stevilnih katoliskih skupnostih sprejeta z veliko kritiko. Mnogi so poudarijali, da
je papez presegel svoje pristojnosti in predstavil stalis¢e, ki je dale¢ od realnega
sveta zakoncev. Tako je na primer Charles Curran, ameriski moralni teolog, na svo-
ji tiskovni konferenci, sklicani 24 ur po objavi enciklike, sporocil, da ima imena
sedeminosemdesetih katoliskih teologov, ki se zomenjeno encikliko ne strinjajo.
Ta seznam naj bi do leta 1990 narasel na vec kakor Seststo teologov (Smith 1993,
508). Zanimivo je, da se je v prvih letih po izidu enciklike (tako kakor danes) zelo
malo teologov odlocilo in javno podprlo papeza. Kakorkoli Ze, tudi po ve¢ kakor
Stiridesetih letih se velik del katoli¢anov z vsebino tega dokumenta ne strinja. Zato
nekateri moralni teologi danes govorijo o neke vrste »razkolu« v katoliski Cerkvi,
v kateri se verniki (in nekateri teologi) ne strinjajo s cerkvenim uciteljstvom.

6. Preroskarazseznost enciklike Humanae Vitae

d izida enciklike Humanae Vitae je danes preteklo zZe vec kakor stirideset let.

S svojo argumentacijo in staliS¢em pa Pavel VI. Se vedno vzbuja pomisleke
tako med teologi kakor tudi med katolicani, med drugace vernimi in med never-
nimi. Njegov nauk o odgovornem starSevstvu je resda na splosno priznan, njego-
vo stalis¢e do uporabe kontracepcijskih sredstev pa Se vedno ni enotno sprejeto
(Haring 2001, 412). Kakor je bilo Ze omenjeno, je eden od razlogov tudi, da so
ljudje premalo seznanjeni s to encikliko, prav tako pa ne upostevajo njene argu-
mentacije, ki je navedena v tocki 17. 1z danasnje perspektive se vedno bolj kaze,
da papezevi argumenti in nacela, navedena v encikliki, v ¢asu predstavitve niso
bili dovolj upostevani, saj na voljo Se ni bilo dovolj natan¢nih socioloskih in medi-
cinskih studij. V danasnjih spremenjenih razmerah pa je to argumentacijo mogo-
Ce aktualizirati in jo Se bolj upostevati pri eti¢ni presoji uporabe kontracepcijskih
sredstev. Omenjene argumente je mogoce upostevati tudi znotraj slovenskih spe-
cificnih razmer, za katere je znacilna izjemno nizka rodnost, permisivnost in naj-
nizje Stevilo letno sklenjenih zakonskih zvez v celotni Evropski uniji.

1. Eden od (psiholoskih) argumentov, na katerega papez Pavel VI. v svoji encikliki
posebej opozori, je nevarnost, da bi vsesploSna uporaba kontracepcije vodila v
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razmere, ko bi se zmanjsalo spostovanje med zakoncema. S takSno domnevo je
Zelel odgovoriti na vprasanje, ali bo uporaba umetne kontracepcije pozitivno ali
negativno vplivala na sposStovanje in na komunikacijo med zakoncema. Njegovo
prepricanje je bilo, da uporaba kontracepcijskih sredstev ne pospesuje zakonske-
ga dialoga in ne utrjuje zakonske zvestobe. Njegovo staliS¢e postane bolj razu-
mljivo, ko se kontracepcijske metode primerjajo z uporabo naravnih metod ure-
janja spocetij. Naravne metode namrec predpostavljajo ne samo skupnega izo-
brazevanja obeh zakoncev, temvec tudi njun nenehni dialog, v katerem Zena
odkriva svoje naravne zakonitosti, moz pa se neprenehoma uci poslusati hormon-
sko govorico njenega telesa. Upostevanje menstruacijskega ciklusa, plodnih in
neplodnih dni, je v zakonski zvezi mozno samo v nenehnem dialogu in v medse-
bojnem spostovanju. Ob tem pa velja omeniti tudi dejstvo, da hormonska kon-
tracepcijska sredstva pomenijo neposreden kemicni poseg v notranjo zgradbo
Zenskega telesa, s katerimi se zaradi preprecitve spocetja spremeni naravno, to
je zdravo, hormonsko ravnovesje 7enske. Zenska je v takini zakonski zvezi »raz-
vrednotena zaradi kontracepcije ter oropana dostojanstva« (Smith 1993, 241).
Prav tako postaja Zena na spolnem podrocju zmeraj na voljo mozu, kateremu se
ni vec treba ozirati na tako imenovano »govorico njenega telesa«. Zato ni ¢udno,
da se med poslediceuporabe — Se zlasti hormonskih — kontracepcijskih sredstev
uvrscéajo tudi ucinki na psiholoskem in na zakonskem podrocju, kakor so na pri-
mer zmanjsana sposobnost dialoga in empatije, anksioznost, odtujenost, depre-
sivnost, pa tudi razlicne oblike zasvojenosti.

2. Izhajajoc iz tovrstnega vpliva kontracepcijskih sredstev na odnos med zakoncema,
opozori papez Pavel V1. na problem zakonske nezvestobe. Preprican je, da vsesplo-
Sni dostop do kontracepcije ne bo utrjeval zakonsko zvestobo, temvec jo bo vedno
ogrozal. Z moznostjo, da se z uporabo kontracepcije spolnost osvobodi »nevarno-
sti« spocCetja, se ustvarjajo druzbene razmere, v katerih zvestoba ne bo vec cenje-
na oziroma jo bo Se laZe ogroziti. Zato ni nenavadno prepricanje, da uporaba ume-
tne kontracepcije odpira vrata zakonski nezvestobi, promiskuiteti, pa tudi Sirjenju
spolno prenosljivih bolezni. Uporaba kontracepcijskih sredstev prav tako ne ome-
juje predzakonske spolnosti, temvec nanjo pozitivno vpliva. Tako ni cudno, da sta
se od uvedbe vsesplosne in brezplacne kontracepcije mocno razsirila predzakonska
spolnost in menjavanje spolnih partnerjev. Stevilne negativne telesne, psiholoske
in duhovne posledice tovrstnih odlocitev imajo enega od vzrokov lahko tudi v vse-
splosnem prostem dostopu do kontracepcijskih sredstev.

3. V okroZnici Humanae Vitae papez opozori Se na negativni vpliv uporabe kon-
tracepcijskih sredstev na institucijo druZine. Konkretno si zastavi vprasanje, ali
bo uporaba kontracepcije med katoliskimi zakonci pozitivno vplivala na druZino,
bo poglabljala komunikacijo med zakoncema in zmanjsala moZnost nezvestobe.
Njegova napoved, da uporabo kontracepcije spremlja vecje tveganje za nezve-
stobo in za zmanjsano komunikacijo med zakoncema, ki lahko vodi v locitev, se
je izkazala kot pravilna. V Sloveniji tako ni presenetljivo, da se je s sploSno uved-
bo kontracepcijskih sredstev skoraj istocasno skokovito povecalo stevilo locitev
in razporocenih druzin (SURS 2010). Uporaba kontracepcije seveda ne more
biti edini razlog za razporoke, je pa prav gotovo lahko dejavnik, ki bi ga bilo tre-
ba raziskati. Raziskave namrec kaZejo, da je med uporabniki naravnih metod
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urejanja spocetja opazno manj locitev kakor med tistimi, ki uporabljajo kontra-
cepcijska sredstva (Popcak 2008, 171).

4. Se vedja instrumentalizacija zensk pa je nadaljnja posledica, na katero opozarja
papez Pavel VI. S tem pojmom je mogoce razumeti Se pogostejSe popredme-
tenje Zenske na druzbeni ravni, ki se kaZe v ve¢jem porastu tistih dejavnosti, ki
ogrozajo dostojanstvo in spostovanje Zensk. Te pa so na primer pornografija,
prostitucija in trgovina z belim blagom. Vsesplosnega dostopa do kontracepcij-
skih sredstev ni mogoce lociti od nastanka tako imenovane kontracepcijske
miselnosti, ki ima specificen pogled na Zensko in na spolnost. Porast uporabe
kontracepcijskih sredstev se je — po papeZevih pricakovanjih — na osebni ravni
pokazala kot nov dejavnik, ki negativno vpliva na odgovorno spolnost znotraj
zakonske zveze. Kontracepcijska miselnost je namrec — kakor Ze receno — odpr-
la vrata Se vecjemu popredmetenju Zensk in spolnosti, Sirjenju prostitucije,
pornografije, spolnih zlorab, pa tudi trgovine z belim blagom. Ameriska teolo-
ginja Janet E. Smith opozarja na stalisce papeza Pavla VI., da je uvedba kontra-
cepcije prinesla samo navidezno osvoboditev Zensk, dejansko pa jih je na druz-
beni in na osebni ravni naredila za Se vedji objekt izkoris¢anja (Smith 1993, 244).
Z razvojem tehnologij, ki se kaZejo v internetu, v virtualnih vsebinah, v novih
komunikacijskih orodjih in v globalnih turisti¢nih potovanjih, so te oblike po-
predmetenja Zensk dobile nove oblike in se Se bolj razsirile.

5. Zadnji argument oziroma posledica, na katero papeZ opozarja v svoji encikliki, pa
je tako imenovana nevarnost predpisane uporabe (evgenic¢ne) kontracepcije, ki bi
jo lahko uvedla drZzava. Obstaja moZnost, da bi papeZeva morebitna pozitivha pod-
pora kontracepciji pomenila napacen signal za vlade. Drzave bi lahko z zakonom
predpisale svojim drzavljanom obvezno uporabo kontracepcijskih sredstev in se
pri tem celo sklicevale na papeza. Papez Pavel VI. se je tega zelo dobro zavedal in
ni podprl mnenja tako imenovanega Vélikega porocila. Praksa zakonsko (ne)pred-
pisane kontracepcije se je pozneje uresnicila na Kitajskem in v Tibetu, v Viethamu
in na Kubi, bolj skrito pa je navzoca v skoraj vseh drzavah. Najpogosteje se kaze v
ideolosko obarvani spolni vzgoji v Solah, v »svetovanju« ginekologov, med pogoji
za prejem financénih posojil nerazvitim drzavam, v pogojih za zasedbo delovnega
mesta in v »prostovoljni« uporabi kontracepcijskih sredstev oseb s hudimi motnja-
mi v telesnem in dusevnem razvoju, ki Zivijo v institucionalnih zavodih.

7. Sklep

nciklika Humanae Vitae Se dandanes odmeva tako znotraj kakor tudi zunaj

teologije. S svojo neposrednostjo je papez Pavel VI. prerosko pokazal na po-
sledice uporabe kontracepcije, ki ob izidu okroznice niso bile v polnosti razumlje-
ne. Po Stiridesetih letih se vedno bolj kaze papeZeva upravi¢ena skrb glede uvaja-
nja kontracepcije, ki zelo razlicno odseva tako na osebni kakor na druzbeni ravni.
V presoji uporabe kontracepcijskih sredstev se danes poleg vprasanj, na katere je
opozoril papez Pavel VI., omenjajo Se Stevilna druga vprasanja, kakor na primer:
ali je eticno loc¢evati naravno povezanost med tako imenovanim reproduktivnim
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in zdruzZevalnim namenom spolnosti, ali zasciteni spolni odnos Se izkazuje zakra-
mentalni jezik zakonske zveze in telesa (West 2003, 417), ali je mogoce govoriti o
pozitivnem in o negativnem vplivu uporabe kontracepcije na duhovno Zivljenje
zakoncev in na njuno vklju¢enost v lokalno versko obcestvo, kaksen vplivima upo-
raba kontracepcijskih sredstev na zdravje moskega in Zenske, kako vpliva kontra-
cepcija na Sirjenje spolno prenosljivih bolezni, ali kontracepcijska sredstva spostu-
jejo zivljenje od spocetja dalje, ali zmanjsujejo Stevilo umetnih prekinitev nosec-
nosti in telesno neplodnost in ali dolgoroéno pozitivno vplivajo na tako imenova-
no »demografsko zimo«. Na vsa ta vprasanja ni mogoce odgovoriti hkrati, tako
kakor ni mogoce hkrati govoriti o celovitem pomenu uporabe naravnih metod
uravnavanja spocetij in o tistih dilemah, ko naravnih metod na subjektivni ravni
ni mogoce Ziveti. Raziskave na tem podrocju bodo zato predmet Se nadaljnjega

iskanja resnice, primernega jezika in racionalne argumentacije.
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Gesellschaftliche Deprivation und Sozialarbeit
Komplementaritat der Phanomene oder
bedeutender Unterschied?

Zusammenfassung: Das Phanomen der Deprivation gehort zu den wichtigen Aspek-
ten menschlicher Existenz, deshalb wird das Problem immer haufiger zum Ge-
genstand interdisziplindrer Forschung. Die Armut trifft sowohl einzelne Indivi-
duen als auch ganze Familien. In den hochentwickelten Gesellschaften gibt es
immer mehr Leute, die das soziale Existenzminimum nicht erreichen und an
der Armutsgrenze leben. In solchen Situationen geben soziale Institutionen die
Unterstltzung. Sie leisten professionelle soziale Hilfe, ihre Tatigkeit lasst gesell-
schaftliche Dysfunktionen vermeiden, auch in Bezug auf Deprivation, die auf
verschiedene Art und Weise zum Vorschein kommt. In diesem Zusammenhang
wird die im Artikel gestellte Hypothese bestéatigt, dass die gesellschaftliche De-
privation mit der Sozialarbeit stark verbunden ist und dass ihr Tatigkeitsbereich
von personlicher und fachlicher Kompetenz des Sozialarbeiters abhangt.

Schliissehvirter: Sozialarbeit, Deprivation, Armut

Povzetek: Druzbena prikrajsanost in socialno delo. Komplementarnost pojavov
ali pomembna razli¢nost?

Pojav prikrajSanosti spada k pomembnim vidikom ¢loveskega bivanja, zato je
vedno pogosteje predmet interdisciplinarnih raziskav. Revscina prizadene tako
posameznike kot cele druZine. V visoko razvitih druzbah je vedno vec ljudi, ki
ne dosezZejo druzbenega eksistenénega minimuma in Zivijo na meji revicine. V
takih situacijah so v podporo socialne institucije. Dajejo profesionalno socialno
pomo¢, zaradi njihove dejavnosti se izognemo druzbeni disfunkcionalnosti, tudi
glede prikrajSanosti, ki pride do izraza na najrazlicnejSe nacine. V tej zvezi se
potrjuje podmena, postavljena v ¢lanku, da je druzbena prikrajSanost tesno
povezana s socialnim delom, katerega podrocje dejavnosti je odvisno od oseb-
ne in strokovne kompetence socialnega delavca.

Kljuine besede: socialno delo, prikrajsanost, revicina

Abstract: Social Deprivation and Social Work. Complementarity of Phenomena
or Significant Difference?

The phenomenon of deprivation is among important issues of human exi-
stence. For this reason, the problem is, with increasing frequency, an object
of interdisciplinary research and analyses. Poverty affects individuals as well
as families. In developed societies the number of people struggling to meet
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the basic existential needs is growing. In such situations help comes from va-
rious social support institutions. They give professional social aid, their action
helps to prevent social dysfunctionality, also with regard to deprivation whi-
ch takes on various forms in the whole universe of social reality. In this con-
text, the hypothesis put forward in the article is verified, namely that social
deprivation and social work are closely connected and that the working area
of the latter depends and the personal and professional competence of the
social worker.

Key words: social work, deprivation, poverty

Die Beobachtung der gegenwartigen Welt weckt ein Gefuhl der Ungerechti-
gkeit, sobald man versucht, die Aufteilung der gesamten Gesellschaften bzw.
der Menschheit zu analysieren. Die Frage der gesellschaftlichen Ungleichheiten
gehort zu den wichtigen Fragen rationalen und objektiven Denkens und Fiihlens
jedes Menschen. Das ist so, weil man bei der Untersuchung der Schichtung der
Gesellschaft in Betracht ziehen muss, was mit Individuen vor sich geht, die sich in
einer bestimmten Gesellschaft befinden. Gleichzeitig wird die Aufteilung der Men-
schen in einer Gesellschaft oft mit Blick auf ihren 6konomischen Status vorgenom-
men. Am haufigsten erfolgt sie nach Reichen und Armen. Auch Uber viele Dutzen-
de von Jahren hinweg ist eben diese Aufteilung stets aktuell geblieben. Auf dieses
Problem hat sich schon vor liber hundert Jahren Papst Leon Xlll in der Enzyklika
Rerum novarum von 1891 bezogen. Es ist also nicht verwunderlich, dass schon
seit vielen Jahren eine aufgeregte Diskussion rund um sich vertiefende Formen
der Armut in den gesellschaftlichen Schichten andauert.

Das Phdanomen der gesellschaftlichen Ungleichheit ist, ebenfalls vor tGber hun-
dert Jahren, Marx aufgefallen, der auf die drei wichtigsten Varianten dichotomer
Ungleichheit hinweist (Sztompka 2003, 345). In diesem Fall muss man die Arbei-
terklasse nennen, die sich im Rahmen seines Verstandnisses auf diejenigen be-
zieht, die mit dem Ziel des Uberlebens ihre Fihigkeit zur Ausfiihrung der Arbeit
verkaufen mussen (Marshall 2005, 144; Weber 1994, 41-42; Birdzell 1994). Aller-
dings impliziert oben genanntes Verstandnis nicht die Entstehung der Armut, da-
fr bestimmt es diejenige Klasse, die tatsachlich die unterste dieser Zeit war, ndm-
lich die Arbeiterklasse.

Es steht auRer Zweifel, dass das Problem der Armut ein gesellschaftliches Pha-
nomen ist, dass schwierig zu verifizieren und zu kodifizieren ist. Deshalb lohnt es
sich, ihm einige Aufmerksamkeit zu schenken, umso mehr, als dass wir die Armen
ganz in unserer Nahe haben, denn das Fehlen des Daches tiber dem Kopf, die Un-
fahigkeit der Arbeitsaufnahme, Behinderung, Gewalt in der Familie, der Werte-
verlust in der Welt, das sind nur einige Phanomene, die man mit dem Begriff »ge-
sellschaftliche Deprivation« beschreiben kann, oft auch mit der Bezeichnung »ge-
sellschaftliche Armut«. Was ist also gesellschaftliche Deprivation flr die Sozialar-
beit? Ist es etwas, das sie unterscheidet, oder etwas, das sie verbindet? Handelt
es sich daher um Komplementaritdat oder um einen bedeutenden Unterschied?
Der untenstehende Artikel ist der Versuch einer Antwort auf obige These.
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1. Um den Begriff der »Armut«

Das Phianomen der Armut ist eine der wichtigsten gesellschaftlichen Fragen,
insofern Probleme wie Unfahigkeit zur Arbeitsaufnahme, Vereinsamung und
Werteverlust in der Welt betroffen sind. Zudem ist die Armut in den unterschie-
dlichen existentiellen Abhangigkeiten des Individuums impliziert. Daher besteht
ihre ontologische Bedeutung auch im Fehlen von Mitteln zum Leben, die den be-
troffenen Menschen in mehrfacher Hinsicht fehlen, um den Status quo aufrecht
zu erhalten in einer sich verandernden Gesellschaft. Auf der einen Seite deprimi-
ert dieses Phanomen den Menschen deprimiert und auf der anderen Seite baut
es eine Erwartungshaltung auf fiir diejenigen, denen das Fehlen von Wohlhaben
Angst vor der Zukunft schafft.

In den gesellschaftlichen Verhaltnissen, in denen das Individuum lebt, ist Armut
ein schwierig zu definierendes Phanomen. Und obwohl wir Gber die Armen sehr
viel wissen — wir sehen sie in den taglichen Umstanden ihres Lebens- und Verhal-
tensethos — so vergisst die von Materialismus und konsumierendem Lebensstil
faszinierte Gesellschaft dennoch diese zu allen Zeiten bedeutende gesellschaftli-
che Gruppe. Das ist nicht verwunderlich, wenn der heutige Mensch eine indivi-
duelle, subjektive Lebensform annimmt statt eines altruistischen Bezugs. Und
obwohl der Mensch aus dem Naturrecht gesehen ausgerichtet ist auf das Gute
des Nachsten, so totet die Selbstliebe in ihm sogar diese kostbarsten und sensi-
belsten Schichten seines Lebens.

Wenn wir an die obige Analyse der gesellschaftlichen Bedingungen der Armut
denken, missen wir sagen, dass das Problem der Operationalisierung dieses Be-
griffes von verschiedenen Faktoren abhadngt. Der erste betrifft die theoretische
Analyse der Wissenschaftler, der zweite hingegen existentielle Faktoren. Obwohl
es bis jetzt noch keine allgemeine, eindeutige Definition gibt, scheint es dennoch
so, als misste man in der Begrifflichkeit der Armut doch zumindest teilweise ei-
nen gesellschaftlich-kulturellen und historischen Kontext aufzeigen kénnen. Ohne
seine Ansiedlung in einer konkreten Zeit und Ort wére eine Bestimmung des Pha-
nomens der Armut ndmlich schwierig. Die Definition muss daher sowohl Wert auf
den politischen Kontext im strengen Sinne legen, als auch sich auf die heutige
Wissenschaft berufen.

Im gesellschaftlichen Bewusstsein stellt man sich Armut und Not haufig als
Fehlen von materiellen Mitteln zum Leben, als Armut, materieller Mangel, vor.
Armut ist eine Lebenssituation mit einer wechselhaften Einkommensgrenze oder
eine Grenze bei der Realisierung von Bedirfnissen in Bezug auf das Individuum,
die Familie oder eine gesellschaftliche Gruppe (Toczynski 1999, 12). Nach der De-
finition von Townsend ist es eine Unfahigkeit der Teilnahme am gesellschaftlichen
Leben, Unfahigkeit zur gesellschaftlichen Partizipation, die sich aus einem Mangel
an Ressourcen ergibt (Lister 2007, 26). Die vorstehende Definition beachtet eher
die Dimension der Armut aus der 6konomischen Sicht, schlieRt dabei gleichzeitig
aus der Definition alle Formen aus, die nichtmaterielle Aspekte der Armut betref-
fen. Hier kommt die breite Definition der UNO zur Hilfe, die auf Elemente der Ar-
mut hinweist in Bezug auf: fehlende Teilnahme an Entscheidungsfindung, Macht-
losigkeit, Anfalligkeit flir Gewalt oder sogar ein Anschlag auf die Menschenwirde.
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Die nachste Definition flihrt S. Ringen an, der unter diesem Begriff einen nied-
rigen Lebensstandard versteht, eine bedeutende Deprivation verbunden mit einer
Lebensart, welche die Vermeidung von Armut aufgrund nicht ausreichender Res-
sourcen nicht erlaubt (Ringen 1987, 146). Diese Frage ist implizit in der Vermes-
sung der Armut anhand der Frage enthalten, ob ein bestimmtes Einkommensni-
veau erreicht werden kann.

Bei der Definition des Begriffs sollte man seine Aufmerksamkeit auch auf die
Dichotomie lenken, die aus der Beziehung zwischen dem Einkommen und den
Moglichkeiten, es zu verdienen, stammt. Darauf weist A. Sen hin, dessen Unter-
suchung einen alternativen Blick auf die Rolle des niedrigen Einkommens bei der
Definition von Armut aufzeigt. »Moglichkeiten« bedeuten das, was eine gegebe-
ne Person tun kann, oder das, was sie sein kann, das heil$t der Wahlbereich, der
der Person zuganglich ist. Ein entscheidender Faktor ist hier die Freiheit der Le-
bensfiihrung, wie sie von den Menschen gewiinscht wird (Sen 2002, 98). Sen
kommt jedoch auch zu dem Schluss, dass man die obigen Begrifflichkeiten als
miteinander verwandt behandeln und im Kontext analysieren muss: die Armut in
Abhangigkeit von den Moglichkeiten und die Armut in Abhangigkeit vom Einkom-
men.

Es scheint, als ob der hauptsachliche Gegenstand des Streits auf dem Weg zur
Formulierung einer Definition von Armut fehlende Befriedigung der grundlegen-
den Bedirfnisse des Menschen ist, die aus seiner existentiellen Natur stammen.
Ein weiterer wichtiger Faktor ist auch das Problem der Verletzung grundlegender
Regeln der gesellschaftlichen Gerechtigkeit, welche die Gleichbehandlung der In-
dividuen verlangt wie auch eine nicht zu groRe Trennlinie der 6konomischen G-
ter zwischen einzelnen Bevolkerungsgruppen. Diese Distanz legt den Umgang mit
der analysierten Frage auf objektive und subjektive Art und Weise nahe. Die erste
betrifft die Durchfliihrung einer Vermessung von Armut und den Vergleich des
durchschnittlichen Existenzniveaus, die Erlangung der Einkommen und des Kon-
sums der Individuen bzw. Gruppen. Die zweite ist enthalten im Problem der De-
privation, insofern eine konkrete Person betroffen ist.

Die Analyse bzgl. des Begriffs der Armut zusammenfassend missen wir fest-
stellen, wie schwierig es ist, eine strenge Definition zu geben und man muss sich
mit ihrem allgemeinen Verstéandnis begniigen, was uns im Kern der Sache zu ei-
nem rationalen Blick auf die Frage der gesellschaftlichen Deprivation fiihrt.

2. Gesellschaftliche Deprivation und andere
Bezeichnungen

m zu einem Verstandnis der gesellschaftlichen Deprivation zu gelangen, mis-
sen wir zunachst die Definition der »gesellschaftlichen Hilfe« kldren, die eine
Folge der behandelten Frage ist. Gesellschaftliche Hilfe ist jedoch nichts anderes
als die institutionalisierte gesellschaftliche Reaktion auf die Erscheinungen der
gesellschaftlichen Deprivation in Bezug auf die Gesellschaft, die Gemeinschaft und
verschiedenster Gruppen. Die Definition der gesellschaftlichen Deprivation ist je-
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doch mit einem vielschichtigen Phanomen verbunden, dem soziokulturellen Kon-
text. Natiirlich kénnte man Leute als arm definieren, wenn sie bestimmte, weiter
oben schon analysierte Kriterien erfiillen, aber von einem ontologischen Stan-
dpunkt aus gesehen kann man Armut nicht nur auf die Einkommenssituation be-
schranken. Aus eben diesem Grund berufen wir uns beim Versuch, eine Definition
der gesellschaftlichen Deprivation zu bestimmen, auf die Theorie der Bedirfnisse.

Der etymologische Terminus »Bedirfnis« bezieht sich auf die Persoénlichkeit
des Menschen. Dariiber schreibt A. Maslow, der die Fahigkeit des Menschen zur
Bewusstmachung seiner eigenen Bedirfnisse und das bewusste Streben zu ihrer
Befriedigung unterstreicht, wobei eben diese Bediirfnisse einem Prozess der Hier-
archisierung unterliegen (Krzysztecko 1995, 179). Unter einem Bedirfnis versteht
man auch einen bestimmten Zustand des Mangels. In dieser Bedeutung muss man
annehmen, dass das, was ein Mensch benotigt, ein Mangel von etwas ist. Schlief-
lich kann man Bediirfnisse auch verstehen im Bezug auf die Abhangigkeit zwischen
dem Menschen und seiner Umgebung (Kocowski 1982, 68).

Traditionell bezieht sich die gesellschaftliche Deprivation also auf die mensch-
lichen Beddrfnisse durch Verbindung ihrer existentiellen Formen. Jedes der Ziele
namlich, die sich das Individuum gesetzt hat, ist nicht etwas autonomes, sondern
die Ziele schaffen ein gemeinschaftliches System, das auf gegenseitigen Wechsel-
beziehungen fuBt. Die Realisierung jedes der Ziele jedoch ist abhangig von der
Befriedigung spezifischer menschlicher Bediirfnisse. Daher wird die Deprivation
auch als fehlende Befriedigung von Bedirfnissen insbesondere auf 6konomischer
bezeichnet, als ein bestimmter Zustand der Lebenssituation korreliert mit niedri-
gem Einkommen.

Wenn wir obige Analyse beachten, gelangen wir zu der Feststellung, dass ge-
sellschaftliche Deprivation im Fehlen oder Mangel an solchen Ressourcen besteht,
die die Méglichkeit des Uberlebens, der Entwicklung, des Erreichens von gesell-
schaftlichen Positionen, der Zufriedenheit mit dem Leben durch das Individuum
in Abhangigkeit von erhaltenem Einkommen impliziert.

3. Arten der Deprivation

ntsprechend der Definition ist die Deprivation nicht ein bestimmter einzelner

Teil der Gesellschaft. Man spricht eher von einer Deprivation im individuellen
Sinne, wenn ausschlieflich bestimmte Individuen betroffen sind, aber auch von
einer Deprivation im kollektiven Sinne, d. h. die Gesellschaft betreffend. Daher
kann man die Frage auch hinsichtlich dieses doppelten Verstandnisses analysie-
ren. Traditionell unterscheidet man namlich absolute und relative Armut und be-
zeichnet diese Unterscheidung mit den Namen Deprivationsmodel (Kazimierczak
und Luszczynska 1998, 21). Sowohl die erste als auch die zweite Art von Armut
verlangt die Festlegung von Grenzen oder Linien, die ihre Reichweite bestimmen.
Es geht um die minimale Anzahl von Ressourcen, die implizit gebraucht wird, da-
mit der Mensch fir seinen Lebensunterhalt sorgen kann. Diese Ressourcen mis-
sen auf irgendeine Art und Weise seine Existenz hervorbringen.
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Absolute Deprivation bezieht sich auf die Mdoglichkeit, dass das Individuum
diejenigen Ressourcen erlangen kann, die notwendig zur Befriedigung seiner Exi-
stenz sind, aber nur das Minimum der Mittel zum Uberleben sind. Armut in die-
sem Sinne betrifft nur diejenigen, die unterhalb jenes Minimums bleiben. Diese
Bestimmung bezieht sich lediglich auf das Uberleben des Individuums in einer
gegebenen Gesellschaft.

Relative Deprivation betrifft hingegen diejenigen Individuen, die sich in einer
Situation befinden, in der sie zwar tUberleben kbnnen, deren Einkommen aber
deutlich niedriger sind als die Einkommen der anderen Individuen, die in der glei-
chen Gesellschaft leben. Ihr Lebensstandard ist zwar unter dem allgemeinen Le-
bensstandard, tibersteigt aber das Minimaleinkommen.

Die obigen Modelle machen uns den gesellschaftlichen Charakter der Depriva-
tion bewusst. Daher unterscheidet Holmann (1978) auch vier grundlegende Ei-
genschaften der relativen Armut, als die er angibt:

e Das Modell der relativen Armut wird verglichen mit der Distanz, die zwischen
Gruppen und Individuen auftritt;

e Arme im relativen Sinne besitzen die gleiche Bezugssphare im gesellschaftlich-
-kulturellen Umfeld;

e Das Modell der relativen Armut ist eng verbunden mit dem Phanomen der ge-
sellschaftlichen Ungleichheit;

¢ Das Modell der relativen Armut ist ein Element von Bewertungen und wertender
Urteile (Holman 1981, 8).

Schwierig erscheint eine eindeutige Erklarung des Umfangs der Armut, insbe-
sondere der Massenarmut. Ungleich einfacher ist es, einige individuelle Beispiele
dieses Phanomens aufzuzeigen. Unter den Problemen, die Einfluss auf die Entste-
hung der Armut haben, zeigen sich jedoch des Ofteren eine schlechte Regierun-
gsarbeit, Korruption und andere wirtschaftliche Phanomene. Oft werden auch
kulturelle Faktoren genannt, zu denen wir zdhlen; Eigenschaften der Personlich-
keiten der Individuen oder auch allzu groRer Geburteniberschuss. Es existieren
auch klimatische und historische Faktoren, die in der weiteren Analyse aber keine
wichtige Bedeutung haben werden.

Im derzeitigen Zustand der polnischen Gesellschaft kdnnen wir eindeutig an-
nehmen, dass sich zusammen mit dem Erscheinen des Kapitalismus auch das
Phanomen der Deprivation vermindert hat. Dieses Paradigma flihrt zu einer gréRRe-
ren Entwicklung der polnischen Gesellschaft und zur Moglichkeit, grofRere Resso-
urcen in Anspruch zu nehmen, als im Rahmen eines angemessenen Lebensstils
notwendig ware.

4, Gesellschaftliche Deprivation und Sozialarbeit -
Komplementaritat der Phanomene

as Phanomen der gesellschaftlichen Armut, ein immer drangenderes Pro-
blem in den heutigen modernen Gesellschaften, ist untrennbar verbunden
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mit Sozialarbeit. Von der Komplementaritat dieser Begriffe zeugt die Analyse von
H. Radlinska, der Sozialarbeit mit gesellschaftlicher Hilfe verbindet (Szatr-Jaworska
1995, 107). Er schreibt ndamlich, dass Sozialarbeit aus dem Hervorbringen und
VergroéRern menschlicher Krafte besteht, aus ihrer Verbesserung und der Organi-
sation gemeinsamen Handelns fiir das Wohl der Menschen (Radlinska 1961, 354-
356). Es handelt sich also um eine spezifische berufliche Tatigkeit, die die bessere
Anpassung der Personen, der Familien, Gruppen an das gesellschaftliche Umfeld,
in dem wir leben, zum Ziel hat, wobei sich die Individuen entfalten, indem sie am
Prozess des Ethos der eigenen Existenz teilnehmen (Lepalczyk 1981, 233).

Die obigen Definitionen umfassen tatsachlich das ganze Umfeld der Dinge, die
mit der Existenz des Menschen in der Gesellschaft auf seiner individuellen Ebene
oder auch auf der Ebene einer Gruppe verbunden ist. Die Reichweite der Defini-
tionen geht aber noch weiter, sie umfassen auch Fragen der gesellschaftlichen
Armut, die ganz allgemein das Handeln zugunsten des guten Funktionierens des
Individuums in der Gesellschaft betreffen.

Besonders mit Blick auf die Geschichte der sozialen Einzelfallhilfe (case work)
bemerken wir, wie reich die Vergangenheit ist an Beispielen zu Versuchen der
Eingruppierung von Menschen nach bestimmten Kriterien zur Erleichterung ihrer
Klassifikation. Einige restriktive Bestimmungen unriihmlicher englischer Armen-
gesetze gingen teilweise hervor aus naiven und unbegriindeten Grundsatzen, z.
B. dass alle Bediirftigen aus Griinden der Ignoranz, des Unwillens zur Arbeit, der
Unbeholfenheit oder Deprivation arm sind, dass es ihnen erschwert werden muss,
an Hilfe zu gelangen und dass diese Hilfe in kleinen Portionen geleistet werden
muss, nur in aulRergewdhnlichen Situationen und fir eine kurze Zeit. Nur auf die-
se Weise kdnne man die Armen zur Arbeit zwingen, in ihnen ein Gefiihl der Ver-
antwortung entwickeln und sie von den negativen Seiten der Abhdngigkeit von
Hilfe befreien (Skidmore und Thackeray 1998, 62).

Der Verband fiir die Verbesserung der Bedingungen Mittelloser, der 1843 in
Amerika gegriindet wurde, naherte sich dem Problem der Armut auf individuel-
lere Art und Weise, als es bis zu diesem Zeitpunkt praktiziert worden war. Das Ziel
des Verbandes war »die Armen in ihren Hausern zu besuchen, sie mit Rat zu un-
terstitzen, ihnen — sofern erforderlich — bei der Erflllung der Arbeit zu helfen,
ihre Selbststandigkeit und ihren Selbstwert anzuregen, ihnen Sparsamkeit, Unter-
nehmensgeist und MaRigung als Gewohnheiten beizubringen und im Fall der ab-
soluten Notwendigkeit unentbehrliches Hilfsmaterial zur Verfligung zu stellen«
(63).

Die Gesellschaft der Karikativen Organisationen (COS) entstand 1877 in den
Vereinigten Staaten und gab einen zuséatzlichen Impuls zum individuellen Handeln
und der Individualfiirsorge. Die Hauptthesen der COS setzen die Untersuchung
der Kandidaten hinsichtlich ihrer Bediirfnisse voraus, eine zentrale Registrierung,
materielle Unterstlitzung und von Freiwilligen durchgefiihrte Hausbesuche. Si-
cherlich gerade wegen den Familienbesuchern entstand ein karikativ-wissenschaft-
licher Begriff, und das Samenkorn der sozialen Einzelfallhilfe wurde gesat.

In allen Gesellschaften wird nach wie vor versucht, eine sogenannte »Armuts-
grenze« zu bestimmen, d. h. das Mindesteinkommen, das die grundlegenden und
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notwendigen Bedirfnisse des Menschen abdeckt, die aus der Natur seiner Exi-
stenz entstehen. Man sucht einen wissenschaftlichen Maf3stab minimaler Einkom-
men, die unerlasslicher zum Leben des Individuums sind. Dariliber hinaus ist zu
bericksichtigen, dass einige Individuen in der Gesellschaft geradezu determiniert
sind zum Verbleib in einer Situation nicht befriedigender Bediirfnisse, und ihr Sta-
tus beinhaltet das Merkmal der Deprivation. Daher gibt es fur die aufgezeigte
Aufteilung der Deprivation noch eine weitere Dimension — eine empirische, die
auf statistischen Untersuchungen fuBt, deren Ziel die konkrete Verifizierung einer
konkreten Wirklichkeit in der Dimension des Einkommensniveaus und administra-
tive Einflussnahme auf politische Entscheidungen ist, die sehr hdufig ein Kompro-
miss mit gesellschaftlichen Forderungen sind (Zwolinski 2003, 220).

Besonders in dieser zweiten Bedeutung besitzt Sozialarbeit im ganzen Umfeld
der Armutsfrage eine charakteristische Bedeutung, denn sie kann Einfluss auf die
gesellschaftlichen Entscheidungstrager nehmen, und so auf administrative Art
und Weise Einfluss nehmen auf die Verbesserung der Lebenssituation des Men-
schen. Es existiert namlich eine Verantwortung der Regierung fiir das Fehlen von
Ressourcen zur Befriedigung der grundlegenden existentiellen Bediirfnisse der
Menschen. Deshalb sollten auch die Vertreter der Sozialarbeit auf verschiedene
Art und Weise des Handelns und ihrer Formen Einfluss nehmen auf die Vertreter
der Regierung. Das offentliche Wohl sollte das Zentrum des Interesses der 6ffent-
lichen Verwaltung sein.

Da Sozialarbeiter groRe Erfahrung in der Arbeit mit Familien und Individuen
haben, wissen sie iberdies, dass einige Probleme sich nicht vollstandig |6sen las-
sen; sie wissen auch, dass Geld notwendig ist, aber auch Verstandnis und Mitge-
fihl, und diese kann man nicht kaufen. Es reicht auch nicht die alleinige Absicht
zu helfen. Die Losung vieler menschlicher Probleme erfordert die breite Anerken-
nung des Werts des Individuums, und diesen Wert kann man weder beschlieRen
noch kaufen. Bei der Anerkennung dieses Werts kann die Sozialarbeit helfen. Des-
halb handeln Sozialarbeiter auch stets in zwei Richtungen: sowohl zugunsten der
gesellschaftlichen Politik als auch zugunsten des Individuums und gesellschaftli-
cher Gruppen.

Sozialarbeiter besitzen auch eine tiefe Kenntnis der Ressourcen der Gesellschaft
und kénnen sie entsprechend nutzen fiir die Befriedigung der Bediirfnisse ihrer
Klienten. Eine ihrer wichtigsten Dienste ist, die Leute zu den Institutionen zu fih-
ren, die in einer konkreten Situation effektive Hilfe gewdhren. Deshalb arbeiten
Sozialarbeiter flr das Wohl der ganzen Gesellschaft. Einerseits unterstiitzen sie
Regierungsinstitutionen, damit ihr Wirken nitzlich ist, andererseits helfen sie dem
Individuum, den Status quo in schwierigen Situationen zu erhalten, in denen es
an Ressourcen zur Erhaltung eines angemessenen Lebensniveaus mangelt.

5. Schlusswort

nalysiert man die gesellschaftliche Wirklichkeit auf der Basis verschiedener
Kriterien, welche die Vielzahl und die Komplexitat der Formen bericksichti-
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gen, gelangt man oft zu einer doppelten Auffassung: im mikrostrukturellen und
im makrostrukturellen Sinn. Es wird allgemein angenommen, dass als Resultat
dieser Aufteilung eine Wechselwirkung zwischen Makro- und Mikrostrukturen
auftritt. Die Intensitat dieser Wechselwirkung ist zwar in der Gesellschaft unter-
schiedlich stark, es lassen sich aber in jedem Fall eindeutige Konsequenzen au-
smachen. Sowohl Mikro- als auch Makrostrukturen betreffen das Problem Armut
— Deprivation und deshalb besteht nach Meinung von Wissenschaftlern die Not-
wendigkeit der Analyse dieses Phdnomens. Obwohl es bis heute keine eindeutigen
und komplexen Ausarbeitungen gibt, werden dennoch laufend neue Analysen
unternommen, die versuchen, das Niveau von Ressourcenmangel widerzuspiegeln
und seine Intensitat zu vermessen — wenn schon nicht auf globale Art und Weise,
so doch zumindest in irgendeinem vorgegebenen Ausschnitt der Wirklichkeit. Es
ist jedoch schwierig, Grenzen oder strenge Kriterien zu der behandelten Frage-
stellung zu bestimmen.

Es steht auRer Zweifel, dass die Wirklichkeit der modernen Welt auBergewohn-
lich komplex ist. Sowohl das politische Schicksal von Gesellschaften als auch ihre
wirtschaftliche und kulturelle Entfaltung hangen von vielerlei Faktoren ab. Es ist
daher nicht verwunderlich, dass in ganz unterschiedlichen Gesellschaften Gemein-
schaften zum Vorschein kommen, die vom Problem der Deprivation betroffen
sind. Dieses Phanomen hat sich von Anfang an auf der gesamten bevolkerten Welt
ausgebildet, seitdem es Giberhaupt Gesellschaften gibt. Sein ganzes AusmaR hangt
aber in hohem Mal3e von verschiedenen gesellschaftlichen Faktoren ab, die einem
gut organisierten administrativen System und gesellschaftlicher Organisation er-
lauben, das Wohl des Individuums und das Wohl von Gemeinschaften zu erhalten.

Man muss auch daran erinnere, dass in entwickelten Gesellschaften weder die
bedingte noch die relative Deprivation vermeidbar sind. Die dynamische Entwick-
lung der Technik und neuer Technologien wird heute zwar als zivilisatorischer
Fortschritt wahrgenommen, reicht aber weder in Polen noch sonst auf der Welt
dazu aus, um Armutsgebiete von der Landkarte zu tilgen. Daher muss man alles
tut, um zumindest die Reichweite der Armut zu verringern und gleichzeitig die
natlrliche Lebensqualitat jedes Menschen zu verbessern. Bei der Verringerung
des Phdanomens der Armut ist der sich schnell entfaltende eigene Wissenschafts-
zweig eine Hilfe, der den Titel Sozialarbeit und gesellschaftliche Hilfe tragt. Gut
vorbereitete und ausgebildete Sozialarbeiter werden besonders gut mit Bedrf-
tigen arbeiten kdnnen, insbesondere in den Bereichen und Sektoren des mensch-
lichen Lebens, in denen ihre Dysfunktionalitat zutage tritt.

Mit Sicherheit wird der Beruf des Sozialarbeiters sich weiter entwickeln, seine
Notwendigkeit wird immer grofRer werden. Immer mehr und immer o6fter spricht
man namlich von der gesellschaftlichen Dysfunktion des Individuums, von Grup-
pen und Gemeinschaften. In der Tat geht es nicht nur um die Wiederherstellung
von Hoffnung und einer besseren Zukunft, sondern vor allem um das Aufzeigen
von Auswegen aus konkreten Situationen. Die eigentliche Quintessenz der Sozi-
alarbeit ist, dass dank ihr auf professionelle Art und Weise gesellschaftlicher Dys-
funktion vorgebeugt werden kann, auch in Bezug auf Deprivation, die die unter-
schiedlichsten Formen in der Vielfalt der gesellschaftlichen Wirklichkeiten an-
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nimmt. In diesem Kontext erweist sich die urspriingliche These als wahr, dass die
gesellschaftliche Deprivation untrennbar verbunden ist mit der Sozialarbeit und
ihre Reichweite genauso weit ist wie die Kompetenzen des Sozialarbeiters.

Referenzen

Holmann, Roman. 1978. Poverty. Explanations of
Deprivation. London: Martin Robertson.

Kazimierczak, Tomasz, und Marta Luszczynska.
1998. Wprowadzenie do pomocy spolecznej.
Katowice: Slask.

Kocowski, Tadeusz. 1982. Potrzeby. Koncepcja
systemowa. Warszawa: PWN.

Krzysteczko, Henryk. 1995. Osobowosc. In: Jozef
Makselon, Hrsg. Psychologia dla teologow,
177-206;. Krakow: Wydawnictwo Naukowe
Papieskiej Akademii w Krakowie.

Lepalczyk, Ireny, Hrsg. 1981. Niektore pojecia z
problematyki socjalnej: Problem ksztalcenia
pracownikow socjalnych. Warszawa: Zak.

Lister, Ruth. 2007. Bieda. Warszawa: SIC.

Marshall, Gorgon, Hrsg. 2005. Slownik socjologii i
nauk spolecznych. Warszawa: PWN.

Mlynski, Jozef. 2009. Czlowiek wobec pomocy ...
Zarys pracy socjalnej. Tarnow: Biblos.

Radlinska, Helena. 1961. Pedagogika spoleczna.
Warszawa: PWN.

Ringen, Stein. 1987. The Possibility of Politics.
Oxford: University Press.

Rosenberg, Nelson, und Birdzell Levy. 1994.
Historia kapitalizmu. Krakow: ZNAK

Sen, Amartya. 2002. Rozwoj i wolnosc. Poznan:
Zysk i S-ka.

Skidmore, Rex, und Thackeray Milton. 1998.
Wprowadzenie do pracy socjalnej. Katowice:
Slask.

Szatr-Jaworska, Barbara. 1995. Teoretyczne
podstawy pracy socjalnej. In: Tadeusz Pilch und
Ireny Lepalczyk, Hrsg. Pedagogika spoleczna.
Warszawa: Zak.

Sztompka, Piotr. 2003. Socjologia. Analiza spole-
czenstwa. Krakow: ZNAK.

Toczynski, Wladyslaw, Hrsg. 1991. Natura i kwe-
stia ubostwa. Gdansk-Warszawa: SIC.

Weber, Max. 1994. Etyka protestancka a duch
kapitalizmu. Lublin: TEST.

Zwolinski, Andrzej.2005. Etyka bogacenia. Kra-
kow: WAM.



221
Izvirni znanstveni ¢lanek (1.01)
BV 71 (2011) 2, 221—234
UDK: 929Rua M.:27-789.64(497.4)
Besedilo prejeto: 3/2011; sprejeto: 5/2011

Bogdan Kolar
Der selige Michael Rua (1837-1910) und die sale-
sianische Tatigkeit unter den Slowenen

Zusammentassung: Der selige Michael Rua, der im Jahre 1888 Nachfolger Don
Boscos und damit auch Leiter aller salesianischen Stiftungen wurde, trug we-
sentlich dazu bei, dass sich die neue Ordensgemeinschaft nach innen festigte
und nach aulRen ausbreitete. Als Michael Rua der Generalobere der Salesianer
war, liefen mehrjahrige Verhandlungen beziiglich der Griindung der ersten Sa-
lesianerniederlassung im zentralslowenischen Gebiet — in Rakovnik bei Ljubl-
jana. Das geschah im Jahre 1901. Bereits davor gab es zwei Niederlassungen
am Rande des slowenischen ethnischen Gebiets in Gorica/Gorz (seit 1895) und
Trst/Triest (seit 1897). AuRer der Niederlassung Rakovnik wurde in der Zeit von
Don Rua noch die Niederlassung in Radna bei Sevnica (1907) er6ffnet. Zusatz-
lich dazu liefen die Verhandlungen fiir die Er6ffnung der Niederlassung in VerZej
(Wernsee), zu der es im Jahre 1912 kam. Michael Rua trug wesentlich dazu bei,
dass die salesianische Tatigkeit unter den Slowenen ihren Anfang nahm und
sich Geltung verschaffte. Dazu trugen auch seine zwei Besuche slowenischer
Lander in den Jahren 1904 und 1908 bei.

Schliisselwirter: Michael Rua (1837-1910), Salesianische Kongregation, Slowenien,
Erziehungsanstalten

Povzetek: Blazeni Mihael Rua (1837-1910) in salezijansko delo med Slovenci

BlaZeni Mihael Rua, ki je v letu 1888 kot naslednik Janeza Boska prevzel vodstvo
salezijanskih ustanov, je odlocilno prispeval k temu, da se je nova redovna sku-
pnost navznoter utrdila in navzven izjemno razsirila. Ko je bil M. Rua vrhovni
predstojnik salezijancev, so potekala vecletna pogajanja za nastanek njihove
prve ustanove v osrednjem slovenskem prostoru. To se je zgodilo v letu 1901,
predtem pa sta Ze delovala zavoda na robu slovenskega etni¢nega prostora, v
Gorici (od 1895) in v Trstu (od 1897). Poleg zavoda Rakovnik pri Ljubljani je bil
v Ruovem casu odprt Se zavod na Radni pri Sevnici (leta 1907), stekla pa so tudi
Ze pogajanja za odprtje tretjega zavoda, in to v VerZeju (odprt leta 1912). M.
Rua je pomembno prispeval k temu, da se je salezijansko delo med Slovenci
zacelo in uveljavilo. Veliko sta pripomogla tudi njegova obiska slovenskih dezel
leta 1904 in leta 1908.

Kijucne besede: Mihael Rua (1837-1910), salezijanska kongregacija, Slovenija, vzgoj-
ne ustanove

Abstract: Blessed Michael Rua (1837-1910) and Salesian Activities in Slovenia
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Blessed Michael Rua, who became Don Bosco’s successor in leading the Sale-
sian works in 1888, gave a crucial contribution to the inner consolidation of the
new religious community and to its extraordinary expansion. While he was the
Rector Major of the Salesian Congregation, the negotiations for the founding
of the first Salesian house in central Slovenia took place. It was officially inau-
gurated in 1901. There had already been functioning two Salesian colleges on
the border of the Slovenian ethnic territory: in Gorica/Gorizia (since 1895) and
in Trst/Trieste (since 1897). Besides the house at Rakovnik by Ljubljana, in Don
Rua’s time the house at Radna by Sevnica was opened (in 1907) and the nego-
tiations for the opening of the third house in Verzej (inaugurated in 1912) were
initiated. M. Rua contributed in a major way to the beginning and the promo-
tion of Salesian activities among Slovenians. His two visits to Slovenia in 1904
and 1908 we a notable contribution to that goal as well.

Key words: Michael Rua (1837-1910), Salesian Congregation, Slovenia, education-
al institutions

m Jahr 2010 haben die Salesianer Don Boscos und die ganze salesianische Fa-

milie den hundertsten Todestag des seligen Michael Rua (geb. 9. Juni 1837 in
Turin, gest. 6. April 1910, Turin)! sehr feierlich begangen. Unter anderem haben
sie zwei internationale Kongresse vorbereitet: in Turin vom 18. Oktober bis 1. No-
vember 20092 und in Rom von 28. Oktober bis 1. November 2010. Der selige Mi-
chael Rua wurde als der erste und treue Nachfolger Don Boscos vorgestellt. In den
Jahren zwischen 1888 und 1910 leitete er die Kongregation und setzte sich mit all
seiner Kraft fir deren Ausbreitung ein. Dabei zeigte er Originalitat in der pedago-
gischen Arbeit ebenso wie in der Filhrung der Gemeinschaft und in seiner eigenen
Spiritualitat (Castano 1970, 44-45). Zu seinen Lebzeiten begannen die Salesianer
ihre Arbeit auch in Slowenien, wobei Michael Rua eine entscheidende Rolle spi-
elte.

1. Don Bosco unter den Slowenen

er Name Johannes Boscos (geb. 16. August 1815, Colle don Bosco —gest. 31.

Janner 1888, Turin), des Apostels von Turin, begann sich unter den Slowenen
bereits nach dem Jahr 1857 zu verbreiten, also noch vor der Griindung der Ge-
meinschaft der Salesianer Don Boscos im Jahr 1859. Don Bosco wurde als grofRer
Arbeiter fiir die Verbesserung der Verhéltnisse unter der Jugend, fur die Losung
ihrer sozialen Fragen, flr ihre Ausbildung und fir ihre verantwortungsvolle Eingli-
ederung in die Gesellschaft vorgestellt. Schon im Jahr 1869 veroffentlichte der
Chefredakteur des zentralen Kirchenblattes Zgodnja danica, der Domherr Luka
Jeran (1818-1896), die Ubersetzung des von Don Bosco geschriebenen Lebenslaufs

L' Dizionario biografico dei Salesiani (Torino: Ufficio Stampa Salesiano,1964), 246-247.

2 Don Michele Rua primo successore di Don Bosco. Tratti di personalita, governo e opere (1888—1910).

Atti del 5°Convegno Internazionale di Storia dell’Opera Salesiana. Torino, 28 ottobre — 1° novembre 2009
(Roma: LAS, 2010), 1105 S.
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seines Zoglings Michael Magone.? Ein Jahr spater erschien als selbstandiges Buch
die Ubersetzung des Lebenslaufes von Dominik Savio, geschrieben von Don Bosco.*
Flr slowenische Priester war das Treffen mit Don Bosco im Jahr 1871 von groRer
Bedeutung, als sie auf dem Weg von Rom in Turin anhielten, sich seine Stiftung
ansahen und mit ihm persénliche Kontakte anknipften.® Nach der Riickkehr nach
Slowenien stellten sie in der Offentlichkeit Don Boscos Titigkeit und die Originalitat
seiner Stiftung vor. Die Nachrichten in der Tagespresse waren anfangs nur gelegen-
tlich, seit 1875 aber, als die erste Gruppe der Missionare nach Stidamerika abreiste,
wurden die Nachrichten liber die salesianische Stiftung ein fester Bestandteil der
Berichte in der slowenischen Kirchenpresse.® Schon vorher wurde den Berichten
aus den Missionslandern eine besondere Aufmerksamkeit geschenkt, weil in den
Missionen eine groRRe Gruppe slowenischer Landsleute war. Die slowenische Kir-
chenpresse brachte regelmaRig Informationen tber die Mission und damit verbun-
dene Ereignisse, die aus salesianischer Umgebung kamen. Zu den regelmafigen
Neuigkeiten gehorte der Bericht tber alljahrliche Missionsexpeditionen. Nach je-
dem Bericht stieg die Zahl der Spenden, die fiir ‘'Don Boscos Mission” oder fiir
einzelne Missiondre geschickt wurden. Sie wurden von den Redakteuren von Zgo-
dnja danica gesammelt, die Namen der Spender und die gespendeten Summen
wurden veroffentlicht, gelegentlich wurden grofRere Summen nach Turin geschickt.
Als am 31. Oktober 1895 eine neue Gruppe der salesianischen Missionare Missi-
onskreuze bekam, berichtete Zgodnja danica iber eine »ungewdhnliche Expediti-
on von hundert Missiondren«, die Don Rua abgeschickt hat. Der Bericht wurde mit
der Bemerkung abgeschlossen: »Wir werden versuchen, in kurzer Zeit dem braven
Don Rua einige Missionssammlungen fiir die erwdhnte wirklich groBe Expedition
schicken« (ZD 1895, 367—-368). Bald danach wurden 205 Gulden geschickt, wofiir
sich Don Rua in einem besonderen Brief am 26. November 1895 bedankt hat (ZD
1895, 368). Es ist offensichtlich, dass unter den Missionsspendern eine groRRere
Zahl von Pfarrern und Kaplanen war, die fiir die Organisierung neuer Gruppen von
Missiondre sorgten. Eine bedeutende Quelle fiir die slowenischen Redakteure war
der italienische Bollettino Salesiano — Salezijanski vestnik (spater auch in deutscher
Herausgabe). Neben der Missionsarbeit wurde die groRte Aufmerksamkeit Don
Boscos Arbeit fiir die Losung der Sozialfragen und seiner Andacht zu Maria Helferin
geschenkt. Nach Don Boscos Tod erschien in Fortsetzungen sein Lebenslauf. Man
kann sagen, dass Don Bosco bei seinem Tod unter den Slowenen schon gut bekan-
nt war, obwohl an seiner Arbeit einige Charakteristika hervorgehoben wurden, die

Zgodnja danica 21(1868): 231-232; 238-239; 245; 264; 278-279; 287-288; 294—-295; 328; 335; 342—-343;
377-378; 384-385; 402-403; 408-409; 416-417. Die Ubersetzung hat L. Jeran selbst gemacht.

4 Janez Bosko, Mladencek Dominik Savio, gojenec v vstavu sv. Franciska Salezija v Turinu, v Laskem jeziku

spisal 1866 duhoven Janez Bosko, vodnik tega vstava, slovensko vravnal L. Jeran, 4 Bande (Ljubljana:
ZaloZila katoliska druzba za Kranjsko (R. Eger), 1870-71), 112 S.

L. Jeran hat dartber ausfiihrlich berichtet. Vgl. Zgodnja danica 24 (1871): 93—-94; 104; 114; 116-118. In
der Gruppe waren verschiedene Priester, u.a. Domherr P. Urh, Dechant A. Kozuh, Pfarrer A. Peterlin, J.
Strnad und J. Blazir.

Domherr L. Jeran hatte eigentlich eine besondere Rubrik in seine Zeitung Zgodnja danica eingefiuhrt
vomit er die Moglichkeit hatte regelmaRig das Geld fir die salesianischen Missionen zu sammeln.
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von den slowenischen Lesern auf ihre eigene Weise verstanden wurden.’

2. Tatigkeit der slowenischen salesianischen Mitarbeiter

Ur die Affirmierung der salesianischen Arbeit unter den Slowenen war die Ar-

beit zweier Gruppen von Bedeutung: der salesianischen Mitarbeiter und des
Vereins zur Griindung eines Rettungs- und Erziehungs- Institutes in Ljubljana. Die
ersten setzten sich vorwiegend fiir die Bekanntmachung Don Boscos und seiner
Stiftung in der Offentlichkeit ein ebenso wie fiir die Vorbereitung der ersten slowe-
nischer Salesianerberufe. Die Mitglieder der zweiten Vereinigung sorgten aber fiir
die Vorbereitung des Gebaudes, in das die Salesianer Don Boscos einziehen soll-
ten und von wo aus sie ihre Arbeit anfangen konnten.

Bei der Arbeit beider Gruppen hatte die zentrale Position Janez Smrekar (geb.
9. April 1853 — gest. 19. Mai 1920), der Katechet in Ljubljana, der am 28. Januar
1895 von Don Rua zum Leiter der salesianischen Mitarbeiter im Bistum Ljubljana
ernannt wurde (SBL 3:399). Mehrere salesianische Mitarbeiter im slowenischen
Raum fiihrten mit Don Bosco und Don Rua Korrespondenz, schickten Geldbeitrdage
flr den Bau der Salesianerniederlassungen in Italien und anderswo, einige bezogen
die salesianische Presse. Im April 1895 nahm der Katechet Janez Smrekar am ersten
internationalen Kongress der salesianischen Mitarbeiter in Bologna teil und lud sie
im Namen von Monsignore Jakob Missia (1838—1902), dem Bischof von Ljubljana
ein, nach Ljubljana zu kommen und da das erste Haus zu eroffnen.® Gleichzeitig
verabredete er sich mit Don Rua fiir die weitere Zusammenarbeit. Noch im selben
Jahr wurde in der salesianischen Druckerei in Turin die slowenische Ubersetzung
des Buches Cooperatori salesiani ossia un modo pratico per giovare al buon costu-
me ed alla civile societa (slowenisch: Sotrudniki salezijanski ali izkuseno sredstvo
druzbi ¢loveski koristiti s pospedevanjem nravnosti) veréffentlicht.® Die Publikation
wurde zum bedeutenden Mittel bei der Verbreitung der Idee der Mitarbeit im slo-
wenischen Raum. Am 29. Januar 1896, anldsslich des Feiertages des hl. Franz von
Sales, fand in Ljubljana die erste Versammlung der salesianischen Mitarbeiter statt
(zD 1896, 23; 36). Seit dieser Zeit wurde das Vereinsprotokoll der salesianischen
Mitarbeiter und die Mitgliederliste gefiihrt, sie traten als eine organisierte Gruppe
auf. Don Rua antwortete dem Katecheten Smrekar auf seinen Versammlungsbe-
richt wie folgt: »Ehrwiirdiger lieber Herr Smrekar! Mit groRer Freude erhielt ich
den Bericht Giber die Konferenz der sanftmtigen slowenischen Mitarbeiter. Herz-
lichen Dank fiir den Bericht selbst. Bitte seien Sie so freundlich und tGibermitteln Sie
den guten Mitarbeitern und Mitarbeiterinnen unseren herzlichen Dank und unse-
re Versicherung, dass wir innig unseren Herrn bitten, den himmlischen Segen reich-

7 Vgl. Zgodnja danica 41 (1888): 16; 46; 49-50; 66—68; 82—83; 87; 89-91; 97-98; 106; 113-114; 122; 129;

137-139; 147-148; 154-155; 169; 172-173; 178-179; 186—187; 193-195; 201-202; 225-226; 242-243;
266-267; 275-276; 281-282; 291-292; 298; 305-306; 314-315; 321-322.

Atti del Primo Congresso Salesiano a Bologna (Torino: Tipografia Salesiana, 1895), 63—64.

Vgl. auch die deutsche Ubersetzung Die Salesianischen Mitarbeiter oder Praktische Mittel sich der
Menschheit niitzlich zu machen fiir Férderung der Sittlichkeit (Turin: Salesianische Druckerei, 1886).
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lich Gber sie und ihre Familien zu ergiefRen. Auch Papst Leo XIlI. schickt seinen va-
terlichen Segen allen, die an den salesianischen Konferenzen teilnehmen wiirden.
Diese Zusicherung erhielt unser Don Trione anldsslich einer privaten Audienz am
Fest des HI. Franz von Sales. Es tut mir Leid, dass ich friiher keine Zeit hatte, diese
frohe Neuigkeit anzukiindigen« (ZD 1896, 110).

Bei der Realisierung ihrer Plane in Slowenien fanden die Freunde der salesia-
nischen Kongregation Unterstlitzung beim Generaloberen Michael Rua, an den
sie sich bei zahlreichen Angelegenheiten verschiedenster Art wandten. Nach 1894
wurden Don Rua mehrere Moglichkeiten, bzw. Orte angeboten, wo sich die Sale-
sianer niederlassen konnten (das Schloss Bukovica bei Sti¢na, die Burg in Ljublja-
na, Kocevje, Ljubljana-Siska). Der Hauptinitiator war der Katechet J. Smrekar, des-
sen grolRer es Wunsch war, ein Erziehungsheim fiir Knaben zu griinden, die wegen
verschiedener Vergehen und Unordentlichkeiten aus den regularen Bildungs(Schul)
formen ausgeschlossen waren. Sie landeten wegen der Bestrafung gewohnlich in
der Landesstrafanstalt, wo sie zusammen mit erwachsenen Kriminellen verhaftet
wurden. Schon bei der ersten katholischen Versammlung 1892 wurde festgestellt,
dass der zentrale slowenische Raum eine solche Stiftung fir eine solche Jugend-
gruppe dringend braucht und unter die Beschliisse wurde die Sorge fiir ihre Griin-
dung eingereiht.'® Das gleiche wurde noch einmal bei der zweiten katholischen
Versammlung im Jahr 1900 bestétigt und wiederholt.!! Gleichzeitig wiinschte der
Katechet J. Smrekar sehr, eine Missionserziehungsanstalt zu griinden. Den Erwar-
tungen der kirchlichen und zivilen Obrigkeit, vor allem auch des Stadt- und Lan-
desschulrates gemaR, sollten die Salesianer die Leitung einer solchen Bildungs-
anstalt Gbernehmen. In der offiziellen Korrespondenz wurde fir die Benennung
der Stiftung die Bezeichnung Korrektions- oder Rettungsanstalt benutzt. Wahrend
der selige Michael Rua die salesianische Gemeinschaft leitete, konnten zwei sol-
che Hauser eroffnet werden: Ljubljana-Rakovnik (1901) und Radna bei Sevnica
(1907); unmittelbar darauf begannen die Verhandlungen fiir die Er6ffnung der
dritten Anstalt Verzej bei Krizevci, die im Jahr 1912 er6ffnet wurde. Neben der
Leitungsmitgliedern Celestino Durando und Francesco Cerruti waren auch Mose
Veronesi, Leiter der Provinz des hl. Marco in Mogliano Veneto, und Don Rua an
den Verhandlungen unmittelbar beteiligt.?? Es existieren zahlreiche Materialien
Uber die Einfihrung der Salesianerarbeit unter den Slowenen: in der Tagespresse
wie auch in der Korrespondenz zwischen Ljubljana und Turin, in Sitzungsprotokol-
len der Oberleitung der salesianischen Gemeinschaft und auch im Archiv des Bis-
tums Ljubljana.

3. Bemiihungen um salesianische Berufe in Slowenien

10 porotilo pripravljalnega odbora o 1. slovenskem katoliskem shodu 1892 v Ljubljani [Bericht des

Vorbereitungskommitees Uber die erste katholische Versammlung 1892 in Ljubljana] (Ljubljana, 1893).

11 porotilo o 2. slovenskem katolitkem shodu, ki se je vrsil leta 1900 v Ljubljani [Bericht tiber die zweite

katholische Versammlung, die im Jahr 1900 in Ljubljana statt fand] (Ljubljana, 1900).

12 Eir eine Zusammefassung aller Bemiihungen vor dem Jahr 2001 vgl. Bogdan Kolar, Lo sviluppo

delllimmagine salesiana fra gli Sloveni dal 1868 al 1901, Ricerche storiche Salesiane 12 (1993):139-164.
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eim Lesen der Gedenkschriften der ersten Generation der slowenischen Sa-

lesianer ist ersichtlich, dass ein regelmaRiges Thema der Kontakte zwischen
Don Rua und dem Katecheten J. Smrekar die Moglichkeit der Aufnahme sloweni-
scher Kandidaten fiir das salesianische Leben in verschiedenen Hausern, welche
die Gemeinschaft in Piemont hatte, war.'®* Den Z6glingen wollte man das Ambi-
ente anbieten, wo sie ihre Schulbildung fortsetzen und sich mit der salesianischen
Gemeinschaft treffen konnten; dabei konnte die Entscheidung fiir die Mitglied-
schaft in dieser Gemeinschaft reifen. So wie Don Bosco besuchte auch Don Rua
die Hauser regelmaBig und interessierte sich flr den Fortschritt einzelner Gruppen
und Zoglinge. Don Rua 6ffnete die Tiren der salesianischen Hauser fiir Zoglinge,
die vom Katecheten J. Smrekar ausgewdhlt und meistens von ihm selbst in die
Anstalten begleitet wurden. Der Priester Ivan Perovsek, der 1896 mit einer Gru-
ppe nach ltalien ging, erinnerte sich in seinen Aufzeichnungen an den Rat, den
Don Rua dem Katecheten J. Smrekar gab: »Schicken Sie ein paar slowenische
Schiiler nach Turin, damit sie Mitglieder der salesianischen Gemeinschaft werden.
So wird es moglich, slowenische Salesianer zu schicken. Inzwischen aber suchen
Sie einen passenden Platz, wo sich die ersten Salesianer niederlassen kénnten.«*
Der Katechet J. Smrekar, der unter den laibacher Schiilern groBes Ansehen genoss
und viele Bekannte hatte, nahm Don Ruas Rat ernst. Die meisten von mehr als 50
jungen Slowenen, die bis 1901 nach Italien gingen, als das erste Haus eroffnet
wurde, entschlossen sich dafiir auf Anregung des Katecheten J. Smrekar. Eine
kleinere Zahl der Zoglinge slowenischer Nationalitat, die von der westlichen etni-
schen Grenze Sloweniens kamen, kamen in Kontakt mit den Salesianern in den
Anstalten in Triest und Gorica. In Hinblick auf die friihere Ausbildung und Sprach-
kenntnisse wurden junge Slowenen in die Salesianeranstalten Valsalice, Foglizzo,
Cuorgne, Penango und Cavaglia geschickt. Die erste Gruppe reiste von Ljubljana
am 25. Juli 1894 ab und wurde im Haus Valsalice aufgenommen, wo schon eine
Gruppe polnischer Zéglinge war. Der Meinung der Leitung nach sollte ihnen die
Ahnlichkeit der Sprachen den Anfang des Lebens im italienischen Milieu erleich-
tern.’ Wenn man die schwere Wirtschaftslage, in der sich die slowenischen Lén-
der und einzelne Familien befanden, bericksichtigt — denn alle slowenischen Z6-
glinge stammten aus Bauernfamilien — dann kann man leichter verstehen, dass
der Katechet J. Smrekar einen groRen Teil der Last der Erhaltungskosten auf sich
nehmen musste. Oft halfen ihm die Leiter einzelner Anstalten, 6fters auch Don
Rua selbst, an den er sich um Hilfe wandte und den er um die Herabsetzung der
Monatsbeitrdge bat (ZD 1898, 237). Alle Bewerbungen um die Aufnahme in die
salesianische Anstalt mussten direkt an Don Rua adressiert werden (ZD 1901, 271).
Die gleiche Weise des Suchens und der Ausbildung der Kandidaten fur die salesi-
anische Gemeinschaft wurde auch nach der Eréffnung des Hauses in Rakovnik

13 Am meisten wurden die slowenischen Z6glinge in den folgenden salesianischen Hausern in Piemont
geschickt: Valsalice in der nahe von Turin (hier wurde auch die erste Gruppe aufgenohmen), San Benigno
Canavese, Lombriasco, Cuorgne, Foglizzo, Penango, Cavaglia und lvrea.

14 priester I. Peroviek (1880—1973) hat seine Erinnerungen im Jahr 1920 gescrieben. Sie befinden sich im
Provinzarchiv der Salesianer Don Boscos Ljubljana-Rakovnik.

15 Uber ihre Reise, Empfang in Turin sowie Uber den Lebensbedingungen unter den Zéglingen scrieb J.
Smrekar ausfihrlichen Berichte fur Zgodnja danica (48 (1895):70-71).
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fortgesetzt, weil die Krainer Landesschulbehdrden nicht erlaubten, in der Anstalt
auBer den Knaben, die aus den regularen Bildungsformen ausgeschlossen wurden,
auch solche zu haben, die sonst regulare Bildungsanstalten besuchen kénnten.

Erste Aufgabe: aus dem Rettungsinstitut Rakovnik eine salesianische Anstalt
zu machen

Die Anstalt in Rakovnik war die erste salesianische Anstalt im slowenischen
Raum. Es waren mehrjdhrige Bestrebungen notig, damit sie er6ffnet wurde. Unter
den salesianischen Mitarbeitern war schon eine bestimmte Muidigkeit zu spiiren,
denn es wurde schon mehrmals versprochen, dass die Salesianer kommen werden
—so informierte den slowenischen Raum der Katechet Smrekar — aber ihre Ankunft
wurde immer wieder verschoben. Das Jahrflinft vor der Er6ffnung der Anstalt in
Rakovnik am 23. November 1901 war die Zeit einer eifrigen Arbeit fiir die Durch-
setzung des Namens Don Boscos unter den Slowenen und die Zeit der Erwartun-
gen, dass die erste salesianische Anstalt von Don Rua gegriindet werde (S6ll 1989,
47). Aus diesen Griinden war die Aufmerksamkeit der Berufung und Gemeinschaft
in Rakovnik gewidmet, groRer, als sie sonst in anderen Gegenden war. Die Salesia-
ner wollten aus der Anstalt ein Modell der Stiftung machen, die so die Originalitat
der Formen ihrer pastoralen Tatigkeit, Aktualitat der Erziehungsmethode Don
Boscos, so wie die absolute Eingliederung in den slowenischen Raum beweisen
sollte. Allerdings war das keine leichte Arbeit. Die Erwartungen und dann die For-
derungen der Ortsbehdrden unterschieden sich stark von denjenigen, die sich die
Salesianer vorstellten. Das zeigte sich besonders bei der Auswahl der Berufung, wo
die Salesianer die Bedingungen fiir die Griindung einer privaten Bildungsanstalt
nicht erflllten. Sie hatten weder qualifizierte Lehrer, noch ein originelles Programm,
das eine zusatzliche Bereicherung zum Schulsystem, das schon vorher existierte,
bedeutete. Zusatzliche Probleme ergaben sich aus der Tatsache, dass sie zu dieser
Zeit in Osterreich keine Rechtspersénlichkeit darstellen.®

Trotzdem gelang es der ersten Gemeinschaft mit der Unterstltzung der Mitar-
beiter, sich in der Offentlichkeit und in der groRen Gruppe der laibacher Stadtbiir-
ger Ansehen zu verschaffen. Auch der Provinzial Emmanuel Manassero (Provinzi-
al 1905-11) kam schon bald nach dem Dienstantritt im Jahr 1905 zur Erkenntnis,
dass es in der ersten Periode dringend war, die Bedingungen, die von den Orts-
behorden diktiert wurden, aufzunehmen, um sich so ihre Zuneigung zu verschaf-
fen und den Plan nur stufenweise zu realisieren.'” Er sah ndmlich sofort ein, dass

18 Erst am 4. Juli 1912 hat das Ministerium fiir Kultus und Unterricht die Salesianer in der Monarchie

genehmigt, der Bischof von Ljubljana Dr. Anton Bonaventura Jegli¢ wurde dartber am 13. Juli 1912
informiert. Minister Hussarek schrieb: »Seine K.-K. Apostolische Majestdat haben mit Allerhéchster
Entscheidung vom 27. Juni I. J. die Einfliihrung der Kongregation der Salesianer Don Boscos in den
Didzesen Laibach und Triest gegen dem allergnadigst zu gestatten geruht, dass zum mindesten die mit
der Leitung der hierlandischen selbstdndigen Provinz betrauten Personlichkeiten sowie samtliche
Lokalobern hiesiger Niederlassungen sich liber die Osterreichische Staatsbiirgerschaft auszuweisen
bezw. selbe in angemessener Frist zu erwerben haben.« (Nadskofijski arhiv Ljubljana, Salezijanci 1912).

R Diesbeziglich wurde entscheidend sein Abkommen mit den Stadtschulbehdérden in Ljubljana wonach

die Anstalt in Rakovnik nur eine Aktivitat haben konnte, namlich eine Volksschule fiir Buben im Alter
zwischen 7 und 14 Jahren, die von dem selben Stadschulrat als genug verdorben erkannt wurden. Das
Haus in Rakovnik ist im Jahr 1906 eigentlich eine Korrektionsanstalt geworden. (ASD, Die Chronik des
Hauses Rakovnik fir 1905 und 1906)
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das Einhalten der ersten Bedingung, d.h. Organisierung einer solchen Bildungs-
anstalt, die den stadtischen Schulbehdrden entsprechen wiirde, eine ausreichen-
de Versicherung ware, dass man daneben auch mit originellen Formen der sale-
sianischen Tatigkeit beginnen kdnnte, vor allem mit der Organisierung des Fest-
tagoratoriums, mit der Durchsetzung der Maria-Hilf-Verehrung und mit dem Bau-
en ihr geweihter Kirchen, mit der Grundsteinlegung flir Berufsschulen und ande-
rem. Andere Formen pastoralen Tatigkeit, die ihnen eine noch gréRRere Zuneigung
so der ortlichen Kirchen als auch der politischen Behorden versichern wiirde, aber
héatte fiir die Formung ihrer Gestalt negative Folgen, stellten sie deshalb zuriick.

In diesen Rahmen gehort die Zuriickweisung des Angebotes, den Dienst eines
Kaplans und Lehrers junger Haftlinge im Landesgeféngnis zu Gibernehmen, um die
der Bischof Monsignor A. B. Jegli¢ den ersten Schulleiter Simon Visintainer ein
paar Tage nach der Ankunft nach Rakovnik bat. Visintainer schrieb Don Rua, emp-
fahl ihm sehr die Bitte des Bischofs und betonte die Bedeutung, welche die Dau-
erstellung und regelméaRiges Einkommen fir die junge Gemeinschaft hatte. Die
Antwort Don Ruas und der Oberleitung war negativ (ASD, 12. Dezember 1901).
Neben dem Mangel an passendem Personal stand im Vordergrund auch die Sor-
ge flir die Gestaltung der salesianischen Identitdt; im Gegensatz zum Standpunkt
der Stadt- und Landesbehdrden war nicht die Arbeit mit sittenloser und ganz aus-
gelassener Jugend und Leitung der Erziehungsanstalten die Grundbestimmung
der Salesianer Don Boscos (ASC, D 869, VRC |, 197a). Die Zurlickweisung der Bitte
des Bischofs hatte Folgen flr die Anstalt in Rakovnik; der Bischof war ihr gegen-
Uber ziemlich kihl eingestellt und nahm kaum an Veranstaltungen teil, zu denen
er eingeladen wurde, wie aus seinem Tagesbuch ersichtlich ist (Kolar 2001, 41).

Die Salesianer Don Boscos griindeten in Rakovnik eine private Volksschule, die
unter besonderen Bedingungen funktionierte; sie wurde eigentlich eine Rettungs-
und Erziehungs-Anstalt genannt. Trotz Schwierigkeiten funktionierte die Schule
regelmaRig. Am 7. Oktober 1907 schrieb der Landespréasident T. Schwartz: »Aus
dem vom Herrn k.k. Landesschulinspektor vorgelegten Berichte iber die am 8.
Okt. I. J. vorgenommene Inspektion der einklassigen Privat-Knaben-Volksschule
der Salesianer zu Kroisseneck hat der k.k. Landesschulrat ersehen, dass der allge-
meine Zustand des Unterrichtes und der Disziplin an dieser Schule zufriedenstel-
lend, die Lehrmittelsammlung ausreichend, die Schilerbibliothek dagegen ergan-
zungsbediirftig ist. Der k.k. Stadtschulrat wird beauftragt den Schulerhalter anzu-
weisen, fur eine Ergdanzung der Schiilerbibliothek nach MaRgabe der vorhandenen
Mittel Sorge zu tragen. Zugleich wird der k.k. Stadtschulrat beauftragt, dem Ober-
lehrer Likozar fiir die unter schwierigen Verhaltnissen erzielten zufrieden stellen-
den Unterrichtserfolge und dem Anstaltsdirektor P. Kovacic fur die zielbewusste
Leitung der Erziehungsanstalt im h. o. Namen die Anerkennung auszusprechen«
(ASD, 27. Oktober 1907, Nr. 5514). Die Salesianer versuchten eine Berufsschule
zu griinden und bereiteten sich darauf mit gelegentlichen Einleitungskursen in
die Berufsarbeit und die Fortbildung der Jugendlichen vor, die bei ihnen die Grund-
schule abgeschlossen hatten. Wenigstens von Zeit zu Zeit funktionierte das Fest-
tagoratorium, obwohl fiir seine groBere Entfaltung die Entfernung von der Stadt
ein grolRes Hindernis war. Neben der Anstalt war eine eifrige Gruppe salesianischer
Mitarbeiter aktiv, welche die Tatigkeit moglich machten und den Salesianern auf
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verschiedene Weisen bei der Uberwindung ihrer Schwierigkeiten halfen. Zusam-
men mit der Vorbereitung der Anstaltsgebdude wurde auch die Kapelle mit dem
Bild der Mutter Gottes von Lourdes und der Maria-Hilf-Kirche ausgebaut. Die An-
stalt wurde 1909 fertig gestellt, die Kirche nur teilweise, sie musste bis auf das
Ende des ersten Weltkrieges warten, um in den nachsten Jahren bis zum Dach
beendet zu werden. Nach S.Visintainer (1901-1903) und Angel Festa (1903—-1905)
Ubernahm die Leitung der Anstalt Alojzij Valentin Kovacic bis 1909. Der neue Lei-
ter Pietro Tirone, der seinen Dienst im August 1909 antrat, brachte auch eine
Gruppe von Philosophiestudenten aus Radna mit; er leitete die Anstalt bis 1911.
In diesem Jahr wurde er von Don Rua zum Leiter der Osterreichischen Provinz der
Schutzengel ernannt. In Tirons Zeit erlebte die Anstalt in Rakovnik ihre Blitezeit.
Da gab es liber 150 Zoglinge, welche die Grundschule besuchten; 21 von ihnen
wurden von den Gerichten geschickt (Kolar 2001, 214-215).

4. Niederlassungen in Radna und Verzej

ach der Eroffnung der Anstalt in Rakovnik hegten Katechet J. Smrekar und die

Mitarbeiter die Idee, noch weitere Anstalten auch auBerhalb der Landeshaupt-
stadt zu griinden. Diese Idee war sogar den Salesianern selbst nicht fremd, weil sie
auf diese Weise fiir die Moglichkeit der Vorbereitung der einheimischen Kandidaten
fir die salesianische Gemeinschaft sorgen wollten. Hinsichtlich der Bedingungen,
die flir ihre Tatigkeit in der Anstalt in Rakovnik notwendig waren, war es namlich
unmoglich, dort auch Zoéglinge zu haben, welche das Interesse fiir den Eintritt in die
Gemeinschaft zeigten. Das wurde ihnen nicht erlaubt (ASD, Chronik Ljubljana—Ra-
kovnik, 1905). RegelmaRige Besuche des Schulinspektors, angekiindigte und unan-
gekindigte, haben einfach verhindert, dass in der Anstalt Zoglinge ohne Bestatigung
Uber ihre Unsittlichkeit und so die Notwendigkeit des Weilens in der Erziehungsan-
stalt waren. So existierte als einzige Moglichkeit, dass sie auf die Vorbereitung fir
den Eintritt in die salesianische Gemeinschaft in andere Gegenden, nach Italien oder
nach Polen geschickt wurden. Mit der Griindung der Provinz der Schutzengel 1905,
die alle Anstalten auf dem Boden der k. und k. Monarchie umfasste, musste man
auch an alle Stiftungen denken, welche die Provinz fiir ihre selbstdndige Tatigkeit
haben musste. Nachdem Katechet J. Smrekar Don Rua das Schloss Radna bei Sev-
nica angeboten hatte, siedelte sich dort im Sommer 1907 das Noviziat und héhere
Klassen des Gymnasiums flr junge Polen an; gleichzeitig wurde damit auch fiir jun-
ge slowenische Kandidaten die Tur ge6ffnet, die so ihre Formung fiir Salesianer auf
dem slowenischen Boden machen konnten (Kolar 2001, 98). Die Niederlassung in
Radna wurde zum zentralen Haus fiir die Ausbildung junger Salesianer und hat di-
ese Aufgabe bis zum Jahr 1941 hin erfllt, auch nach der Griindung der selbstan-
digen jugoslawischen Provinz 1922. Die Anstalt wurde zu Anfang des zweiten Welt-
krieges mit Gewalt unterdriickt, als sie von den Nazis besetzt wurde; nach Kriegsen-
de aber wurde sie nationalisiert. Im Jahr 1908 als er am Weg Uber Ljubljana und
Zagreb nach Palastina war, besuchte Don Rua die Anstalt in Radna (Logar 1971, 3).

Die salesianische Anstalt in Verzej wurde unter besonderen geschichtlichen
Umstanden gegriindet. Das Jahr 1908 war fir die ganze Osterreichisch-ungarische
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Monarchie besonders feierlich. Es wurde das 60. Thron-Jubildum Kaiser Franz Jo-
sefs I. gefeiert. Die ganze Kirchenwelt feierte das 50-jahrige Jubildum des Priester-
tums vom Papst Pius X. Um diese zwei ehrwiirdigen Jubilden zu begehen, entstan-
den verschiedene Initiativen, viele davon auch von kleinsten Leuten (Soll 1989,
77-78). So reifte in der Familie Puséenjak, die im kleinen Ort Verzej an der Mur
lebte, die Idee, zum Gedenken an beide Jubilden im Ort eine Bildungsanstalt flr
Jugendliche zu errichten, die wegen knapper wirtschaftlicher Verhéltnisse keine
Moglichkeit hatten, in entfernten Stadten ihre Ausbildung zu erhalten. Mit Hilfe
ihres Landsmannes, des Theologieprofessors Dr. Franz Kovacic, suchte sie eine Or-
densgemeinschaft, die bereit ware, ihre Initiative aufzunehmen und die Leitung
der neuen Anstalt zu ilbernehmen.*® In Bezug auf die erhaltene Korrespondenz
zwischen Prof. F. Kovaci¢ und dem Leiter der salesianischen Anstalt Rakovnik, Alo-
jzij Val. Kovaci¢ aus dem Jahr 1907, hat dieser bei der Vorbereitung der Bewerbung
geholfen, die dem Generaloberen der salesianischen Gemeinschaft geschickt wur-
de. Im Mai 1908 wandte man sich tber das Bischofsordinariat in Maribor an Don
Rua mit der Bitte, dass die Salesianer nach Verzej kommen und die Leitung der
Anstalt Marianum tGbernehmen sollten. Die Salesianer waren ihnen namlich von
Rakovnik und Radna bekannt, aus dem Gebiet des Bistums Ljubljana also, jetzt aber
wiinschte man sich, dass sie noch ins Bistum Lavant kimen.*® Wahrend der Ver-
handlungen mit der Oberleitung der Gemeinschaft der Salesianer, wuchs in Verzej
langsam das Gebaude. Im Herbst 1912, als der Generalobere schon Pavel Albera
war und die Salesianer in Osterreich der Provinzial Peter Tirone leitete, kam nach
Verzej eine Gruppe der Zoglinge deutscher Nation, die auf die Er6ffnung der Anstalt
in Unterwaltersdorf bei Wien wartete, was im Jahr 1914 geschah (83—-84).

5. Doppelter Besuch Don Ruas in Slowenien

Z ur Verbreitung salesianischer Tatigkeit unter den Slowenen trug in der Offen-
tlichkeit der zweimalige Besuch des Generaloberen Michael Rua bei. Zum
ersten Mal besuchte er im Juni 1904 die Anstalt Rakovnik, als der Grundstein fur
die neue Kirche Maria-Hilf gelegt wurde. Don Rua machte bei den Ritualen mit,
er hatte die Moglichkeit, sich mit allen bedeutenden Vertretern des kirchlichen
und offentlichen Lebens zu treffen und mit der Rede vor die Massen zu treten, die
sich zum Ritual versammelten. Besonderen Dank sprach er fiir alles aus, was fiir
die Jugend gemacht wurde und fir die Zuneigung fiir die junge salesianische Ge-
meinschaft. Wenn die liberal orientierte Tageszeitung Slovenski narod den Auftritt
des Bischofs Mons. A. B. Jegli¢ als eine Art Komddie vorstellte, gab sie fiir Rua zu,
dass er »ziemlich schén gesprochen hat« (SN, 4. Juni 1904). »Mit groRer Begei-
sterung begriilte die Bevolkerung am Donnerstag Don Boscos Nachfolger, den
ehrwirdigen Herrn Don Rua. Von Morgen bis Abend kam das Volk, um den de-

18 prelat Dr. Franz Kovati¢ (1867—-1937) Theologie- und Philosophieprofessor im Diozesenseminar Maribor,

guter Mitarbeiter des Bischofs dr. Michael Napotnik, hat sich wirklich sehr eingesetzt fur die Idee in
Verzej eine Erziehungsanstalt und eine Berufschule zu griinden. Dafiir hat er auch eine Baugesellschaft
namens Marianum gegrindet und selbst gefuhrt.

19 Spomenica na slovesno blagoslovitev Salezijanskega zavoda v VerZeju dne 27. oktobra 1912, Maribor 1913.
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miitigen Priester zu begriiRen. Sein siiRes Wort, seine groRe Freundlichkeit, seine
schwache Figur und sein erhobener Humor machten auf die Besucher einen
groBen Eindruck, schrieb aber die katholische Tageszeitung Slovenec und fiigte
hinzu, dass Don Rua jedem Besucher ein Andenken schenkte und, dass er beson-
ders zufrieden mit dem Singen war, das ihm zu Ehren verschiedene Sangergruppen
vorbreiteten (S, 4. Juni 1904). Das Tagesblatt der deutschen Gemeinschaft Laiba-
cher Zeitung schrieb in einem langeren Bericht tGber das Ereignis, Don Rua »dank-
te in herzgewinnender Weise allen, die am Werke der Humanitat mitgewirkt und
zum Feste erschienen waren« (LZg, 6. Juni 1904). Vor dem Fest schrieb aber die
gleiche Zeitung: »Zu dieser Feier trifft, wie man uns mitteilt, der Generalrektor
der Salesianer-Kongregation, der hochw. Don Rua, der eifrige Nachfolger Don Bo-
scos, des Griinders der salesianischen Institutionen, aus Turin hier ein. Da sich in
der hiesigen Gesellschaft und in allen beteiligten Kreisen der Bevolkerung wieder-
holt das regste Interesse fiir das Wachsen und Gedeihen der hiesigen salesiani-
schen Anstalt kundgegeben hat, so wird gewiss auch der Verlauf dieser Feier vom
schonsten Erfolge begleitet sein« (LZg, 20. Mai 1904). Als man das erste Mal das
Programm des Festes ankiindigte teilte die Laibacher Zeitung mit: »Heute Mitt-
woch, nachmittags halb 3 Uhr, trifft auf dem hiesigen Stidbahnhofe der General-
-Rektor der salesianischen Kongregation, Don Michael Rua, ein und wird von ei-
nem Herrenkomitee empfangen werden. Morgen um halb 12 Uhr vormittags wird
der Herr General-Rektor das standig fiir die Knaben-Rettungs- und Erziehungs-
-Anstalt tatige Damen-Komitee unter Flihrung der Grafin Auersperg empfangen.
Nachmittags desselben Tages (6 Uhr) findet, wie bereits mitgeteilt, die feierliche
Grundsteinlegung zum Ausbaue des Institutsgebdudes statt, wozu alle Wohltater
und Freunde der Anstalt mit ihren Familien eingeladen sind«(LZg, 1. Juni 1904).

Die Feier der Weihung des Grundsteines fir die Maria-Hilf-Kirche in Rakovnik
im Jahr 1904 hinterliel in der salesianischen Geschichte in Slowenien eine tiefe
Spur und legte gewissermalRen das Fundament fiir ihre weitere Anwesenheit. An
der Feier nahmen alle angesehenen Vertreter des kirchlichen und 6ffentlichen
Lebens teil. Uber die Tatigkeit der Salesianer und ihre Erfolge bei der Arbeit be-
richtete die Presse. Dank dem Leiter Angel Fest wurden groRzligige Plane gemacht,
die durch Besuch Don Ruas unterstiitzt wurden. In der salesianischen Uberliefe-
rung steht geschrieben, dass der Generalobere bei dieser Gelegenheit dulerte:
»Die salesianische Anstalt in Ljubljana wird wachsen und sich mit Hilfe Gottes
wunderbarweise entwickeln«(ASD, Chronik Ljubljana—Rakovnik, 1904). Der Auf-
bau der Kirche und der Anstalt verlangte standiges Gewinnen von Geldmitteln,
was aber nur dann moglich war, wenn die Arbeit unter den Mitarbeitern noch
verzweigter war und sie Uber das Geschehen informiert wurden. Die Salesianer
hatten das Bedirfnis, diese Begeisterung weiter zu erhalten und die Mitarbeiter
noch fester mit der Anstalt und ihren Planen zu verbinden. Eine Gruppe der Sale-
sianer slowenischer Nation, die zu der Zeit in Rakovnik tatig war, flhlte sich stark
genug, eine solche Arbeit zu erledigen, so begann sie im Sommer 1904 die Zeit-
schrift Don Bosco — Zeitung der Salesianer in Ljubljana, herauszugeben, die zu
einer offiziellen Bindung zwischen der Stiftung und ihren Génnern wurde. Einer
der Hauptgriinde flr ihre Herausgabe war der Wunsch, in jeder Zeitungsnummer
die Spendenliste fir den Bau der Maria - Hilf - Kirche zu veroffentlichen. Don Rua
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begriilte die Herausgabe der Zeitung und gab der Stiftung in Rakovnik seine vol-
le Unterstltzung. Die Monatszeitschrift Don Bosco erschien drei Jahre, 1907 wur-
de sie von der Zeitschrift Salesianische Nachrichten, die in Turin herausgegeben
wurde, ersetzt. Die Salesianischen Nachrichten kommen in verschiedenen Spra-
chen heraus; Slowenisch ist die 6. Sprache, in der sie erscheinen.

Das zweite Mal besuchte Don Rua die slowenischen Lander auf dem Weg ins
Heilige Land im Februar 1908; diesmal besuchte er zuerst die Anstalt in Rakovnik
und dann in Radna (Logar 1971, 3). In beiden Orten traf er sich mit Mitarbeiter-
gruppen und begriRte die Trager der offentlichen Behérden. Ausdriicklich wollte
er sich mit dem Jugendrichter Franc Mil&inski? treffen, den er in seinem Biiro im
Gerichtsgebaude besuchte. F. Miléinski setzte sich namlich eben zu dieser Zeit in
der Offentlichkeit schriftlich und miindlich mit Reden fiir die salesianische Arbeit
ein und bezeichnete sie als die einzige entsprechende Form fir die Rettung der
Jugendlichen, die sonst die Gesellschaft total unmoglich machen wiirden, weil sie
in Konflikt mit ihr kamen. Er half auch, dass die Salesianer fiir ihre Arbeit 6ffent-
liche Geldmittel bekamen und dass ihre Stiftung als eine den Jugendlichen beson-
ders hilfreiche Stiftung anerkannt war (Mil¢inski 1907). Uber diese Reise und tiber
die Aufmerksamkeit, die Don Rua in Ljubljana und Radna erwiesen wurde, schrieb
der venezianische Provinzial Clemente Bretto, der Don Rua begleitete, fiir das
italienische Bollettino salesiano einen langeren Bericht (Bretto 1908).

6. Don Ruas Gestalt unter den Slowenen

Die Slowenen hatten die Gelegenheit, Don Rua Uber die Presse und wahrend
seiner zwei Besuche kennenzulernen. In der Presse wurde er immer als einer
der engsten und treusten Mitarbeiter Don Boscos vorgestellt (Castano 1970, 38—
39), der am Anfang der Ordensgemeinschaft der Salesianer in allen bedeutenden
Momenten anwesend war und der Don Boscos Arbeit nach 1888 treu fortsetzte.
In der Tageszeitung der deutschen Gemeinschaft Laibacher Zeitung, die in Ljublja-
na erschien, wird er konsequent als »der eifrige Nachfolger Don Boscos« bezei-
chnet. So wie Don Bosco schenkte er, der Meinung dieser Presse nach, der Beru-
fungsarbeit, der Verbreitung der Andacht zu Maria Helferin und der Sorge fiir die
Jugendausbildung eine besondere Aufmerksamkeit. Don Rua wurde als der treu-
ste und zuverlassigste Fortsetzer der Arbeit des Stifters, als Deuter seines Gedan-
kens und als eifriger Apostel betrachtet. Seine Auftritte, bescheidene Handlung,
echte Kontakte mit den Leuten, obwohl ihm dabei die fremde Sprache des Ge-

20 Eranz Milginski (1867—-1932), promovierte in Wien 1890, hat als Richter und Gerichtsexpert in
verschiedenen Orten Sloweniens gearbeitet (Ljubljana, Idrija, Litija, Brdo, Radovljica, Skofja Loka). Zwischen
1902 und 1920 wurde er Gerichtshofsekretar und nachher Landesgerichtsrat. In Ljubljana hat er eine
besondere Aufmerksamkeit fur die Jugendlichen gehabt und hat eine Abteilung fur Jugendsorge gegriindet,
die erste dieser Art in ganz Osterreich. Fiir den Kinderschutzkongress in Wien im Jahr 1906 hat er einen
Bericht Verwahrloste und entartete Jugend in Krain vorbereitet. Sein Beitrag wurde das ndchste Jahr unter
dem Titel Die Ursachen, Erscheinungsformen und die Ausbreitung der Verwahrlosung von Kindern und
Jugendlichen in Osterreich (vgl. Schrift. des ersten Osterr. Kinderschutzkongresses in Wien, 1907, Bd. 1)
publiziert. Spater hat er noch mehrere Beitrage darlber vorbereitet, z.B. Aus der Wekstatte des
Jugendrichters (1910), Praktische Fursorge ohne Fursorgegesetze (1911). Vgl. SBL 2:124-125.
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sprachpartners ein Hindernis war, brachten ihm die Sympathie aller, mit denen er
in Kontakt kam. Noch jahrelang (mehrere Aussagen wurden 1951 gesammelt, als
die Anstalt in Rakovnik das 50- jahrige Jubildum ihrer Tatigkeit feierte) nach dem
Treffen mit ihm im Februar 1908 erzahlten die damaligen Z6glinge von Rakovnik,
wie er sie nach der Abendrede um sich sammelte, jedem einen Apfel gab und ihn
nach seinem Namen fragte (ASD, Chronik Ljubljana—Rakovnik, 1951). Sein Auftritt
machte auch auf die Journalisten der liberalen Presse einen groRen Eindruck.
»Ganz schon sprach der aus Turin kommende Generalobere der Salesianer, aber
kaum einer verstand ihn, weil er Italienisch sprach«, berichtete die liberale Tage-
szeitung Slovenski narod im Juni 1904. Obwohl es vorher zur 6ffentlichen Kritik
der salesianischen Arbeit und vor allem der Art des Sammelns der Geldmittel fiir
den Bau der Anstalt und der Kirche in Rakovnik gekommen war, haben sich solche
Auftritte nach seinem Besuch wenigstens fiir einige Zeit beruhigt. Die Tageszeitung
Slovenec schrieb in ihrem Bericht Gber die Feierlichkeit: »Don Rua machte auf alle
den besten Eindruck, noch spat in der Nacht kamen verschiedene Herren nach
Rakovnik und wollten ihn sehen. Er sieht wie ein Toter aus, er ist lauter Haut und
Knochen — man sieht, dass er der Arbeit zum Opfer fallt, aber sein Geist ist noch
frisch und er ist immer gut gelaunt bei all seinen Schwierigkeiten. Seine Séhne in
Rakovnik hat er sicher getrostet, aber er machte auch uns, die ihn gesehen haben,
groRe Freude«(S, 7. Juni 1904). Das einheitliche Urteil aller Berichterstatter war,
dass Ruas Auftritt auf alle Teilnehmer den besten Eindruck machte; sie spiirten,
dass sie von ihm personlich angesprochen waren und dass er mit ihnen einen
personlichen Kontakt suchte. Man kann sagen, dass dieses Treffen mit dem Ge-
neraloberen der Gemeinschaft der Salesianer in Rakovnik das Wohlwollen bei den
Behdrden und in der Offentlichkeit hervorrief und bessere Arbeitsbedingungen
brachte. Etwas Ahnliches geschah vier Jahre spéter.

7. Abschluss

twas Ahnliches wie fiir Don Bosco, den die slowenische Gemeinschaft schon

zu seiner Todesstunde gut kannte, kann man auch fiir seinen Nachfolger in
der Leitung der salesianischen Kongregation, Michael Rua, sagen. Mit beiden hat-
ten die slowenischen Christen persdnliche Kontakte, mit ihnen fiihrten sie Korre-
spondenz und auf verschiedene Weisen arbeiteten sie Hand in Hand bei der Un-
terstlitzung der salesianischen Gemeinschaft. Don Rua wurde als beispielhafter
Priester, als eine Hirtenfigur, bescheiden und fromm, als ein treuer Fortsetzer der
Arbeit Don Boscos vorgestellt. Der zweimalige 6ffentliche Auftritt Don Ruas, wo-
bei vor allem die Teilnahme an der Einsegnung des Grundsteines der Kirche Ma-
ria-Hilf in Rakovnik im Juni 1904 von Bedeutung war, hinterlieB in den Leuten die
Spur einer grofRen Zuneigung. Jedes Mal bedeutete das eine groRere Zuneigung
fiir die Salesianer Don Boscos und eine glinstigere 6ffentliche Meinung. Welch
eine Spur er in der slowenischen Offentlichkeit und unter den salesianischen Mi-
tarbeitern hinterlieR, zeigte sich aber ausdriicklich nach seinem Tode. Schon da-
mals hielt man ihn fiir einen Heiligen und einen wirdigen Nachfolger des hl. Jo-
hannes Bosco im Leitungsteam der Salesianer. Mit seiner groBen Weisheit gelang
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es ihm, alle Schwierigkeiten, denen die salesianische Gemeinschaft am Anfang
des 20.Jh. begegnete, zu Uberwinden und die Zahl ihrer Stiftungen zu vergrofRern.

Abkiirzungen

ASC - Archivio Salesiano Centrale Roma
ASD - Arhiv salezijanske druzbe Ljubljana-Rakovnik
DBS - Dizionario biografico dei salesiani

LZg - Laibacher Zeitung

S — Slovenec

SBL - Slovenski biografski leksikon
SN — Slovenski narod

ZD - Zgodnja danica
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Brigita Perse
»Se-sindrom« v katoliski Cerkvi na Slovenskem
zahteva novo evangelizacijo, zlasti v mestih

Povzetek: V dezelah s starokrs¢ansko tradicijo Ze desetletja beleZijo strm upad Ste-
vila katoli¢anov, nedeljnikov, krstov, porok ... Ta fenomen, ki mnoge pastoraliste
navdaja z nelagodjem, so poimenovali »Se-sindrom«.

Studija raziskuje, ali o tem sindromu lahko govorimo tudi v Sloveniji. Razprava
naredi Se korak ve¢, saj soCasno analizira tudi morebitne razlike glede na sto-
pnjo urbanizacije okolja. Izsledki, ki veljajo za podrocje ljubljanske nadskofije,
so pokazali, da v opazovanem obdobju (1965-2010) ves ¢as govorimo o upadu
verskega prakticiranja ne glede na stopnjo urbanizacije okolja, vendar obstaja
razlika: najslabse versko prakticiranje je bilo ves ¢as v mestnem okolju, nekoli-
ko boljSe v primestnem, najboljSe pa na podezelju.

Rezultati nase analize podpirajo rezultate raziskav drugih zahodnoevropskih
drZav, ki opozarjajo na »Se-sindrom« in nakazujejo, da zgodovinski model ljud-
ske ali mnoZi¢ne Cerkve danes tudi pri nas ne more biti ve¢ ponovljiv v obliki,
kakrsno je imel v preteklosti. Zato so v razpravi predlagane temeljne pastoralne
usmeritve za prihodnost.

Kljuéne besede: cerkvena statistika, verska praksa, ljubljanska nadskofija, nedeljniki,
katolicani, krsti, cerkvene poroke, cerkveni pogrebi, pastoralne smernice

Abstract: »Still-Syndrome« (»Noch-Syndrom«) in Catholic Church Requires New
Evangelisation, Especially in Towns

During recent decades, countries with an old Christian tradition have been no-
ting a dramatic drop in the number of the faithful, church attendance, baptisms,
marriages ... This phenomenon, which makes many pastoralists uneasy, has
been called Noch-Syndrom (»still-syndrome«) in German-speaking countries.

The study surveys whether this syndrome can also be noted in Slovenia. The
paper makes one more step since it simultaneously analyzes possible differen-
ces with regard to the degree of urbanisation. The results that are valid for the
archdiocese of Ljubljana have shown that during the observed period (1965—
2010) a constant drop in religious practice irrespective of the degree of urba-
nisation can be seen, yet there are some differences: all the time the religious
practice was lowest in urban areas, somewhat better in suburban areas and
best in rural areas.

The results of our analysis support the results of surveys in other West Euro-
pean countries, which draw attention to the »still-syndrome« and indicate that



236 Bogoslovni vestnik 71 (2011) « 2

the historical model of a mass people’s church cannot be repeated in the form
it had in the past. Therefore the paper suggests basic pastoral orientations for
the future.

Key words: church statistics, religious practice, archdiocese of Ljubljana, attendees
at Sunday mass, Catholics, baptisms, church weddings, church funerals, pasto-
ral guidelines

1. Uvod

Vélanku Postmoderno mesto kot izziv za pastoralo (Perse 2009a) smo se se-
znanili z dejstvom, da je bila verska praksa v Sloveniji v letu 2007 v mestnem
okolju precej manjsa kakor v nemestnem. Pri tem se nam postavi vprasanje, ali je
bila tovrstna razlika v verski praksi navzoca Ze dalj ¢asa. V Evropi se namrec vse od
industrijske revolucije in z njo povezanega nastanka velikih industrijskih mest da-
lje veliko pise o problemu mestne pastorale. Prvi se je tega problema znanstveno
lotil dunajski pastoralni teolog Heinrich Swoboda, ki je leta 1909 v knjigi
GroBstadtseelsorge pokazal, kakSna posast so velike mestne Zupnije z vec kakor
80 000 verniki in kako je prav zaradi njih v pastorali prodrlo nacelo, da se morajo
Zupnije primerno zmanjsati: tako bo mogel Zupnik imeti pregled ¢ez vso Zupnijo,
dobiti stik s svojimi verniki in ga ohraniti. Vrednost njegovega dela je predvsem v
tem, da so bili v njem prvic predstavljeni problemi taksne pastorale (Blochlinger
1992, 143).

Njegovo delo je — ¢asovno nekoliko pozneje — odmevalo in se interpretiralo tudi
pri nas (Odar 1940, 52). V slovenskih dezelah je namrec zaradi relativnega eko-
nomskega zaostajanja pred prvo svetovno vojno nastalo razmeroma malo velikih
industrijskih sredis¢ z delavskim proletariatom. Pri nas po prvi svetovni vojni usta-
navljanje novih Zupnij v mestih daje slutiti, da je Cerkev hotela vsaj delno zadosti-
ti novim premikom prebivalstva in s tem novim pastoralnim potrebam. Socasno
smo beleZili »umiranje« tradicionalnih, neko¢ velikih in Zivih podezZelskih Zupnij.

Kmalu po vojni, leta 1923, je Gregorij RoZman ugotovil: »Vojna in razmere po
vojni so ljudstvo tako demoralizirale in zmaterializirale —in to povsod, ne samo po
mestih, ampak tudi po deZeli, in ne samo pri nas, temvec po vsej Evropi —da mora
vsak dusni pastir seci po doslej bolj redkih ali izrednih sredstvih, da obnovi, utrdi
in ohrani versko Zivljenje med svojimi verniki.« (1923, 170) Zato je poleg misijonov
predlagal duhovne vaje po stanovih: »Treba bo organizirati posebne odbore za
duhovne vaje. ... Za posamezne stanove oziroma starosti in spol.« (170) Ciril Po-
tocnik je leta 1929 zaskrbljeno zapisal, da ob nedeljah v Ljubljani pri sveti masi
manjka priblizno 33 % »obveznikov, tako je izkljuceno, da bi pastir poznal svoje
ovce, in konéal: »Ce ljudje ne pridejo ve¢ k duhovniku, mora pa¢ duhovnik k lju-
dem.« V ta namen je pod vplivom pozitivnih praks iz tujine predlagal (151-159):
pastoralne obiske po domovih vsaj enkrat na leto; prestavitev popoldanske svete
mase v poznejse vecerne ure, da se je lahko udeleZijo tudi delavci; vedji poudarek
na krscanski karitas in na vsebini pridig; urejeno Zupnijsko kartoteko; romanja,
vecjo rabo tiskane besede v pastoralne namene (Zupnijska glasila, revije, casopisi,
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koledarji) ... Le nekaj let pozneje je Alojzij Odar zapisal: »Cerkveno zZivljenje se v
mestih razvija hoce$ noc¢es mimo Zupnij. V vecjih mestih malokdo pozna svojo Zu-
pnijo in veliko ljudi ne ve, v katero Zupnijo spadajo. To se kaZze zlasti takrat, ko so
ljudje prisiljeni iskati podatke in izpise iz mati¢nih knjig. Teh primerov pa je danes
na tisoce.« (1936, 71) Zato je po zgledu iz Miinchna predlagal ustanovitev central-
nega mati¢nega urada za vso Ljubljano.

To je le nekaj dejstev, ki kaZejo, kako so cerkveni predstavniki pri nas tudi Ze
pred popisom prebivalstva leta 1931, na katerem so se skoraj vsi prebivalci (96,8
%) izrekli za rimskokatolidko veroizpoved (Sircelj 2003, 70), zaskrbljeno opozarja-
li na razkorak med izpovedovanjem vere in prakso in iskali nove pastoralne poti
do ¢loveka. Obdobje drustvenega in strankarskega katolicizma bi lahko pomenilo
»prebujenje«, a je vse prevec ostalo v rokah klerikov, to pa je bilo tuje druzbi, v
kateri je vedno bolj pridobivala veljavo svoboda (tudi verska). Na drugem vatikan-
skem koncilu se je Cerkev zavzela za obnovo dialoga s svetom, laikom pa priznala
samostojno teolosko identiteto na podlagi njihove poklicanosti. Toda kljub spre-
jetemu »aggiornamentux, to je podanasnjenju Cerkve, v deZelah s starodavno
krs¢ansko tradicijo vernost prebivalcev strmo upada. Gospodarski razvoj, napredek
v znanosti in tehniki, nov Zivljenjski slog in spremenjeni nacini preZivljanja proste-
ga Casa so namrec korenito spremenili druzbe in obenem verske razseZnosti ¢lo-
vekovega Zivljenja.

Teh le nekaj navedenih razlogov nas je spodbudilo, da smo zaceli raziskavo na
podlagi cerkvenih podatkov, s katero smo Zeleli odgovoriti na vprasanje, koliko je
po drugem vatikanskem koncilu padajoci trend tradicionalnih oblik verske prakse
navzoc tudi pri nas in ali so pri tem zelo opazne znacilne razlike glede na stopnjo
urbanizacije okolja.

2. Raziskava

2.1 Hipotezi

V raziskavi smo Zeleli potrditi oziroma ovreci naslednji hipotezi:
a) upad tradicionalnih oblik verske prakse je navzoc tudi v Sloveniji;

b) na trend tradicionalnih oblik verske prakse in na njeno viSino vpliva stopnja ur-
banizacije okolja.

2.2 Poprejsnje priprave in metode potrditve hipoteze

Zaradi obseZnosti raziskave in s tem povezane mnozice podatkov smo se v raz-
iskavi omejili na vse Zupnije ljubljanske nadskofije. Ta nadskofija je od leta
2006, ko je iz nje izSla novomeska skofija, sestavljena iz 233 teritorialnih Zupnij.
Pri analizi smo uporabili podatke iz obrazcev Letni pregled pastoralnega dela (Pa-
storalna sluzba b.l.a) za bogosluzni del (2001-2010) in iz obrazcev Verske statistike
(1965-2000) (Pastoralna sluzba b.l.b), ki jih vsako leto izpolnjujejo Zupnijski uradi.
Ce 7upnik za posamezno leto ni napisal podatka, smo ta podatek prepisali iz obraz-
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ca (pred)preteklega leta. Taksni primeri so bili zlasti v rubriki pri Stevilu prebivalcev
in katolicanov. Zgodilo se je tudi, da Zupnik izpolnjenega obrazca za posamezno
leto sploh ni oddal. Ce ne bi zapolnili teh vrzeli s podatki iz (pred)preteklega leta,
bi bil nadskofijski seStevek na primer Stevila prebivalstva zelo nizek in Se zdale¢ ne
bi ustrezal dejanskemu nadskofijskemu stanju.

Ker katoliska Cerkev na Slovenskem podatke zbira pri Zupnijskih uradih, je bilo
treba Se pred samim zacetkom preverjanja nasih hipotez Zupnije ljubljanske nad-
Skofije kategorizirati glede na stopnjo urbanizacije okolja. Pri tem smo se oprli na
Ze izdelano kategorizacijo Zupnij (PerSe 2009b; Perse 2010a; Perse 2010b), po ka-
teri je v ljubljanski nadskofiji podezelskih skoraj polovica (48,1 %) Zupnij, prime-
stnih (tudi t. i. postpodezelskih) dobra petina (21,9 %), mestnih pa skoraj tretjina
(30 %) zupnij.

Pri analizi preucevanih fenomenov smo uporabili statisticno metodo razvric¢anja
Zupnij v razrede glede na stopnjo urbanizacije. Gibanje verske prakse smo pona-
zorili z grafi, na katerih smo nakazali tudi linearne trendne ¢rte. Tam, kjer nismo
uporabili grafi¢nih prikazov, smo v opombe zapisali enacbe linearnih trendov (y =
a+b *x, pritem je »a« povprecna vrednost odvisne spremenljivke na sredini pre-
ucevanega obdobja, »b« pa prirast oz. upad v enem letu) in determinacijski koe-
ficient (R?), ki izraza moc¢ pojasnjenosti preu¢evanega modela.

2.3 Reazultati
2.3.1 Prebivalciin katoli¢ani

naliza Stevila prebivalcev v opazovanem obdobju (1965—-2010) na teritoriju

ljubljanske nadskofije je pokazala, da je Stevilo prebivalcev v ljubljanski nad-
Skofiji skoraj vsa leta naraséalo,* tako da se je s 500 000 prebivalcev (leta 1965)
dvignilo na skoraj 800 000 prebivalcev (leta 2010). Podrobnejsa analiza glede na
stopnjo urbanizacije (podezelje, primestje, mesto) pa je pokazala, da se je v nad-
Skofiji Stevilo prebivalcev v preuéevanem obdobju povedalo le v mestnem? in v
primestnem? okolju, na podeZelju pa ne.* Pri tem se zastavlja vprasanje, kako se
je v tem obdobiju gibalo Stevilo katolicanov.

Z grafa 1 je razvidno, da je v ljubljanski nadskofiji absolutno Stevilo katoli¢anov
narascalo do leta 1985. Po tem letu se je ustalilo pri le nekaj manj kakor 600 000
katoli¢anih, ¢eprav je kmalu vendarle opaziti rahel padajoci trend. Glede na sto-
pnjo urbanizacije okolja je analiza pokazala, da je v preu¢evanem obdobju zmeraj
Zivelo okrog 66,5 % vseh katolicanov ljubljanske nadskofije v mestnem okolju, v
primestnem okrog 18,5 % katoli¢anov, na podeZelju pa 15 %.

Graf 2 ponazarja odstotek katolicanov med prebivalci ljubljanske nadskofije v

Enacba trenda Stevila prebivalcev v ljubljanski nadskofiji za obdobje 1965-2010 je: y = 679237,826 +
5545,840 * x in je mo¢no pojasnjena s asom (R2 =0,871).

Enacba trenda Stevila mestnega prebivalstva v ljubljanski nadskofiji za obdobje 1965-2010 je: y =
480187,348 + 4188,295 * x in je moc¢no povezana s casom (R2 =0,802).

Enacba trenda Stevila primestnega prebivalstva v ljubljanski nadskofiji za obdobje 1965-2010 je: y =
112376,761 + 1193,477 * x in je zelo moc¢no povezana s casom (R2 =0,951).

Enacba trenda Stevila podeZelskega prebivalstva v ljubljanski nadskofiji za obdobje 1965-2010 je: y =
86673,717 + 164,068 * x in je Sibko povezana s ¢asom (R2 =0,405).
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DeleZ katolicanov med prebivalci ljubljanske nadskofije glede na stopnjo urbaniza-
cije, 1965-2010
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obdobju 1965-2010. Z njega je razvidno, da je ta odstotek v preu¢evanem obdo-
bju upadal, in to s 94 % na 72,7 %. Ce se bo takino upadanje® $e nadaljevalo, po-
tem lahko pricakujemo, da bo med prebivalci leta 2048 le Se 57,8 % katoli¢anoy,
kolikor se jih je v Sloveniji za katolisko vero opredelilo ob zadnjem popisu prebi-
valstva leta 2002. Upostevajoc stopnjo urbanizacije okolja, lahko z grafa vidimo,
da je bil v nadskofiji med prebivalci odstotek katolicanov vedno najvisji na pode-
Zelju, nekoliko manjsi v primestnem okolju, najmanjsi pa v mestnem okolju.®

2.3.2 Krsti, cerkvene poroke in pogrebi

Stev. zakrament(al)ov
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Graf 3:  Krsti, cerkvene poroke in pogrebi v ljubljanski nadskofiji, 1965—2010

V ljubljanski nadskofiji je v preuc¢evanem obdobiju stevilo krstov upadlo z 8515
na 4508, stevilo cerkvenih porok s skoraj 4000 na 1114, medtem ko je Stevilo
cerkvenih pogrebov v tem obdobju variiralo med 4000 in 5000. Z grafa 3 je razvi-
dno, da se v nadskofiji v bliznji prihodnosti lahko zgodi preobrat rasti katolicanov
iz pozitivne v negativno (neupostevajoc priselitve in odselitve ter »neuradne« iz-

5 Enacba trenda dele¥a katoli¢anov med prebivalci v ljubljanski nadskofiji za obdobje 1965-2010 je: y =

0,820 - 0,004 * x in je zelo mocno pojasnjena s casom (R2 =0,973).

6 v obdobju 1965-2010 je delez katolicanov med prebivalci na podeZelju upadel z 98,8 % na 91,6 %, v

primestnem okolju z 98,4 % na 82,1 %, v mestnem okolju pa z 91,5 % na 66,9 %.

Ker nimamo na voljo podatkov o absolutnem Stevilu rojstev na podrocju ljubljanske nadskofije, ne
moremo doloditi odstotka krstov novorojenih (natancen izra¢un bi bil moZen le na drZzavni slovenski
ravni). Na podlagi podatkov za vso Slovenijo lahko le sklepamo, da padajoce absolutno Stevilo krstov
sledi negativnim slovenskim demografskim trendom.
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stope iz katoliske vere), saj letno Stevilo cerkvenih pogrebov skoraj Ze dosega Ste-
vilo krstov. V nadaljevanju smo stevilo krstov, cerkvenih porok in pogrebov prera-
¢unali na 1000 katoli¢anov in ugotovili, da je v preuc¢evanem obdobju v ljubljanski
nadskofiji na 1000 katoli¢anov Stevilo krstov upadlo s skoraj 20 na 8, Stevilo cer-
kvenih porok pa z 8 na 2, medtem ko se je Stevilo cerkvenih pogrebov ves ¢as gi-
balo okrog 8 na 1000 katolicanov.

Upostevajoc stopnjo urbanizacije okolja, je analiza pokazala, da je bilo na 1000
katolicanov v preu¢evanem obdobju v mestnem okolju zmeraj nekoliko manj kr-
stov, cerkvenih porok in pogrebov kakor v primestnem, v primestnem okolju pa
nekoliko manj kakor na podeZelju; to je nazorno razvidno z grafov, ki sledijo (prim.
grafe 4,5in 6).

Stopnja urbanizacije:
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Graf4:  Stevilo krstov na 1000 katoli¢anov v ljubljanski nadskofiji glede na stopnjo urbaniza-
cije, 1965-2010

Z grafa 4, ki ponazarja gibanje Stevila krstov na 1000 katolicanov v obdobju
1965-2010, je razvidno, da so bile glede na stopnjo urbanizacije okolja na zacetku
preucevanega obdobja precej manjse razlike kakor leta 2010 (podatki za leto 1965
so navedeni v oklepajih), v katerem je na 1000 katoli¢anov prislo na podezelju 12
krstov (20), v primestnem okolju 10 (19), v mestnem pa le 6 (17) krstov.
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Graf 5:  Stevilo cerkvenih porok na 1000 katoli¢anov v ljubljanski nadskofiji glede na stopnjo
urbanizacije, 1965-2010

Z grafa 5, ki ponazarja gibanje Stevila cerkvenih porok na 1000 katoli¢anov v
ljubljanski nadskofiji v obdobju 1965-2010, je ves ¢as razviden padajoci trend; pri
tem je bilo glede na stopnjo urbanizacije okolja v mestnem okolju zmeraj nekoliko
manj cerkvenih porok kakor v primestnem okolju in na podezelju.
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Graf 6:  Stevilo cerkvenih pogrebov na 1000 katoli¢anov v ljubljanski nadskofiji glede
na stopnjo urbanizacije, 1965-2010



Brigita Per3e - »Se-sindrom« v katolidki Cerkvi na Slovenskem 243

Z grafa 6, ki ponazarja gibanje cerkvenih pogrebov na 1000 katoli¢anov v lju-
bljanski nadskofiji v obdobju 1965-2010, je razvidno, da je bilo vsa leta okrog 8
cerkvenih pogrebov na 1000 katolicanov. Glede na stopnjo urbanizacije okolja jih
je bilo na 1000 katoli¢anov zmeraj najmanj v mestnem okolju (v povprecju 7,5),
nekoliko vec v primestnem okolju (v povprecju 9), najvec pa na podezelju (v pov-
precju 10,6).

Pri vsem tem se zastavlja vprasanje, ali morda na ugotovljene razlike v verski
praksi glede na stopnjo urbanizacije ne vpliva tudi starost prebivalstva. Toda v eni
od poprejsnjih raziskav smo ugotovili, da so Zupnije z najvisjo povprecno starostjo
prebivalstva tako v vecjih urbanih sredis¢ih kakor na perifernem in obmejnem
podeZelju® (Per$e 2009b, 89-90). To pomeni, da na razlike v verski praksi glede
na stopnjo urbanizacije okolja niso mogle vplivati razlike v starostni strukturi.

2.3.3 Nedeljniki

I ristjana veze cerkvena zapoved: »Bodi ob nedeljah ... pobozno pri sveti masi.«

Tistega, ki redno obiskuje nedeljsko sveto maso, imenujemo nedeljnik. K ne-
deljnikom Stejemo tudi obiskovalce sobotne vecerne mase, ki zadosti nedeljski
»dolZnosti«.® Nedeljnike stejemo po vseh cerkvah v nadskofiji dve nedelji in dve
soboti zvecer v letu, in to posebej otroke do 15. leta (Soloobvezne), odrasle moske
in odrasle Zenske. V raziskavi smo upostevali povprecje pomladanskega in jesen-
skega stetja nedeljnikov.

Leta 1965 je bilo v ljubljanski nadskofiji pri nedeljski sveti masi 146 382 obisko-
valcev, leta 2010 pa dobra tretjina manj (86 844). Stevilo nedeljnikov je bilo vse
od sedemdesetih let prej$njega stoletja v upadu,® le v devetdesetih letih se je
nekoliko ustalilo pri $tevilki 120 000,** a se je takoj po letu 2000 spet zacelo zmanj-
$evati e hitreje kakor kadarkoli prej v preu¢evanem obdobju.?

8 v ljubljanski nadskofiji so imele leta 2006 v povprecju najstarejse prebivalstvo Zupnije: Ljubljana Koseze
(45,3 leta), Ljubljana Kodeljevo (45,6 leta), Draga (46,7 leta), Ljubljana Marijino oznanjenje (46,7 leta)
in Gora pri Sodrazici (46,8 leta).

Katekizem katoliske Cerkve glede nedeljske dolZnosti obiska svete mase pravi: »Cerkvena zapoved
natan¢neje dolo¢a Gospodovo zapoved: ‘V nedeljo in na druge zapovedane praznike so verniki dolzni
udele?iti se mase.” (ZCP, kan. 1247) ‘Zapovedi udeleZiti se mase zadosti, kdor je navzo¢ pri masi, ki se
opravi kjerkoli po katoliskem obredu na sam praznic¢ni dan ali zvecer prejSnjega dne.« (ZCP, kan. 1248
§ 1; KKC 2180) Tudi Plenarni zbor Cerkve na Slovenskem posebej priporoc¢a, naj duhovniki »upostevajo
moznost nedeljske mase v soboto zvecer in tako omogocijo udelezbo pri bogosluZju tudi tistim
posameznikom in druZinam, ki v nedeljo iz upravic¢enih razlogov ne morejo priti v cerkev ali pa izkoristijo
vikend v naravi« (PZ 121). Zato smo v raziskavi kot nedeljnike upostevali tudi obiskovalce svete mase v
soboto zvecer.

10 Enaba trenda absolutnega Stevila nedeljnikov v ljubljanski nadskofiji za obdobje 1968-1988 je:y =

130873,857 —1914,064 * x in je zelo mocno povezana s casom (R2 =0,939).

11 Enatba trenda absolutnega stevila nedeljnikov v ljubljanski nadskofiji za obdobje 1988—-2000 je: y =

120910,846 + 38,692 * x in ni pojasnjena s casom (R2 =0,007).

12 Enacba trenda absolutnega Stevila nedeljnikov v ljubljanski nadskofiji za obdobje 2000-2010 je: y =

99288,455 — 2812,264 * x in je zelo mo&no povezana s &asom (R% = 0,931).
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Graf 7:  DeleZ nedeljnikov med katolicani v ljubljanski nadskofiji glede na stopnjo urbanizaci-
je, 1965-2010

Z grafa 7 vidimo, da je bila v ljubljanski nadskofiji pri nedeljski sveti masi na za-
Cetku preucevanega obdobja skoraj tretjina vseh katoli¢anov in da je ta delez upa-
dal vse do zacetka osemdesetih let, ko se je umiril pri le nekaj nad 20 %, in z vsto-
pom v novo tisocletje znova zacel upadati, tako da je bilo leta 2010 pri nedeljski
sveti masi le Se 17,3 % vseh katoli¢anov. Z grafa 7 je razvidno tudi, da je bil ves ¢as
najnizji odstotek nedeljnikov v mestnem okolju, nekoliko visji v primestnem oko-
lju, najvisji pa na podezelju, a povsod je bil padajoc.*®

Zaradi padajocega trenda nedeljnikov smo analizirali tudi, ali so v ljubljanski
nadskofiji v starostno-spolni strukturi nedeljnikov (odrasli moski in Zenske ter otro-
ci) v preucevanem obdobju (1965-2010) nastale kake spremembe, in ugotovili,
da je bila med nedeljniki zmeraj polovica odraslih Zensk, drugo polovico pa so
dokaj enakomerno zastopali odrasli moski in otroci. To pomeni, da je bil upad ab-
solutnega Stevila nedeljnikov sorazmerno navzoc pri vseh treh skupinah nedeljni-
kov; pri tem smo ugotovili, da v strukturi nedeljnikov tudi glede na stopnjo urba-
nizacije okolja ni omembe vrednih razlik.

Ce bi upostevali olajsevalni dele? tistih, ki so iz upravi¢enih razlogov (zaradi bo-
lezni, telesne invalidnosti, potovanja) odsotni, bi bil delez nedeljnikov Se nekoliko
visji. Ker pa je izracunavanje upravi¢eno odsotnih po svetu dokaj razlicno in tudi
dejansko ni povsod enako,'* v nasi raziskavi tega nismo analizirali. Za natan¢nej$o

13 Leta 2010 (podatki za leto 1965 so navedeni v oklepajih) je bilo pri nedeljski sveti masi na podezelju
25,3 % (44,2 %) katoli¢anov, v primestnem okolju 20,4 % (36,2 %), v mestnem pa 14,3 % (25,6 %)
katoli¢anowv.

14 Stevilo obveznikov dobimo tako, da od Stevila vseh katoli¢anov odstejemo 20 % upravi¢eno odsotnih;
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analizo »vernosti« Zupnij bi bilo dobro poznati tudi Stevilo vernikov, ki pridejo k
sveti masi samo ob velikih praznikih, to so tako imenovani velikonocniki! Takoj po
drugem vatikanskem koncilu so to rubriko vsebovali tudi Zupnijski obrazci verske
statistike. Iz dobljenih podatkov so seveda ugotovili, da je odstotek velikonocnikov
nekoliko visji od nedeljnikov (Duhovnik in pastoralna sociologija. 1965, 56), to pa
je tudi razumljivo, saj je treba za reden obisk nedeljske svete mase vec verske vne-
me. Na to kaZe nenazadnje tudi raziskava med mladimi, ki je pokazala, da so se
mladi v letu 2010 — drugace od leta 2000 (podatki za leto 2000 so navedeni v okle-
pajih) —kar v 32,1 % (25,4 %) izrekli, da cerkve nikoli ne obis¢ejo; samo enkrat ali
dvakrat na leto ob velikih verskih praznikih jo je obiskalo 30,7 % (29,9 %) mladih,
nekajkrat na leto 23,5 % (21,8 %), vsaj enkrat ali dvakrat na mesec pa je prislo 8 %
(12,1 %) mladih. Redno, vsak teden, je cerkev obiskalo 4,9 % (9,7 %) mladih, re-
dno, veckrat na teden, pa 0,9 % (1,1 %) mladih (Mladina 2010, 364). Med letoma
2000in 2010 se je povecal delez tistih mladih, ki nikoli ali pa redko (enkrat, dvakrat
ali nekajkrat na leto) obiscejo cerkev.

3. Razprava

ezultati nase raziskave so pokazali, da je v ljubljanski nadskofiji v obdobju
965—2010 skoraj v vseh preucevanih fenomenih »verske prakse« navzo¢ pa-

dajodi linearni trend, tako na splosno za nadskofijo kakor tudi posamezno glede
na stopnjo urbanizacije okolja (mesto, primestje, podeZelje). To velja za:
e deleZ katolicanov med prebivalci;
o Stevilo krstov, cerkvenih porok in pogrebov;
e Stevilo krstov na 1000 katolicanov;
e Stevilo cerkvenih porok na 1000 katoli¢anov;

¢ Stevilo nedeljnikov v obdobjih 1968-1988 in 2000-2010 (v obdobju 1988-2000
linearni trend ni pojasnjen s casom);

¢ delez nedeljnikov med katolic¢ani v obdobjih 1965-1980 in 2000-2010 (v obdo-
bju 1980-2000 linearni trend ni povezan s ¢asom).

Rezultati raziskave so pokazali, da v preu¢evanem obdobju edino pri cerkvenih po-
grebih na 1000 katolicanov ni bilo znacilnega linearnega trenda.

Iz naSe raziskave se torej vidi, da v ljubljanski nadskofiji ves ¢as v preu¢evanem
obdobju (1965-2010) belezimo upad tradicionalnih oblik verske prakse (ne velja
za cerkvene pogrebe). To potrjuje, da gre konstantinsko obdobje Cerkve®® tudi v

bolnih, ostarelih in majhnih otrok, skratka vseh, ki jih ne veZe dolZznost obiska nedeljskega bogosluzja.
Za obveznike nedeljske svete mase tako upostevamo 80 % od vseh katolicanov. Po tej metodi torej
odstotek nedeljnikov ratunamo od obveznikov in ne od vseh krs¢enih (Duhovnik in pastoralna sociologija
1965, 68-69; Potocnik 2003, 27).

15 v ¢asu cesarja Konstantina, ko je kr$¢anstvo postalo najprej dopustna (313), nato pa uradna vera v

cesarstvu (380) in je bila nenadoma vecina drzavljanov rimskega cesarstva kristjanov, se je krs¢anstvo
razsirilo povsod. S krs¢evanjem otrok je postalo vera ljudstva, s prehodom od manjsinske Cerkve k
mnoZi¢ni pa so nastale tudi kvalitativnhe spremembe.
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Sloveniji pred nasimi oémi h koncu (Zulehner 2004b, 11) oziroma da je zgodovin-
ski model ljudske Cerkve danes tudi v Sloveniji neponovljiv v obliki, kakrSno je imel
v preteklosti. Cerkev danes ocitno placuje ceno, ker je v preteklosti v »krs¢anski«
Evropi postala del kulture in druzbe. Ceprav je tako navzven doZivela razcvet in
pridobila nesluten obseg za nekaj stoletij, je so¢asno postala notranje Sibka in
morda prav zato danes mnogi kristjani zapuscajo vero in Cerkev in Zivijo ob robu
verskega dogajanja.

V druzbi se uveljavlja mnogovrstni pluralizem (kulturni, verski, politicni), ki je
porusil nekdaj enovito podobo katoliske Cerkve, katoliskih narodov in druzb (Va-
lenci¢ 2006, 116—118). Prej je bila krs¢anska vera kakor sveti baldahin, ki je pokri-
val in zedinjal vsa podrocja osebnega in druzbenega Zivljenja, mu dajal orientaci-
jo in obcutek trdnosti v prelomnih situacijah. V. moderni dobi pa je religija posta-
la le eden od druzbenih podsistemov, poleg drugih, kakor so na primer gospodar-
stvo, politika, pravo in znanost. Ti podsistemi niso integrirani v neko vseobseZno
enotnost; za uspesno delovanje jim takSna enotnost niti ni potrebna (Nimac 2009a,
138). V tem je verjetno treba iskati tudi vzrok za razlike v veroizpovedi med popi-
soma iz leta 1931 in iz leta 2002; medtem ko leta 1931 skorajda ni bilo mogoce,
da prebivalec na ozemlju Slovenije ne bi bil katoli¢an (Sircelj 2003, 70), je leta 2002
verska situacija na istem ozemlju zelo pisana.'® Pri tem pa je treba racunati Se z
dejstvom, da so ljudje v preteklosti sprejemali vero v »paketu«, medtem ko je da-
nes vedno bolj v ospredju »izbirni vernik, ki si posamezne prvine vernosti izbira
sam. Sodobni vernik namrec na podrocju verskih resnic (podobno kakor na vseh
drugih podrocjih) razmislja kot potrosnik, ki izbere tisto, kar potrebuje. Temu pri-
merna sta tudi trdnost njegove religije in dejstvo, kako resno jo jemlje. To pome-
ni: tudi ¢e morda nekdo formalno $e pripada Cerkvi, se to v njegovem vsakdanjem
Zivljenju in v temah, o katerih razmislja, pogosto ne pozna vec tako, kakor se je
nekoc€. Zato se ob tem ne nazadnje zastavlja vprasanje, ali niso morda celo stati-
stike, ki izkazujejo zelo nizko stopnjo verske prakse, $e prevec optimisti¢en prikaz
dejanskega stanja.

Josip Baloban opozarja, da »razlogi za distanciranje velikega stevila ljudi ... od
Cerkve niso pogojeni samo individualno-antropolosko, zgodovinsko-kulturno in
druzbenopolitiéno, ampak so socasno tudi v dosedanji koncipirani pastoralni pra-
ksi« (1986, 47). V danasnjem Casu izrazito »homogena« Cerkev, kakrsna je bila
znacilna za preteklo obdobje, v katerem je prav s to svojo »homogenostjo« opra-
vljala funkcijo povezovalca druzbe, ni ve¢ ustrezna izbira za sodobne druzbene
okolis¢ine. Pluralizem sedanjega Zivljenja nujno zahteva tudi pluralizem pastoral-
nih institucij, metod in poskusov. Pri¢akovanje, da se bodo nekdaniji ¢asi splosne-
ga krs€anstva in pripadnosti Cerkvi, torej ljudske ali mnoZi¢ne Cerkve, vrnili, ni
realno (Valenci¢ 2006, 116—118). Peter Drucker pravi: »Mit o veli¢ini je zrusen.«
(1999, 53) Medtem pa Charles Handy navaja, kako je zastavil vprasanje nekemu
vinogradniku, ¢igar vinogradi so obdani z drugimi vinogradi in s kmetijskimi povr-

1% opb zadnjem popisu leta 2002 se je za pripadnost katoliski veri opredelilo 57,8 % vsega prebivalstva, na

drugem mestu so bili muslimani (2,4 %), na tretjem pa pravoslavni (2,3 %). Za protestante se je opredelilo
0,8 % prebivalcev, za pripadnike drugih veroizpovedi pa 0,2 % prebivalcev Slovenije. Od preostalih se
jih je 3,5 % opredelilo za vernike, ki ne pripadajo nobeni veroizpovedi, 10,1% za ateiste, 15,7% jih na
zastavljeno vprasanje ni Zelelo odgovoriti, 7,1% pa jih sodi v kategorijo neznano (Sircelj 2003, 82).
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Sinami, kaj bo storil zdaj, ko se ne more vec Siriti. Odgovoril mu je: »Ne zZelim si
biti vedji, Zelim si biti boljsi.« (1995, 42) To se resda slisi malo ¢udno za poslovne-
%a, toda tu se skrivajo novi vidiki. Skof Alojz Uran ugotavlja: »Konéuje se tako ime-
novana ‘konstantinska era’, ko smo lahko lovili z mrezami; vstopamo v obdobje,
ko bo treba za bozji ribolov uporabljati trnek.« (1993, 37)

Morda se je zato Cerkev leta 2008 odlocila za model »male ¢rede« (Kvaternik
2008, 80-81), vendar pa ta model ne sme biti do sedaj prevladujo¢emu modelu
ljudske Cerkve alternativen, temvec¢ komplementaren. Zgolj s poudarjanjem mo-
dela male ¢rede bi namre¢ mogli izkljuciti vse tiste, ki so kakorkoli distancirani od
Cerkve; to pa je vecina vernikov (Perse 2010a, 261). Prednosti in slabosti obeh
modelov so podrobno opisali Tomislav Sagi-Buni¢ (1978, 1-8), Josip Baloban (1986,
43-54) in Rafko Valencic¢ (2006, 119—-120). Kot dobre strani modela ljudske oziro-
ma mnozi¢ne Cerkve navajajo njegovo Sirino, tolerantnost in odprtost do vseh
ljudi, respektiranje oddaljenosti posameznih vernikov od Cerkve. Kot slabe strani
modela omenjajo preveliko osredotocenost na Cerkev samo in s tem premalo
osredotocenosti na svet in na druzbo, v katerih Cerkev Zivi in deluje; neizkoris¢en
potencial laikov; premajhen pomen mladinske pastorale, formacije odraslih kri-
stjanov, druZinske pastorale, katehumenata, skupnega nacrtovanja ipd.

Upostevajoc stopnjo urbanizacije okolja, je raziskava pokazala, da je bila v lju-
bljanski nadskofiji ves ¢as v preu¢evanem obdobju (1965-2010) najnizja stopnja
verske prakse v mestnem okolju, v katerem:

¢ je bil odstotek katolicanov med prebivalci najnizji, pa Se ta je upadal hitreje kakor
v nemestnih okoljih;

¢ je bilo na 1000 katolicanov manj krstov, manj cerkvenih porok in manj pogrebov
kakor v nemestnih okoljih;

¢ je Stevilo krstov Ze preseglo Stevilo cerkvenih pogrebov, medtem ko sta se v ne-
mestnih okoljih ta fenomena pribliZevala, pa se $e nista srecala;

T

Ker je v ljubljanski nadskofiji v preu¢evanem obdobju Zivelo okrog dve tretjini
(66,5 %) katolicanov v mestu, kjer je bila ugotovljena najnizja stopnja tradicional-
nih oblik verske prakse, menimo, da se je treba v nadskofiji zavestneje usmeriti v
mestno pastoralo. Vendar pa kljub temu da je bilo kr$¢anstvo sprva »mestna re-
ligija« (Klauck 1992, 12), to ne bo lahko. Potrebe postmodernega ¢loveka so na-
mrec drugacne od potreb ¢loveka v prvih krS¢anskih skupnostih. Pri pregledu slo-
venske pastoralno-teoloske literature smo ugotovili, da je bilo v zadnjih desetletjih
precej vec napisanega o problemih malih podeZelskih Zupnij (Nezi¢ 1997; Glavan
1985; Rajk 1985; Pastoralne smernice 1996, 4. poglavje ...) kakor pa o problema-
tiki velikih mestnih Zupnij (Kvaternik 2002; Perse 2009a).

Skof Anton Stres je priznal, da zavida mladim cerkvam v Afriki, ki nimajo prete-
klosti, zato pa imajo lahko strukture prav taksne, kakor jih potrebujejo. Za Cerkev
na Slovenskem se mu zdi, kakor da bi hodila v prevelikih oblekah, ki ji jemljejo
energijo, in je zato tezko misijonarska, kakor je bila prva Cerkev (Perse in Kladnik
2008). Morda se prav zato Cerkev zadnje Case pretezno ukvarja s strukturalnimi
problemi — zlasti Se zaradi razpoloZljivega Stevila duhovnikov, ki naj bi se mo¢no
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zmanjsalo, ko »koncilska« generacija duhovnikov ne bo mogla vec pastoralno de-
lovati (PerSe in Kvaternik 2004). Danes imamo namrec na Slovenskem gosto mre-
zo podezelskih Zupnij z malo prebivalci in s Stevilnimi cerkvenimi objekti (Perse
20093, 305—-306), to pa je lahko za Cerkev skusnjava, da se ne bi ukvarjala z bistve-
no pomembno tematiko, kateri bi se morala prednostno posvecati v obdobju, ko
Ze krsceni kazejo vedno manjse zanimanje zanjo. Zgodi se ji lahko podobno kakor
slovenski politiki, kateri oCitajo, da se danes, med najvecjo gospodarsko krizo, ki
je primerljiva s krizo iz tridesetih let prejSnjega stoletja, ukvarja z nebistvenimi
zadevami, kakor na primer z odpiranjem arhivov, z raznimi aferami ipd., medtem
ko desettisoci drzavljanov ostajajo brez sluzb .... Cerkev bi se morala soociti in
spopasti z novimi izzivi, s tistim, kar ljudi tezi v vsakdanjem Zivljenju in je poveza-
no s sodobno postmoderno druzbo. Danasnji ¢as od Cerkve zahteva »mocno«
vizijo in hitro reagiranje v skladu z njo. Sekularizacija in vsi njeni spremljajoci po-
javi (vklju€ujoc tudi t. i. vagabundsko versko pripadnost) zahtevajo nov in premi-
Sljen pristop pri evangelizaciji (Nimac 2009b, 156). Na to potrebo kaZe ne nazadnje
tudi ustanovitev Papeskega sveta za pospesevanje nove evangelizacije, ki naj bi si
prizadeval za nove poti in sredstva, s katerimi bi v sekulariziranih dezelah ponov-
no mocneje zakoreninili krs¢ansko sporocilo, kakor je zapisano v dokumentu motu
proprio Ubicumque et semper (Benedikt XVI. 2010). Upostevajoc misli pastoralnih
teologov (Bucher 2001, 196; Nimac 2007, 853), bi lahko cerkveni praksi v Slove-
niji predlagali tri temeljne opcije:

¢ opcija za solidarnost z ljudmi nasega Casa pri njihovem prizadevanju za resitev
problemov, povezanih z njihovo eksistenco in orientacijo;

e opcija za uboge in vse kakorkoli trpece (CS 1), kakor je v skladu z boZjo »temelj-
no opcijo«, o kateri govorita Stara in Nova zaveza in Se zlasti sam Jezus s svojim
delovanjem in komuniciranjem z ljudmi;

* opcija za samozavestno sprejemanije svoje tradicije v perspektivi »znamenj ¢asa«
(CS 4). Na cerkveno-teolosko tradicijo ne smemo gledati kakor na breme, ampak
kakor na dolgo zgodovino odkrivanja vere z vidika vsakokrat druge kulture in ka-
kor na zgodovino odkrivanja kulture z vidika vere. To lahko poteka na dva nacina:
izhajajoc iz tradicije, se bo odkrivala in razlagala aktualnost znamenj ¢asov za
vero — in narobe: izhajajoc iz znamenj ¢asa, se bo odkrivala in razlagala aktual-
nost tradicije za nas, to je: njen pomen za nas cas.
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Lidija Hamler
Pedagoski koncepti dijaskih domov in odgovori na
eticne potrebe mladih

Povzetek: Solstvo, del katerega so tudi dijaski domovi, se dandanes predstavlja kot
eti¢no nevtralno. V kontekstu druzbenih in kulturnih dejavnikov stoji posame-
znik, v nasem primeru mladostnik, ki Zeli kljub svoji krhkosti in iskanju polno
Ziveti. Odrascanje, delo in Zivljenje v dijaskem domu mu je lahko izziv, priloZznost
in alternativa za pot v samostojno in odgovorno Zivljenje. Doktrina vzgojno-iz-
obraZevalnega dela v dijaskih domovih (internatih) je nastajala na treh ravneh,
ki so delovale v nekaterih obdobijih lo¢eno, v drugih pa so bile druga od druge
odvisne ali pa so nastopale vzajemno. Najprej je to operativna raven oziroma
raven prakse, nadalje druzbenopoliticha oziroma drZzavnoadministrativna raven
in strokovna raven. Strokovna raven se je vkljucila zadnja. Konceptualno gleda-
no, se vprasanja o Bogu ne postavljajo v liberalnih konceptih dijaskih domoy,
torej tudi v aktualnem vzgojnem programu za dijaske domove ne, nasprotno
pa lahko trdimo za konservativne koncepte dijaskih domov. Dejstvo je, da se ne
glede na vzgojno usmeritev vzgojno-izobraZzevalne ustanove ni mogoce izogni-
ti temeljnim bivanjskim vprasanjem. Pri vzgojno-izobraZevalnem delu v dijaskih
domovih danes in skozi zgodovino zaznavamo neskladnost med religioznim in
areligioznim ter med eti¢nim in neeti¢nim. Prav tako lahko sklenemo, da je
vzgojno-izobrazZevalni proces v dijaskih domovih skozi zgodovino pogosto te-
meljil na kaki osebnosti oziroma da je bila vzgoja v rokah druzbenega sistema.

Kljuéne besede: dijaski dom (internat), etiéna dimenzija, religiozna dimenzija, vzgoj-
no-izobraZevalni koncept, mladostnik, vzgojni program, razvoj dijaskih domov

Albstract: Pedagogical Concepts of Residence Halls for Secondary School Students
and Answers to Ethical Needs of Young People

The educational system, a part of which are also residence halls for secondary
school students, is nowadays being presented as being ethically neutral. The
individual, in our case a young person, finds himself in the context of social and
cultural factors and wants to live fully though he is fragile and still has to find
himself. Growing up, working and living in a residence hall can be for him a
challenge, an opportunity and an alternative on his path to an independent
and responsible life. The doctrine of educational work in residence halls for
secondary school students developed at three levels, which in some periods
were quite separate whereas in other periods they were mutually dependent
or working together. These levels are the operational (practical) level, the so-
cio-political (state administrative) level and the expert technical level. The lat-
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ter was the last one to be included. From the conceptual point of view, questi-
ons about God are not asked in liberal educational concepts of residence halls
for secondary school students, therefore they are not being asked in the present
educational programmes, whereas just the opposite is true of conservative
concepts of residence halls for secondary school students. It is a fact, however,
that, irrespective of the educational orientation, basic existential questions ca-
nnot be avoided. In the educational work in residence halls for secondary school
students, it has always been possible to notice a discordance between the re-
ligious and the areligious, the ethical and the non-ethical. It can also be con-
cluded that the educational process has often been based on an individual
personality or that the education has been controlled by the social system.

Kej words: residence hall for secondary school students, ethical dimension, religious
dimension, educational concept, young person, educational programme, deve-
lopment of residence halls for secondary school students

anasnja druzba in slovensko Solstvo v njej se predstavljata kot nevtralna.

Neopredeljena sta glede eti¢nega vprasanja, kaj je dobro in kaj slabo. Izklju-
Cujeta eti¢ne odlocitve in sodbe. Prepuscata jih vsakemu posamezniku kot njego-
vo osebno in zasebno stvar, ki ne potrebuje javne debate in soocanja. Splosno
veljavne moralne norme niso obvezne in brezpogojne, vse je odvisno od posame-
znika, od njegovega okusa in od subjektivne preference.

Skupna normativnost in etika se umakneta z obzorja. Tudi druZina, ki je sama
po sebi enotno okolje Zivljenja, postaja ¢ustvena integracija, v kateri je vse manj
moznosti za eti¢no in normativno usmerjanje posameznika. Prijateljske in vrstni-
Ske skupine, ki so za posameznika v obdobju adolescence in mladostniStva zelo
pomembne, ne pomagajo posameznikom pri eti¢ni in moralni rasti, ker niso spo-
sobne, da bi ustvarile okolje, v katerem vladajo pravila in norme.

Tudi Solstvo danes kaze skrb zbujajo€o odsotnost vzgoje in vedenjskih nacel in
izgublja celo socializacijsko vlogo (Galimberti 2009, 14). Danasnja druzba in okolje
sta torej eticno popolnoma brezbrizna.

Obdobje mladosti je eno najzahtevnejsih obdobij, v katerem si mora mladostnik
odgovoriti na mnoga vprasanja in sprejeti kar nekaj pomembnih odloditev, ki bodo
zaznamovale celo Zivljenje. Obdobje mladosti je bilo skozi vso zgodovino za mla-
dega ¢loveka zelo pomembno, vendar lahko recemo, da je obdobje postmoderne
marsikaj dodalo h kompleksnosti poloZaja mladih. Znotraj druzbe, v kateri vse
postaja vedno bolj spremenljivo in relativho, mladi le stezka najdejo tocke in tre-
nutke trdnosti, ki bi jim pomagale najti smer in uspesno krmariti med priloznost-
mi in skusnjavami sodobnega ¢asa. Mladi se pogosto pocutijo zmedene in same
in zato tezko izbirajo prave cilje in prave orientacije za Zivljenje.

V kontekstu druzbenih in kulturnih dejavnikov Zeli posameznik, v nasem prime-
ru mladostnik, kljub svoji krhkosti in iskanju polno Ziveti. Odras¢anje, delo in Zi-
vljenje v dijaskem domu mu je lahko izziv, priloZnost in alternativa. Vprasamo se,
kako je vzgoja v dijaskih domovih skozi zgodovino oblikovala mladostnika. Pri tem
se posebej osredotocimo na slovenski prostor in postavimo tezo, da tako v zgo-
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dovini dijaskih domov kakor tudi danes zaznavamo neskladnost med religiozno in
areligiozno dimenzijo ter med eti¢no in neeti¢no dimenzijo.

1. Pojem dijaski dom

Dijaéki domovi so vzgojno-izobraZevalne ustanove. Avtorji pojem dijaski dom?
interpretirajo zelo razli¢éno. PSunder (1992, 2) in Klapan (1999, 87) jih opre-
deljujeta kot vzgojno-izobraZevalne ustanove posebnega druzbenega pomena:
ucencem, ki se Solajo in usposabljajo zunaj kraja stalnega bivalis¢a, zagotavljajo
popolno namestitev, dajejo vse moznosti za Zivljenje in uenje in za zdravo in
ustvarjalno prezivljanje prostega ¢asa in skrbijo za njihov razvoj.

Rosi¢ (2001, 56) dodaja k Ze navedeni definiciji tudi pomen sodelovanja dijaskih
domov z okoljem in opredeljuje dijaske domove kot »prostor, ki ni enak 3oli, kiima
posebno organizacijo in tehnologijo dela, ki se udejanja z razlicnimi programi dela
—osnovnim, posebnim in interesnim, torej izbirnim«.

Skalar (2004, 28) poudarja vzgojno vlogo dijaskih domov in pravi, da je dijaski
dom organizirana, v okolje integrirana pedagoska ustanova, ki omogoca ucencem
zadovoljevanje osnovnih eksisten¢nih in socialnih potreb in isto¢asno skrbi za nji-
hovo rast, razvoj in napredek v skladu z individualnimi zmoZnostmi, nameni in
vzgojnimi cilji.

Dijaski domovi po svetu obstajajo v razlicnih oblikah organiziranosti. Obstajajo
kot drZzavne in zasebne organizacije in imajo najveckrat definirano vlogo v sklopu
sistema 3Solstva (De¢man Dobrnji¢ 2007, 10). Dijaske domove lahko razdelimo v
dve tipi¢ni obliki (Klapan 1999, 86):

¢ prva oblika domov so domovi, ki nadgrajujejo, pomagajo, lajSajo Solanje katego-
rijam mladostnikov razli¢nih socialnih struktur prebivalstva kot dodatne ali po-
mozZne ustanove;

¢ druga oblika so dijaski domovi, ki so samostojne, relevantne, tradicionalne in
tudi prestizne vzgojno-izobraZevalne ustanove z zelo tradicionalno organizacijsko
strukturo.

¢ Nacin dela v dijaskih domovih je odvisen od mnogih dejavnikov: od vrste orga-
nizacije, nacina financiranja, vzgojno-izobrazevalnih ciljev, definiranja nalog, or-
ganiziranosti dela in od nacina upravljanja. Rosi¢ (2001, 35) pravi, da v svetu
obstajajo naslednje oblike organiziranja dijaskih domov:

e internati, ki v celoti organizirajo mladostnikovo Solanje in prosti ¢as, to pomeni,
da imajo mladostniki poleg stanovanja in prehrane v internatu organizirano izo-
braZevanje v celoti (Francija, Belgija, ZDA, Rusija):

e internati, v katerih mladostniki stanujejo, se hranijo in pripravljajo na Solo, ki jo
obiskujejo v bliznji okolici (Francija, Belgija, ZDA idr.);

Pojem dijaski dom se je skozi zgodovino spreminjal: internat, konvikt, kolidZ, kampus. Pojem dijaski dom
nastopi so¢asno s pojmom dijak, ki velja za u¢enca v sekundarnem izobrazevanju. V razpravi bomo
najpogosteje uporabili izraz mladostnik. Kjer bo smiselno, pa tudi uéenec, dijak. Seveda se je oblika in
metoda vzgoje v dijaskih domovih skozi zgodovino spreminjala.
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e polinternati, v katerih mladostniki stanujejo podnevi, obiskujejo Solo, imajo or-
ganiziran prosti €as in prehrano, zvecer pa se vracajo k svojim druzinam (ZDA,
Francija, Rusija);

¢ kombinirane oblike Sole internata, v katerih »eksterni« mladostniki obiskujejo le
Solo, ki je v sklopu internata, in »interni« mladostniki, ki stanujejo v internatu in
v internatu obiskujejo Solo, ter »interni« mladostniki, ki stanujejo v internatu in
obiskujejo Solo zunaj internata (Finska, Anglija, Danska).

Dijaski domovi imajo v slovenskem Solskem prostoru vec kakor sto let dolgo
zgodovino; s tem so dokazali, da so nepogresljiv del vzgojno-izobraZevalnega sis-
tema.

2. Pedagoski koncepti dijaskih domov
v srednjeevropskem prostoru

Veéina dijaskih domov (internatov) pedagoskega dela ne gradi na zapisanih
vzgojnih konceptih, zato pri njih besed koncepti, nacrti ne najdemo. V teh
dijaskih domovih se ravnajo po idejah in po osebnosti ustanovitelja ali vodje doma,
ki je nekakSen pedagoski oce ali mati.

Drugi nadin razvoja konceptov je, da konceptualna vprasanja dijaskega doma
obravnavajo in reSujejo vzgojitelji na pedagoskih konferencah, svojega prirocnika
o tem nimajo. V pregledani literaturi o domski vzgoji? in v osebnih pogovorih z
vzgoijitelji je tezko razloCevati med pedagoskimi koncepti in izjavami o pedagoski
praksi. Da bi se izognili napaénemu razumevanju izjav in interpretacij, je smiselno
omejiti pojem koncept oziroma gradivo, ki ga bomo uporabljali v tej analizi. Za
predstavitev in analizo konceptov smo uporabili:

¢ besedila domov, ki obravnavajo koncepte, ¢e so obstajala;
¢ informacijske zloZenke, s katerimi se domovi predstavljajo javnosti;
e izjave, ki so jih ravnatelji in vzgojitelji dali izklju¢no na temo koncepti.

Problem te omejitve gradiva je, da so namere in s tem tudi poudarki na infor-
macijah zmeraj razli¢ni. Tisto, kar nastopa pod imenom koncept, se lahko upora-
blja tako za zunanjo predstavitev ustanove kakor tudi za notranji okvir prakse.
Informacijske zloZzenke so v najvecji meri namenjene promociji; v njih se ustanova
prikaZe v taksni luci, v kakrsni naj jo vidi javnost.

Koncepti niso udejanjena praksa, so pa v sistemski povezavi s prakso. Uporabi-
ti jih je mogoce toliko, kolikor dejansko podpirajo celotni sistem. Sem sodi najprej
dejstvo, da so za vzgojitelje nekakSen delovni okvir, v katerem izvajajo vzgojno
prakso. Analiza se bo osredotocila na podobo in utemeljitev vzgoje, na vzgojno
zasnovo in na vzgojne cilje. V teh tockah je v glavhem mogoce vsebinsko zaobjeti
znane koncepte.

Pri tem smo se omejili na domsko vzgojo v dijaskih domovih (oz. internatih).
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2.1 Podoba in utemeljitev vzgoje v dijaSkem domu

Vsaka vzgojna ustanova opravlja svoje dolznosti in zadovoljuje posamezne po-
trebe. V nadaljevanju bomo govorili o tem, da so se dolZnosti in potrebe sko-
zi zgodovino internatske vzgoje spreminjale v skladu s potrebami in zahtevami
Casa in da je dijaskim domovom od sedemdesetih let prejSnjega stoletja dalje
vedno teZe izpolnjevati poslanstvo. Poslanstvo obravnavanih dijaskih domov bomo
zato preucili ob upostevanju tega ozadja.

Utemeljitelja dezelnih vzgojnih domov (LEH)® sta reformska pedagoga Herman
Lietz in Kurt Hahn. Te ustanove oznacujemo kot domove, ki Zelijo biti mladim dru-
gi dom. Mladim bi hoteli ponuditi drugacen Zivljenjski prostor, v katerem nabirajo
izkusnje, Zivijo v skupnosti, ki jo odlikuje tesna povezava med druzbenim, Solskim,
spoznavnim, Custvenim ter teoreti€nim in prakti¢cnim uc¢enjem. Ta skupnost omo-
goca Zivljenjsko ucenje v napetem polju: posameznik — skupnost — vzgoja. Izobra-
Zevanje in vzgoja, pa tudi skupno Zivljenje so neloc€ljivo povezani. Kakor smo Ze
omenili, podoba teh internatov izhaja iz tradicije reformske pedagogike. Zanjo je
znacilno, da je druZino in klasi¢no $olo obravnavala kot nezadostni vzgojni ustano-
vi, ki potrebe otrok po celostnem osebnostnem razvoju zadovoljita le deloma.
Otroci in mladoletniki naj bi zato v deZelnih vzgojnih domovih pridobili izkusnje, ki
jih drugje ne bi mogli (Harder 2005, 4). Drugace pa domovi s taksno podobo na-
stopajo Se danes. Njihova naloga ni ve¢, biti za vsako ceno bolj$a vzgojna ustanova
od druZine in od Sole, ampak dobra alternativa za druZino in za Solo, alternativa, ki
privablja s celostno vzgojno zasnovo in je dopolnitev druZinske in Solske vzgoje.

Glavni namen dezZelnih vzgojnih domov je: pomagati mladim. Pri tem govorimo
o individualni pomoci na Solskem podrodju, torej je to najprej Solska alternativa
javnim Solam. V posameznih primerih pa se ti domovi z ustreznimi moznostmi
pomoci pokaZejo tudi kot alternativa za domove s specialno pedagogiko (Harder
2005, 5-7).

Dijaske domove s krs¢anskim pedagoskim ozadjem razumemo kot ustanove, ki
poskusajo pomagati otrokom in mladim s konkretnimi problemi. To so lahko Solski,
druZinski ali osebni problemi in problemi, ki izvirajo iz druzbenega okolja. Temelj-
no je krs¢ansko vodilo: ljudem v stiski je treba pomagati. Vzgoja v dijaskem domu
ni sama sebi namen, ampak temelji na predpostavkah, zaradi katerih se zdi smi-
selno in ucinkovito, otroka za nekaj ¢asa lociti od druZine. Navadno pojmujejo
druzino kot najboljSo in najprimernejso vzgojno ustanovo, ki je dijaski dom ne
more preseci. Katoliski dijaski domovi so opredeljeni kot vzgojno-izobrazevalne
ustanove (Barz 2005, 198-199).

Pri nekaterih konceptih lahko opazimo razumevanje domske vzgoje kot dopol-
nitev druZinske vzgoje. V bistvu to pomeni, da bi se mogla druZina in dijaski dom
pri vzgoji dopolnjevati. Dejansko je v vecini internatov tako, da morajo otroci med
pocitnicami in ob nekaterih koncih tedna domoyv, saj je dom zaprt. V kolikSni meri
domska vzgoja res nadomesca druzinsko, ¢e otrok druZine nima ali pa je z njo v
zelo konfliktnem odnosu, ne pove nobeden od konceptov. 1z ponudbe internatov
je mogoce le implicitno razbrati, da je tudi to mogoce.

3 Vnemégkem prostoru se dezZelni vzgojni domovi oznadujejo s kratico LEH (Landerziehungsheime).
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Pojmovni par liberalno in konservativno, usmerjeno k normam, se zdi tudi za-
radi politicne rabe nenavaden ali celo neprimeren za opis pedagoskih zasnov dom-
ske vzgoje. Vzgojne zasnove so elementi ali elementarne izjave pedagoskih teorij,
kakor so konkretizirani v konceptih. Konkretizacije vzgojnih zasnov v konceptih so
bistveno trdnejSe kakor pa spremenljive, lahko bi rekli: celo odvisne od duha ¢asa,
od temeljne teorije. Zato pojma liberalno in konservativno, usmerjeno k normam,
zelo dobro kaZeta na to, na kateri ravni se je v devetdesetih letih diskutiralo o
domski vzgoji in o vzgoji na sploSno. Generacija starSev, rojenih okrog leta 1968,
je svojim otrokom dala prosto pot in mnogi so danes prepricani, da so otroke
vzgojili prevec liberalno. Kot odmev na to vzgojo brez omejitev ali permisivno
vzgojo se slisi klic po normah in vrednotah v vzgoji in temu klicu sledi veliko do-
mov. Tako se zdi, da so danes liberalci nepoboljsljivi tradicionalisti, medtem ko so
vzgojne zasnove, za katere smo mislili, da smo jih preziveli ze v sedemdesetih letih,
v novi preobleki videti zelo moderne. Pojma liberalno in konservativno, usmerje-
no k normam, sta zato zelo aktualna in zelo natanéno opisujeta razli¢éne zasnove
domske vzgoje. Ceprav se uporabljata v politiki, se zdita prav zaradi druzbene in
politicne vloge, ki jo je imela domska vzgoja skozi zgodovino, popolnoma legiti-
mna.

Obe zasnovi imata nekaj prednosti in nekaj spornih znacilnosti. Konservativna
zasnova lahko s svojimi jasnimi cilji v nasem vedno bolj individualiziranem in plu-
ralnem svetu mladostnikom ponudi usmeritev in trdnost. Vzgoja neposredno po-
maga pri prakticnem premagovanju Zivljenjskih problemov. Ta zasnova je koristna
predvsem pri pomanjkljivi vzgoji, pri vedenjskih motnjah in pri zanemarjenem
izobraZevanju. S tem se Ze kaZe tudi pomembnost zasnove: na mladostnika vedno
gleda kot na subjekt.

Liberalna zasnova v primerjavi s konservativno je usmerjena na pedagogiko
samouravnavanja. Mladostnikom zaupajo, da bodo sami storili potrebne korake.
Vec prostora je za individualni razvoj in za krepitev identitete, dom pa je neko var-
nostno obmocdje, skupnost, v kateri se mladostniki lahko preizkusajo. Za mlado-
stnike, ki ne vedo, kaj Zelijo, ki so brez ciljev, je to lahko zelo stresno, saj se od njih
veliko pricakuje, cilji pa so postavljeni zelo ohlapno.

Na splosno deZelni vzgojni domovi tezijo k liberalni zasnovi. V domovih s kr-
S¢anskim temeljem je razpon Sirok: od liberalnih do konservativnih. Vse zasnove
so za domove znacilne toliko, kolikor upostevajo napetost polja mladostnik — druz-
ba in v ospredje svoje dejavnosti postavijo mladostnike. Starsi so bolj obrobnega
pomena. Dovolj je, ¢e dom kot vase zaprta enota in skupnost mladostnike pripra-
vi na poznejse Zivljenje. Ni pa dovolj v smislu socialnodelovnih in socialnopeda-
goskih zasnov. S sistemsko-ekoloskega vidika druzba ni le nekaj velikega, abstrak-
tnega, ampak je njen mali del tudi Zivljenjski svet mladostnika: druZina, prijatelji,
druzbeni in gospodarski dejavniki tega sveta. Ce dolo¢imo pluralistiéno ureditey,
torej razlikujoCe se norme in vrednote, teh v pedagoskem delu ne moremo pre-
prosto zanemariti oziroma jih nadomestiti z enotnimi normami in vrednostmi,
Ceprav so morda izraz objektivno resni¢nega, lepega in dobrega. Z drugimi bese-
dami: vzgojna zasnova domov mora preseci meje ustanove.
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2.2 Vzgojni cilji

Podobno kakor vzgojne zasnove je mogoce povzeti tudi pedagoske cilje. Inter-
nati z liberalno vzgojno zasnovo se pretezno odpovedo konkretnim, za vse
obvezujocim ciljem: »Za ucenje Zivljenja ni u¢nega nacrta.« V skupni brosuri de-
Zelnih vzgojnih domov najdemo pretezno splosne cilje: zrelost, radovednost, re-
snost, smisel za skupnost, zanesljivost, odprtost v svet, pripravljenost in zmoZnost
sprejemanja odgovornosti, volja do dela, samokriti¢nost, sposobnost sodelovanja,
ne da bi zanemaril sebe, prijaznost, pripravljenost pomagati, zanimanje za politi-
ko, skromnost in pripravljenost na odrekanje (Harder 2005, 8-9).

Cilji zadevajo subjekt in njegovo druzbeno okolje, s katerim se konstruktivno
ukvarja. Predvsem pa postavljajo Sirok okvir, znotraj katerega je mogoce njihovo
uresni¢evanje individualno razlagati. TeZava takSnih razmeroma »brezciljnih« kon-
ceptov je: od mladostnikov se pri¢akuje, da si bodo sami postavljali sprejemljive
cilje. Opustitev k enotnim ciljem naravnane vzgoje v korist naravnanosti k subjek-
tu pomeni, da se vzpostavlja neka napetost z institucionalno naravo, ki jo vzgoja
kljub vsemu ima. Nujno je soglasje vseh udeleZencev, da liberalna vzgoja ne bi na
koncu izpodkopala svojih institucionalnih temeljev, ¢e bi vsak sledil svoji liniji. Ne-
obstoj diferenciranih ciljev pa ni nujno enak neobstoju oblik in ciljno usmerjene
vzgoje. Pomembno je le to, da se vzgojitelji in mladostniki vedno znova poiscejo
in dolocijo skupne cilje. To od vsakega posameznika zahteva veliko ve¢ napora ka-
kor pa tog okvir norm in ciljev. Ceprav to na zacetku zagotavlja zanesljivost pri
delu, obstaja nevarnost avtomatizma pred fleksibilnostjo (Backes 2000, 140-141).

Koncepti domov s konservativno vzgojno zasnovo navajajo naslednje splosne
cilje: usmerjenost, Zivljenjski pogum, zaupanje vase in volja do Zivljenja, oblikova-
nje samopodobe, premisljen odnos do samega sebe, stvarna ocena okolja in spo-
sobnost Zivljenja s tem, obCutek odgovornosti do sebe in do drugih, samozavest,
graditev zaupanja, sposobnost sklepanja zvez in navezovanja, zavedanje vrednot,
socialna in moralna sposobnost, odgovorno ¢lanstvo v druzbi, pripravljenost za
delo (Ladenthin 2001, 229).

Razlike z liberalnimi cilji so majhne, opaziti pa je vsebinski premik. Dezelni vzgoj-
ni domovi poudarjajo sposobnosti subjekta, tu pa je bolj poudarjena usmerjenost
k subjektu in k druzbi.

Katoliski internat splosne cilje raz¢leni (Ladenthin 2009, 386—395):

Osebnostni razvoj: zorenje v samostojno osebnost, prevzemanje osebne in druz-
bene odgovornosti, razvoj identitete, samozavest in samozaupanje, uravnotezen
in pozitiven odnos do ljudi in do stvari, razvijanje sposobnosti dinami¢nega in kri-
ticnega odzivanja na aktualno dogajanje, prevzemanje tradicionalnih vrednot,
odgovori na izzive sedanjosti, da bi lahko sprejemali osebne odloditve; nacrtovanje
prihodnosti, ki vodi do izbire primernega poklica; razvoj ustvarjalnih sposobnosti,
odprtost za kulturne vrednote; iz ponudbe mnozi¢nih obdil postopno izbiranje
tistega, kar pomaga pri osebnostnem razvoju.

Socializacija: obcutljivost za druge, zmoZnost sobivanja z drugimi, pozitivno re-
Sevanje sporov, pribliZzevanje partnerstvu in priprava na poroko ter ustvarjanje
druZine, strpnost do ljudi razli¢nih nazorov in pripravljenost na dialog z njimi, za-
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vzetost za trpece, razvoj pripravljenosti s politicno dejavnostjo, spreminjanje druz-
be v smislu evangelija.

IzobraZevanje: dobra izobrazba, uspesen dokoncanje Solanja, ki izboljSa mozno-
sti za prihodnost, volja do uc¢enja z motivacijskimi dejavnostmi, krepitev prenasa-
nja frustracij, oblikovanje Zivljenjskega nacrta na stvarni podlagi, razumevanje
druzbenih in politiénih odnosov za dejavno sodelovanje v njih.

Pomoc pri svetovnonazorski usmerjenosti: posebno pozornost se posveca reli-
gioznemu duhu, saj otroci v Stevilnih druzinah niso bili delezni verske vzgoje. To
lahko vzbudi obcutek varnosti in pripadnosti (Ladenthin 2001, 229-242).

Pri teh ciljih je poudarek na usmerjenosti in na Zivljenjskih preizkusnjah zlasti
z religioznega vidika. Cilji so zelo diferencirani. KrS¢anska usmeritev je prenesena
na raven ciljev. Ce povzamemo: vecina internatov uporablja splo3ne cilje, razlike
so v poudarkih na ciljih. Vsak dijaski dom mora dolociti cilje v povezavi s pedago-
Skim procesom, jih preverjati in po potrebi na novo dolociti.

3. Kratek zgodovinski razvoj dijaskih domov skozi
prizmo vzgoje

asproti mnogim avtorjem, ki srednji vek oznacujejo kot mracnega, bi na tem

mestu radi poudarili in izpostavili bogastvo tega obdobja. Z vidika domske
vzgoje sta se vzgajanje in izobraZevanje izvajali v samostanskih Solah. Vloga inter-
nata (konvikta) je bila skrbniska, namenjena spanju in prehrani u¢encev. Ucitelji
(duhovniki, redovnice) so v dopoldanskem ¢asu delali v Soli, v popoldanskem in v
vecernem cCasu pa skrbeli za uéenje, red in disciplino. V fevdalnih dvorcih je bilo
organizirano elitistino izobraZevanje in vzgajanje dvorjanov in vladarjev. Dvorne
Sole, prve univerze, visoko izobraZevanje ob najbolj poznanih katedralah, so bile
najvisje mozno in dosegljivo izobraZzevanje. Ucenci so Ziveli v dvorcih skupaj z uci-
teljem, ki je bil po pouku tudi vzgojitelj. Skrbel je za uc¢enje in za disciplino v pro-
storih internata (konvikta) (Pedagoska enciklopedija 1989, 285). Samostani so bili
tako prva zasnova domske vzgoje in razvoja vzgojiteljskega poklica.

Prav tako kakor drugje v Evropi segajo prvi zacetki domske vzgoje v slovenskem
prostoru v zgodnji srednji vek. Prve ustanove so bile namenjene sirotam in neza-
konskim otrokom. Ustanovitelji so bili razli¢ni cerkveni redovi, cerkvene organiza-
cije in bogati plemiski darovalci. V Ljubljani zasledimo prvo obliko organizirane
zasSCite otrok (sirot) Ze leta 1041. V zacCetku 13. stoletja je imel red kriznikov prav
tako v Ljubljani svojo Solo in internat. V zacetku 18. stoletja so ursulinke odprle
deklisko Solo z internatom (Starkl 1999, 16).

V drugi polovici 19. stoletja imamo Ze internate, namenjene mladostnikom, ki
so se Solali zunaj kraja stalnega bivalis¢a (v Kopru leta 1860, v Celju leta 1878, v
Smihelu pri Novem mestu leta 1886, na Ptuju leta 1900 in $e v drugih krajih). Ve-
¢ina internatov je bila namenjena otrokom, ki so obiskovali osnovno $olo. Vzgojno
delo v njih je bilo odsev svetovnega nazora in hotenj tistih, ki so omogocili otro-
kom Zivljenje in delo v teh domovih (16).
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Prvi internat (konvikt) v Ljubljani, ki je bil namenjen izklju¢no srednjeSolcem, so
leta 1600 odprli jezuiti. Sprejemal je predvsem dijake, ki so se Solali za duhovniske
poklice, izjemoma pa tudi dijake drugih Sol. V Rusah je bil leta 1612 ustanovljen in-
ternat (konvikt) za dijake Zupnijske Sole, ki je imela naravo gimnazije. Leta 1852 je
Anton Martin Slomsek v Celju ustanovil dijaski zavod (semenisce) zimenom Maxi-
milianum. Ko je bil sedez lavantinske skofije prenesen v Maribor, je bil ustanovljen
nov zavod, poimenovan Victorianum. Leta 1864 so oba zavoda v Celju zdruzili, takrat
nastalega nato leta 1870 razpustili in leta 1876 spet prenesli v Maribor (17).

Tudi drugi kraji niso zaostajali. Tako do prve svetovne vojne zasledimo podobne
internate v Celovcu, Ptuju, Kocevju, Celju, Mariboru, Kranju in v Murski Soboti.
Med obema vojnama se Stevilo internatov ni bistveno spreminjalo, vzgojno delo
v njih pa ni imelo enotnih teoreti¢nih izhodis¢. Glede mnogih sestavin, ki so kljuc-
nega pomena za celovit razvoj mladih, je veljal nekaksen pluralizem. Se vedno so
se ohranjali elementi samostanske vzgoje, vsaj na podrocju medsebojnih odnosov,
reda in discipline, kot temeljne postavke uspesnega vzgojnega dela. »Po drugi
svetovni vojni so bili vsi cerkveni in privatni dijaski domovi podrzavljeni. Name-
njeni so bili v prvi vrsti otrokom padlih borcev v drugi svetovni vojni in dijakom iz
oddaljenih krajev Slovenije in Jugoslavije. Vzporedno z odpiranjem dijaskih domov
v Sloveniji so bili odprti tudi Stevilni slovenski dijaski domovi v zamejstvu (Trst,
Gorica, Celovec), ki so bili namenjeni slovenskim dijakom iz krajev, kjer ni bilo
ustreznih Sol, imeli pa so tudi nalogo ohranjati slovenski jezik in kulturo na naro-
dnostno mesanih geografskih obmocjih.« (17)

3.1 Doktrina vzgojnega dela v dijaskih domovih do Sestdesetih let
prejSnjega stoletja dalje

Doktrinalni prijem je v glavnem temeljil na teoriji in praksi sovjetskega pe-
» dagoskega teoretika in reformatorja Antona Semjonovi¢a Makarenka
(1888-1939), ki je dal osnovo za koncept Sola — internat. Po oktobrski revoluciji
leta 1920 je po nalogu boljSeviske partije organiziral delovne kolonije za zapusce-
ne otroke, katerih starsi so umrli v vojni in revoluciji. Najprej je uredil in vodil ko-
lonijo ‘Maksim Gorki’, potem komuno ‘Derzinski’. V obeh kolonijah je iz siromasnih
otrok in mladoletnih prestopnikov vzgojil ‘mocne’ ¢lane delovne skupnosti. Svoje
pedagoske poglede je uresnicil v vzgojni komuni, ki je imela prostore za bivanje,
Solanje in delo ucencev. Uditelji so Ziveli skupaj z ucenci in jim bili predvsem zgled
ucenja in dela. Disciplina je bila izjemno stroga, vendar so u¢no-vzgojni rezultati
to opravicevali. Makarenkove ideje za delo z mladoletnimi prestopniki so: socia-
listicni humanizem, katerega osnova je spostovanje otrokove osebnosti, izrazanje
zaupanja in ljubezni do otrok, razvoj zavestne discipline na osnovi notranjega pre-
pricanja gojenca in zahteve, da je treba otroke vzgajati z Zivljenjem in delom v
socialistichem kolektivu, v neposredni delovni aktivnosti. Makarenko je organiziral
domove kot socialne ustanove za socialisticno vzgajanje. Njegove ideje in praksa
so imele mocan vpliv na vzgajanje v vseh socialisticnih drzavah.« (Strugar 1993,
5) Nekaj let po sporu s Sovjetsko zvezo pa je bilo Ze nevarno omenjati njegovo
ime, Ceprav so mnogi vzgojitelji pri svojem delu Se kako upostevali njegove izku-
Snje (Starkl 1999, 17).
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Po drugi svetovni vojni, ko se je s konstituiranjem in s postopno rastjo gospo-
darstva zacel razvijati Solski sistem, Se posebno srednjesolski sistem, je drzava v
mestih in po industrijskih sredis¢ih ustanavljala internate. To je bil sestavni del
njene kadrovske politike. Da bi se v srednje Sole raznih smeri, zlasti tistih, ki jih je
potrebovalo razvijajoce se gospodarstvo, vpisalo dovolj dijakov, jim je bilo treba
zagotoviti stanovanje, prehrano in moznosti za ucenje. Ker so v internatih, ki ucen-
cem niso ponudili ravno najboljSega standarda in idealnih Zivljenjskih in delovnih
razmer, hoteli zagotoviti red in disciplino in jih usmerjati k ucenju, so vanje name-
Scali prefekte. Ve¢inoma so bili to ucitelji, Studentje ali pa dijaki sami, to je dijaki
starejSih letnikov, ki so stanovali v internatu (Skalar 1996, 41).

V petdesetih letih odgovorni niso razmisljali o vzgojni in socializacijski vlogi do-
mov. Poudarek je bil na zagotavljanju in vzdrZevanju reda in discipline in v skrbi pre-
fektov, da so se dijaki ucili in se pripravljali na Solo. Vendar takSnega stanja ne bi
mogli posplositi na vse dijaske domove. Kakovost in obseg dela v njih, ki je vseboval
tudi manjso ali vecjo koli¢ino vzgojnih prvin, sta bila odvisna od ravnateljev in od
njihovih sodelavcev, od njihove izobrazbe in od njihovih pedagoskih izkusenj, od
njihove zavzetosti in od obcutka za potrebe odrasc¢ajocih mladostnikov. V nekaterih
internatih so organizirali obvezne ucne ure in aktivnosti v prostem casu. Dijaki so se
lahko vkljuéevali v Sportne in tudi v kulturne aktivnosti, Se posebno pri pripravi pro-
slav drzavnih praznikov. Tedaj so bili v dijaskih domovih in tudi v srednjih Solah po-
pularni idejnopoliti¢ni krozki in delovne akcije, dijaki so se skupaj z vzgojitelji ude-
leZevali politicnih manifestacij. Mnogi dijaski domovi so imeli Ze v zgodnjih petde-
setih letih interne pravilnike, ki so urejali pravice in dolZnosti dijakov, pa tudi (vzgoj-
ne) programe. Mladinska organizacija, v katero je bila tedaj v¢lenjena vecina sre-
dnjesolcey, je imela skrbno izdelan politi¢ni in idejni vzgojni program in ta je bil v
prvih povojnih letih marsikje identi¢en z vzgojnim programom v dijaskem domu;
program mladinske organizacije je bil vzgojni program dijaskega doma. V tem ob-
dobju so obstajali posamicni zavzeti ravnatelji — imeli so velik ugled med ucenci, pa
tudi med sodelavci in med kolegi po drugih domovih —, ki so Ze tedaj opozarjali na
potrebe po sistematicnem vzgojnem delu, po skupnem organiziranem nastopaniju,
po oblikovanju vzgojnih programov za vse dijaske domove in po kvalificiranih peda-
gogih — vzgojiteljih. Strokovnjaki, ki bi lahko zasnovali pedagosko doktrino za vzgoj-
no delo v dijaskih domovih, se v tem ¢asu $e niso intenzivneje vkljucevali ( 41-42).

»Domovi so v teh letih imeli socialno funkcijo (niso bili obravnavani v okviru
ustreznih Solskih zakonov), locirani so bili v starih iztroSenih stavbah, bili so pre-
napolnjeni in niso nudili u¢encem drugega kot zasilno nastanitev, prehrano ter
vzgojo, ki je bila zreducirana na bolj ali manj strogo vzdrzevanje reda in discipline.«
(Starkl 1999, 17)

Sestdeseta leta so potekala v znamenju aktivnosti drzavnoadministrativnih or-
ganov, konkretno Zavoda za napredek Solstva SR Slovenije, ki se je konec Sestde-
setih let preimenoval v Zavod SR Slovenije za Solstvo. Zavod za Solstvo je leta 1962
izdal prvi osnutek okvirnega programa vzgojne dejavnosti in organizacije dijaskih
in vajeniskih domov Slovenije. Leta 1963 je pedagoska sluzba pri zavodu izdala
dopolnitve k osnutku programa. Naslednji nacrt je pripravila leta 1967 Ze Skupnost
domov. Zavod za Solstvo je v letih 1968 in 1969 vzgojni nacrt Se nekajkrat dopolnil
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in korigiral, zdaj Ze ob sodelovanju Skupnosti domov Slovenije, ki je postala konec
Sestdesetih let zelo aktivna in je v svoje roke vse bolj prevzemala pobude za nacr-
tovanje vzgojnega dela, za oblikovanje vzgojnega koncepta, za trdnejSo, pedagosko
utemeljeno organizacijo domov z definiranimi vzgojnimi cilji, za izobrazevanje vzgo-
jiteljev, da bi bili kos vzgojnemu poslanstvu v domovih, pa tudi za medsebojno
povezovanje in organizirano nastopanje. Prav iz takSnih usmeritev je bila leta 1965
ustanovljena Skupnost domov Slovenije (Skalar 1996, 42).

To je bil zacetek oblikovanja pedagoske doktrine, v kateri so bili Ze raz¢lenjeni po-
samicni vidiki vzgoje, ki naj bi prispevala k vsestransko razviti osebnosti, k vzgoji sa-
moupravljalcev, k vzgoji, ki je temeljila na marksizmu in na samoupravljalski praksi.

»Z rastjo ekonomske moci druzbe in s tem tudi druZine so domovi Se naprej
ohranjali socialno funkcijo, vendar pa se je stevilo dijakov v njih zaradi izredno
slabih materialnih moZnosti pocasi, a vztrajno redcilo, kar je Se dodatno poglablja-
lo socialne razlike. PremozZnejsi starsi so za svoje otroke poiskali privatno name-
stitev, kar je pomenilo le zagotavljanje viSjega materialnega standarda, medtem
ko je bila vzgoja povsem potisnjena v ozadje. V izboljSevanje ali vsaj ohranjanje
materialnega stanja v domovih se je izredno malo vlagalo, tako da so stavbe z
opremo vred naprej propadale. Izjema so bili nekateri dijaski domovi v okviru vis-
jih Solskih centrov ali delovnih organizacij, ki so priceli graditi lastne domove.«
(Starkl 1999, 18)

Konec Sestdesetih let je stroka Se vedno stala bolj ob strani, teoreti¢ni koncept
Se ni bil oblikovan, v praksi pa je bila Se vedno prevec v ospredju disciplinskonad-
zorna aktivnost zdaj Ze vzgojiteljev in ne vec prefektov (Skalar 1996, 42—-43).

3.2 Premikiv razvoju vzgojnega programa v dijaskih domovih

Sedemdeseta leta pomenijo pomembne premike v zasnovi in nacrtovanju vzgoj-
nega programa v dijaskih domovih, v zacetkih sistemati¢nega izobrazevanja
pedagogov za delo v domovih z zasnovo permanentnega izobraZevanja vzgojiteljev
in ravnateljev, v povezovanju Skupnosti domov z domovi in s skupnostmi domov
v republikah nekdanje Jugoslavije in s slovenskimi dijaskimi domovi v zamejstvu,
predvsem pa v skrbi za ustreznejSe in sodobnejse dijaske domove in Studentske
domove. Leta 1976 se je zacela akcija prenove in Ze leto dni pozneje so bili zgra-
jeni trije dijaski domovi, prvi v Kopru. Do konca leta 1980 je bilo zgrajenih 25 di-
jaskih in studentskih domov, do konca prenove leta 1985 pa skupaj 39 dijaskih in
Studentskih domov (43).

Permanentno izobraZevanje je v sedemdesetih letih preraslo v tradicionalne
vsakoletne seminarje za vzgojitelje dijaskih domov, v seminarje za ravnatelje in za
druge vodstvene delavce, v seminarje za vzgojitelje in za ravnatelje zamejskih di-
jaskih domov, pa tudi v tradicionalna vsakoletna srecanja delavcev dijaskih domov,
ki so bila v ve€jem delu namenjena tudi strokovnemu izpopolnjevanju. Vse to je
postopoma vplivalo na kakovost vzgojnega dela v domovih.

Najpomembnejsi premik v kakovosti kadrov in s tem tudi k boljSemu vzgojnemu
delu pa so ustvarili programi visjeSolskega in visokosSolskega izobraZevanja peda-
goskih in vodstvenih delavcev v dijaskih domovih. Na Pedagoski akademiji so leta
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1968 prvic sprejeli izredne Studente v program domske pedagogike, v Studijskem
letu 1976/1977 pa so se vpisali prvi studentje v program domske pedagogike na
Oddelku za pedagogiko na Filozofski fakulteti v Ljubljani. Ta studij je bil organiziran
do studijskega leta 1985/1986, ko je bil program prenesen na tedanjo Pedagosko
akademijo, ki se od leta 1991 dalje imenuje Pedagoska fakulteta v Ljubljani. Od
Studijskega leta 1991/1992 dalje je domska vzgoja vkljuena v univerzitetni Stu-
dijski program socialna pedagogika (Dekleva, Kobolt in Klemencic¢ 2006, 1).

Teorija domske vzgoje je postopoma ustvarila teoreti¢ne temelje konceptu in
doktrini pedagoskega dela v dijaskih domovih. Sodelavci tega programa so se vklju-
Cevali v permanentno izobraZevanje in v ustvarjanje vseh pomembnejsih dokumen-
tov, ki so nastali na pobudo Skupnosti domov. Izpostaviti je treba zlasti okvirni
vzgojni program iz let 1980, 1987 in 1994. Pomemben deleZ pri oblikovanju nove
pedagoske doktrine je imela revija Iskanja, glasilo pedagoskih delavcev v dijaskih
domovih, ki je leta 1984 zacela izhajati redno, enkrat na leto (Skalar 1996, 43—44).

V osemdesetih letih so se procesi, zaceti konec sedemdesetih let, nadaljevali
in poglabljali. Tedaj so se zaposlovali v domovih tudi Ze diplomanti visjesolskih in
visokoSolskih programov. Kakovost pedagoskega dela se v tem obdobju v domovih
ni toliko kazala v formalnih dokumentih. Ce primerjamo okvirni vzgojni program
iz leta 1972, ki ga je prvic¢ sprejel in potrdil strokovni svet Zavoda SR Slovenije za
Solstvo, z okvirnim vzgojnim programom iz leta 1980, med njima ni velikih razlik.
Res je, da okvirni vzgojni program iz leta 1980 vsebuje manj politi¢nih fraz, tako
pri danih ciljih kakor tudi pri vzgojnih vsebinah in v spremni besedi k programu.
Res je tudi, da so nacela vzgojnega delovanja v programu iz leta 1980 bolj izdela-
na, moderneje zastavljena in skrbno oblikovana, pa tudi metodoloski okviri in
metodiéni napotki temeljijo na strokovnih temeljih. Program je v razli¢nih segmen-
tih dopolnjen in skrbno izdelan, vendar pa ostaja osnovna struktura s temeljnimi
usmeritvami enaka, kakor je bila Ze v programu iz leta 1972. To lahko pomeni, da
je bil okvirni vzgojni program iz leta 1972 kakovosten in vizionarski, ali pa so v
osemdesetih letih nastali Stevilne spremembe, dopolnitve in popravki, a ni Se bilo
kakovostnega preskoka, ki bi zahteval drugace oblikovane cilje in vsebine vzgoj-
nega dela in drugacno strukturo okvirnega vzgojnega programa (44).

Podoben vtis dobimo, ¢e okvirni vzgojni program iz leta 1980 primerjamo z
okvirnim vzgojnim programom iz leta 1987. Zopet popravki, korekcije, dopolnila,
dodatki in izpuscanje vsega, kar ne sodi vec v novi Cas, v spremenjeno druzbeno-
politi¢no situacijo. Natancen bralec bi Se vedno zasledil podobnosti v strukturi, pa
tudi v nekaterih izhodis¢ih.

Toda v programu iz leta 1987 je vendarle mogoce zaznati tudi pomembne kva-
litativne premike. Med sploSnimi pogoji so posebej predstavljeni ekolosko-psiho-
loski pogoiji, ki bi jih moral dom skupaj z arhitekturo, opremo in organizacijo za-
gotoviti u¢encem. Kot posebna vzgojna kvaliteta je predstavljena vzgojna skupina,
opisana so pedagoska nacela, pa tudi metodi¢no-strateski okviri vzgojnega delo-
vanja. V okvirnem vzgojnem programu iz leta 1987 je Cutiti Ze izrisano pedagosko
doktrino in sodobne usmeritve sestavljalcev in sodelavcev. To je pomembno, ker
se pedagoska doktrina za vzgojni proces v ustanovah, ki niso namenjene izobra-
Zevanju, ampak vzgoji, pri nas do tedaj Se ni izoblikovala.
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Okvirni vzgojni program iz leta 1994 nekoliko $e vedno ohranja prejsnjo struk-
turo, temeljiteje pa zamenja in posodobi cilje, naloge in vsebine vzgojnega dela.
Nacela vzgojnega dela posodobi, zavzame se za nacelo koedukacije, pa tudi za
nacelo diferenciacije in individualizacije. Poleg sistema spodbud predvidi tudi sis-
tem sankcij, vzgojni skupini kot vzgojnemu dejavniku postavi nasproti posamezni-
ka —individuuma. V tem programu je Cutiti sodobnejse usmeritve, upostevanje in
vklju€evanje vrednot in prvin pedagoskega delovanja, za katere se zavzema razvi-
ti svet, in vsebin, ki so v funkciji zadovoljevanja potreb dijakov. Okvirni vzgojni
program iz leta 1994 vpelje tudi novo terminologijo in se distancira od politi¢nih
in ideoloskih prvin, ki so jih veliko vsebovali vsi prejsnji okvirni vzgojni programi
(44-45). Zadnji vzgojni koncept za dijaski dom je iz leta 1999. Kurikularna prenova
v dijaskih domovih je izhajala iz izhodiS¢ prenove, ki jih je sprejel Nacionalni kuri-
kularni svet, in je pri tem upoStevala: uvajanje ciljnega in procesno-razvojnega
nacrtovanja, fleksibilnost v na¢rtovanju vzgojnega dela, razvijanje komunikacije
med strokovnimi delavci, dijaki in starsi, dvig profesionalizacije nosilcev vzgojnega
dela (vzgojiteljev) ter spremljanje in evalvacijo vzgojnega dela.

Dijaski domovi so vzgojno-izobrazevalne ustanove (Vzgojni program za dijaske
domove 1999, 4), ki jih veCinoma ustanavlja drzava in sodijo pod Ministrstvo za
Solstvo in Sport. V Sloveniji imamo tudi stiri zasebne dijaske domove, in to v Ma-
riboru, v Vipavi, v Zelimljah in v Ljubljani. V njih praviloma stanujejo mladostniki,
ki obiskujejo Skofijske gimnazije. V dijaskih domovih so omogocena Solanje in
prebivanje po koncani osnovi Soli in usposabljanje zunaj kraja stalnega prebivali-
$¢a. Dijakom tudi zagotavljajo najboljSe moznosti za Zivljenje in za uCenje: organi-
zirano in strokovno vodeno porabo prostega ¢asa, pomoc pri ucenju, v osebnih
stiskah in ob prilagoditvenih tezavah. Z upostevanjem razlicnosti omogocajo vsem
dijakom enake mozZnosti za razvoj.

4, Sklep

omen dijaskega doma je danes na podrocju eticne in religiozne vzgoje Se to-

liko vedji, saj dijaski dom prevzema precejsen del nalog, ki jih je nekdaj v pro-
cesu otrokove socializacije imela druzina. Z razvijanjem eti¢ne dimenzije naj bi
mladostniku pomagal pri oblikovanju kriterijev za odgovorno odlo¢anje. Clovek
se mora nenehno odlocati in za odlocanje potrebuje merila, po katerih bo preso-
jal, kaj je prav oziroma dobro in kaj ne. V sodobni druzbi ni ve¢ mocnih tradicio-
nalnih vrednostnih okvirov in tudi v zgodovini dijaskih domov jih opazimo le pri
konservativnem vzgojnem konceptu. Zato je toliko bolj pomembno, da se posa-
meznik Ze zgodaj oblikuje tudi kot eti¢na osebnost in zavestno prevzame temeljne
eti¢ne vrednote.

Vsak clovek, toliko bolj mladostnik v obdobju odrascanja, si postavlja bivanjska
vprasanja. Glede stanja duha v slovenskem Solstvu zagovarjamo tezo, da je po-
sebno kriticna popolna odsotnost dusne in duhovne razseznosti v vzgoji, kljub
dejstvu, da Stevilni poznavalci otrokovega razvoja opozarjajo na religiozno dimen-
zijo kot na enega kljuc¢nih dejavnikov za osmisljanje Zivljenja (Schweitzer 2005).
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Konceptualno gledano, se vprasanja o Bogu v liberalnih konceptih vzgoje v dija-
Skih domovih ne postavljajo, torej tudi v aktualnem vzgojnem programu za dijaske
domove ne, nasprotno pa lahko trdimo za konservativne koncepte dijaskih domov.
Dejstvo je, da se ne glede na vzgojno usmeritev vzgojno-izobrazevalne ustanove ni
mogoce izogniti temeljnim bivanjskim vprasanjem. Potrjujemo tezo, da zaznavamo
neskladnost med religioznim in areligioznim ter med eti¢nim in neeti¢nim v sodob-
nem vzgojno-izobrazevalnem sistemu v dijaskem domu. Prav tako lahko sklenemo,
da je vzgojno-izobrazevalni proces v dijaskih domovih skozi zgodovino pogosto te-
meljil na kaki osebnosti. Od druge svetovne vojne do devetdesetih let so bili dijaski
domovi v slovenskem prostoru orodje v rokah socialisticnega sistema.

Pred nami je naloga, kako vzgojno-izobraZevalni proces v dijaskem domu ople-
menititi z religioznimi in eticnimi normami. Druzba sama po sebi nima eti¢nih in
moralnih norm, ampak vse prepusc¢a posamezniku. Privatizacija izbire norm seve-
da zmanjsuje konflikte, hkrati pa izprazni dialog med generacijami (Jacobs 2006,
126) in zmanjsa moznost komunikacije Zivljenjskih izkusenj. Ni nacina, da bi se
razlicne izkusnje med seboj primerjale in bogatile. Kadar si vsak sam postavlja
norme in nacela, se tezko primerja z drugim, ki je drugacen. Vsak ima svoje izklju-
Cujoce odlocitve in izbire in tezko najde podporo v drugih ali v druzbi, ki je nev-
tralna. Od eti¢ne zavesti danasnjih mladih je odvisna nasa skupna prihodnost.

Reference

Backes, Olaf. 2000. Jugendhilfe in Internaten.
Frankfurt am Main: Peter Lang.

ternatserziehung heute. Engagement — Zeit-
schrift fiir Erziehung und Schule 1:229-242.
Aschendorf-Miinster: Arbeitskreis katholischer

Barz, Heiner. 2005. Chancen rfamilialer
arz, Heiner. 2005. Chancen ausse fiale Schulen in freier Tragerschaft.

Erziehung: Internate und Tagesinternate.
Engagement: Zeitschrift fiirErziehung und
Schule 2:198-199. Aschendorf-Miinster: Arbe-
itskreis katholischer Schulen in freier Trager-
schaft.

Deéman Dobrnji¢, Olga, Metod Cerneti¢ in Zden-
ko RoZman. 2007. Trendi in scenariji dijaskih
domov. Kranj: Moderna organizacija.

Pedagoska enciklopedija. 1989. Beograd: Zavod
za udzbenike i nastavna sredstava.

PSunder, Majda. 1992. Dijaski dom, mladostnik,
odklonskost. Ljubljana: Zavod RS za Solstvo.
Rosié, Vladimir. 2001. Domski odgoj. Rijeka: Graf-

trade.

Schweitzer, Friedrich. 2005. Das Recht des Kindes

Galimberti, Umberto. 2009. Grozljivi gost: nihili- auf Religion: Ermutigungen fiir Eltern und

zem in mladi. Ljubljana: Modrijan.

Harder, Wolfgang. 2005. Landerziehungsheime:
Ein zweites Zuhause im Internat. Stuttgart:
Vereinigung Deutscher Landerziehungsheime.

Jacobs, Timo. 2006. Dialog der Generationen:
Plddoyer fiir eine intergenerative Pddagogik.
Baltmannsweiler: Schneider.

Klapan, Anita. 1999. Lernen im Schiilerheim:
Grundlagen der Internatspéddagogik. Frankfurt
am Main: Peter Lang.

Ladenthin, Volker, Herbert Fitzek in Michael Ley.
20009. Das Internat: Struktur und Zukunft.
Verband Katholischer Internate und Tagesin-
ternate (V.K.L.T). Wirzburg: Ergon Verlag.

Ladenthin, Volker. 2001. Profile Katholischer-In-

Erzieher. Gltersloh: Gutersloher Verlagshaus.

Skalar, Vinko. 1996. Vzgoja v dijaskih domovih
med preteklostjo in vizijo prihodnosti. Iskanja
15:41-51.

Starkl, Danica. 1999. Prirocnik za vzgojitelja v
dijaskem domu. Ljubljana: Zavod Republike
Slovenije za Solstvo.

Strugar, Vladimir. 1993. Biti ucitelj. Zagreb: Hrvat-
ski pedagosko-knjizevni zbor.

Vzgojni program za dijaske domove. 1999. Http://
skupnost.sio.si/course/view.php?id=39 (prido-
bljeno 16. 5. 2011).



265

Izvirni znanstveni ¢lanek (1.01)

BV 71 (2011) 2, 265—277

UDK: 159.964:27-14

Besedilo prejeto: 3/2011; sprejeto: 3/2011

Christian Gostecnik, Tanja Repic - Slavit, Sasa Poljak - Lukek,
Robert Ceteke
Travmatsko izkustvo in dojemanje religioznosti

Povzetek: Travmaticni dogodki, kakor so fiziéna ali spolna zloraba in druga travma-
ticna izkustva, ustvarjajo temeljne substance nasih mozganskih spominskih ar-
hivov. Lahko celo reCcemo, da vsako travmati¢no izkustvo, ki ni metabolizirano,
ostaja globoko vsajeno v nasa senzori¢na in motori¢na vlakna in s tem v organ-
ski, somatski spomin, zato se ta doZivetja lahko tudi ponovno prebudijo, Se prav
posebno v intimnih odnosih z drugimi in tudi v odnosu do Boga. Zrtve teh travm
lahko pozneje podofZivljajo zgodnjo travmo in obenem tudi Boga in religijo ter
vero dojemajo kot nekoga oziroma nekaj krutega, neusmiljenega, saj jim — de-
nimo Bog —ni pomagal ali jih obvaroval, in se zato zacnejo izrecno boriti proti
njemu. Treba je torej veliko poguma in boZje milosti, molitve in psihoterapije,
da se tako telo kakor tudi psiha ocistita in transformirata to boZjo podobo ter
postaneta ponovno funkcionalna.

Kljuine besede: razvoj mozganov, travma, zloraba, spomin, doZivljanje sakralnega,
Bog

Abstract: Traumatic Experience and Perception of Religiosity

Significant events like physical or sexual abuse and other traumatic experiences
can create the basic substance for our memory banks and can also affect our
perception of God, his Divine grace and religiosity in general. Any important
event that is traumatic and is not metabolized can remain deeply ingrained in
our sensory organic or somatic memory and can be reawakened, especially in
an intimate relationship and also in our relationship with God. The victims can
therefore re-experience traumatic events from the past and also perceive God,
religion and faith as somebody/something cruel and heartless since God did
not help or protect them. Therefore they deny God or even bitterly fight aga-
inst him. So it takes much courage, God’s grace, prayer and psychotherapy for
the body and the psyche to heal, transform that particular image of God and
become functional again.

Key words: development of brain, trauma, abuse, memory, experiencing the Sac-
red, God
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1. Uvod

Doiivetja, ki so obarvana s travmati¢nimi obcutji in ostanejo nepredelana, se
velikokrat pozneje ponovijo, saj so obcutja, ki spominjajo na originalno trav-
mo, lahko Se dolgo zelo Ziva. Govorimo o telesnih, organskih obcutjih, ki se lahko
neustavljivo pokazejo v Cisto drugacnih situacijah in s popolnoma drugimi ljudmi,
a njihova intenziteta ostaja enaka v vsej originalnosti. Posameznik, ki je Zrtev teh
obcutij, se ob sorodnih senzori¢nih obcutjih, ki se pokazejo, pocuti popolnoma
nemocnega oziroma lahko zamrzne podobno kakor ob originalni travmi, brez ka-
krsnegakoli obcutka, da situacijo nadzoruje, pa Ceprav je morda Ze odrasla oseba,
travma pa se je zgodila v mladosti. Ob tem se v njem lahko tudi zelo spremeni
dojemanje Boga, ki naj bi ga resil oziroma obvaroval teh krutih in travmati¢nih
dogodkov, pa ga ni, zato lahko Zrtev tudi Boga zacne dojemati kot krutega, brez-
briznega in celo kriviénega ali pa ga zaradi teh dogodkov zanika, se zacne celo bo-
riti proti njemu. Skupaj z s travmo se namrec¢ pogostokrat ohranijo tudi afekti, ki
spremljajo travmo. Tako na primer govorimo o afektu sramu, vcasih pravega gnu-
sa, ki je redni spremljevalec spolnih zlorab. Zrtev se zato pocuti grdo in gnusno ter
povsem nevredno, celo ni¢vredno in krivo in lahko za vse to krivi Boga ali pa se ob
njem pocuti grdo in neprimerno. Boga morda krivi tudi za nastalo travmo in ga v
skladu s tem dojema. Po drugi strani pa lahko prav ob travmati¢nih dozZivetjih po-
sameznik popolnoma spremni svoj odnos do Boga oziroma ga Sele tedaj v resnici
vzpostavi. Lahko bi rekli, da se skupaj s travmo spremeni tudi dojemanje Boga
oziroma da travma s svojimi afekti lahko v vsej globini in Sirini obarva celotno re-
ligiozno dozivljanje.

2. Raziskave mozganskega delovanja

Vzadnjem ¢asu so se na podrocju preucevanja mozganskega delovanja zelo
razsirile raziskave v zvezi s travmo in mozganskim odzivom nanjo. Stevilne
raziskave (Fonagy et al. 2007; Kaplow in Widom 2007; Rothschild 2000, 2003,
2006, 2010; Schore 2003; van der Kolk 1996; Siegel 1999, 2007, 2010) se posve-
¢ajo procesiranju informacij tako v levi kakor tudi v desni mozganski hemisferi,
prav tako pa tudi njihovim povezavam z limbi¢nim sistemom. Raziskave kazejo
(Fonagy et al. 2007; Rothschild 2003, 2006, 2010; van der Kolk 1996; Siegel 2010),
da ima desna hemisfera oziroma desna polovica korteksa vecjo vlogo pri shranje-
vanju senzori¢nih informacij, zlasti pa afektov, ki so povezani z njimi. Tako senzor-
ne informacije iz limbi¢nega sistema oziroma amigdale potujejo v desno hemis-
fero, kjer se ustvarjajo podobe mentalnih vsebin skupaj z afekti, ki jih spremljajo.
Del tega globokega dozZivljanja je vedno tudi religiozno izkustvo, ki je v marsi¢em
afektivno globoko zvezano s posameznikovim doZivljanjem svetega in sakralnega.

Znanstveniki nadalje ugotavljajo, da ima leva hemisfera vecjo povezavo s hipo-
kampusom in je pri procesiranju informacij celo odvisna od govornih sposobnosti
oziroma jezika, ki tem afektivnim dozZivljanjem dokoncno daje pomen. Schore
(2003, 182-185) je s tem v zvezi ugotovil, da so na primer aktivnosti broka, ki tudi
leZi v levi hemisferi nasih moZganov, ob travmi zavrte, enako zavrto pa je tudi de-
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lovanje hipokampusa. Rothschild (2010, 107) to stanje imenuje »nemi teror trav-
me«, ko Zrtev travmati¢nega dozivljanja dobesedno ostane brez besed oziroma
utihne sprico groze, ki jo dozivi. Velikokrat ostanejo v spominu afekti, ki pozneje
ob obcutjih oziroma Custvenih atmosferah — tudi ¢e samo bledo spominjajo na
originalno travmo — prebudijo cel spekter reakcij, katerim pa niti Zrtev travme na
samem zacetku ne zna in ne zmore najti pomena (Fonagy et al. 2007, 388-410).
Zaprta je tudi pot do leve hemisfere, saj ni ustrezne govorice ali jezika, da bi zrtev
zmogla artikulirati travmati¢no obcutje ali afekt. Telo vedno znova spregovori, saj
zmeraj govori resnico in samo resnico, kajti v njem se prebujajo senzori¢na obc¢u-
tja, ki so postala osrednji del posameznikove psihicne strukture, in to z vso silovi-
tostjo, neustavljivostjo in resni¢nostjo, vse dokler jih psiha ne predela in integrira,
Se prej pa mora prek regulacije afekta umiriti telo (Rothschild 2010, 51-52; 142).

Mozgani se v svoji izjemni vecplastnosti zelo hitro razvijajo, saj ze v prenatalni
dobi vsako minuto proizvedejo 250 000 novih celic in do rojstva ustvarijo milijar-
do nevronov. Ti nevroni vsebujejo na tiso¢e dendritov, ki ustvarjajo sinapti¢ne
povezave (Eliot 1999, 67). Pri osmih mesecih starosti ima otrok vec nevronov in
sinapticne gostote kakor kdajkoli v Zivljenju (Perry in Pollard 1998, 232). Pri Stirih
letih so otrokovi moZgani Ze 95 % strukturno razviti. Ce otrokove mozgane primer-
jamo z odraslimi, pa vidimo, da so otrokovi mozgani veliko bolj dojemljivi in prila-
godljivi kakor moZgani odraslega ¢loveka; moZgani odraslega ¢loveka so bolj sta-
bilni in organizirani. Otroci imajo 225 % ve¢ moZganske energije in procesirajo vec
informacij, kakor jih zmorejo odrasli. Vendar so otrokovi moZzgani — poleg tega, da
imajo veliko ve¢ potenciala kakor mozZgani odraslega ¢loveka — obenem tudi zelo
senzitivni in silovito ranljivi, predvsem glede zanemarjenosti in zlorabe (Siegel
2010, 126—128). Zanemarjenost in zloraba pustita na otrokovih razvijajocih se
mozganih nepopravljive vtise in lahko celo povzrocita, da se v posameznih se-
gmentih sploh ne razvijejo oziroma zaostanejo v razvoju (Cohen, Mannarino in
Deblinger 2006, 80-83). Zato pa so lahko afekti, ki so vedno del tega neuresnice-
nega razvoja, zelo mocni in vplivajo na najbolj subtilna dozZivljanja, na primer na
religioznost.

2.1 Vzgojni fenomen

Moiganski razvoj je v marsi¢em odvisen od odnosov, ki jih ima otrok s svojimi
starsi, zlasti z materjo, v zacetnih fazah razvoja (Bruschweiler-Stern et al.
2010, 119-121). Pri tem govorimo o najzgodnejsih dotikih neznosti med materjo
in otrokom, govorimo o materinem najprej telesnem dotiku, ki ga morajo vedno
spremljati soCutje, neznost in razumevanje (81); govorimo o nacinu, kako se mati
pribliZza otroku, in zlasti o tem, kako ga na primer doji. Pri tem je zelo pomembno,
kako vzpostavi telesni stik dojenja s svojim otrokom, kaj mu ob tem sporoca: to je
nekaj lepega, prijetnega za oba in ob dojenju oba doZivljata najlepse trenutke sti-
ka in odnosa, ki se vzpostavlja, ali pa je mati polna stisk in nemira, nima dovolj
Casa, ni potrpezljiva, otroka ne pripravi na hranjenje, mudi se ji ali pa celo zavraca
dojenje in doji zato, da je otrok ne bo vec vznemirjal. Otrok vse te vtise, na primer
dojenja, ponotraniji, ti vtisi bodo postali del njegovega organskega spomina, po-
stali pa bodo tudi zelo uporaben repertoar socialnih izmenjav oziroma stikov in v
samem jedru tudi religioznega doZivljanja (Rizzuto 1998, 30—37). Drugace pove-
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dano, prav obcutja, ki jih bo otrok dobil od svoje matere v intimnih trenutkih in v
dozivljanjih ob dojenju, bodo postala njegovo osnovno izkustvo, kako organizirati
odnose z drugimi. Pri tem je nujno potrebno, da posameznik razume, kaj pome-
nijo blizina, zaZzelenost, hrepenenje in pogresanje, pa tudi to, da se je treba pred
nekaterimi odnosi zascititi, jih odkloniti ali se jim celo upreti.

Povedati moramo, da je razvoj mozganov zelo mocno odvisen tudi od tega, ko-
liko so uporabljeni, koliko se oplajajo z novimi izkusnjami in koliko se te izkusnje
ponavljajo. Tako se namrec te izkusnje v otrokovi psihi utrjujejo in s tem shranju-
jejo; seveda pa se lahko posameznik iz teh izku$enj tudi u¢i. Ce teh izkusen;j ni ali
jih ni dovolj, se moZganski centri ne povezujejo in za¢nejo propadati (Siegel 2010,
175-176 ). Informacije oziroma izkusnje, ki se ponavljajo in s tem prebujajo in
spodbujajo procese v emocionalnih centrih moZganov, imajo zato tudi vecjo mo-
Znost, da se bodo shranile. Okolje, ki ni stimulativno in otroka oropa za najrazli¢-
nejsa spodbudna dozZivetja, lahko zelo kriticno vpliva na razvoj mozganov, vsekakor
tudi na njegov religiozni razvoj oziroma na nacin, kako ta posameznik dojema re-
ligiozni fenomen. Za zdrav razvoj je, kakor Ze receno, namrec nujna zdrava inte-
rakcija otroka z materjo. Singer (2004, 137) je Ze pred desetletji odkril, da sta src-
na utripa matere in otroka med njuno interakcijo zelo podobna. Perry (1998, 39)
pa je opazil sinhronicnost v sinapticnih vZigih, in to v razli¢nih delih moZganoy, ki
so se prebujali ob vzajemnih izkazovanjih neZznosti med materjo in otrokom.

Podobno je mogoce ugotoviti, kako neverjetna je povezava med nasilnimi star-
Siin njihovimi otroki, ki so tedaj nedolZzne Zrtve starSevskega nasilja (Dutton 2007,
125-129). Tudi Ce je na primer oce nasilen, se med njimi zgradijo izjemne vezi.
Tako se morda mati in otroci skupaj borijo proti oetovemu nasilju. Klasi¢en zgled
tega so otroci, ki ¢utijo globoko ocetovo stisko. Oce ne zmore regulirati svojih be-
snih ¢utenj in zato potrebuje otroke ali Zeno, ki ga s svojim, po njegovem nepra-
vilnim vedenjem vedno izzovejo, in zato nanje prenese svojo jezo in bes ter veli-
kokrat pravi teror. Strah in teror se iziemno mocno vtisneta v otrokove razvijajoce
se psihi¢ne strukture in se lahko prenasata skozi ve¢ generacij (189). Ne samo da
se zato mozZgani ne morejo pravilno razvijati, strah, teror in véasih prava zamrznje-
nost odslej bistveno usmerjajo posameznikovo vedenje, ¢utenje in razmisljanje.
Nasilje tako lahko postane osnovni organizator posameznikovega socialnega Zi-
vljenja, to pa pomeni, da bo posameznik zelo ranljiv in nezmozen funkcionalno
odgovarjati na izzive nasilja, ki ga bo dozivljal v svoji okolici. Morda bo tudi sam
nasilno razreseval konflikte ali pa bo ostal popolnoma nefunkcionalen ob nasilju
drugih. Vsekakor lahko fenomen nasilja postane tudi bistveni katalizator religio-
znega dozivljanja. Govorimo namrec o afektih jeze in agresije, ki lahko zelo mo¢no
obarvata religiozno dozivljanje oziroma dojemanje religioznega in Boga samega.

Otrok naj bi se namrec ob starSevski umirjeni navzocnosti sam zacel uciti, kako
regulirati vzburjenje, najprej s sesanjem palca, pozneje pa za to uporablja prifron-
talne kortialne kognitivne funkcije (Singer et al. 2004). Ce pa tega ob starsih ni
dozivljal, ¢e ga starsi niso znali umiriti, je otrok prepuscen sebi in okolici, ki lahko
iz njega in v njem izzove najrazlicnejse nefunkcionalne in grobe odzive. Pri tem
govorimo tudi o sposobnosti regulacije afektov, na primer jeze, strahu in Zalosti
in s temi povezanih obcutij, ki jih otrok Se ne zmore obvladovati in za to nujno
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potrebuje starSe, da ga naucijo, kako predelati ta tezka, v¢asih neznosna Cutenja
oziroma kako se notranje dovolj umiriti in si s tem dati mozZnost predelave teh
¢utenj. Se veg, na tem mestu je treba reci, da naloga starev ni samo, nauciti otro-
ka, kako se lahko notranje umiri, ampak ga morajo sami notranje umiriti. To na-
redijo tako, da otrokov nemir, jezo, bes, Zalost, stiske in frustracije sprejmejo, po-
notranjijo, notranje predelajo in vrnejo otroku v zanj sprejemljivi obliki. To je naj-
prej Cisto telesna umiritev (mati otroka stisne k sebi); s tem ko se otrok telesno
umiri, mu je omogoceno, da sprejeme pomembna materina sporocila o ljubezni,
0 neznosti, 0 sprejetosti in o pripadnosti in jih povzame ter ponotranji in s tem
gradi in utrjuje svojo mozgansko strukturo. Na podlagi materinih funkcij bo po-
zneje otrok, pa tudi kot odrasel ¢lovek iskal umirjenost in notranjo harmonijo v
religioznem doZivljanju ali pa bo skusal doseci to notranjo sinhronost v religioznem
fenomenu. Nasprotno pa se bo lahko tudi masceval Bogu in religioznemu za vse
afekte grobe zanemarjenosti in zlorabe, ki jih je doZivljal v zgodnjem razvoju (Riz-
zuto 1998, 53-57).

2.2 Pomen zgodnje interakcije in religiozni fenomen

troci se zacnejo Ze pri Sestih mesecih uciti, kaj pomenijo namerne akcije, pri

petnajstih mesecih pa se ze selektivno odzivajo na socialne interakcije (Gu-
ajardo in Woodward 2004, 73-79). Zato sta druzina in dom, kamor se otrok rodi,
tako izjemno pomembna: kaksno okolje je to, je dovolj varno, je tam ¢ustveno
ozracje sprejetosti, ljubljenosti, se otrok v tem okolju lahko funkcionalno razvija,
ga starSa spodbujata in potrjujeta ali pa je to okolje, v katerem vladajo strah, stiska
in napetost in v€asih pravi teror. Otrok se bo pozneje najbolj intenzivno odzival
prav na tiste senzacije, ki bodo najgloblje vrisane v njegov somatski spomin, saj
bo vedno iskal podobnosti natanko s temi najgloblje vrisanimi afekti, ki jih je do-
Zivljal Ze v zgodnjih mesecih. Te zgodnje interakcije so skupaj z afekti, ki jih spre-
mljajo, tisto osnovno psihi¢no gradivo, na katerem je utemeljena posameznikova
notranjepsihi¢na struktura, in ima zato tako izjemno zavezujoco vlogo, ne samo v
posameznikovem razvoju, ampak tudi v odraslih odnosih oziroma socialnih, med-
osebnih interakcijah (Repi¢ 2008, 125-127).

Pozitivne zgodnje interakcije z materjo otroku omogocajo, da razvije mehani-
zem samoregulacije, metaboliziranja, navezanosti in empatije (Clulow 2005, 147;
Stern 2004, 269-263). V nasprotnem primeru pa otrok zelo tezko razvije Zivljenj-
sko pomembni mehanizem, ki ga imenujemo afekt-regulativni sistem, na podlagi
katerega bo zmogel nadzorovati in predelati ter integrirati predvsem tezka cutenja
in afekte, kakor sta na primer jeza in bes. Zlasti mati je v teh najzgodnejsih mese-
cih otrokovega Zivljenja tista oseba, ki v vsej polnosti ¢uti otroka; cuti ga v njego-
vih stiskah, strahovih, Zeljah in potrebah in se na te otrokove potrebe in Zelje tudi
v polnosti odzove. Otrok v teh zgodnjih mesecih sporoca svoje Zelje in potrebe
tako, da v materi ustvari nemir in vecjo ali manjso anksioznost ter frustracijo, véa-
sih jezo, skrb, pa tudi Zalost in razoCaranje, to pa so seveda v prvi vrsti otrokova
dozZivljanja materinega nezadovoljivega razumevanja in odzivanja na njegove po-
trebe. Mati mora ta ¢utenja najprej sprejeti, jih notranje predelati, metabolizirati
in jih nato vrniti v otroku sprejemljivi obliki, to pa naredi tako, da ga potolazi, z
njim govori, ga objame, nahrani itd. Tako ga umiri, mu pokaZze drugacno pot, dru-
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gacen nacin, kako naj se sooca s tezkimi, zanj neobvladljivimi ¢utenji in afekti.
Otrok se pocasi nauci teh nacinoy, jih pocasi ponotranji in si tako gradi afekt-re-
gulativni mehanizem. Ta regulativni sistem je namrec bistven pri zdravem dozi-
vljanju in dojemanju religije, Se prav posebno pa pri njenem prakticiranju.

2.3 Regulacija afekta

Za boljSe razumevanje, kako se vzpostavi afekt-regulativni sitem, se moramo
seznaniti s strukturo in funkcijo simpaticnega in parasimpaticnega Zivénega
sistema, na podlagi katerih je mogoce razumeti, kako zanemarjenost in zloraba v
otrostvu lahko ogrozita in spremenita regulacijo afekta in stile navezanosti. V od-
govor na nevarnost amigdala aktivira simpati¢ni Ziv¢ni sistem, ki na nevarnost
odgovori s spodbuditvijo telesnega vzburjenja in z izloCitvijo kortizola; pri tem je
delovanje kortialnega dela mozganov skorajda izklju¢eno. Amigdala stimulira locus
ceruleus in adrenalinsko medulo, ki preplavi mozgane z norepinefrinom in telo z
adrenalinom in s tem poveca hitrost procesiranja informacij, povec¢a mozgansko
delovanje in obenem zvisa sréni impulz in krvni pritisk in razsiri arterijske Zile. Go-
vorimo torej o alarmnem stanju, ki opozori posameznika, da se orientira naspro-
ti nevarnosti, da se povsem posveti nevarni situaciji, in ¢e se vzburjenje Se poveca
—to pomeni, da posameznik ne zmore ucinkovito odgovoriti na nastalo nevarnost
—, se aktivira sistem boja oziroma pobega, ki omogoci prezZivetje (Schore 2003, 37,
110).

Ko groZnje oziroma nevarnosti ni ve¢, parasimpati¢ni Zivéni sistem upocasni
bitje srca, sprosti misice in zniZa krvni pritisk. Zivéni sistem, ki je odgovoren za bi-
tje srca, za gastrointestinalne funkcije, za potenje in za kréenje misic, lahko posta-
ne vedno bolj aktiven. To je vsekakor povezano s pove¢ano, abnormalno produk-
cijo kortizola, z dramati¢nim zniZanjem srénega utripa in z izlo¢anjem moZganskih
endorfinov v prifrontalnem delu korteksa, vse to pa vodi v disociacijo (Diseth 2005,
37-39). Tam, kjer se zanemarjenost in zloraba nadaljujeta, se mozganska sistema,
ki sta odgovorna za vzburjanje in kot posledica tega za umirjanje v moZganih, pre-
nehata dopolnjevati oziroma komplementirati drug drugega, zato tedaj lahko go-
vorimo o analogiji avtomobila, v katerem posameznik simultano uporablja zavore
in plin hkrati (Rothschild 2010, 63-66). Z drugimi besedami: ¢e mati in oce ne
zmoreta telesno, organsko umiriti otroka, mu regulirati tezkih cutenj, ki jih doZzi-
vlja, je veliko ve¢ja mozZnost, da otrok ne bo zmogel razviti funkcionalnega odziva
na stresne situacije, s katerimi se srecuje oziroma se bo sreceval pozneje v Zivlje-
nju. Ta posameznik se zato lahko zatece v najrazli¢nejSe oblike omam, pa tudi v
religiozne skupine, ki to omogocajo, in to samo zato, da bi se konéno nekje lahko
umiril. Tako lahko hitro postane Zrtev najrazli¢nejsih zlorab.

Ce otrok Ze v zgodnji dobi nenehno doZivlja travmati¢ne oziroma stresne do-
godke, lahko to zelo katastrofalno vpliva na ves njegov nadaljnji razvoj in se mor-
da z vso silovitostjo nadaljuje v odraslo dobo. Raziskave kaZejo (Tarulloa in Gunnar
2006, 17), da zanemarjenost in zlorabe v otrostvu lahko tudi v odrasli dobi pov-
zrocajo vztrajno vzburjenje v simpaticnem zivénem sistemu. Zanemarjenost in
zloraba sta je zelo mocno povezani s hipervzburjenjem, z razdraZljivostjo, z anksi-
oznostjo, z disregulacijo afektov in vedenja, s spolno aktivnostjo in z nizjim tole-
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ran¢nim pragom za stres, pa tudi z moznostjo razvoja posttravmatske stresne
motnje (PTSD) in disociativne motnje (Diseth 2005, 76—-69). Med posamezniki, ki
so bili kot otroci zlorabljeni ali zanemarjeni, je zelo pogost tudi povisan sréni utrip,
medtem ko pocivajo, to pa kaze na dejstvo, da se alarmantno stanje v mozganih
in v limbi¢nem sistemu, Se nadaljuje in opozarja, da se zmanjsuje izlo¢anje korti-
zola. Dolgotrajno aktiviranje simpati¢nega Zivénega sistema povzrodi izlo¢anja kor-
tizola, to pa zavira razvoj T-celic, ki branijo napadeni organizem; zvisani krvni pri-
tisk, ki zreducira sinapti¢no plasticnost oziroma dovzetnost, zavira izlo¢anje hor-
monov kortikotropina in adrenokortikotropina, ki sta regulatorja hormona korti-
zola; zmanjsanje GABA receptorja, to je nevrotransmiterja, zavira proces vzburje-
nja, pri tem pa se lahko poskoduje tudi levi hipokampus, ki vpliva na shranitev
verbalnega spomina (Tarulloa in Gunnar 2006, 70—73). Dolgotrajno aktiviranje
alarmnega sistema povecuje hiperbudnost, pazljivost do nevarnih pojavov, hkra-
ti pa zavira pozornost do nenevarnih. Ti ljudje zato hitro postanejo Zrtve tudi re-
ligioznih fundamentalisti¢nih skupin, saj jim veckrat zaradi silovitega vzburjenja
povsem zablokira razsodnost.

3. Zgodnja zloraba in zanemarjenost ter religioznost

Struktura mozZganske nenormalnosti, ki je povezana z zlorabo in z zanemarjeno-
stjo v otrostvu, vkljucuje zelo mocno hemisfersko lateralizacijo in zmanjsuje
medhemisfersko integracijo. Desna mozganska hemisfera pri zlorabljenih in zane-
marjenih kaze na vecjo aktivnost, to pa je v Cistem nasprotju z normalnim razvo-
jem. Razvoj leve hemisfere je upocasnjen, zato tudi otroci izkazujejo strozje, moc-
nejSe afekte, ki jih ne zmorejo regulirati. Vsaka hemisfera zase, kljub temu da ju
povezuje corpus callosum, je specializirana za razli¢ne tipe procesiranja posame-
znih informacij. Leva hemisfera je osredotocena na percepcije in na izrazanje v
jeziku ter na logi¢no in analiti¢cno razmisljanje, zato je normalno bolj dominantna
in zapletena. Desna hemisfera pa vkljucuje percepcijo in izraZzanje emocij, zlasti
negativnih in neprijetnih (Siegel 2007, 169-174). Zaradi prevelike gostote oziroma
akumulacije stresnega hormona se pokvari corpus callosum, zmanjsa se njegova
prostornina in zavira medhemisferska komunikacija, to pa lahko povzroci emoci-
onalne, vedenjske in disociativne probleme (Rothschild 2010, 17-18). Mocan stres
ustvari tudi asimetrijo ali neravnovesje stresnih hormonov serotina in dopamina
in povzroci Se nadaljnje povecanje anksioznosti.

Tudi del moZganov, ki se imenuje broka in nadzoruje govorne sposobnosti in
razumevanje jezika, je lahko zelo mo¢no negativno zaznamovan s stresom. Zato
razumemo, zakaj so travmaticni spomini bolj telesni in vizualni kakor verbalni in
narativni (Siegel 2007, 27-29), in to zlasti pri otrocih, pri katerih se govorne spo-
sobnosti Sele razvijajo. Anomalije na levi strani frontalnega in temporalnega dela,
ki vklju€ujejo tudi prefrontalni korteks, imajo lahko za posledico pomanjkanje de-
lovnega spomina, povecanje zavrtosti in zmanjsanje pozitivnih emocij in razumskih
funkcij (Schore 2003, 259-263). Skréenje cerebralnega dela moZganov in paracin-
gulate (Kitayama, Quinn in Bremner 2006, 77—79) pa je kot posledica tega pove-
zano s pojavom vsiljivih misli, z izogibanjem, s hipervzburjenostjo in z disociacija-
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mi. Sistem paracingulate je Se posebno pomemben, ker so dolgotrajne socialne
interakcije in osebne avtobiografske narativne zgodbe formirane prav vtem delu
mozganov. Cerebralni vermis pri tem igra zelo pomembno vlogo nadzora nad lim-
bijskim sistemom in zlasti nad negativnimi emocijami (Teicher et al. 2003, 33-35).
Nizji krvni pritisk v cerebralnem vermisu je pri podganah pokazal povezavo z ne-
pozornostjo, z impulzivnostjo in s hiperaktivnostjo (Kitayama, Quinn in Bremner
2006, 17-22). Ceprav zlorabljeni otroci tudi kazejo podobne simptome raztrese-
nosti, cezmerno aktivnost, slabo koncentracijo in hiperaktivnost, je vendarle po-
trebnih Se veliko vec raziskav na tem podrocju, preden se bomo dokopali do za-
nesljivih sklepov glede mozganskega delovanja. Vsekakor lahko predpostavljamo,
da sta prepocasni razvoj jezika in nezmoznost sprejemanja in artikulacije na pod-
lagi verbalnih sposobnosti med zlorabljenimi otroki zagotovo povezana z upoca-
snjenim razvojem leve hemisfere, to pa lahko bistveno vpliva tudi na dojemanje
in na izkustvo religioznosti. Ti posamezniki bodo tako na primer gnani od najra-
zlicnejsih magicnih vplivov in sredstev in niti ne bodo znali v pravi obliki dojeti
religioznih vsebin, saj v njih ne bodo zmogli najti pravega pomena.

Tu moramo ponovno omeniti, da zanemarjenost in zloraba izjemno destruktiv-
no vplivata na emocionalno regulacijo oziroma disregulacijo afektov, poleg tega
pa tudi na otrokov stil navezanosti. Funkcija navezanosti je moderacija negativnih
stresnih situacij in emocij, in to tako v zgodnji otroski dobi kakor tudi pozneje v
Zivljenju. Pri tem je jasno, da so varno navezani otroci veliko bolj sposobni ureja-
ti in reflektirati moc¢na Cutenja in tolerirati negativne afekte (Fonagy et al. 2007,
215-222). Zato se v nevarno ali anksiozno navezane otroke rane zlorab in zane-
marjenosti v najzgodnejsem otrostvu najgloblje zariSejo v razvijajoCe strukture
mozganov in tam ustvarjajo katastrofalne emocionalne, kognitivne in vedenjske
vzorce. Te strukture oziroma afekti in stili navezanosti se namrec¢ vedno znova ak-
tivirajo tudi v odrasli dobi. Tu govorimo o nezavednih dinamikah. Posameznik, ki
je bil kot otrok zlorabljen ali zanemarjen, te dinamike vedno znova aktivira kljub
bolecinam in vedno novim travmam, ki jih lahko ob tem dozivlja. Lahko celo rece-
mo, da se Zrtve zgodnjih zlorab zelo tezko Cesarkoli naudijo iz svoje lastne prete-
klosti in so tako, kakor Ze receno, lahko velikokrat pravi plen najrazlicnejsih kultnih
skupin.

S tem v zvezi moramo omeniti nevrobioloske raziskave (Fonagy et al. 2007,
294-305): kaZejo, da ima orbitofrontalni sistem odlocCilno vlogo pri integraciji pre-
teklih in sedanjih izkusenj, ki naj bi posamezniku pomagale oziroma omogocale
ustrezno ravnanje pri vedenjskih nalogah, v socialnih situacijah in v situacijah pre-
Zivetja v sedanjosti in predvsem v prihodnosti. Pri Zrtvah zlorab in zanemarjenosti
pa so prav te levohemisferske funkcije blokirane (Schore 2003, 98-104) in tako
posameznik ne zmore zares loCevati preteklosti od sedanjosti. Otrok, ki je bil v
zgodnji dobi zlorabljen, zanemarjen, bo torej tudi dogodke in odnose v sedanjosti
povezoval s preteklostjo (pa Ceprav bodo samo bledo spominjali nanjo) oziroma
bo v sedanjih dogodkih in osebah videl ogroZenost iz preteklosti. Ker pri tem go-
vorimo o bistveno nezavednih dinamikah, jih je najprej tezko odkriti, Se teze pa
preprosto povezati s preteklostjo, ki naj bi bila tu Se vedno na delu. Zato ¢lovek
tako kakor nekoc, ko je bil Se otrok, tudi sedaj v odrasli dobi Se vedno vzdrzuje
starega rablja — ne da bi to v resnici vedel — in se Se vedno postavlja v vlogo Zrtve
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(Rothschild 2010, 74-76). Vse dokler vzdrzuje rablja, ostaja v njegovem zaporu in
ostaja zrtev, to pa v religioznem smislu pomeni, zrtev najrazlicnejsih kultnih oblik.

3.1 Razvoj samozavesti in zdrave religiozne kriti¢nosti

Medtem ko je delovanje leve hemisfere bistveno za prepoznavanje preteklosti
in za ustvarjanje pomena preteklih dogodkov za sedanjost, je delovanje de-
snohemisferskega sistema osrednjega pomena za samoregulacijo. Govorimo o
sposobnosti reguliranja proznih emocionalnih stanj prek interakcij s preostalimi
ljudmi in o avtoregulacijah, pri katerih ni drugih ljudi. Sposobnost preklapljanja
med tema dvojnima regulatornima oblikama, ki sta odvisni od socialnega okolja,
izhaja iz interakcijske vzpostavitve varne navezanosti in iz zorenja bioloSkega or-
ganizma in iz psihobioloSke uglasenosti na socialno okolje (Fonagy et al. 2007,
245-247). Vse te funkcije naj bi bile vsaj v svoji zasnovi vzpostavljene Ze v otrostvu.
Ce pa je otrok Zrtev zlorabe ali grobe zanemarjenosti, ima zelo malo moznosti, da
razvije ustrezen desnohemisferski sistem, ki bi mu omogocal oziroma omogocil
zdravo funkcioniranje in ustvarjanje odnosov z drugimi. Otrok, ki je bil Zrtev zlo-
rabe, je Ze po naravi lahko zaprt vase, pocuti se osramocenega, kakor da ne pri-
pada nikomur, ker je umazan in neprimeren, in to samopodobo Se vedno goji tudi
v odrasli dobi, saj je to edina podoba, ki jo pozna in ne katero je navajen. Ker je
zelo tezko ostati zdravo samokriti¢en, bo lahko tudi religioznost in Boga dojemal
kot del zlorabe ali pa bo v religioznosti zacel iskati resitev in oCiS¢enje tega krute-
ga spomina.

Ta otrok in pozneje odrasel ¢lovek bo tezko razvil u¢inkovito samozavest in si
bo tezko dovolil dajati osebno priznanje in potrditev. U¢inkoviti jaz oziroma sistem
samopodobe in s tem lastnega jaza, ki lahko prilagodljivo regulira razlicne oblike
vznemirjenja in psihobioloskih stanj in tako tudi afekt, kognicijo in vedenje, se
lahko razvije samo v okolju, ki je spodbujajoce za rast. Dovolj dobra mati primer-
no in takoj odgovori na otrokova emocionalna stanja. Prav tako omogoca interak-
cijo z visoko ravnjo pozitivnega afekta v vzajemnem stanju igre. Regulirani dogod-
ki omogocajo otrokove sposobnosti soocanja z okoljem (Siegel 2010, 203-208).
Otrok se na podlagi zgodnjih interakcij nauci, kako vstopiti v okolje; ob igri se na-
uci spoznavati sebe, videti sebe v razli¢nih situacijah, v ustvarjalnosti, poleg tega
pa predvsem spozna, kako vzpostavljati odnose z drugimi, kako ovrednotiti svojo
vlogo v interakcijah z drugimi in bistveno lociti, kaj je njegovega in kaj pripada
drugemu. Z drugimi besedami, nauci se ovrednotiti svoja lastna ¢utenja in ¢utenja
drugih in prepoznavati, kje je vir ¢utenj, ki se lahko prenasajo z ene osebe na dru-
go, to pa v religioznem smislu pomeni, da postane zdravo kriticen in da mu je nje-
govo osebno izkustvo Boga najpomembnejse.

Starsi so tisti, ki z zrelo psiholosko organizacijo omogocajo zdravo in funkcio-
nalno interakcijo z otrokom in mu s tem pomagajo, da zacne razvijati odlocilne
regulatorne funkcije, in to tako, da mu ponudijo svoje in mu s tem pomagajo pre-
rasti nezrelo, nepopolno psiholosko organizacijo, ki se Sele razvija (128-133). Z
drugimi besedami, ko starsi ostanejo mirni in odlo¢ni ob otrokovi vznemirjenosti
in mu obenem omogocijo, da se ob njih umiri oziroma ga oni, vsaj v zacetnih fa-
zah, ko $e ni razvit jezik, Cisto telesno umirijo, mu s tem zariSejo osnovne dimen-
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zije regulacije afekta. Zato si ni tezko predstavljati, kako usodno na otroka vpliva
zanemarjenost ali celo zloraba starSev. Namesto da bi bili starsi za otroka vir so-
Cutja in tolazbe in bi ga znali notranje umiriti, ga namesto tega notranje najbolj
vznemirijo, vzburijo ali zlorabijo. To ima lahko zato dolgotrajne posledice, ki se
kazejo predvsem v otrokovi nezmoznosti in pozneje v nezmoznosti odraslega, da
bi uspesno reguliral afekte jeze, besa, sramu in gnusa. Vsekakor pa lahko tudi v
otrokovih moZganih ostaja trajno stanje zamrznjenosti, ki se v odrasli dobi lahko
pokaZe v simptomih raznih fobij, panicnih napadov, vcasih pa tudi kot dolgotrajni
PTSD (Fonagy et al. 2007, 320-324). Ti posamezniki bodo velikokrat iskali resitev
v najrazlicnejsih, bolj ali manj religiozno obarvanih skupinah, ne da bi pri tem v
resnici upostevali zdravo avtorefleksijo in kriticnost, ki sta nujni ne samo v zacetnih
stadijih zdravljenja, ampak na vseh stopnjah do dosega zdravega funkcioniranja.

Ce se tu e bolj poglobimo v otrokov psiholoski razvoj, hitro ugotovimo, da sta
bistveni nalogi prvega leta ¢loveskega Zivljenja ustvarjanje varne navezanosti in
ucenje emocionalne komunikacije, ki ju omogocajo predvsem interakcije med
otrokom in primarnim skrbnikom (Bruschweiler-Stern et al. 2010, 22—-24). Mati je
tista, ki uravnava otrokove emocije in od zunaj opravlja in regulira kontrolo otro-
kovih telesnih stanj. Interakcije obraz — obraz, ki nastopijo pri starosti priblizno
dveh meseceyv, so visoko vzdraZljive, vodene z afekti, to so kratki medosebni do-
godki, ki otroka izpostavijo visokim ravnem kognitivne in socialne informacije. Za
regulacijo visoko pozitivne vzdraZljivosti otrok in mati uglasita intenzivnost afek-
tivnega vedenja znotraj trenutka nekaj sekund. Zato je ta tiha interakcija z mater-
jo, ki poteka vecinoma brez smiselnih besed (predvsem smeh, vzdihi vzhi¢enosti
itd.), tako zelo pomembna. Tako se namrec ustvarjajo vzdusje, ob¢utja varnosti in
zavarovanosti, obcutja, ob katerih se otrok dozivlja varnega in zavarovanega, in
atmosfer, v katerih otrok lahko svobodno izraza svoja Cutenja, tudi tista, ki jih mora
mati Sele regulirati, da bodo kot taksna sprejemljiva tudi za otroka.

3.2 Razvojintersubjektivnosti in religioznost

a je osrednja komponenta vsake zdrave religioznosti sposobnost za intersu-

bjektivnost, ni nobenega dvoma. To je diadi¢no izkustvo afektivne uglaseno-
sti, ki nastopi Ze v prvih izrazih pozitivno obeleZene socialne igre, v tako imenova-
ni »primarni intersubjektivnosti«, v kateri poteka proces otrok-vodi-mama-sledi.
V tej komunikacijski shemi oba ustvarjata psihobioloska stanja (Schore 2003, 25—
32); to pomeni, da na podlagi Cistih telesnih senzacij drug v drugem prebujata in
ustvarjata obcutja pripadnosti, vzajemnosti in predvsem socutja. Na podlagi tega
se mati in otrok socCasno prilagajata, odzivata drug na drugega, ustvarjata prvo
socialno stimulacijo in se na temelju tega pozneje lahko vse vec in vse bolj pospe-
Seno odzivata drug drugemu. V socasnem kontekstu skupno uglasenega selektiv-
nega ugibanja se otrok nauci posiljanja specifi¢nih socialnih namigov in znakoyv,
na katere mati odgovarja. In ¢e mati, namesto da bi otroku omogocila vse te bi-
stvene psihobioloske funkcije, otroka zanemarja ali celo zlorablja, je jasno, da bo
to pustilo katastrofalne posledice v otrokovem socialnem razvoju, predvsem kar
zadeva odnose s prihodnjim potencialnim intimnim partnerjem. Vsekakor pa lah-
ko recemo, da je ta vzpostavitev intersubjektivnosti tudi osnova ustvarjalnega
odnosa v religioznem izkustvu, ki ga posameznik ustvarja s sakralnim in s svetim.
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Se nadalje lahko re¢emo, da uglasenost obraz — obraz daje otroku prvo prilo-
Znost, da se vadi v medosebnem in medsebojnem usklajevanju bioloskega ritma.
Vizualni, slusni in gibalni drazljaji, ki so vtisnjeni v teh emocionalnih komunikaci-
jah, se hitro prenasajo sem in tja med otrokovim in materinim obrazom. In v teh
prehajanjih mati deluje kot regulator otrokove vzdrazenosti (Siegel 2010, 229—-
231). Te dinamike se ponavljajo vse Zivljenje, in to v najrazli¢nejsih oblikah in v
najrazlicnejsih odnosih, predvsem pa se pokazejo pri intimnih partnerjih, Se prej
pri zaljubljenosti, ko partnerja prav prek obrazne interakcije zacutita drug druge-
ga. Tocno te interakcije, ki odzvanjajo zelo globoko v njunih psihi¢nih strukturah,
imajo odlocilno vlogo pri prebuditvi strastne zaljubljenosti in privlacnosti, saj so
globoko povezane prav z interakcijami, ki sta jih neko¢ partnerja dozivljala ob svo-
jih materah. Zlasti pa je tu pomembna regulacija afektov, ki sta jo dozivljala pri
starsih, saj bosta nezavedno vedno znova iskala podobne dinamike oziroma par-
tnerja, ki naj bi reguliral njune tezke afekte, tisto, Cesar starSa nista zmogla. Toda
ker bosta iskala podobne ljudi, podobe, ki so del njune notranjepsihi¢ne struktu-
re in zato nosijo podobne dinamike regulacije afekta kakor njuni starsi, se bosta
vedno znova zapletala v stare modele veckrat zelo nereguliranih afektov in prav
ti neregulirani afekti lahko pomenijo tudi jedro nezdravih religioznih praks, ki po-
sameznika vodijo v nezdrave okultne scene, vse to z namenom, da bi mu tako
uspelo regulirati nevzdrzna notranje psihi¢na stanja.

Poleg tega prehajanja afektivne uglasenosti od obraza skrbnika k obrazu otroka
direktno vpliva na razvoj kroZnega povezovanja orbita prefrontalnega korteksa,
katerega kriticno obdobje rasti, dozorevanje sega od starosti deset, dvanajst me-
secev do dveh let in pol. Materin obraz je v tem pogledu najbolj mocan in ucin-
kovit draZljaj v otrokovem svetu. Znano je, da lahko neposredni pogled posreduje
tako ljubeca kakor tudi zelo mocéno agresivna sporocila. Podoba materinega je-
znega obraza in kaoti¢ne spremembe v otrokovem telesnem stanju, ki so poveza-
ne z njim, se neizbrisno vpisejo in vtisnejo v otrokov razvijajoci se limbicni krogo-
tok, kot »flashbulb« spomin, ki se v vidno-prostorski desni hemisferi shrani vim-
plicitni proceduralni oziroma delavni spomin (Schore 2003, 110). Uglasenost se
razvije kot posledica ucenja ritmicne strukture drugega. Oba, mati in otrok, lovita
ritem drug drugega in oblikujeta oziroma preoblikujeta svoje vedenje tako, da se
to prilega strukturi. Da vstopi v uglaseno komunikacijo, mora biti mati psihobio-
losko uglasena ne toliko na otrokovo zunanje vedenje kakor na ritem njegovega
internega stanja.

Nasprotno pa zlorabljajoci skrbnik namesto uravnavanja povzroca ekstremno
raven drazljajev, vznemirjenja in vzdrazenosti, ki je zelo visok pri zlorabi in zelo
nizek pri zanemarjanju. Manj ko se mati na primer zanima za otrokovo igro, ga
ignorira ali odriva pro€ od sebe, bolj v njem povzroc¢a oziroma vzdrzuje travmatic-
no stanje negativnega afekta. To se lahko dogodi tudi tedaj, ko se mati na otroko-
vo ¢ustvovanje ne odziva ali se odziva neprimerno, ga celo zavraca in kaze mini-
malno ali nepravilno sodelovanje pri regulacijskih procesih. V teh primerih govo-
rimo o relacijski travmi, za katero je znacilno, da mati ni navzoc¢a oziroma je ne-
zmozna, z interakcijo uravnavati otrokovo stisko. Ce otrok ostaja dalj ¢asa v inten-
zivnem stanju vzdraZenosti, za katerega ni dovolj pripravljen, to pusti na njem
trajne posledice (Fonagy et al. 2007, 265-269). Opaziti jih je mogoce v odrasli
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dobi, in to zlasti pri partnerjih, ki se dobesedno bojijo, da bi se kdorkoli vrinil v
njihov na primer profesionalni svet, saj so se navadili, da so za vse sami. Podobno
lahko zasledimo tudi pri posamezniku v odrasli dobi, ki se boji vsake iniciative, saj
¢uti, da bo na koncu ostal za vse sam, zato se je bolje prilagoditi.

4, Sklep
V

e sklenemo in na kratko povzamemo, potem bomo rekli, da otrok, ki je v ob-

dobju, ko moZgani hitro rastejo in se organizirajo, lahko zaradi izpostavljeno-
sti, zaradi zanemarjenosti ali zaradi zlorabe postane Zrtev trajajoce fizioloSke ne-
regulacije. Ta regulacija ima lahko relacijske travmati¢ne posledice, ki se kaZejo na
vseh ravneh njegovega razvoja in kot posledica tega tudi v njegovem dojemaniju
religioznega fenomena. Pri tem govorimo o pomanjkanju materine navzo¢nosti
oziroma o tem, da mati z otrokom ni afektivno uglasena, zato se med njima ne
razvije obcutje interaktivne vzajemnosti. Z drugimi besedami, v teh primerih go-
vorimo o stanju, v katerem je otrok namesto diadi¢ne skladnosti intersubjektiv-
nosti desnih mozganov desnim moZganom izpostavljen resnim prekinitvam inter-
subjektivnosti, ki povzrocajo mrtve tocke v otrokovem subjektivnem dozivljanju.
Ta izkustva negativno vplivajo na od njih odvisno zorenje desne hemisfere, ki je
zagotovo dominantna pri subjektivnih Custvenih izkustvih in pri regulaciji afekta;
to lahko tudi bistveno vpliva na dojemanje Boga in vere in na religioznosti na splo-
$no. Zato bo potrebnega veliko terapevtskega dela, preden si bo ta posameznik
mogel odistiti spomin, ocistiti svojo samopodobo in svoj odnos do Boga in do sa-
kralnega.

V poznejsem Zivljenju se namrec te travme velikokrat izrazajo v izrazitem stra-
hu pred blizino in intimo, v strahu pred Bogom, ki je v teh primerih razumljen kot
krut sodnik. Ko se prebudi kruta preteklost, prezeta z afekti, ki so ga nekoc€ spre-
mljali, lahko ¢loveka nepredvidljivo prevzame globoka anksioznost oziroma strah,
da je popolnoma brez nadzora, da je v vsem v podrejenem stanju in da mora pre-
prosto pobegniti, zato se zatece v skrajne oblike okultizma. Vsekakor pa je seveda
tudi mozZno, da se prav v teh trenutkih oklene zdrave religioznosti, da se oklene
je to prebuditev zgodnjih psihi¢nih stanj, ki pa so Se vedno navzoca v posamezni-
kovi psihic¢ni strukturi in klicejo po novih znanstvenih raziskavah. Te raziskave bi
morda vsaj malo lahko osvetlile, zakaj se nekateri posamezniki, ki imajo ta izkustva,
ko se ta izkustva spet prebudijo, oprimejo najrazli¢nejsih oblik religioznih praks,
vse do zdrave vere, in zakaj se drugi v polnosti odvrnejo od Boga. Govorimo torej
o dilemi, ki je doslej znanstvene raziskave religioznosti Se niso razjasnile.
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Drago Jerebic, Sara Jerebic
Odvisnost kot oblika malikovanja

Povzetek: Odvisnost ima poleg bioloske, socioloske in psiholoske tudi duhovno
razseznost, ki je vidna v psevdoreligioznih izkusnjah in ritualih odvisnika. Odvi-
snost je izraz njegovega hrepenenja po preseznem, za katero je prepric¢an, da
ga na noben drug nacin ne more doseci. Podlaga temu izkrivljenemu preprica-
nju ali krivi veri je popaceno razmisljanje, ki je posledica neprimerne regulaci-
je afekta sramu, ponavadi v zgodnjem otrostvu. Za to izkrivljeno religiozno udej-
stvovanje je znacilno nesvobodno prisilno izkazovanje ¢aséenja objektu nave-
zanosti. Vse te znacilnosti veljajo tudi za malikovanje.

Kljuine besede: odvisnost, malikovanje, religija, regulacija afekta sramu
Abstract: Addiction as a Form of Idolatry

In addition to its biological, social and psychological dimensions, addiction also
has a spiritual dimension, which can be seen in the addict’s pseudo-religious
experiences and rituals. The addiction is an expression of his yearning for the
transcendent and he is convinced that he cannot reach it in any other way. The
basis for this distorted conviction or false faith is a distorted way of thinking,
which is a result of an inappropriate regulation of the affect of shame, usually
in early childhood. This distorted religious activity is characterized by a con-
strained and compulsive worshipping of the object of devotion. All these cha-
racteristics also apply to idolatry.

Key words: addiction, idolatry, religion, regulation of the affect of shame

1. Uvod

ojem odvisnosti ponavadi obravnavamo kot teZavo oziroma bolezen, kateri

botrujejo bioloski, socioloski in psiholoski dejavniki. Manj pogosto pa se ome-
nja odvisnost kot duhovna tezava, pri kateri govorimo o izkrivljeni obliki religio-
znosti, o neke vrste malikovanju (Bradshaw 2008). V tem ¢lanku se bomo osredo-
in malikovanje. Zato bomo najprej pojasnili, kaj je malikovanje in kaj je odvisnost,
nato pa bomo predstavili podobnosti med obema pojavoma, v tem smislu, zakaj
lahko recemo, da je odvisnost ena od oblik malikovanja in zakaj lahko re¢emo, da
je odvisnost tudi posameznikov duhovni problem.
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2. Malikovanje

alikovanje (angl. idolatry) pomeni ¢as¢enje podobe (gr. eidélon — podoba;

latreia — ¢ascenje) in je najvedji greh v Svetem pismu. To je tako, kakor da bi
se osredotodili na prst, ki kaZe na neki objekt, namesto na objekt, v katerega je ta
prst usmerjen. Namen kazanja s prstom pa je seveda, da pokazemo objekt, ne
prsta. To primerjavo lahko uporabimo pri religiji: prst so zunanja pravila, obredi,
molitveni obrazci, objekt pa je notranje doZivljanje, misli in hrepenenje po pove-
zanosti z Bogom (Swidler 2010, 140).

Razlagalci pravijo, da bi moral biti v Genezi in pri prerokih vecji poudarek na
zvestobi Izraelcev do Boga kakor pa na sami opredelitvi za monoteizem. To, da
Izraelci ne bi smeli imeti drugih bogov in naj bi ¢astili samo enega Boga, naj ne bi
bilo definirano zgolj kot monoteizem, ampak predvsem kot zvestoba med dvema,
med Bogom in ljudstvom. Zato je v tem kontekstu malikovanje razumljeno kot
nezvestoba, kot prekrsitev odnosa, zamenjava drugega z nekom tretjim, to pa je
dejansko najvecja rana in bolecina v odnosu, ker je poskodovan ne samo clovek,
ampak prav odnos (Nicholls 1996, 452).

2.1 Prevelik poudarek na zunanjih stvareh

Nevarnost pri vecini religij je prevelik poudarek na zunanjih obredih oziroma
zapovedih. Ponavadi je namen zunanjih zapovedi in obredov, pomagati ¢lo-
veku, da bi laZe uglasil svoje notranjost, svoj razum in svoje srce na bistvene stva-
ri. Zgled napacnega razumevanja religioznosti je, ¢e nekdo rece, da je religiozen
(recimo jud, kristjan), in s tem misli na to, da opravlja vse eksternalije. Ce je ¢lo-
vekov glavni cilj, da opravi predpisano Stevilo del in zmoli toliko in toliko molitve-
nih obrazcey, je lahko ucinek teh eksternalij to¢no nasproten od Zelenega — njegov
razum in srce odvracajo od bistvenega in mu morda celo onemogocajo, da bi bil
resnicen, pristen oziroma avtenti¢en (Swidler 2010, 140). To pa je najbolj vidna
posledica malikovanja. Malikovalec je manj pristen in resni¢en kakor pa pravi no-
tranji vernik (Bradshaw 2008); natanko to Kristus izrecno kritizira pri svojih rojakih,
pri farizejih (Mt 23,27).

Za judovstvo in islam obstaja najvecja skusnjava glede malikovanja: prevelika
osredotocenost na zunanja dejanja (kdaj in kaj se sme jesti, kdaj se je treba usta-
viti in iti k molitvi, kdaj se smejo druziti), njihov cilj je izpolnitev dejanja, ne pa
dobro ¢loveka samega (Mt 23,27). Pri krS¢anstvu ta nevarnost obstaja glede mo-
rebitne prevelike osredotocenosti na doktrino oziroma pravi nauk. Protestanti na
primer poudarjajo, da je resnico mogoce najti samo v Svetem pismu (sola Scrip-
tura), in tako je sedaj v Zdruzenih drzavah Amerike Ze prek 350 razli¢nih prote-
stantskih cerkva. Ob tem se upravi¢eno postavi vprasanje, ali so naredili iz tega
gesla oziroma doktrine idol. So s tem res prava podoba resnice, ki jo uci Sveto
pismo?

Kot primer avtenti¢ne religije, za katero pravi, da jo najbolje povzemajo besede
»v meni in med mano in tabo«, omeni Jezusa, ki ga na svoj nacin priznavajo vse
tri monoteisti¢ne religije (judovstvo, islam in krS¢anstvo), in poudari tisto, kar je
pomembno: ne toliko, kaj pride v ¢loveka (eksternalije), ampak kaj pride iz njega
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(Mr 7,15). Ne naredijo ¢lovek dobrega zgolj zunanje stvari, ampak njegovo notra-
nje hotenje in potem dejanja, ki iz tega sledijo. Enako velja tudi za odvisnosti: za-
dovoljstva ne prinasajo zunanje stvari, ampak je treba poiskati notranji vir zado-
voljstva (Swidler 2010, 141).

Podobno pravi tudi Mark Johnston v delu Saving God (Johnston 2009, 27), ko
navaja 1 Kor 13: »Ce nimas ljubezni, si ni¢, si brne¢e cimbale,« medtem ko je re-
sni¢na vera predvsem izrazena v ljubezni in v svobodi. Resni¢no religiozen ¢lovek
ni malikovalec, saj mu je bistven odnos, ki ga vzpostavi z Bogom, in ne ritual. Ma-
likovanje je poskus, »udomaciti« Boga, ga izkoristiti, mu dati prednost zaradi svo-
jega lastnega ugodja. K temu se ¢lovek nagiba zato, ker ne zmore Ziveti v neodre-
Senem svetu, v iskanju in hrepenenju po Bogu. Zaradi negotovosti in dvomov — tudi
to je del religije — si naredi malika in se s tem oddalji od pravega Boga (Bradshaw
2008; Moore 1992, 231-263).

2.2 Monolatrizem - ¢ascenje enega Boga

hebrejsc¢ini za malikovanje uporabljajo besedo avodah zarah, to pomeni: tuje,

sprevrZeno, odtujeno ¢ascenje. Da je ¢asCenje sprevrzeno, pravi Johnston,
mora biti usmerjeno ne k malikom, izdelanim s ¢loveskimi rokami, ampak k nizje-
mu bogu, ki ni Najvisji. Ko Jahve v Svetem pismu pravi, da je ljubosumni Bog, go-
vori tudi o starih bogovih, ki so jih Izraelci poznali iz Egipta, in Ce beremo preroke,
lahko ugotovimo, da pri Izraelcih govorimo o radikalnem razvoju od mnogobostva
do monoteizma. Na tej poti srecamo dinamiko monolatrizma, ki resda Ze pomeni
cescenje enega Boga, vendar pa tu Se bistveni poudarek na monoteizmu samem.
Po vrnitvi iz Egipta so se lzraelci $e vedno Zeleli obracati na stare bogove, da bi jih
pomirili. Zato jim je tudi Jahve dal prvo zapoved, da se ne bi ve¢ obracali nanje.
Ko pa so sprejeli monoteizem, so ga sprejeli kot neke vrste »henoteizem, prepri-
Canje, da obstaja najvisje bozZanstvo, pa tudi nizji bogovi in da je Jahve najvisji in
ljubosumni Bog, ki ne dovoljuje, da bi Castili Se druge bogove, saj bi bilo to mali-
kovanje, napacno usmerjanje duhovne energije (Johnston 2009, 20).

Kot malikovanje oznaci sv. Pavel tudi drzo Judov do tore, ko so zavrnili Kristusa.
Namesto da bi verjeli, da jih je Kristus odresil, so se Se dalje podrejali zgolj Moj-
zesovi postavi, ki v tem kontekstu postane njihova malikovalska podoba. Sv. Pavel
razlaga drzo in prepri¢anje, ko si moras sam s svojimi deli zasluziti odresenje, kot
malikovalsko drZo. Pravi, da nas je Kristus osvobodil postave, duhovne jece, ki jo
je postava predlagala (Gal 3,13: »Kristus pa nas je odkupil od prekletstva postave
tako, da je za nas postal prekletstvo ...«) (Johnston 2009, 26).

2.3 Postanemo to, kar ¢astimo

knjigi We become what we worship avtor Beale razlaga, da ¢lovek postane

podoben idolom, malikom, ki jih ¢asti. Castilec nekoga polagoma za¢ne od-
sevati lastnosti tistega, ki ga Casti, zacne dobivati njegove lastnosti. Podobno kakor
pri vzgoji otrok, ko otrok zaéne posnemati starSe. Ne postane starsi, ampak kakor
starsi. Posnema nekatere starSevske lastnosti, drZo in naglas. Glavna misel knjige
je: Bog je ustvaril ljudi, da bi bili podobe, ki bi odsevale njegovo slavo in izZzareva-
li bogopodobnost. Religiozen clovek predstavlja in odseva Boga, malikovalec pa
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odseva podobnost svojega malika. Tezava pri malikovanju je po avtorjevem mne-
nju: zaradi dejstva, da so maliki mrtve stvari, stvari brez Zivljenja, taksni postane-
jo tudi njihovi ¢astilci. Ce nekaj ne obstaja, tega ni, zato bo tudi predstava o tem
prej ko slej izginila. Tako se dogaja tudi z malikovalci, obsojeni so na propad, na
izgubo, na izgubo samega sebe (Beale 2008, 15-36).

Ce hote biti ¢lovek iskren iskalec Boga, bo moral sprejeti svojo lastno
omejenost, dejstvo, da Boga ni mogoce spoznati, da ga ni mogoce popredmetiti,
obvladati, manipulirati z njim, ni ga mogoce skrciti zgolj na neko podobo (Beale
2008, 17; Bradshaw 2008). Ce ¢lovek tega ne sprejme, lahko razumemo, da ne Zeli
sprejeti dejstva, da je samo Clovek, in Zeli biti nekaj vec. To pa je blizu malikovalski
drZi — Bogu in sebi ne daje pravega mesta oziroma ne daje Boga in sebe na pravo
mesto. ZmanjSevanje vloge Boga ali povecevanje svoje vloge govori o malikoval-
skem, napacnem pristopu, ki ¢loveku onemogoca, da bi bil avtenticen.

Da postane ¢lovek to, kar ¢asti, potrjuje prerok Izaija, ko oznaci lzrael kot
ljudstvo, ki ima uSesa, pa ne slisi, ima oci, pa ne vidi, ima usta, pa ne zna govoriti.
Tako kakor njihovi idoli (Beale 2008, 51). Podobno je v Svetem pismu (2 Mz 32),
ko govori o Izraelu, ki je ¢astil zlato tele; pravi, da bo malikovalski Izrael kaznovan,
ker je odseval uporniski znacaj zlatega teleta (trdovratni — 2 Mz 32,9; neposlusni
—2 Mz 32,25; odvracali so se od poti — 2 Mz 32,8; treba jih je bilo zdruZiti v ogra-
di, da bi jih Mojzes lahko povedel, kamor mu je Bog narodil — 2 Mz 32,26).

2.4 Prvigreh

Postavlja se vprasanje, kdaj se je rodilo prvo malikovanje. Je bilo Ze vklju¢eno
pri prvem grehu? Ko sta se Adam in Eva odvrnila od Boga, sta na njegovo me-
sto postavila nekaj drugega in tako nista vec odsevala boZje podobe (Beale 2008,
127).

Adamov greh v Svetem pismu ni eksplicitno oznacen za malikovanje, ta ideja
pa ga na zapleten nacin povezuje s tem grehom. Adam ni vec zvest Bogu, temvec
se zanasa zgolj nase in verjetno tudi na satana, ki je prisel v podobi kace. Kaca je
laZzniva (1 Mz 3,4) in sleparska (1 Mz 3,1.13) in Adam Bogu ne odgovori po resnici,
ko ga Bog vprasa, ali je jedel z drevesa spoznanja (1 Mz 3,11). Adam odgovori, da
mu je jabolko dala Eva, ki mu jo je Bog sam dal za Zeno, in je jedel (1Mz 3,12). S
tem zmotno prenasa odgovornost za svoj padec na Evo. Poleg tega Adam (kakor
kaca) ne zaupa besedi Boga, in ko zamenja zaupanje Bogu za zaupanje kaci, po-
meni, da ne odseva vec boZje podobe, ampak za¢ne odsevati podobo kace (Beale
200, 129).

Opatziti je tudi element samooboZevanja. Adam se je odlodil, da bolje ve, kaj je
dobro zanj, kakor to ve Bog. Zaupal je vase, v ustvarjenega ¢loveka, namesto v
Stvarnika. 1z raja je bil izgnan, ker je bila v kacinih besedah tudi resnica (da bosta
razlikovala dobro in slabo; 1 Mz 3,5). Adam je lahko postal podoben Bogu na dva
nacina: z zaupanjem in s poslusnostjo, to je bilo dobro, ali pa z bogokletjem, to pa
je bilo slabo. Adam si je dovolil dolocati eticne zakone, a to je zgolj pristojnost
Boga in ne vloga, ki bi jo lahko izpolnjeval ¢lovek. Poznavanje dobrega in slabega
pomeni sodbo. Drevo s tem imenom je bilo kraj, kjer se je Adam odlocil ali za so-
delovanje in upostevanje ali pa za krsitev bozjih zakonov. Kot kralj/duhovnik je
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lahko razglasil sodbo o vsem, razen o boZzji pravicnosti. Ko je kaca prevarala Evo,
se je tudi sam odlocil, da je boZja beseda napacna, kacina (lazni bog) pa pravilna.
S tem je odzrcalil Se naslednjo podobo kace, ki je povelicevala svoj nacin vedénja
nasproti boZzji pravi¢nosti (Beale 2008, 133).

Prvi greh je povzrocil, da je ¢lovek postal sam svoj ustvarjalec, zdravilec in no-
silec in kot posledica tega vsi grehi vkljucujejo malikovanje, to pa pogosto obsega
tudi prilastitev boZanskih privilegijev in samooboZevanje, da si zagotovi fizi¢no,
ekonomsko in duhovno blagostanje. V tem oziru je bilo malikovanje magija, po-
gosto uporabljena za manipulacijo z nadnaravnimi silami, da bi se zagotovilo ¢a-
stiléevo blagostanje (135).

3. Odvisnost

akor smo v prvem delu razlozili, kaj je malikovanje, bomo sedaj poblize po-
ledali, kaj je odvisnost, da bomo potem laZze potegnili nekaj vzporednic med
obema pojmoma.

3.1 Definicija odvisnosti

Diagnostiéni in statisti¢ni prirocnik dusevnih motenj, ki ga je izdalo Amerisko
psihiatricno zdruzenje (American Psychiatric Association 2011), v peti izdaji
predlaga naslednjo definicijo odvisnosti: to je Skodljiv vzorec uZivanja substanc, ki
vodi do klinicno pomembne okvare ali motnje, spozna pa se v vsaj dveh ali ve¢
kriterijih, ki se pokazejo v dvanajstmese¢nem obdobju:

e pogosto (ponavljajoce se) uzivanje snovi, katerega posledica so neizpolnjene
obveznosti v sluzbi, v Soli, doma (pogoste odsotnosti ali slabo opravljeno delo
— povezano z uZivanjem snovi, odsotnost ali izkljuCitev iz Sole — povezano z uzi-
vanjem snovi, zanemarjanje otrok ali gospodinjskih opravil);

e ponavljajoce se uzivanje snovi v situacijah, ko je to fizicno nevarno oziroma tvegano
(npr. voznja z avtomobilom ali upravljanje strojev, oseba pa pod vplivom uZivanja
snovi);

¢ nadaljevanje uZivanja snovi, kljub rednim in ponavljajo¢im se tezavam v odnosih;
teZave so posledica uZivanja snovi ali pa to uZivanje Se poslabsa odnose (npr. prepi-
ri z zakoncem o posledicah uZivanja, fizicno nasilje);

e tolerantnost, ki je definirana kot:

e potreba po izrazito povecanih koli¢inah substance za dosego omame ali Zelene-
ga ucinka,

e izrazito zmanjSanje ucinka z nadaljnjim uZivanjem enake koli¢ine snovi;

e umik, ki se kaze kot:

¢ znacilen odtegnitveni sindrom zaradi uZivanja snovi,

e uporaba iste snovi zaradi zmanjsanja ali izogibanja odtegnitvenemu sindromu;

¢ oseba pogosto uZiva neko doloceno substanco v vecjih koli¢inah ali v obdobiju,
daljsem, kakor je predvideno;
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¢ pri osebi je navzoca vztrajna Zelja ali neuspesno prizadevanje (poskusi), da bi
zmanijsala ali prekinila uzivanje substance;

e oseba veliko ¢asa porabi za dejavnosti, ki so potrebne za pridobitev snovi, za
uZivanje snovi in za okrevanje od posledic uZivanja snovi;

e opuscanje pomembnih socialnih, poklicnih ali rekreativni aktivnosti ali zmanjsa-
nje teh aktivnosti zaredi uZivanje snovi;

¢ nadaljevanje uZivanja snovi, kljub zavedanju, da zato obstajajo stalne in pona-
vljajoce se psiholoske in fizioloSke tezave, ki jih povzroca ali celo poslabsa uZiva-
nje snovi;

¢ hrepenenje, mocna Zelja ali potreba po zauZzitju neke snovi.

Na podlagi razlicnih tovrstnih priro¢nikov so strokovnjaki, ki se ukvarjajo s po-
drocjem odvisnosti, oblikovali bolj specificne definicije. John Bradshaw, ki je imel
izredno velik vpliv na delovanje zdravljenih odvisnikov v ZdruZenih drzavah Ame-
rike (Levin 1998, 168), je kot sistemski teoretik in terapevt povzel bistvo odvisno-
sti kot motnjo, navzoco pri posamezniku s patoloskim odnosom do izkusenj, vzor-
cev vedenja, ki spreminjajo razpoloZenje, se stalno ponavljajo in imajo negativne
in za Zivljenje skodljive posledice (Bradshaw 1988, 129).

V okviru te opredelitve zadeva patoloskost predvsem zanikanje in zablode,
obrambne mehanizme, ki so zunanjemu opazovalcu videti zelo nenavadni oziroma
nori, in dejstvo, da so navzocCi neuspesni poskusi kontroliranja odvisniskega vede-
nje. Enako zadeva v okviru gornje definicije vedenje, ki spreminja razpolozZenje,
tako substance (droge, zdravila na recept, nikotin, kofein, hrana ...) kakor vedenje
(igre na sreco, delo, spolnost, odnosi, treniranje, vera, ¢ustva, nakupovanje, gle-
danje televizije ...). Negativne in za Zivljenje Skodljive posledice pa zadevajo: oCitne
specifiCne zdravstvene teZave, posamezne pravne teZave, nesrece in izgubo de-
lovnega mesta ali odnosa, izgubo samospostovanja ali spostovanja druzine ali
kolegov, zmanjsanje delovne uspesnosti in ucinkovitosti, prepire in na splosno
negativno drzo (Nationwide addiction and detox helpline 2011).

3.2 Odvisnost kot umik od pravega, resnicnega odnosa in hkrati kot
nadomestek za ta odnos

Tako kakor pri malikovanju velja tudi tukaj, da je to prekinitev odnosa z Bogom;
Castilec ga nadomesti z odnosom do idola (Beale 2008, 15-36). To lahko ra-
zumemo kot neke vrste nezvestobo: prekrsi se zvestoba Bogu in Bog se nadome-
sti z neko stvarjo (Nicholls 1996, 452). Enako je pri odvisnosti: odvisnost je (ne)
uspesen poskus, nadomestiti, zapolniti narcisticni manko oziroma deficit (Levin,
1998, 170) oziroma poiskati tako imenovani nadomestek za neuresniceni odnos
(Gostecnik 2006, 290).

Bradshaw nadaljuje, da pri svojem delu Se ni srecal ¢loveka, ki bi imel tezave z
odvisnostjo in ne bi cutil v sebi bolecine zavrZenosti ali osamljenosti. Ta neznosnost
bolecine sili cloveka, da is¢e kakrsnokoli moznost, kako bi se izognil tej boledi re-
alnosti. Ko neka ¢lovekova dejavnost pripomore, da se ¢lovek izogne tem boleci-
nam, dobi ta aktivnost ali drZa izredno pomembnost v njegovem Zivljenju. Hkrati
pa od posameznika zahteva Cas in energijo, ki bi ju drugace uporabil na drugih
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podrocjih svojega Zivljenja, zato pravimo, da ima to zanj »za Zivljenje« skodljive
posledice, ker se na drugih temeljnih podrocjih Zivljenja ne more vec dovolj inten-
zivno vkljucevati (Bradshaw 1988, 128-131). Posledica obc¢utka zavrzenosti in osa-
mljenosti je obcCutek, da je z menoj nekaj v temelju narobe in mi zato ni pomodi.
Pravimo, da je temeljno ozradje, v katerem je ta ¢lovek odrascal ali dozivljal same-
ga sebe, obcutje sramu, to pa pomeni prej omenjeno: z njim je nekaj narobe, zato
se mora skriti, prikriti tisto, kar je narobe. V tem vzdusje je zelo tezko Ziveti, ker
pomeni kroni¢no neznosno bolecino. Naslednja oteZevalna okolis¢ina: ni upanja,
da bi ta bolecina izginila. Posameznik se namrec dozivlja, kakor da mu ni pomodi,
ker je v samem bistvu nekaj narobe z njim, v njegovi notranjosti; taksen tako ali
tako je in v tem je sam. Zato z morebitnimi sprostitvami ali umiki pred to bolecino
iSCe poti in sredstva zunaj sebe, ki bi ga vsaj deloma razbremenila teh obcutij o
samem sebi (Bradshaw 1992, 254).

3.3 Odvisnost - vedenje, ki spreminja razpolozenje

Navedenim sredstvom, predvsem pa vedenju in izkusnjam, ki so nekaksen
umik pred bolec¢inami, pravimo vedenje, ki spreminja razpolozenje. Podobno
kakor pri malikovanju, pri katerem ¢lovek pogosto zaradi nezmoznosti prenasanja
eksistencialne negotovosti, dvomov in iskanja, kaj resni¢na vera je, izbere lazjo,
bolj zanesljivo pot in si naredi zlato telo, sam postavlja zakone, vse z namenom,
da bi se pocutil bolje (Moore 1992, 231-263).

Vsako taksno vedenje, ki spreminja razpolozenje, ima v sebi potencial, da po-
stane Clovek od njega odvisen. To se zgodi takrat, ko postane na primer kak reli-
giozni ritual najpomembnejsa izbira, prioriteta, ko je ¢lovek v stiski in se pusti
zasvojiti s tem ritualom. To pa je vedno le nadomestek za pravi odnos z Bogom, ki
pa ga zasvojena oseba ni zmozna. Tak$no vedenje postane kroni¢no, ker je tudi
¢lovekova bolecina zavrzenosti kronicna, kronicen je obcutek, da je z njim nekaj v
temelju globoko narobe. Ta kroni¢nost postane skodljiva za ¢lovekovo Zivljenje in
patoloska. Nazadnje se vedenje, ki spreminja razpoloZenje in ¢loveka vsaj za nekaj
Casa zas(iti pred afekti sramu in pred zavrZenostjo, sprevrze v odvisnost. Dejansko
bi lahko rekli, da odvisnost postane obrambni mehanizem pred bolecimi obcutji
oziroma afektom sramu. Odvisnost zakrije ob¢utek sramu in ga okrepi, afekt sra-
mu pa, hasprotno, poganja odvisnost in ji daje dodatni zagon (Fossum in Mason
1986, 3—-19).

3.4 Neregulirani afekt sramu kot podlaga odvisnosti in malikovanju

drav, naravni sram je temelj moralnega Zivljenja. Cloveku sporoca, da ni ab-
soluten, da ni Bog, da je omejen in nepopoln. Varuje ga, da je resnicoljuben,
skromen in realen. Brez tega bi poskusal biti Bog oziroma bi se pretvarijal, da je
Bog. Iz sebe bi naredil merilo, s katerim bi se primerjal z drugimi ljudmi. Ta sram
mu mogoca in dovoljuje, da je nepopoln. Vkljuuje njegove napake, potrebo po
pomodi in polno zavedanje svoje lastne omejenosti (Bradshaw, 1992, 125).
Ce zdravega, naravnega sramu ni ali ¢e afekt sramu ni zdravo reguliran, potem

je velika verjetnost, da bo ¢lovek imel tezave z razmejitvami, z realnim dozivlja-
njem samega sebe in drugih in tudi na duhovnem podrocju, to pa lahko vodi v
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izkrivljeno duhovnost, ki ji pravimo malikovanje, saj vsako malikovanje vkljucuje
nezdravo neregulirani afekt sramu (Bradshaw 2008).

Religiozni ritual, ki ni pristen, je vedno v sluzbi prekrivanja sramu in krivde, po-
dobno kakor pri odvisnosti. Zdi se, da temu dejstvu nasprotujejo spoznanja o ge-
netskih vplivih, vendar isti avtor zatrjuje, da dejansko ni osebe, ki ne biimela tezav
z zavrzenostjo in ponotranjenim sramom, skupaj s telesno odvisnostjo. To pa Se
ne pomeni, da ne obstajajo neke dolocene genetske predispozicije: pet- do devet-
krat vecja verjetnost je, da bo otrok alkoholika postal alkoholik, kakor pa se bo to
zgodilo otroku iz druZine, v kateri ni tezav z alkoholom (Bradshaw 1988, 154).

Vklju€ena so tudi zavedanja nasprotij, ki so del ¢lovekove narave — ¢lovek je vec
kakor Zival in Zeli preseci svoje lastne omejenosti. Ne vodi ga nagon, ampak lahko
sam izbira, to pa ga lahko vodi tudi v stanje, ko morda postane manj kakor ¢lovek
in manj kakor Zival. Kjer je svobodna volja, tam so lahko tudi ekstremisti¢ne odlo-
Citve, zelo nasprotne odlocitve, drugace od nagona, ki vodi Zivali iste vrste v bolj
ali manj isti smeri (Bradshaw 1992, 127-130).

Naravni sram ¢loveka varuje, da najde ravnotezje med zelo razli¢nimi moznost-
mi in izbirami, varuje ga, da ostane clovek. Tej vrlini pravimo razumnost (Bradshaw
2009, 71). Kadarkoli ¢lovek naredi napako, nastopi afekt sramu. V zacetku ¢lovek
potrebuje starse, ki mu poimenujejo afekt sramu, da se ga otrok zave in da posta-
ne ta afekt custvo. Ko pa dozivljamo ta sram v nekem kontekstu in je ta kontekst
v nasih mozganih zaznan kot dogodek, postane obcutje, emocija. Ce starsi poma-
gajo otroku videti napako kot nekaj normalnega, kar se dogaja vsem ljudem, bo
otrok ohranil to obcutje sramu kot pozitivno varovalo, $¢it svojega notranjega jaza.
Se veg, to lahko postane priloznost za uéenje na podlagi napak iz vsakdanjega 7i-
vljenja. Kadar pa starsi otroka sramotijo zaradi napak, sramotijo njegov afekt sra-
mu, ki se pokaze ob storjeni napaki. V mozganih se shrani kot neprijeten dogodek
polomije in poniZanja.

Zdrav sram pomaga Cloveku razviti osebne razmejitve, nauci ga previdnosti,
spodobnosti, zmernosti. Ko ¢lovek ponotranji ta pravila in navodila za primerno
vedenje, nastopi sram v povezavi s krivdo. Ko ¢lovek naredi napako, zacuti sram,
ki nato postane krivda (cuti krivdo); temu pravimo moralni sram.

Clovek dozivlja sram tudi v povezavi z jezo, kot zas¢ito svojega lastnega dosto-
janstva. Ko dozivlja svojo nemoc in svoje omejitve, postane sram izvir obCutja
skromnosti. Ob Zivljenjskih skrivnostih pa bo ¢lovek naravni sram dozivljal kot ob-
Cutje spostovanja, fascinacije. Zdrav, dozoreli ob¢utek za sram je izvir in varovalo
nase duhovnosti. Postane del ¢lovekove modrosti, cloveku omogoca, da omeji
stvari, ki so nepomembne, in se osredotodi na stvari, ki so dejansko tega vredne.

Brez obcutka za sram clovek ostane »brez sramu«. To pomeni pomanjkanje
osebnih razmejitev. TakSen ¢lovek ima pomanjkljiv oziroma popacen obcutek za
samospostovanije in si izoblikuje obrambno drZo, ki ga varuje pred ranljivostjo. Gre
v eno ali drugo skrajnost: perfekcionizem, ni¢ mu ne more do Zivega, vedno je
kontroliran, kritizira druge; druga skrajnost: predaja, brez kontrole, samopodce-
njevanje, prevelika kriticnost do samega sebe, samoobtoZevanje (Bradshaw 2009,
68-74).
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Naloga starSev je, da varujejo svoje otroke in skrbijo za njihove razmejitve, za
to, da otroci niso nezasciteni ali izpostavljeni takrat, ko tega ne bi Zeleli. Najhujsa
travma za otroka je, Ce ga tisti, ki bi ga moral zasciti, izpostavi oziroma da tisti, ki
bi moral biti vir miru, postane vir nemira (Cvetek 2009, 73—87). Skodljivi, toksi¢ni
sram je posledica vseh vrst zlorab. Zgodi se, da se otrok ob nekom, ob komer bi
se moral pocutiti zavarovanega, pocuti travmatiziranega. To lahko povzroc¢i samo
nekdo, ki ni v stiku s svojimi lastnimi afekti sramu, zato jih prenese na otroka in
mora otrok nositi njegov sram. Ta proces se ne dogaja samo pri fizicnem ali spol-
nem nasilju, temve¢ tudi pri ¢ustvenem nasilju. Ce stari kontinuirano sramotijo
otroka, ko izraza svoje Zelje in potrebe, bo posledica tega jasna: kadarkoli bo kaj
hotel ali zacutil (in morda hotel izraziti) kako Zeljo ali potrebo, bo obcutil sram,
pocutil se bo osramocenega. To dinamika je bila v jedru avtoritarne vzgoje, pri
kateri je bilo sramotenje ena od klju¢nih pedagoskih metod (Bradshaw 2009, 68—
74).

3.5 Odvisnost - iskanje zadovoljstva v zunanjih stvareh

Zzgoraj opisano doto Clovek zelo tezko Zivi, zato je eden od nacinov, kako se
soociti z notranjo nevarnostjo, s Skodljivim sramom, to, da ga ¢lovek poskusa
omrtviti, otopiti; to je navzoce pri vseh vrstah odvisnosti: odtujevanje notranjemu
dozivljanju, v katerem je veliko sramu, in obracanje k zunanjim sredstvom. Tako
pri malikovanju kakor v odvisnosti ljudje vidijo resitev zunaj sebe, ne v svoji no-
tranjosti (Fossum in Mason 1986, 39; Swidler 2010, 140). Ker se ozirajo po zuna-
njih stvareh, se pocutijo notranje prazni. Temu pravimo duhovni bankrot. Zelijo
ga zapolniti na razne ekstati¢ne nacine ali samo na kak presegajo¢ nacin (Bradshaw
2008). Teolog Thomas Moore ugotavlja, da je v teh avtoritarnih, zlorabljajocih
dogodkih ¢lovekova dusa poskodovana, ni pa izgubljena: dusa Se vedno nagiba
¢loveka k rasti. Ce je rast zablokirana bodisi z laznim jazom ali z obrambnimi me-
hanizmi, ki so ¢loveka zavarovali pred Se hujsimi posledicami najrazli¢nejsih oblik
nasilja in kot posledica tega skodljivega sramu, potem dusa isCe skrite nacine raz-
odevanja: recimo ¢lovekove sanje, simptomati¢no vedenje, kompulzivho pona-
vljanje bolecih vsebin. Vse to pa moramo razumeti kot metafore duse, kot neneh-
ne poskuse duse, ki Zeli razresiti in preseci preteklo travmo (Moore 1992, 3-12,
231-263). Podobno ugotavlja Christian Gostecnik, ko opisuje razlog in namen
kompulzivnega ponavljanja, v katerem bi clovek Zelel ponovno oblikovati situaci-
jo, podobno pretekli, v kateri se je zgodilo travma, vendar tokrat z namenom, da
se sedaj dogajanje izteCe po clovekovi Zelji in se s tem c¢lovek osvobodi okovov
prisilnega ponavljanja necesa bolecega in nefunkcionalnega (Gostecnik 2004, 182—
226). Moore pravi, da se v taksnih primerih dusa nekako polasti popacene, spre-
vrzene duhovnosti, vse z namenom, da bi jo slisali, da bi slisali ¢lovekovo stisko.
In zasledovanje, iskanje ekstaze, opojnosti je lahko le vrsta izkrivljene duhovnosti,
ko zasvojeni Zeli zapolniti in zadovoljiti neko praznino, vliti vanjo vsebino, po ka-
teri Zeja njegovo duso (Moore 1992, 3-12, 231-263).

3.6 Odvisnostin prikrivanje uni¢ujocega afekta sramu

l Yri obeh fenomenih, pri odvisnosti in pri malikovanju, je navzoce prikrivanje
sramu. Ce odvisnik zanika, da bi imel tezave, da bi se ¢util v sebi zelo slabega,
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nepopravljivega, se skrije, malikovalec se skrije: Adam se pred Bogom ali pretvar-
ja ali pa resni¢no verjame, da dela prav (farizej); to je neke vrste grandiozni
obrambni mehanizem (Beale 2008, 127; Bradshaw 1988, 154). Opisali bomo, zakaj
se dogaja prikrivanje oziroma preveliko poudarjanje zgolj enega ekstrema: imamo
kontroliranje kot sredstvo za prikrivanje in sprostitev kot drugo skrajnost (acting
out) »utapljanja« v uni¢ujo¢em sramu (Fossum in Mason 1986, 14).

Kontroliranje je eden glavnih nacinov za prikrivanje afekta sramu, ki ga ¢lovek
cuti kot posledico zelo zgodnjega kroni¢nega dozZivljanja zavrZenosti in obc¢utka,
da z njim nekaj ni prav. Obstaja tudi drugi pol tega resda povsem naravnega delo-
vanja dvojice kontrola — sprostitev. Ta dvojnost je navzo¢a na mnogih podrocjih,
na primer pri miSicah: napetost — sprostitev. Obe aktivnosti sta povezani. Pri ve-
¢ini stvari, s katerimi se ¢lovek prvi¢ sreca in se jih skusa nauciti, naprej miselno
kontrolira vedenje (voZnja avtomobila), pozneje, ko to osvoji, pa se lahko sprosti
in se prepusti (voznji). Podobno je pri plesu, pri voznji s kolesom in pri igranju in-
$trumenta. Clovek lahko pozabi instrukcije, ker vedenje postane avtomati¢no in
ne potrebuje ve¢ posebnega miselnega napora. V taksnih primerih pravimo, da
¢lovek dela $e vedno razumno, vendar spontano. Kontrola in spro$¢enost se zlije-
ta v eno, v nezavedni spontani gib (pritisk na pedal kolesa pri kolesarjenju), ki je
bil na zacetku zelo kognitivno kontroliran. Kontrola in spros¢enost sta tako v rav-
novesju in uglaseni druga z drugo (Bradshaw 1988, 133). Ko pa se zgodi, da se
sram ponotranji in postane toksi¢en oziroma Skodljiv, unici ravnovesje in razme-
jitve. Clovek postane bodisi grandiozen, najboljsi, nadélovek bodisi najslabsi, manj
kakor ¢lovek. Postane vse ali ni¢ — in to ga lahko privede do totalne kontrole, ki
rezultira v kompulzivnosti, v obsesivnosti, v perfekcionizmu ali pa v izgubi kontro-
le nad svojim vedenjem, ki se pokaZe v odvisnosti. Oboje je med seboj povezano
in se dopolnjuje.

Sram podpira tako kompulzivnost kakor odvisnost, kontroliranost in destruktiv-
no popuscéanje, in povecuje napetost na obeh straneh. Zaradi afekta sramu posta-
ne ¢lovek Se bolj kontroliran in Se teZe si odpusti. Podobno se dogaja ¢loveku, ki
ima teZave z neorganiziranostjo in postane Se bolj samounicevalen. Bolj ko se po-
sameznik kontrolira, bolj potrebuje protiutez spros¢anja; bolj ko se avtodestruk-
tivno sprosca, bolj potrebuje nato kontrolo. Latinska beseda za odvisnost je addi-
cere, pomeni pa: predati se, vdati se. In dejansko odvisnost pomeni, da se posa-
meznik neki substanci ali vedeniju, ki spreminja razpoloZenje, obsesivno predaja;
to je nasprotni pol od kontrole. Vendar resitev ni v tem, da bo ta ¢lovek skusal
kontrolirati svojo lastno odvisnost, ampak da se zave svoje nemoci, tega, da ne-
¢esa ne more vec obvladovati, in se sooci z dejstvom, da ne more vec kontrolirati
svoje lastne odvisnosti. Odvisnost pa je prav zato odvisnost, ker je ne moremo vec
kontrolirati (Bradshaw 1988, 159).

3.7 Odvisnost in malikovanje kot demonstracija samozadostnosti,
grandioznosti in samoobozZevanja

Vv
( :e je ¢lovekova samopodoba, njegovo temeljno izraZzanje potreb in Custev, pre-

plavljena s sramom, potem Clovekova volja izgubi konstruktivno vlogo in stik
z razumom. To nam pomaga razumeti, zakaj neka oseba lahko zapade v nerealno
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oziroma popaceno dojemanje same sebe, kakor to vidimo tako pri malikovanju,
ko se nekdo dela, pretvarja, da je bog (Beale 2008,15—-36), kakor pri odvisnosti, ko
se nekdo dojema, da je bodisi ve¢ kakor ¢lovek bodisi manj kakor ¢lovek (Bradshaw
2009, 73).

Za delovanje razuma — zaznavanje, dojemanje, presojanje, odlocanje — je kljuc-
no delovanje volje, ko je treba izbrati, se odlociti med vec¢ stvarmi. Vse te funkcije
omogocajo, da ¢lovek oceni razlicne alternative in med njimi izbere zase najpri-
mernejso v dani situaciji in v danem trenutku. Govorimo o vplivu nedominantne
hemisfere, v kateri je center za ¢ustveno reguliranje. Danes nevroznanost poudar-
ja, da je glavni dejavnik pri dobri izbiri oziroma odloc¢anju afekt, afektivna regula-
cija, se pravi desna hemisfera. To pomeni: ¢e ima ¢lovek tezave s ¢ustveno regu-
lacijo, s tem, da nekaterih ¢utenj ne sme zacutiti ali jih doZivlja pretirano, ima to
vpliv tudi na njegovo razmisljanje in predvsem na odlo¢anje. Ce vse to povezemo
s Skodljivim sramom, bi bilo to izrazanje Custev, preplavljenih s sramom, zato jih
¢lovek ne kaze in ne sme zacutiti; zamrzne jih, s tem pa polagoma izgubi stik s ¢u-
stveno inteligenco — regulacijo afektov. Ko se zgodi zamrznitev afektov, to zelo
moc¢no ovira dominantno hemisfero. Clovekove razumske, analiti¢ne sposobnosti
postanejo okrnjene, pristranske, razberejo manj moznosti pri izbiranju. To vpliva
na delovanje volje, kakor da bi bila slepa, ne vidi alternativ, nima izvirnih podatkov,
med katerimi bi izbirala, nima vsebine, podatkov zunaj sebe. Ko volja vsebuje samo
sebe, lahko Zeli in hoce zgolj samo sebe, to pa je vzrok patoloskega odnosa do
svoje lastne volje in takSen odnosa je modifikator razpoloZenja. Posledica tega je
samovoljnost, impulzivnost, usmerjenost edinole na sebe, ekstremizem, vse do
hotenja tistega, Cesar ni mozno doseci, do nestvarnosti torej; samovoljnost namrec
nima meja. V tej samovoljnosti se ¢lovek — podobno kakor pri besu — spet pocuti
mocnega, v stiku s samim sabo, celovitega, nic vec razcepljenega, zato je to zelo
mamljivo in zasvojitveno vedenje. Ta samovoljnost je temelj vseh odvisnosti. Vsi
odvisniki so dejansko suznji svoje lastne volje (59-88, 217-234).

3.8 Odvisnost kot psevdoreligiozni obred

ri vseh oblikah zlorab, pri fizi¢ni, pri spolni in pri Custveni zlorabi, obrambni

mehanizmi pomagajo ¢loveku, da se nekako zavaruje, ker bi drugace utrpel
preveliko Skodo. Temu procesu pravimo mistifikacija, vzpostavljanje obrambnih
mehanizmov, ki ¢loveka v zacCetku varujejo, pozneje pa ga ovirajo pri vzpostavlja-
nju resnicnih, pristnih in realnih odnosov (Bradshaw 1992, 56). Tako kakor je bilo
Ze prej opisano, pri vseh vrstah zlorab je povzrocitelj zlorabe nekdo, ki ni v stiku s
svojim lastnim sramom, kakor nekdo, ki ima prav, ki Ze ve, zakaj tako dela, in ki
lahko dela, kar hoce (Bradshaw 1992, 236; Repic¢ 2008, 95-105). Zelo podobno
kakor Adam v rajskem vrtu skusa biti kakor Bog, ko poseZe po prepovedanem sadu.
V dejanju ni ¢util sramu (omejenosti, tega, kar je — Clovek) in Sele nato ga prepla-
vi sram in spozna, da ne more biti enak Bogu (Baele 2008, 127-129). Kot dejavnik
zlorabe »se dela boga«, s tem, ko si dovoli to, kar je prepovedano, to, kar ¢loveku
ni dovoljeno. Po drugi strani pa to prepovedano sam kot Zrtev dozZivi kot neke vr-
ste laZznega boga; ob tem je zmeden in obcuti velik sram. Zato mnoge Zrtve zlorab
iSCejo substance, aktivnosti, ki jim nekako zagotavljajo lazno samopreseznost, s
katero se povezujejo s tem laznim bogom, upajoc, da bo odslej potek dogodkov
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drugacen, razresujoc, odresujoc. To torej postane njihov bog in njihovo ¢ascenje.
Ali drugace povedano, iS¢ejo nacin, da ubezijo pred strasnim notranjim doZivlja-
njem, da utopijo stisko in dozZivljanje samega sebe kot necesa pokvarjenega, ne-
lepega, umazanega in nepopravljivega.

Odvisniski psevdoreligiozni obred se za¢ne s posvetitvijo, s poboznostjo zasvo-
jencevemu bogu. Zasvojencev »sveti nauk«, njegova doktrina, je oblikovan iz Sko-
dljivega sramu in popacenega jaza. Vsebina njegove religije je, da je ljubljen samo
takrat, ko ni resni¢no on sam. Verjame, da je slab in ni¢vreden. To je odvisnost od
laZznega jaza, od lazne predstave o samem sebi (Bradshaw 1992, 235-236) oziro-
ma od afektivnega psihi¢nega konstrukta (Gostecnik 2004, 17). Naslednji element
v ciklu psevdoreligioznega odvisniskega obreda je zasvojencevo izkrivljeno mislje-
nje. Njegovi posthipnoti¢ni samogovori (slab sem ..., ne bo mi uspelo ...) postane-
jo formulirana molitev. Ljubezen zamenja z zlorabo. Izbere laznega boga ali idola
— primarno odvisnost. To je lahko alkohol, droga, spolnost, hrana, denar ..., kaka
oseba. Lahko ima tudi manj pomembne bogove, sekundarne odvisnosti. Verjame,
da mu ne bo dobro, dokler ne dobi odmerka substance, laznega boga. Noben re-
ligiozni vernik ni nikoli tako predan svoji veri kakor zasvojena oseba. Tretja faza v
ciklu je uprizoritev, udejanjenje (acting out), ali prevedeno v katolisko liturgijo:
spremenjenje, povzdigovanje. Del tega je obsesivno razmisljanje. Zasvojena oseba
je obsedena, preplavljena in popolnoma okupirana s svojim navideznim bogom.
Porabi lahko ure ali celo dneve, ko razmislja o substanci ali opojnem sredstvu, kako
to dobiti in jo potem uZivati. Obsesija deluje kot meditacija, mantra, molitev. Na-
slednji element v tej fazi so rituali, obredi, ki so del udejanjenja odvisnosti. Tudi
za ta del porabi zasvojenec veliko c¢as, za ritualno vedenje pred zauZitjem, udeja-
njenjem, in med njim. Obstajajo posebne procedure in navodila za uporabo po-
samezne odvisniske substance. Sledi ekstaza, zadetek, orgazem. Takrat odvisnik
zacuti, da je prispel, da je povezan, celovit, kakor da je bog. Sledi metasram, padec,
zdrs iz »stanja milosti«. Zasvojena oseba se pocuti nicvredno. Ni zadovoljstva. Spet
se pokaZejo hrepenenje, manko, praznina. Metasram je sram, ki je rezultat posle-
dic udejanjenja, uprizoritve, in zakrije skodljivi sram, ki leZi v sredis¢u odvisnosti,
pri izvoru odvisnosti. Zadnja faza v odvisniskem ciklu so negativne, za Zivljenje
Skodljive posledice in povecanje intenzivnosti sramu in popacenosti. To vodi za-
svojeno osebo nazaj k lazni religoznosti ali obcutku, da je ni¢vredna, da je nekaj
hudo narobe z njo, da ni vredna ljubezni. Zato zasvojena oseba spet iSCe svojega
zasvojitvenega idola, da bi se spet pocutila dobro, in tako cikel sam sebe poganja
oziroma vzdrzuje v teku (Bradshaw 1992, 235-238).

4, Sklep

r ] a koncu lahko povzamemo, da se pojma odvisnost in malikovanje prekrivata
oziroma sta si podobna v vec pogledih.

Mnogi avtorji so si enotni glede tega, da je psevdoreligioznost lahko vedno del
odvisnosti, odvisnost pa tudi veckrat potrebuje psevdoreligioznost za svoje izra-
Zanje. Pri obeh govorimo o hrepenenju po preseznem, in to na popacen nacin. Ali
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¢e povzamemo Jungovo besedno igro: spiritus contra spiritum (Levin 1998, 163),
to pa lahko razumemo, kakor da nastopa alkohol v vlogi boja proti hrepenenju
duse oziroma da je to duhovni boj, da odvisnost zelo moc¢no posega na podrocje
duhovnosti. Odvisnost razumemo kot sprevrzeno duhovnost, ki ¢loveka — namesto
da bi ga osvobajala — usuznjuje. In prav to je eden od bistvenih kriterijev, ko oce-
njujemo »pravénjost« neke duhovnosti: koliko ¢loveka osvobaja? Ce ne osvobaja,
potem smo kaj hitro pri malikovanju in pri odvisnosti. Obema je torej skupno ne-
svobodno prisilno izkazovanje ¢asc¢enja objektu navezanosti.

V slehernega ¢loveka je vsajeno hrepenenje po preseznem, po odnosu, to je
hrepenenje ¢lovekove duse. Pogosto se dogaja, da je dusa ovirana ali zablokirana
v Casu Clovekovega odraséanja: izkusa zavrZzenost, zanemarjenost, zlorabe, to pa
so zelo pogosto razlogi za morebitno odvisnost. Takrat ¢lovekova dusa oziroma
hrepenenje is¢e nadomestno pot, iS¢e lazno preseznost, tocno to se dogaja prav
prek odvisnosti. Namesto da bi ¢lovek svobodno sledil svojemu hrepenenju, se
zgodi, da nesvobodno is¢e nadomestno pot. Temu lahko re¢emo tudi prisilno is-
kanje necesa, Cesar ni mogoce najti, zato mora ¢lovek to iskanje prisilno ponavlja-
ti, vse dokler ne vzpostavi resni¢nega odnosa, dokler ne najde resni¢ne Osebe, ob
kateri se lahko umiri. To je zelo nazorno opisano pri sv. Avgustinu v njegovem Zi-
vljenju in iskanju, ko v Izpovedih (Avgustin 1991, 5) pravi: »... in nemirno je nase
srce, dokler ne pocije v tebi«. S tem »pocitkom« se je prenehalo njegovo kompul-
zivno ponavljanje najrazli¢nejsih destruktivnih vedenj, ki jih lahko razumem kot
krik po resitvi in po resni¢ni umiritvi.

Podlaga prisilnega ponavljanja, ki je temelj vsake odvisnosti, je nesvoboda v
Zelji, napacno hotenje, poskodovana in okrnjena volja. Le iz teh razlogov ¢lovek
dopusti, da mu nekdo ali nekaj zavlada, nadvlada nad njim, da se mu podredi in
vda. Vse to je vtkano v dinamiko malikovanja in odvisnosti: nesvoboda, podreje-
nost, odmik od resni¢nega izvira, od Zive vode (Jn 4,10), ki bi resni¢no potesila
njegovo hrepenenje. Poskus, da bi se ¢lovek odresil stiske prek odvisniskega ve-
denja, je vedno obsojen na neuspeh, saj to stisko poskusa reSevati z »navadno
vodog, ne z Zivo vodo, zato ga lahko razumemo kot Sizifovo delo, kot ujetost v neki
zacaran krog, iz katerega ne more ven. Rekli bi, da je v tem smislu odvisnisko in
malikovalsko vedenje paradoksno, ker se ¢lovek svobodno odloci za nesvobodo.

V relacijski druzinski paradigmi ta paradoks razumemo kot posledico neprimer-
ne regulacije afekta, skodljivega sramu, to pa botruje vzpostavitvi izkrivljenega
razmisljanja, ki onesposobi ¢lovekovo voljo, da bi Zelela in izbirala mozZnosti in
odlocitve, najboljSe za ¢loveka. Duse in njenega hrepenenja pa ne onesposobi,
dusa ne neha iskati resitve bolecega ozracja, v katerem je odvisnik. To¢no v tem
smislu lahko razumemo delovanja mehanizma kompulzivnega ponavljanja: kot
poskus duse, da is¢e dokoncno odresitev.

Odvisnost in malikovanje imamo tudi za moteno drZo oziroma odnos in za zmo-
tno izkrivljeno dojemanje Boga. Tako je pri odvisniku navzoce bodisi grandiozno
obcutje, da je vec kakor ¢lovek, torej bog, da nima napak, da je popoln, predvsem
pa: da ne potrebuje Boga oziroma — morda v izrazito grandiozni cinic¢ni drzi — je
pripravljen pomagati Bogu, Ce ta Bog njega potrebuje. Lahko pa je navzoca tudi
temu nasprotna, $e vedno religiozno zmotna drza: ¢lovek nad sabo obupa. Ce prvi
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tip odvisnika ne potrebuje Boga, za drugi tip odvisnika velja, da mu tudi Bog ne
more vec pomagati. Pri obeh je navzoca grandiozna pozitivna ali negativna odvi-
sniska drza, ki ga varuje pred Se hujSimi destruktivnimi obcutji zavrzenosti in za-
nemarjenosti.

Naslednja religiozna zmotnost, ki je razvidna tako pri odvisnosti kakor v mali-
kovaniju, je: odvisnik misli, da Se ni odresen in da si mora resitev priboriti sam, z
zunanjimi deli, z obredi ali substancami. Mnogi odvisniki pravijo: »Zame ni vec
pomoci,« a v tem lahko vidimo, da so z odvisnostjo iskali pomo¢, odresitey, in je
niso nasli. Dejanska odresitev za odvisnika je spreobrnjenje, opustitev krive vere,
zmotnega prepricanja, da zanj ni odresenja, da ni »Ze odreSen«. Korak k sprejetju
tako imenovanega odresenja je priznanje svoje lastne nemoci, v smislu besed sv.
Pavla: ko sem Sibek, sem mocan (2 Kor 12,10). V tem priznanju je zajeto priznanje
¢lovekove omejenosti, potrditev avtenticne ¢lovecnosti, se pravi: tudi sprejetje
svoje lastne omejenosti in nepopolnosti. To je vsebina prvega koraka v programu
dvanajstih korakov pri razli¢nih skupinah anonimnih odvisnikov, ki vkljucuje pri-
znanje, da odvisnik potrebuje pomoc Boga (visje sile). Tako dejansko lahko recemo,
da je odvisnost duhovni problem, kakor je tudi zdravljenje odvisnosti v najvecjem
svetovnem gibanju za zdravljenje odvisnosti postavljeno v okvir, v katerem je od-
nos z Bogom (High Power — nekdo, vedji od ¢loveka) nenadomestljiv.
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Ocene

Andrej Inkret. In stoletje bo zardelo.
Ljubljana: Modrijan, 2011. 639 str.
ISBN 978-961-241-503-7.

Andrej Inkret, zagotovo najboljsi po-
znavalec zZivljenja in dela Edvarda Koc-
beka, je izdal biografijo ¢loveka, ki ve-
dno znova vznemirja in navdihuje slo-
venski literarni, teoloski in politi¢ni pro-
stor. Kot moto biografije je Inkret izbral
pomenljivi Kocbekov stavek iz Tovarisi-
je: »Vedno bom zvest, ¢etudi nikoli ne
bom do kraja razumel svoje zvestobe.«
Kakor je Kocbek to misel zapisal o sebi,
tako tudi ob branju biografije lahko re-
¢emo sodobniki, da bo njegova parado-
dno ostala nerazumljiva, a dovolj razvi-
dna, da se na podobno pot, kakor jo je
izbral on — v izjemno tezkih ¢asih —, ne
stopi brez temeljitega razmisleka.

Inkret nam je postregel z u¢no uro
tiste zgodovine, ki je Se vedno popace-
na in se interpretira z zornega kota ve-
like manipulacije, zaradi katere je tudi
izbrani naslov knjige In stoletje bo zar-
delo popolnoma na mestu. Pred seboj
imamo delo, ki najbolj celovito in teme-
ljito predstavi ne samo Kocbeka, ampak
ob njem in z njim obdobje med obema
vojnama, drugo svetovno vojno in cas
do Kocbekove smrti, ko se je komuni-
zem v Evropi zacel rusiti.

Iz biografije lahko razberemo tudi na-
ravo politicnega katolicizma na Sloven-
skem v 20. stoletju, z vsemi njegovimi
nasprotji, delitvami in usodnimi odloci-
tvami, ki vplivajo na krs¢ansko obcestvo
vse v nas ¢as in tudi na vlogo kristjanov
v politiki in v druzbi nasploh. Skratka,
Inkretova knjiga je u¢na ura zgodovine
in bi morala postati obvezno branje na
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vseh ravneh izobrazevanja, Ce se Zelimo
pocasi izvleci iz utvar in mitologij 20.
stoletja.

Avtor Kocbekovo Zivljenje razdeli v
osem poglavij oziroma med osem na-
slovov. Mi bomo knjigo predstavili pred-
vsem Vv klju¢u Kocbekovega odnosa do
druzbenopoliti¢nih vprasanj, vkljuéno s
Cerkvijo.

Kocbekovo otrostvo, studij, prvo uci-
teljsko mesto na Hrvaskem, njegovo od-
lo¢anje za OF in njegova udelezba v voj-
ni in v revoluciji, to je tisto prvo obdo-
bje njegovega Zivljenja, ki z vso silo in
strastjo drvi v smeri nekak$ne teolosko-
-preroske vizije na novo nastajajocega
sveta, katerega ure Kocbek ne Zeli za-
muditi, ampak ga hoce soustvarjati in
biti eden od njegovih akterjev. Zgodo-
vinsko zanesenjaski mesianizem Kocbe-
ka tako prevzame, da kljub drugace ne-
nehni referenci na kr§¢anskega Boga in
na njegove Besede drsi nacrtno iz ene
v drugo Zivljenjsko situacijo, v objem sil,
ki so ga potrebovale, zlorabile, izlocile,
zrinile na skrajni rob blaznosti, skratka:
prevarale na celi ¢rti. Odgovor na vpra-
Sanje, zakaj je Kocbek pustil tako dolgo,
da so manipulirali z njim in ga izigravali,
zakaj ni sprevidel svoje politicne zmote
in zakaj ni poslusal svojih zvestih sopo-
tnikov, kakor sta bila Solar in Gosar, bo
verjetno ostal za vedno skrivnost. Mor-
da nam del tega odgovora odstira zace-
tek Kocbekovega literarnega ustvarjanja
—ob tem pa prve kritike njegove osebe
izpod peresa rojaka Slodnjaka, ki jih In-
kret zapiSe takole: »Glavno slabost Ze-
mlje je odkrival Slodnjak v osebni ‘ne-
dozivetosti’, ki se kaze celo v ljubezen-
skih pesmih (‘razglabljati o ljubezni Se
ne pomeni ljubiti in pesniti’) in enako
tudi v avtorjevih domnevnih socialnih
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verzih (‘o socialnosti le poje, pa je ne
dozivlja in zato ne ustvarja’) in celo v
njegovih religioznih hvalnicah (‘pantei-
sti¢ni psihizem zveni iz njih, Boga ne vi-
dimo, niti ¢loveka ne’) ... Kar ostane, je
samo prisiljena ‘Zelja po pesniskem
ustvarjanju’, ta Zelja pa prica ne le o Ko-
cbekovem narcisoidnem egocentrizmu,
temvec hkrati tudi o kulturno nerazvi-
tem, podeZelskem oziroma cerkvenem
okolju, iz katerega je izSel ...«

No, na koncu je Slodnjak svojemu pr-
leskemu rojaku kratko in malo povedal,
da bo veliko bolje, ¢e se v prihodnje raje
posveti prozi in namesto »umetnosti za-
radi umetnosti — resnicnemu Zivljenju
svoje domovineg, Ce se »iz trpnega hva-
livca dvigne v junaskega preoblikovalca
Cloveka«. ... »Nase Zivljenje potrebuje
bojevnic in ne hvalnic. Zemlja je dobra
in lepa, toda ¢lovek se mora predruga-
¢iti ...« (86-87)

Ceprav je Slodnjak svojo prvo preso-
jo pozneje veckrat revidiral in Ceprav se
je Kocbek odzval na to unicujoco kritiko
z navidezno ravnodusnostjo v dnevni-
Skem zapisu, Ces da je Slodnjak rad na-
silen, ne pa neposten, bi vendarle lahko
iz Slodnjakove kritike zaslutili, kako jo je
v resnici Kocbek vzel zares. V eni od
sodb je Slodnjak dobro zadel: da je bil
namrec Kocbek narcisoidni egocentrik.
Vsak Clovek je do neke mere narcisoid,
umetniki toliko bolj, ¢e pa se to poveze
Se z mocjo in oblastjo, kakor se je zgo-
dilo pri Kocbeku, potem postane vpra-
Sanje realne presoje sveta vprasljivo.
Zavedno ali nezavedno je Kocbek sledil
Slodnjakovi sugestiji, naj ne poje o so-
cialnosti, ¢e je ne doZivlja, in enako o
ljubezni. Njegove poznejse odlocitve so
bile tesno povezane s socialnim poloza-
jem Slovencev in s prepri¢anjem, da
mora postati »junaski preoblikovalec
¢loveka«, kakor mu je Slodnjak sugeri-
ral. Prav zavest o preoblikovanju sloven-

skega ¢loveka, o njegovi eticni in druz-
beni samozavesti ga je nezadrzno gnala
v konflikt z avtoriteto Cerkve in v objem
avtoritete partije, ki jo je prepoznal kot
edino operativno silo druzbenih spre-
memb. Te spremembe bodo ustvarile
nove moznosti za socialno preoblikova-
nje slovenske druzbe, v kateri bo on
sam nekaksen duhovni guru.

Kocbek nacisti¢no okupacijo Sloveni-
jein odlocitev za OF doZivlja kot ekstazo
zgodovinskega trenutka, v katerem ima
edinstveno priloZznost, da postane juna-
Ski preoblikovalec ¢loveka. Morda prav
zaradi tega svojega narcisoidnega gona
po junaskih dejanjih in po mesijanskih
Casih, v katerih bo akter, ni bil sposoben
pravi ¢as sprevideti, kar mu je zlasti Go-
sar prerosko napovedal, ko ge je svaril
pred komunisti in mu ocital lahkover-
nost, »¢es da gre komunistom vedno za
lastne interese in da bodo ob prvi prilo-
Znosti mirne duse poteptali vsak Se tako
trden dogovor« (134).

Da je Kocbhek to doumel, je potrebo-
val naslednjih vec kakor deset let bur-
Gosarjeve napovedi ni prepoznal niti v
najbolj usodnem medvojnem dogodku,
ko je pristal na dolomitsko izjavo. Inkret
ugotavlja popolnoma pravilno, da je »z
dolomitsko izjavo bilo z dnevnega reda
odstavljeno odlocilno vprasanje —ali naj
se Osvobodilna fronta razvije v najvisjo
demokratsko unijo, sposobno izvrsiti
vse reforme, ki bodo nujne v osvoboje-
ni in suvereni Sloveniji, ali pa naj posta-
ne in ostane zgolj partijski instrument
za izvajanje poljubnih druzbenih in po-
litinih nacrtov«. In Inkret konca: »Koc-
bek — politi¢ni lahkovernez in fantast —
na to moznost v zimi 1943 ocitno Se ni
pomislil.« (193) Nasprotno, v svoj dnev-
niski zapis je dogajanje okrog dolomit-
ske izjave zabeleZil kot nove binkosti.
Kako je bil on sam —in skupaj z njim



mnozice slovenskih kristjanov kot kr-
S¢anskih socialistov in narodno zave-
dnih borcev v partizanskih vrstah — in-
strumentaliziran, pravzaprav ni uvidel
vse do izida novel Strah in pogum, ki so
bile povod za dokon¢ni partijski obra-
¢un z njim, ko ga niso vec potrebovali.

Najbolj plasti¢no to pove Kardelj v
svojem klju¢nem govoru na razsirjenem
plenumu Centralnega komiteja konec
januarja 1952, ko postavi vprasanje:
»Kdo je pravzaprav Kocbek? Kocbek je
za nas nicla. Iz Kocbeka smo v ¢asu voj-
ne skusali nekaj napraviti, ker nam je
bilo to potrebno, in bi ga po vojni prav
tako lahko pokopali, da tako rekoc nihce
za njega ne bi vedel, ¢e bi to znali nare-
diti na isti nacin ... Kocbeka lahko izklju-
¢imo iz vseh organizacij, kadarkoli ho-
¢emo, in to pojasnimo ljudem brez vsa-
kih resolucij in brez tega, da bi ga dela-
li za politi¢cno figuro ali celo za muceni-
ka. Zdi se mi, da je treba Kocbeka pred
slovenskim ljudstvom predvsem osme-
Siti, ker dejansko je smesna figura ... Od
nas je odvisno, ali bomo pustili, da se
razraste ta ‘kocbekovscina’ v nek pojav,
ali pa ga bomo zatrli v samem zacetku
brez ne vem kako velikega hrupa.« Na
koncu je Kardelj pribil Se, da ne sodi Ko-
cbek nikamor drugam kakor »na Stude-
nec ali pa v zapor, ¢e bo nadaljeval s
takimi stvarmi« (329).

Da so ga tovarisi v naslednjih letih
skusali spraviti v norisnico, je vec kakor
ocitno iz vseh sSikan in zasledovanj, ki jih
je bil deleZen. A izpovedanemu grobija-
nu, diktatorju in likvidatorju Kardelju —
vse to zveni iz tega njegovega pobesne-
lega govora — vendarle ni uspelo kocbe-
kovscine zaustaviti in pospraviti z dnev-
nega reda. Ko sta po Kardelju svoje do-
dala Se Vidmar in Macek in ko je Kocbek
dokoncno pristal na smetis¢u komuni-
sticne zgodovine, je dejansko postal ju-
naski preoblikovalec ¢loveka, Se poseb-
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no mlajse slovenske inteligence, ki je
prakticno od leta 1952 dalje in vse do
danes — zahvali se lahko primeru Koc-
bek — razbirala in razkrivala, a Se vedno
ne do kraja razkrila veliko zgodovinsko
prevaro komunistov, ki so narod, pred-
vsem pa katolic¢ane izkoristili in Zrtvova-
li, da so po revolucionarni metodi, me-
todi likvidacije, prisli in dejansko ostali
na oblasti sedemdeset let. Primer Koc-
bek je tako navzlic njegovi narcisoidno-
sti in politicni lahkovernosti ter fanta-
sti¢nosti kljuc za razumevanije slovenske
zgodovine 20. stoletja, ki v nasih logih
ni postala niti roza barve, kaj Sele, da bi
zardela in da bi skupaj z njo zardeli
predvsem tisti zgodovinopisci, ki kljub
nespornim dejstvom Se vedno prodaja-
jo meglo NOB-ja in s tem zavajajo cele
generacije.

Ce parafraziramo Slodnjaka, lahko
re¢emo, da se je Kocbek dobesedno dr-
Zal njegove sugestije, saj se je po zbirki
Zemlja posvetil prozi in resnicnemu Zi-
vljenju svoje domovine in se dvignil v
junaskega preoblikovalca ¢loveka, ko je
po sramotni upokojitvi pri oseminstiri-
desetih letih zapisal: »Zacelo se je moje
desetletno na zunaj naporno privatni-
$tvo, na znotraj pa nova svoboda in vis-
ja faza moje usodnosti« (337).

V desetletju »pogreza«, kakor Inkret
imenuje Kocbekovo javno odsotnost iz
kulturnega in javnega Zivljenja, se je Ko-
cbek posvetil poeziji in pripravi partizan-
skih dnevnikov. To, kar je preurejal iz sta-
rih zapisov in kar je na novo ustvarjal, ni
bilo ve¢ brez izkusnje, tudi na podrocju
ljubezni ne: skozi biografijo se nam
predstavi v vsej ambivalentnosti, saj o
zakonu z Zdravko ne moremo govoriti
kot o srecni in globoki zvezi, kakor sta jo
—recimo — Zivela Pino in Pija Mlakar, Ko-
cbekova osebna prijatelja. Tudi socialna,
druZzbena in politi¢na izkusnja, ki jo je
Kocbek doZivel v desetih letih tovarisije,
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je bila iziemno mocna in tragi¢na, ¢love-
Sko tako globoko segajoca, da je prav s
svojo izjemno rahlo¢utnostjo do med-
vojnih ¢loveskih dilem in usod ustvarjal
literaturo, ki je bila povsem drugacna od
vecCine preostalega socialisticnega, lite-
rarno-propagandnega pisunstva. V letih
pogreza je Kocbek nasel zavetje pri svo-
jem nekdanjem soSolcu, teologu in par-
tizanskem duhovniku Stanku Cajnkarju,
ki je izdajal revijo Nova pot. Ves ¢as od
zacetka njegove kulturne likvidacije da-
lje sta ga spremljala predvsem trzaska
pisatelja Boris Pahor in Alojz Rebula. Re-
bula je v Novem listu protestiral, da je
Drzavna zalozba umaknila izdajo Listine,
nadaljevanje Tovarisije, po pisateljevi
opredelitvi »pricevanje, ki je iz teme
bunkerjev, v globini Roga, v smrtni stiski
hajk, skozi krvavo gradivo revolucije is-
kalo v bolj ¢loveski svet ... Odkar je slo-
venski bralec zavonjal kruh, se mu ne bo
toZilo po ovsu. Se ni zvedel vsega iz
teme bunkerjey, iz globine Roga, iz smr-
tnih hajk. In odslej bo vpraseval pred-
vsem: kje je Listina? In ¢e ne bo mogel
brati njene besede, bo bral njen molk.
Molk Listine.« (380)

Ta molk je trajal celih osem let. V
Sestdesetih letih 20. stoletja se je zacel
titoisticni komunizem v Jugoslaviji po-
casi taliti. To ne pomeni, da Kocbek ni
imel vec problemov z objavami in poto-
vanji, tudi ne pomeni, da so ga nehali
zasledovati in kontrolirati, a je vendarle
nastopilo obdobje, ko so se tudi neka-
teri domaci literati opogumili v zadevi
Kocbek. Pocasi se je tako vracal v slo-
vensko literarno kulturno javnost in leta
1964 dobil celo PreSernovo nagrado za
poezijo, ki jo je sprejel zelo zadrzano, saj
je nekako cutil, da ga ta nagrada spre-
minja v »pojav s predznakom, v ujetnika
in v fosilijo« (419). Politika je kon¢no
zahtevala, da si nagrado deli z — njej
vdanim pisateljem — Miskom Kranjcem.

Tako so ga nagradili in degradirali hkra-
ti, a njegova vrnitev v javnost je bila se-
daj neizogibna, pa naj je bilo to partiji
po volji ali ne.

Kocbek je postal slovenski literarni
partizanski oporecnik, ki je s svojim pi-
sanjem odpiral temeljne dileme zaple-
tenega Casa, predvsem z vidika »lastne
napetosti do druZbe« in »iz globoke in
celostne Cloveske prizadetosti«, kakor je
to sam opredelil (424). Kar je odtlej pri-
hajalo izpod njegovega literarnega pe-
resa, se nikakor ni moglo ve¢ — po Slo-
dnjaku — opredeljevati kot nedoziveto
in kot umetnost zaradi umetnosti. Pe-
sniski in prozni opus je Kocbeka postavil
na sam vrh slovenskega literarnega Par-
nasa, to pa je imelo neizogibne posledi-
ce za mlado generacijo ustvarjalcev, ki
so se vedno bolj oddaljevali od sociali-
sticnega realizma in sledili Kocbekove-
mu intimisticnemu eksistencializmu.

Leta 1974 ga je ponovno vznemirilo
njegovo lastno razmerje do zgodovine,
ko je pripravljal odgovore na Pahorjeva
in Rebulova vprasanja za znameniti TrZa-
Ski intervju, v katerem je Kocbek razkril
temno stran meseca, tako osebnega ka-
kor zgodovinsko kolektivnega. Inkret v
tej zvezi pise: »Zavedal se je, da je dolZan
prej ali slej odkriti resnico o temni strani
meseca — povedati zadnjo neizprosno
besedo o svoji partizanski utopiji in o po-
nesreceni slovenski revoluciji. Bal se je
tega odkrivanja in te besede.« (496) V
njem je pocasi dozorelo spoznanje, da se
je »zgodovina, ki mu je bila ‘slavnostni
opoj’, neizprosno odkrila z narodne de-
fetistiCne strani — nic vec in ni¢ manj kot
le vprasanje tehnike in modi, ali s Kocbe-
kovo pesnisko besedo — kot ‘slepi nemir
clovestva’, kjer pa ‘vse gre mimo neba in
mimo ¢loveka na zemlji’.« (522)

KnjiZica Edvard Kocbek pric¢evalec na-
Sega cCasa je konéno izSla 18. marca



1975 in seveda sprozila velik partijski
vihar, saj je Kocbek kot sopotnik OF in
udeleZzenec NOB-ja s svojimi odgovori
postavil uradno zgodovino in vlogo par-
tije na glavo. Ob izidu intervjuja je par-
tijski vrh resda besnel, a Kocbek je to-
krat imel dobro zaledje v tujini, tako da
hujsih sankcij ni bil delezen. Dve leti po-
zneje je doZivel izdajo Zbranih pesmi in
pozneje Se Krogov navznoter. To pa je
Ze bil ¢as, ko so domaci zaznali zaskr-
bljujo¢a znamenja bolezni, ki je trajala
do 3. 11. 1981; sodelavka Zala je pet
minut po njegovi smrti novico sporocila
organom oblasti. Tudi bolan, nemocen
in nesposoben samostojnega Zivljenja
je imel Kocbek do zadnje minute svoje-
ga Zivljenja ob sebi angela varuha slo-
venske udbe, ki jo je, Zal, v njenih likvi-
datorskih zacetkih odobraval.

Inkret se v knjigi ne ukvarja s Kocbe-
kovimi teoloskimi besedili ali z njegovo
teolosko mislijo, ki je bila mo¢no pod
vplivom francoskega personalizma in
eksistencializma. Celovito in temeljito
biografsko delo, ki smo ga dobili na
mizo, pa tudi za teologe odpira nova
vprasanja in daje spodbude za nova is-
kanja. Kocbekov zgodovinski imanenti-

Gianfranco Ravasi. Le porte del
peccato. | sette vizi capitali (Saggi). Mi-
lano: Mondadori, 2007. 244 str. ISBN
978-88-04-57265-7.

G. Ravasi (rojen 1942), biblicist, pro-
fesor Svetega pisma, predstojnik Am-
brozijanske knjiznice v Milanu, predse-
dnik Papeske komisije za kulturne do-
brine, kardinal, je slovenski javnosti
znana osebnost. Ob imenovanju za kar-
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zem na eni strani in njegova eti¢na za-
vezanost resnici na drugi strani sta dia-
lekti¢na pola njegove teologije, s katero
je dejansko pristal na hereticnem ledu,
ko je opraviceval revolucionarno nasilje
in na koncu svojega Zivljenja — z resda
»blazeno krivdo« —zmogel pogledati re-
snici v oci, ¢eprav mu je to nekako
omracilo um.

Glede na vse, kar se je v nasi polpre-
tekli zgodovini dogajalo, je zadeva Koc-
bek blaZeni primer, brez katerega bi
morda nasa kolektivna zavest ostala Se
bolj popacena in pomendrana, kakor je
tako ali tako. Ce smo e morali imeti re-
volucijo, potem nam je boZja previdnost
v njej dala tudi Kocbeka. Ne nazadnje je
ostal zvest nekaterim temeljnim postu-
latom krscanstva in svojim zgodovin-
skim odlocitvam. Znasel se je v navzkriz-
ju svetov, ki se vedno znova skusajo
predstaviti v dialoski presecnosti, tudi
Ce je zgodovinsko dokazano —in tu je
Kocbek svetovni unikat —, da to v praksi
nikjer ni uspelo in tudi ne bo. Kocbeko-
va ucna ura je ura za uvid in ne za nove
iluzije in fantazije.

Ivan Janez Stuhec

dinala (2010) je bil predstavljen v Dru-
Zini (28. 11. 2010), slovenski duhovniki
pa so imeli na voljo prevod njegovih ne-
deljskih in prazni¢nih misli v priro¢niku
Oznanjevalec (2005-2007). Odlikujejo
ga jasnost, konciznost in strokovnost z
ene strani, z druge pa izjemno poznava-
nje stvaritev ¢lovekovega duha v vseh
zvrsteh umetnosti. Svoje znanje in svo-
jo humanisti¢no, bibli¢no in teolosko Si-
rino je razdajal v knjigah, njihovo Stevi-
lo presega sto petdeset enot.
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Vprasanja sedmih glavnih grehov —
napuha, lakomnosti, necistosti, pozre-
Snosti, jeze, nevoscljivosti in lenobe —se
loteva kot svetopisemski strokovnjak,
Ceprav se poleg teoloskih avtoritet po-
gosto sklicuje tudi na svetovne mislece,
filozofe, literate, glasbenike in na film-
ske umetnike. V pregledu zasledimo vec
kakor petsto imen, tako so najpogoste-
je navedeni Ovidij, Cicero, Seneka, Vir-
gilij, Plinij Starejsi in Plinij Mlajsi, Dante,
Gregor Véliki, Tomaz Akvinski, Shake-
speare, Goethe, Nietzsche, Freud, Ga-
limberti in drugi. Besedilo se pogosto
sklicuje na pregovore in aforizme, zlasti
pa na zahodno ikonografsko tradicijo, ki
tako kreposti kakor grehe personificira-
na ali jih upodablja v Zivalskih podobah.

Greh in krepost sta tako kakor laz in
resnica stvarnost, ki je del Zivljenja. Kre-
posti —vero, upanje, ljubezen, modrost,
pravi¢nost, srénost, zmernost — je avtor
obravnaval v eni od svojih prejsnjih
knjig (Ritorno alle virtu [Vrnitev h kre-
postim], 2005). Zdi se, da je ¢lovesko is-
krivost, radovednost in fantazijo bolj
zanimala pregreha kakor krepost. Kre-
posti so nasprotje glavnih grehov — na-
puha, pohlepa, nedistosti, jeze, pozre-
Snosti, nevoscljivosti in lenobe. Tako
kreposti kakor grehi ustvarjajo v ¢loveku
navado (habitus), ki zaznamujejo njego-
vo Zivljenje; kreposti osvobajajo, grehi
usuznjujejo. Da se je pojmovanje prvih
in drugih docela spremenilo, ni treba
dokazov; dovolj jih prinasa danasnja mi-
selnost in zlasti ravnanje. Zivljenje je

pot —v Zivljenje ali smrt (5 Mz 30,15).

Narava kreposti (gr. areté) in narava
greha (gr. kakia) sta razli¢ni. Medtem ko
so kreposti preproste in jasnejse, grehi
izrazajo dramati¢nost ¢loveskega biva-
nja. Grehi se vcasih skrivajo pod vide-
zom kreposti, meja med njimi je preho-
dna, kakor so opazali Ze anti¢ni filozofi

in cerkveni ocetje. Avtor resda ne ize-
nacuje besed greh (peccatum, peccato)
in greSna navada (vitium, vizio); s prvo
oznacuje posamezno dejanje, z drugo
razpoloZenje, ki prevladuje v ¢loveku.
Pomembnega vprasanja tako imenova-
ne optio fundamentalis (temeljne
usmeritve), ki jo cerkveni dokumenti in
moralni teologi danes iz¢rpneje obrav-
navajo, avtor ne omenja.

Ko se sklicuje na mislece (filozofe, li-
terate, umetnike, druge zgodovinske
osebnosti), ne more mimo dekaloga, ki
vsebuje vec kakor zgolj med ljudmi do-
govorjene norme. V dekalogu se dopol-
njujeta naravni in razodeti zakon. Na
prvi zapovedi, na veri v enega Boga, gra-
di eti¢no Zivljenje, ki temelji na ¢loveko-
vi svobodi in odgovornosti. Greh kot de-
janje zoper Boga in bliznjega ima razlic-
ne razseinosti; vse so utemeljene na
razmerjih. Na pomenljiv nacin, s Stevi-
lom sedem namre¢, ta dejanja nasteva
apostol Pavel, ki povzema judaisti¢ne in
filozofske prvine svojega casa (Rim
1,29-31; 1 Tim 1,9-10; 2 Kor 12,20). V
teh dejanjih je moc¢no navzoca druzbe-
na/teoloska razseznost greha, zlasti
proti ljubezni do bliznjega. Na tej pod-
lagi je treba presojati tudi »nove grehe«
sedanjega ¢asa, kakor so denarne $pe-
kulacije, manipulacija javnega mnenja,
neodgovornost pri delu, hazardne igre,
droga ipd. Pomembno je razlikovati
med strastjo (passio, passione) in gre-
$no navado (vitium, vizio). Prva izraza
naravno teZenje za nekim dolo¢enim ci-
liem (uveljavitev, ohranitev Zivljenja, vr-
ste), ki jo svobodna volja in razumnost
—z drugimi besedami: askeza — ustrezno
urejata, druga je konstantno ponavlja-
nje dejanj, ki niso v skladu z etiko, to je
s ¢lovekovim dobrim.

Razprave o krepostih in gresnih na-

vadah so vprasanje doslej obravnavale
na tri nacine: 1. z iz&rpnimi svetopisem-



skimi navedki, 2. s teoloskimi traktati
(De virtutibus et vitiis), 3. v predstavitvi
nasprotij med njima. Umetniki so ale-
goricno upodabljali njuno nasprotujoco
si naravo. Zgodovinski pregled ne more
obiti pojmovanja kreposti in gresnih na-
gnjenj od grskih filozofov (Aristolel, Ni-
komahova etika) prek sholastike (Tomaz
Akvinski, Summa theologiae) do misle-
cev novejse dobe (I. Kant). Med zadniji-
mi so nekateri zbrisali mejo med krepo-
stjo in grehom, kajti ¢lovekova dejanja
so le sad njegove podzavesti (S. Freud
in drugi), ki zanika greh in eti¢no odgo-
vornost, nekaj, kar je konaturalno ¢lo-
vekovi naravi (M. Heidegger). Pojmova-
nje greha prehaja od osebne odgovor-
nosti k iskanju vzrokov v ¢lovekovi druz-
beni naravi in v druzbenih vplivih. Ne le
filozofija, tudi druge druzbene vede in
umetnosti, kakor so literatura, glasba,
upodabljajoca in filmska umetnost ...,
se soocajo z dejstvom Cloveske gresno-
sti in Zivljenjskega ravnanja. Dovolj bodi
omeniti Dantejevo BoZansko komedijo,
v kateri v koncentri¢nih krogih pesnik
opisuje znacilnosti kreposti oziroma
pregreh. Srednjeveska tradicija prinasa
ne samo zanimive, ampak tudi tragi¢ne
podobe cloveskih pregreh, kiimajo po-
gosto patoloske znacilnosti. Tudi sodob-
no filmsko umetnost bolj navdihujejo
podobe clovekove gresnosti kakor pa
kreposti.

Svetopisemsko drevo spoznanja do-
brega in slabega (1 Mz 3) je v vsakem
¢asu naslo svoj odmev v pripovedih in v
umetniskih upodobitvah. Mogocne sre-
dnjeveske katedrale ohranjajo realistic-
ne in alegori¢ne upodobitve kreposti in
pregreh v ikonografiji (na slikah in v pla-
stiki), podobno tudi miniature starih ko-
deksov. Njihovo moralno sporocilo je:
greh vodi v pogubo, v pekel. Negativne
upodobitve so dopolnjevale upodobitve
kreposti, ki izrazajo drugo pot: pot lepe-
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ga, krepostnega in srecnega Zivljenja.
Tako kreposti kakor pregrehe so perso-
nificirane v ¢loveskih in v Zivalskih po-
dobah. Kateheza je bila dovolj nazorna,
poucna in razumljiva. Ad rem!

Napuh (superbia) je prvi med pregre-
hami. Izraz »super«, »supra« pomeni
poviSevati se, biti nad drugimi, boljsi,
imenitnejsi. Tomaz Akvinski je napuh
definiral kot »inordinata praesumptio
alios superandi« (Summa theologiae
l12-Ilae, g. 162 a. 3 ad 4). Ko ¢loveku to
ne uspeva, se v njem rodi druga pregre-
ha — nevoscljivost (invidia). Obnasanje
oSabneza je podobno petelinu, ki meni,
da s svojim petjem priklice jutranje son-
ce, to je Clovek, se »kiti s tujim perjem«
(sv. Hieronim). Ni lahko najti harmonije
med samozavestjo in skromnostjo, ki se
ne povisuje nad druge. Svetopisemsko
sporocilo govori, da je napuh zacetek
vseh drugih pregreh. Dialektika pove,
da je v ¢loveku navzoc to¢no tedaj, ko
jo zanika, in nasprotno. KaZze se v raz-
merju do Boga in do bliznjega. Ima ne-
Steto izrazov (stereotipov), ki jih najde-
mo v Zivljenju posameznika in ljudstey,
v mitih in v svetovni literaturi, v basnih,
v novelah in v romanih. Najpopolnejsi
prikaz napuha najdemo v Svetem pi-
smu, zacne se z grehom prvega ¢loveka
in poteka prek babilonskega stolpa do
farizeja v evangeljski pripovedi o cestni-
narju in farizeju (Lk 18,9-14). Se uso-
dnejsi so v tem pogledu poskusi dana-
Snjega Cloveka, ki se s svojo mocjo, z
doseZzki v znanosti in z novimi mozZnost-
mi postavlja nad Boga, dejansko pa pro-
ti samemu sebi. TakSen je sodobni Ikar.

Lakomnost (avaritia, avarizia) je Zelja
po vsakrSnem imetju, ki postane ¢love-
kov nikoli uresniceni idol (v evangeliju
mamon), Se manj tisto, kar ga more
osreciti. V lakomnosti sta sredstvo in cilj
izenacena. Vendar stvar ne more napol-
niti in zadovoljiti ¢lovekovega duha, ki
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presega vse ustvarjeno in obstojece. Po-
sest dobrin se sprevrze v ¢lovekovo su-
enjstvo in zasvojenost od njih. Clovek
je preprican, da je bogat, pa je ubog.
Cemu bo sluZilo njegovo bogastvo (Lk
12)? Lakomnost je tudi proti temeljni
zapovedi, to je zapovedi ljubezni. Clo-
veku zapre oci za potrebe bliznjega. Za-
radi pohlepa ¢lovek postane revez in
ubog, ker se revscine boji. Z bogastvom
ne more doseci ni¢esar trajnega — ne
sreCe ne zZivljenja; njegovo Zivljenje po-
stane podobno Zivljenju Zivali, ki nima
razuma, tozi psalmist. Pogubnost lako-
mnosti je nazorno prikazana tudi v Ju-
dovem izdajstvu (Lk 22,47), prav tako v
malikovanju bogastva (Ef 5,5; 1 Kor
6,10). Ce kaj, potem lakomnost ustvarja
druzbene razlike in zlo in podziga sebic-
nost, ki je izvir drugih krivic. Tako neko¢
kakor danes. Ni¢ ¢udnega, Ce je sv. Fran-
CiSek Asiski kot nasprotje lakomnosti in
bogastvu svojega Casa izbral revscino in
preprostost kot znamenje svobode boz-
jih otrok. Uresnicuje se rek, da je ¢lovek
»v revscini za marsikaj prikrajsan, v bo-
gastvo pa za vse«.

Necistost, tudi pohota (luxuria, lussu-
ria), je v tesni povezanosti s spolnostjo,
ki je za ¢loveka blagoslov ali prekletstvo,
med in strup njegovega bivanja. V spol-
nosti se srecujeta telo in duh, vznese-
nost in odpor, veselje in gnus. Zaradi
necistosti je telo, ustvarjeno iz ljubezni
in za ljubezen, poniZano, oropano do-
stojanstva; postalo je predmet, posest.
Izrazoslovje, s katerim se izraZza negativ-
ni vidik podrocja spolnosti, je bogato,
v€asih tudi banalno. Verjetno ne samo
v italijanskem jeziku, tudi ne samo v kr-
S¢anski kulturi. V izrocilu razli¢nih kul-
ture ne manjka hvalnic Veneri in spol-
nosti, njunih realnih in alegori¢nih upo-
dobitev, mitov, narcisizma in ljudskega
etosa, pa tudi ne bridkih spoznanj, ka-
krsne prinasa zapeljiva kaca, ki izenacu-

je eros in tanatos, ljubezen in smrt. Clo-
vek, enota telesa in duha, nosi v sebi
moznost pogube in kreposti. Sv. Avgu-
stin je zapisal, da necistost ni greh lepih
in privlacnih teles, ampak sprijenega
duha (De civitate Dei). Razne kulture iz-
razajo tipologijo, kako se Clovek v Zivlje-
nju odloca in kaj prinasajo razli¢ne izbi-
re: preSustvo, homoseksualnost, krvo-
skrunstvo, pedofilija, pornografija itd. V
spolnosti je lahko navzoca poeti¢nost in
poduhovljenost, ljubezen, ki zdruZuje in
osrecuje, sprejemanje in darovanje, pa
tudi zgolj zadostitev instinkta in izkori-
S¢anje drugega. Materialnost spolnosti
prihaja do izraza v kultu telesa in tele-
snosti, v spolnosti kot trznem blagu, v
raznih oblikah posesivnosti, vse do vir-
tualne spolnosti, ki jo ponuja enostran-
ski (reduktivni) pogled na spolnost. V
nasprotju s temi tendencami se uvelja-
vlja zavest osebnega in intimnega po-
drocja, neinosti in pozornosti, ki spo-
Stuje sebe in drugega. Biblicno sporoci-
lo presega vse, kar je ¢lovek zmogel reci
o spolnosti. Clovek, ustvarjen po boyji
podobi, je ustvarjen iz ljubezni in za lju-
bezen. Edinost in podarjanje boijih
oseb je podoba edinosti in podaritve, ki
¢loveka osreduje in dopolnjuje. Zivljenje
bozjih oseb je vzor druZinske zveze, lju-
bezni in zvestobe. Spolnost je tako po-
stavljena »v razseznost odnosov, obce-
stva in preseZznosti«.

Cetrta med glavnimi grehi je jeza (ira,
furor). Pogosto jo istovetijo z ognjem,
na katerega se priliva olje, da se ogenj
$e bolj razplamti. Ceprav je v jezi navzo-
¢e samoobrambno ravnanje, mejni pri-
meri jeze vodijo do vojn, ubojev, nasilja,
sovrastva, maséevanja ... Jahve, Mojzes
in psalmist v Stari zavezi, podobno Ja-
nez Krstnik in Kristus v Novi si ne pomi-
Sljajo pokazati jezo in srd zaradi krivic in
prestopkov. Pregovori na mnogih me-
stih omenjajo jezo kot vzrok vedno huj-



Sih nesoglasij, njeno obvladovanje pa
kot pot k pomiritvi in razumevanju. Ju-
nak je tisti, ki obvlada samega sebe.
Jeza, da, vendar ne tista, ki je brez uzd
razumnosti in samokontrole, pravi¢no-
sti in ljubezni, drugace se spirala dvigne
do nepredvidenega. BoZja jeza, ki jo
omenja Sveto pismo, je izraz boZje pra-
vi¢nosti in nepomirljivosti z gresnostjo
in s hudobijo sveta. Bog edini je zmoZen
v polnosti zdruZevati pravi¢nost in lju-
bezen z jezo in maséevanjem, ¢lovek pa
lahko zaide v skrajnost. Jeza in sovra-
Stvo, rojena iz zavisti, se vrstita od za-
Cetka ¢loveskega rodu, od bratomora
Kajna nad Abelom do danasnjega dne.
Kazen, ki jo ¢lovek doZivi zaradi neob-
vladljivosti svoje lastne jeze, se najprej
mascuje njemu samemu: znasel se je na
poti, ki ga bo pokopala, ¢e ne bo nasel
ali sprejel resitve od zunaj.

PoZresnost (aviditas, gola) je greh, ki
je navzoc v vseh obdobjih ¢lovekovega
kratkega Zivljenja. Podobno kakor drugi
grehi je tudi poZresnost v svoji primarni
obliki instinkt za ohranitev Zivljenja. Ima
torej pozitivno konotacijo, individualno
in tudi obCestveno; obcestveno kot na-
¢in, kako biti z drugimi in za druge. Pre-
govor »Jemo, da bi Ziveli, in ne Zivimo,
da bi jedli« izraZa to Zivljenjsko resnic-
nost. Jed in gostija imata v biblicnem
sporocilu simboli¢en pomen poklicano-
sti, enosti z gostiteljem. Danasnji cas
kaZe dve skrajnosti: neobvladljivo iska-
nje uZitka ob jedi (bulimija) z ene strani,
z druge pa zavracanje hrane (anoreksija,
razli¢ne oblike diete), potrebne za ohra-
nitev Zivljenja. Ne le pri hrani, tudi na
drugih podrocjih ¢lovek ne najde har-
monije. Porabnistvo je postalo nacin Zi-
vljenja, najprej seveda miselnosti, pre-
vrednotenja vrednot. »Dolce vita« se je
uveljavila tudi na drugih podrodjih: jed,
pijaca, zabava, orgije ..., ki se jim danes
pridruZuje Se droga. Vzorcev ni bilo tre-
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ba iskati; najdemo jih v bibli¢nih poro-
Cilih, v zgodovini nekdanjih ljudstev na
vzhodu in na zahodu, v pripovedi o bo-
gatinu in o ubogem Lazarju. Clovek sega
po prepovedanem sadu, prestopa za-
kon zmernosti, harmonija med njim in
svetom je porusena, Se bolj pa pravic-
nost in ljubezen med ljudmi.

Nevoscljivost (invidia) opredeljuje sv.
Tomaz Akvinski kot »Zalost, ¢e se dru-
gemu dobro godi, in veselje nad nesre-
¢o drugega«. Moder clovek se bo vpra-
sal: In kaj imam tu od tega? Nevosclji-
vost razjeda srce in duha, v katerem je
njen zacetek. A ne ostane samo notra-
nja drza, bolezen duha, marvec se ne-
voscljivost kakor plevel prenasa v meso
in v dejanja. Tudi na druge se prenasa,
kajti nevoscljivci umirajo, nevoscljivost
nikoli. Zato si tudi prijateljstvo in nevo-
Scljivost nista blizu — ali pa! Premagata
jo lahko le naklonjena ljubezen in veli-
kodusnost, ki drugemu privosci sreco,
uspeh. Tedaj se sreCa prenese na oba.
Nevoscljivost nikoli ne nastopa sama;
druzbo ji delajo napuh, sebi¢nost, lju-
bosumnost, jeza, agresivnost ... Zaradi
nevoscljivosti hudobnega duha je prisla
smrt na svet (Mdr 2,24), Kajn je dvignil
roko zoper brata Abela (1 Mz 4,5), Savel
zoper Davida (1 Sam 18,7-9), delavec
zoper sodelavca (Mt 20,1-16). F. Nietz-
sche ocita krs¢anstvu, da je z naukom o
enakopravnosti vneslo med ljudi tek-
movalnost in s tem tudi nevoscljivost.
Prezrl pa je Pavlov nauk o enakosti ljudi
v razli¢nosti darov, s katerimi so obdar-
jeni. Nevoscljivosti je najblizja ljubosu-
mnost, ki pod krinko ljubezni drugega
sprejema kot posest. Nevoscljivec naj-
bolj Skoduje samemu sebi, ker se ne
more resiti iz zaCaranega kroga ljubosu-
mnosti. Razmerja so zastrupljena, odre-
Sitev je v resnici, ki jo je tezko sprejeti.

Lenoba (pigritia, pigrizia) je zadnji
med glavnimi grehi. Lenoba je ne le opu-
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$¢anje fizicnega dela, ampak predvsem
brezbriznost v duhovnem (asketskem), ki
so ga vneto gojili puscavniki in eremiti.
Drugace pa Ze Stara zaveza govori, da je
lenoba zacetek mnogih pregreh. Razlog
je v njeni naravi, ker ni agresivna kakor
druge pregrehe, in se tiho naseli v ¢love-
ka. Prilika o talentih je bila stalna spod-
buda in tudi opomin k delavnosti. Pavel
strogo opominja tiste, ki zaradi pric¢ako-
vanja skoraj$njega Gospodovega prihoda
opuscajo vsakdanje dolZnosti: »Kdor
noce delati, naj ne jel« To nacelo, verje-
tno odmev tedanje kulture, je bilo spre-
jeto celo v nekatere komunisti¢ne ustave.
Boj proti lenobi, predvsem duhovni, je
izrazen tudi v Pavlovem pozivu: »Cas je,
da od spanja vstanete.« Ceprav ¢lovek
potrebuje pocitek, ki ga zahtevata telo in
duh zaradi napornega dela ali kot dusno
hrano (dvojni vidik: otium, neg-otium),
se lahko pocitek kmalu sprevrze v njego-
vo nasprotje, v lenobo. »Diem perdidil«
ugotavlja cesar Tit. Lenoba. Z drugimi be-
sedami: praznina (vacuum) in dolgcas
(molestia, noia) uniujeta danasnjega
Cloveka, zlasti mladega. In vendar neka-
teri izberejo prav ta nacin Zivljenja, v
brezdelju, dolgocasju, uZivanju. Priznanje
pred seboj, pred drugimi in pred Bogom,
»da smo veliko dobrega opustili«, upra-
viceno sodi k sprasevanje vesti. Lenoba

Jesse Rice. The Church of facebook.
How the Hyperconnected are Redefi-
ning Community. Colorado Springs,
Colo.: David C. Cook, 2009. 231 str.
ISBN 978-1-4347-6534-5; elSBN 978-1-
4347-0066-7.

Glasbenik in pisatelj, ki je v prezbite-
rijanski skupnosti v Menlo Parku v Kali-

vev v

je bolezen duha, ki potrebuje ocis¢enja
in spreobrnjenja. Oboje na osebni in na
druZbeni ravni: zahteva angaZiranje za
drugega, skupno dobro, premagovanje
druzbenih pregreh, pa tudi nabiranje no-
vih moci v prizadevanju za dobro.

Ko preberemo zadnjo stran te nadvse
zanimive knjige o glavnih grehih kot
stvarnosti, s katero se clovek tako ali
drugace srecCuje vsak dan, pricakujemo
nadaljevanje ali vsaj kak povzetek. Pa se
ne zgodi tako. Obravnave ostanejo ne-
dokoncane, odkritja cloveskih stvarnosti
otipljiva, da jih odslej jasneje opazimo v
svojem ravnanju in v ravnanju drugih.
Statistik bi razprave dopolnil z raziskava-
mi v duhu svoje vede in bi Zelel ugotovi-
ti procente, psihoanalitik bi nadaljeval
odkrivanje podzavesti in doZivetij v mla-
dosti in v medsebojnih razmerjih, mora-
list bi se spraseval, kaksno moralno od-
govornost potegnejo za seboj posame-
zna dejanja, teolog bi verjetno ugotovil,
da v razpravah ni dovolj prikazano odre-
Senjsko dogajanje, ki je —tako v Zivljenju
kakor v teologiji — klju¢nega pomena.
Vrata ostanejo odprta, Zivljenje tudi, iz-
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sna. Odlocitev je tedaj dovolj vabljiva.

Rafko Valencic

forniji osem let skrbel za umetnisko
oblikovanje bogosluzja, si je zadal za na-
logo, preuciti stanje klasi¢nih skupnosti
v dobi sodobnih socialnih omrezij. Po-
sebno ga zanima vpliv facebooka na kla-
sicno Zivljenje in na delo verske skupno-
sti. Moznost, da smo s sodobno tehno-
logijo v vsakem trenutku povezani s Ste-
vilnimi ljudmi na najrazli¢nejsih koncih



sveta, spreminja nase odnose, hkrati pa
tudi naso podobo o sebi. Vsak trenutek
lahko spremenimo nacin, kako se pred-
stavimo drugim, a to ni brez posledic za
naso samopodobo. S tem se na novo
postavlja vprasanje nasega odnosa do
Boga in do skupnosti, v kateri to pove-
zanost Se posebno Zivimo. Zato rezultat
tega razmisljanja ni samo knjiga, ampak
medmrezna skupnost, ki to Zivi in razi-
skuje dalje. Najdemo jo lahko pod na-
slovom: www.churchoffacebook.com.
Knjiga noce biti in tudi ni teolosko na-
ravnana. Ne govori o sprasevanju o na-
ravi verovanja ali verske skupnosti, le
razumeti ho¢e odnose, ki jih nova teh-
nologija prinasa, in kaj to lahko ponudi
v dobrem in v slabem sodobnemu ver-
niku.

Poleg uvoda ima knjiga Se Sest pogla-
vij. V vsakem poglavju poskusa avtor na
humoren nacin pritegniti bralcevo po-
zornost. Vkljuci raziskave s podrocja
znanosti in jih vpne v zakonitosti sku-
pinske dinamike, kakor jo lahko zasledi-
mo v medmreznih skupnostih. V uvodu
preide s predstavitve dogodka ob odpr-
tju milenijskega mostu v Londonu leta
2000, ko je prevelika mnoZica pescev s
sinhronimi gibi skoraj zrusila tehni¢no
eno najbolj popolnih stvaritev dana-
Snjega €asa, v opis zakonitosti medmre-
Znih skupnosti. Ob dejstvu, da ¢lovek
zmore, hoce in celo uziva v sinhronem
delu, kakor so to petje, ples, delo in
igra, pokaZze na vzvode, ki jih prav sku-
pnosti na medmreZju uporabljajo pri
privabljanju in vzdrZevanju svojega ¢lan-
stva. Tam najdemo tehni¢ne mozZnosti,
ki omogocajo spontano povezovanje v
enem samem trenutku Steviléno velike
mnotZzice ljudi. Prav iz te spontanosti se
lahko porodi popolnoma nepredvidljivo
in nepri¢akovano. To pa spet lahko na
vse, ki so za to odprti, vpliva s takSno
mocjo, da so pripravljeni prilagoditi svo-
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je Zivljenje novonastalemu redu. Avtor
ugotavlja, da te tri zakonitosti najlaze
opazimo prav na facebooku. V uvodu se
pove, da noce vsiljevati posebne oblike
verovanja, ampak je osebno preprican,
da prav evangeljsko oznanilo Jezusa Kri-
stusa lahko posamezniku pomaga pri
razumevanju, pri prilagajanju in celo pri
rasti v sodobnem svetu hiperpovezav.

Prvo poglavje zacne s prikazom sre-
¢anja vrhunskih ameriskih tako imeno-
vanih pozitivnih psihologov, ki so se lo-
tili naloge, da odkrijejo, kaj ¢loveka osre-
Cuje. Edino, kar lahko sprejmejo za osre-
Cujoce, je socialna vklju€enost, prijatelj-
ska povezanost s soljudmi. To je podprto
Se z rezultati raziskav Harryja F. Harlowa,
ki jih je opravil na opicjih mladicih, pri
katerih je hotel odkriti naravo ljubezni.
Ta ljubezen je veliko bolj ¢ustvene kakor
materialne narave, kakor mu je uspelo
pokazati z dvema samicama, lutkama,
izdelanima iz Zice. Ena je dajala hrano,
druga toplino, neznost. Mladic je veliko
vec Casa —in veliko raje — preZivljal v bli-
Zini tiste, ki ni dajala hrane, ampak zgolj
toplino. Kakor obstajajo razlicne oblike
povezovanja, je mogoce tudi pri ¢loveku
najti Zeljo po odnosu, ki nam daje topli-
no. Iz raziskav, ki so jih leta 2006 izved]i
pod okriljem BBC, pokaZe avtor na ne-
gativni vpliv izoliranosti. Prostovoljci so
bili namrec izpostavljeni 48 ur popolni
osami. Po tem &asu so se bistveno slab-
Se odrezali na vseh tipi¢no ¢loveskih po-
drogjih: na kognitivni, na emocionalniin
na operativni ravni. Brez povezav ¢lovek
ne more Ziveti polnega Zivljenja. Prav to
lahko najdemo na zacetku Svetega pi-
sma. Ustvarjeni smo bili za odnos med
soljudmi: Adam in Eva. Vendar pravi od-
nos seze tudi do Boga: ustvarjeni smo
po njegovi podobi in sposobni z njim
vstopati v pogovor. Prav ta »prirojena«
notranja sila je omogocila hitro rast fa-
cebooka.
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Na zacetek drugega poglavja postavi
avtor odkritje klimatskih naprav. Delo
W. H. Carriera je v veliki meri omogoci-
lo ustvarjalno Zivljenje tam, kjer je bilo
to prej precej oteZzeno. Vse to je odprlo
vrata razvoju Silicijeve doline in vsega,
kar je s tem povezano. Tja nas privede
zgodba Marka Zuckerberga, Studenta s
Harvarda. Njegova iznajdljivost in hkra-
ti neprilagojenost sta ga od tam pogna-
li v Palo Alto, kjer je skupaj s sostano-
valcema iz Studentskega doma Dusti-
nom Moskowitzem in Chrisom Hughe-
som zasnoval facebook. Iz preproste
ideje po predstavitvi vseh Studentov
Harvarda na medmreZju se je razvilo so-
cialno medmrezje, ki je danes vredno
ve¢ milijard dolarjev (zanimiva je avtor-
jeva »ameriSka« logika: kadar Zeli pou-
dariti uspesnost kakega projekta, to po-
kaZe z denarno vrednostjo). Poleg zako-
nitosti facebooka, njegove zgodovine in
tistega, kar je pri tem inovativnega, po-
kaze tudi na zakonitosti doma, ki ga po-
nudi svojim uporabnikom. Po avtorjem
mnenju se ¢lovek pocuti doma tam, kjer
hranimo nam najdragocenejse stvari,
kjer lahko najdemo svojo druZino, kjer
se pocutimo varne, saj se tam znajde-
mo, kjer smo lahko le taksni, kakor smo.
Prav to so mnogi sodobni nomadi nasli
v facebooku.

Potreba po osebnem izrazu je tema
tretjega poglavja. Z Dubajem, kjer si
lahko kupimo po svoji lastni izbiri izde-
lan del umetnega otoka, avtor pokaze
na moznost ustvarjanja osebnega pro-
fila na medmreZzju. Pri tem govorimo o
zagotavljanju temeljne ¢lovekove potre-
be po kontroli, po obvladovaniju Zivljenj-
skega okolja. Tu naletimo na omejene
Cloveske zmoznosti. Prevec izbire one-
mogoca kontrolo, zato je treba v inter-
netnih povezavah ohraniti neko mejo.
Kljub brezstevilnim priloZnostim za skle-
panje medmrezZnih prijateljstev je za

pravo prijateljstvo Stevilo omejeno.
Prav tako je s ¢asom. Kljub tem omeji-
tvam se zavedamo, da imajo mnogi mo-
Znost vpogleda v nas profil. S tem raste
zavest, da smo nenehno pod kontrolo
nevidnih opazovalcev. Vse to izziva
osebno ustvarjalnost, ko hoce biti vsak
nekaj posebnega: da izrazi sebe in pri-
tegne in ohrani virtualne prijatelje. To
pa izkoris¢a trzni sistem in nam ponuja
nam primerne reklame. Pri tej ponudbi,
ki se zdi narejena prav po nasem okusu,
se tezko znajdemo. Podobni smo slepe-
mu Vergiliju, resni¢ni osebi, ki so mu
povrnili vid v zrelih letih. Visok dosezek
medicine, ki bi moral Vergiliju pomaga-
ti, je prinesel stevilne nevsecnosti v nje-
govo Zivljenje: moral se je popolnoma
na novo nauciti, kako Ziveti z vidom. Po-
dobno se dogaja vsem nam v novem
svetu medmreznih povezav.

V Cetrtem poglavju osvetli avtor pro-
blem zasebnosti in avtoritet na facebo-
oku. Prav tako nastanejo teZave z razu-
mevanjem prijateljstva, zvestobe in od-
govornosti. Clovek pogosto izgubi ob&u-
tek za cas in pravo osebno identiteto:
ima vec obrazov, ki se kaZejo bolj po po-
trebi okolja kakor v dejanski zavesti po-
sameznika. Kljub vsem teZzavam to pri-
nasa Stevilne moznosti, Ce se kot ozdra-
vljeni Vergilij nau¢imo s tem Ziveti in to
upravljati.

Peto poglavje prinasa sprasevanje,
ali je lahko krs¢anska skupnost tudi vir-
tualna skupnost. Shane Hipps postavi
temeljne zahteve za kr$¢ansko sku-
pnost. Iz njegovih predpostavk izhaja,
da prava krs¢anska skupnost ne more
biti zunaj telesa, to pomeni: v virtual-
nem svetu. Ta svet lahko veliko dopri-
nese k povezanosti, ne more pa nado-
mestiti Zivece skupnosti. Se z drugimi
krs¢anskimi misleci se sprasuje, ali ne bi
tisti, ki vedno vec ¢asa prezivi pred za-
slonom, storil bolje, da bi sprejemnik



ugasnil in ¢as prezivel s pravimi prijate-
lji. Pri tem bi se bilo po avtorjevem
mnenju bolje vprasati o sodobni »kon-
zumaciji« odnosov kakor pa o tem, kako
te odnose navezujemo in jih vzdrzuje-
mo. Predvsem bi morali v te odnose
vkljuciti ve¢ odgovornosti in zavezanosti
tako drug drugemu kakor zavzetosti za
dobro vseh.

V zadnjem poglavju poskusa avtor fa-
cebook priblizati evangeljskemu sporo-
Cilu. S primero Samarijanke, ki pri Jezu-
su najde Zivo vodo in potem pohiti v
mesto, da Se drugim sporoci veselo no-
vico, pokaze na moznosti medmreznega
povezovanja. Jezus Samarijanko sreca
tam, kjer je, in takSno, kakor je. Prav to
»naklju¢no« srecanje Zivo poseze v nje-
no Zivljenje. Ce najdemo pravo »smer«
svojega bivanja v virtualnem svetu, po-
tem nam to lahko pomaga, da kakor Sa-
marijanka vidimo nesteto dobrih mo-
#nosti v Zivljenju. Ce nastopamo na fa-
cebooku z Jezusovo poniznostjo in od-
prtostjo, potem bomo lahko odpirali
pot resnici in dvigali duha, kakor se je
to zgodilo Samarijanki. To lahko stori le
avtenti¢na oseba. Kljub nestetim mo-
Znostim za lazno predstavljanje je le av-
tenti¢na oseba na medmreZju sposobna

Jean-Luis Ska. L’Antico Testamento.
Spiegato a chi ne sa poco o niente. Ci-
nisello Balsamo (Mi): Edizioni San
Paolo, 2011. 172 str. ISBN: 978-88-215-
7091-9.

Avtor knjige, jezuit iz Belgije, je pro-
fesor eksegeze Stare zaveze na Pape-
Skem biblicnem institutu v Rimu.

Knjiga, ki jo sam opredeljuje kot kra-
tek uvod v Staro zavezo, je namenjena
Studentom in vsem tistim, ki se lotijo
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nagovoriti. Da bi to dosegli, avtor na
koncu doda Se nekaj pravil. Ta pravila bi
nam lahko pomagala, da novo orodje
uporabimo —da orodje ne uporabi nas.
Poleg prakti¢nih navodil o pristnosti in
zavezanosti stvarnemu Zivljenju nas po-
ziva, da vsak mesec »posvojimo« enega
ali dva medmrezna prijatelja, da iz tega
naredimo kaj dobrega za konkretnega
¢loveka in se mu zaveZzemo, kakor je to
zmogel Jezus.

Ceprav to ni teolosko ali pastoralno
delo, knjiga odpira oci za svet, v katerem
zivimo. Kljub ameriski logiki popularno-
sti, modi in denarja, ki se, zZal, vedno bolj
globalizira, poskusa avtor ohraniti tipic-
no evangeljska merila: prijateljstvo, za-
vezanost in pristnost. Skupnost, ki bi
ostala brez tega, ne bi mogla biti pravo
obclestvo vernih. O tem veliko pise, ce-
prav iz perspektive prezbiterijanske sku-
pnosti, ki je v primerjavi s katolisko veliko
manj zakramentalna. Zdi se, da bi lahko
iz te analize sodobnega prijateljstva na
socialnih omreZjih na novo premislili o
nasem zakramentalnem druzenju v Cer-
kvi in o vlogi, ki jo to danes ima ali nima
v Zivljenju konkretnega kristjana.

Janez Vodicar

branja Stare zaveze in se pri tem zave-
dajo, da smisel bibli¢nih besedil ni ve-
dno in neposredno doumljiv, da potre-
buje pojasnitve, saj se sooamo z mar-
sikaterim vprasanjem, med drugim: Ka-
kSna je bila kultura starodavnega Bli-
Znjega vzhoda? Kaksno je razmerje med
svetopisemskimi besedili in drugimi
knjizevnimi deli starodavnega sveta?

Avtor, ki slovi Se posebno kot stro-
kovnjak za Peteroknjizje, z novo knjigo
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ponuja pripomocek za branje Stare za-
veze in odgovarja na nekatera osnovna
vprasanja: Kaj je Stara zaveza? Kdo in
kako je izbiral knjige, ki jih danes najde-
mo v njej? Po kaksnih kriterijih so bile,
denimo, te knjige izbrane in one izklju-
Cene iz zbirke?

Knjiga je sestavljena iz sedmih pogla-
vij, ki jim sledi sklep.

V prvem poglavju skusa avtor odgo-
voriti na vprasanje, zakaj Svetega pisma
ne beremo. Ceprav je to knjiga, ki se
najvec prevaja in je najbolj znana po
svetu, je hkrati tudi knjiga, ki je zelo
malo poznana in zelo malo brana. Itali-
janski pisatelj Umberto Eco jo uvrsca
med GUB, tako imenovane Great Unre-
ad Books, vélike neprebrane knjige. Na
zastavljeno vprasanje avtor daje dva od-
govora: prvi razlog je povezan z naci-
nom, s katerim se navadno vsak pribliza
Svetemu pismu: izbere neka »doloce-
na« besedila, iS¢e neki »dolo¢en« od-
govor. Pri branju Svetega pisma pogosto
ne upostevamo kontekstov oziroma Sir-
Sih horizontov, v katere je posamezno
besedilo umeséeno. Skratka, branje
Svetega pisma je na splosno antolosko
branje, ki ni kontinuirano, to pa prepre-
Cuje, da bi globlje vstopili v logiko posa-
mezne knjige ali obseznega odlomka
besedila. Drugi odgovor pa je, da je po-
gosto tezko razumeti smisel konkretne-
ga prebranega besedila. Zato tvegamo,
da pomen razumemo le deloma ali pa
napacno.

Ta knjiga pa razumljivo, a hkrati z
znanstveno posodobljenimi utemelji-
tvami in ugotovitvami odgovarja na za-
¢etna vprasanja, s katerimi se sooca
bralec, ki ni poznavalec Svetega pisma,
in hkrati Zeli spodbuditi kriticno branje
Stare zaveze, da je ne bi razumeli zgolj
dobesedno, ker bi s tem okrnili globlji
pomen besedila.

Pri predstavitvi Stare zaveze avtor
uporabi podobo »narodne knjiznice,
saj so vse knjige, ki jo sestavljajo, pri-
merljive z deli bogate knjiZnice, ki s svo-
jimi razlicnimi knjigami, lepo razporeje-
nimi po policah, vabi bralca, naj vzame
in prelista vsako od njih. Avtor predsta-
vi po vrsti vse sklope knjig Stare zaveze,
in to tako, da v drugem poglavju najprej
razlozi posebni pomen »narodne knji-
Znice, ki jo ima Stara zaveza za identi-
teto izraelskega naroda, za izvoljeno
ljudstvo in za njegovo Zivljenje. Branje
Stare zaveze razkriva namrec svojim
bralcem rdeco nit zgodovine lIzraela, ki
je od zacetka umescena v svetovno do-
gajanje (1 Mz 1-11), in hkrati povezuje
sijajnejSa zgodovinska obdobija, kakor je
obdobje monarhije (Se posebno pod
Davidom in Salomonom), s tezjimi tre-
nutki, ki sledijo, zlasti s padcem Jeruza-
lema, z izgnanstvom in z izredno in zah-
tevno prenovo ljudstva po vrnitvi iz iz-
gnanstva.

Tretje poglavje je posveceno predsta-
vitvi Peteroknjizja, ki je opredeljeno kot
ustava lzraela. Avtor osvetljuje pred-
vsem namen pisateljev in redaktorjev
knjig, ki so skrbno izbrali temeljne pri-
povedi, da bi se narod ob njih zdruzil:
»raccontare per unire« (27). V tej luci je
mozno razumeti poteze ocakov Izraela,
Jozefovo zgodbo ali Mojzesovo vlogo
voditelja in zakonodajalca in doumeti
povezave med vecjimi enotami.

Cetrto poglavje obravnava zgodovin-
ske knjige, ki prikazujejo potek zgodovi-
ne izraelskega naroda od vstopa v oblju-
bljeno deZelo do padca JuZnega kralje-
stva in Jeruzalema (587 pr. Kr.). Poleg
tega predstavi tudi delo prvih prerokoy,
ki so v svojem casu dvigali glas, da bi
izrazili kritiko in »opozicijo« monarhiji.

V petem poglavju avtor nadaljuje
predstavitev knjig vecjih in manjsih pre-



rokov, ki so bili dejavni od ¢asa monar-
hije do vrnitve iz izgnanstva, in jih pri-
merja s komentatorji, s publicisti in z
esejisti danasnjega Casa. Preroke nam
prikaze kot ljudi, ki v lu¢i globoke vere
presojajo in komentirajo aktualna do-
gajanja, da bi v njih odkrili pot naroda
za prihodnost.

V Sestem poglavju avtor, upostevajoc
prispodobo »knjiznice«, predstavi »od-
delek knjig«, ki so posvecene modrostni
literaturi in osvetljujejo znadilnosti naj-
vecjih izraelskih modrecev (Prg; Job;
Prd; Sir; Mdr).

V sedmem poglavju se ustavi pri
predstavitvi »zadnjih polic izraelske
knjiznice«, ki obsegajo poeti¢no delo
psalmov in nekatere knjige, ki so nasta-
le v poznejsih stoletjih Stare zaveze —
knjiga Zalostink, Baruhova knjiga in Je-
remijevo pismo ter knjige iz ¢asa po vr-
nitvi iz izgnanstva — ali pa so vezane na
helenisticno obdobje (1-2 Krn; Ezr;
Neh; 1-2 Mkb; Dan —in na koncu ljube-
zenska pesnitev, imenovana Visoka pe-
sem).
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Prednost nove knjige o Stari zavezi je
v tem, da avtor jasno in dostopno osve-
tli najbolj bistvene znacilnosti tako sklo-
pov Stare zaveze kakor posameznih knjig
v njih in jih z vidika vsebine, ki jo obrav-
navajo, in z vidika literarnih vrst in zvrsti
pribliza danasnjemu bralcu na nov in
svez nacin, na primer tako, da aktualizi-
ra like starozaveznih osebnosti prerokov,
modrih in drugih pisateljev Stare zaveze.

S svojim delom avtor razkriva, od kod
je za izraelski narod izviralo globoko
upanje v prihodnost, ki veje s strani Sta-
re zaveze in ima moc¢, da nagovori tudi
bralca tretjega tisocletja.

Knjiga je zaradi sintetiCnega pristopa
in hkrati zaradi visoke strokovnosti pri-
porocljiva za Studente kot posodobljena
dopolnitev znanstvenega prirocnika, ki
je resda Ze vec let na voljo v slovenskem
prostoru, to je Henri Cazelles, Uvod v
Sveto pismo Stare zaveze, Celje: Mohor-
jeva druzba, 1979.

Maria Carmela Palmisano



ZNANSTVENA KNJIZNICA 21

MIRABILIA MUNDI
Potoris Brata OboORIKA
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Bogdan Kolar
Mirabilia mundi

Potopis brata Odorika iz Furlanije, ¢lana Reda manjsih bratov

»Brat Odorik ni bil velik po postavi, zaradi strogega asketskega Zivljenja je imel bled
obraz. Na prsi mu je padala dolga brada, ki se je na koncu delila na dvoje, rdecka-
sta, s sivimi prameni. Bil je svetnik zaradi svojega Zivljenja, bogat zaradi molitve,
umirjen v govorjenju, ponizen v vsem, kar je delal.« To je edino porocilo o osebno-
sti velikega kitajskega misijonarja. Pripisano je dvema rokopisoma, ki vsebujeta
njegov potopis o poti na Daljni vzhod. Ceprav so bili nameni njegovega potovanja
skoraj izklju¢no misijonarski, je vendarle Relatio, kakor potopis pogostokrat ime-
nujejo, po svoji sporocilnosti veliko bogatejsi in zanimiv za razlicne bralce.

Knjigo lahko narodite na naslov: TEOF-FRS; Poljanska 4; 1000 Ljubljana,
ali po e-posti na frs@teof.uni-lj.si



309

Porocili

Mednarodna konferenca o solidarnosti
Teoloska fakulteta Univerze v Ljubljani, 13. april 2011

riblizno 925 milijonov ljudi oziroma 13,1 % svetovnega prebivalstva je lacnhega.

Aktualna, ceprav — Zal — medijsko neodmevna Mednarodna konferenca z na-
slovom Solidarnost je potekla na Teoloski fakulteti dne 13. aprila 2011. V okviru
raziskovalne skupine Eticno-religiozni temelji in perspektive druZbe ter religiologi-
ja v kontekstu sodobne edukacije jo je organizirala sestra Erika Prijatelj. Sodelova-
li so predstavniki iz Poljske in iz Avstrije, napovedani iz Srbije niso mogli priti, ter
iz Slovenije.

Predavatelji so zelo nazorno predstavili razlike Zivljenja v sodobnem svetu. Sli-
kovno zgovorna je kosarica hrane na teden v ZDA (od 360 dolarjev dalje) in kod v
Afriki (2 dolarja) .Pred o¢mi imejmo tudi nesrecnike, ki so na poti v Lampeduzo
potonili v razburkanem morju. Kakor je pretresljivo zapisal Jurij Paljk v komentar-
ju v Novem glasu, bi se morali v Evropi zbuditi in tudi Slovenci ob tem dogodku
osvestiti in ne pozabiti, da so tudi nasi predniki odhajali »s trebuhom za kruhom«!
Seveda so med afriskimi prebezniki razlike: nekateri beZijo zaradi vojne, drugih
zaradi revscine, tretji, ker jim oblastniki streZejo po Zivljenju. V Evropi pa bi lahko
gledali na vse probleme teh reveZev bolj z vidika nasega skupnega ¢loveskega po-
loZaja. Vsi ljudje hrepenimo po ¢loveski toplini, po varnosti in z Zeljo po preZivetju.
Tudi lacni otroci bi radi imeli vsaj nekaj podobnega, kakor imamo Evropejci. Brez
krepitve solidarnosti med nami je globalna resitev neuresnicljiva (M. Resnik, I.
Bahovec).

Predavanja na simpoziju so potrdila, da tudi v Evropi manjka ¢uta vzajemnosti,
saj se razlike glede tega Cuta povecujejo. Le empatija (S. Gerjolj) lahko premaga
predsodke v glavah in ustvari takSno solidarnost, ki je na Poljskem postala nacio-
nalno gibanje za osvoboditev in novo druzbo (E. Osewska in J. Stala). Kljub pou-
darjanju solidarnosti v druzbenem nauku Cerkve (V. Stegu) je treba prav to spod-
bujati med mladimi (J. Vodi¢ar) bogoslovci (F. Sustar). Solidarnost ima danes vse
boj ekumenske in medreligijske razseznosti (E. Prijatelj), tudi pastorala v delovanju
za ljudi s posebnimi potrebami (C. Korsic). Teologi srbske pravoslavne Cerkve prav
tako poudarjajo solidarnost (Z. Krsti¢). Solidarnost bolj poredko zaide na filmska
platna, ¢eprav poznamo taksne ideale: mati Terezija, Robin Hood itd. (A. Arko).
Slisali smo o solidarnosti Studentov, ki delujejo prijateljsko ali po organizacijah (K.
Kocjancic). Tezava Solske vzgoje sta poudarjena tekmovalnost in slab zgled Sirse
druzbe (M. Stanonik). Poznamo tudi teZave sodobne druZine, ki naj bi bila nosilka
vzajemne vzgoje (A. Jazbec). Verski pouk v Soli (Avstrija, F. Feiner) je velika prilo-
Znost Cerkve, prav tako tudi nase duSnopastirsko delo v predsolskem in v osnov-
nosSolskem delu z otroki (s. M. Burger) in z birmanci (P. Vesel Music). Klju¢ni pro-
blem, ali smo pripravljeni lomiti kruh z laénimi ( M. Simcic), se reSuje v zavesti, da
smo Cuteca bitja. Ko slisSimo, kako zlikovci maltretirajo Zivali (ptice), se lahko vpra-
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$amo, kam nas vodijo izkljuCevanje, le tekmovalnost in grabljenje. Ljudje, ki v zgo-
dnji mladosti niso bili delezni ¢loveske topline, se mascujejo, kricijo po ¢loveku, ki
bi jih razumel in jim odprl srce.

Konferenca je pomenila krepko sprasevanje vesti o zamejenostih, ki nam pre-
precujejo, da bi videli v drugem ¢loveku enako hrepenenje in enako upanje, kakor
juimamo sami. Vzajemnost ni le delitev dobrin, to je delitev ¢loveskega polozaja,
to je zavest, da smo na skupni ladji. Ob pretresih se nase plovilo lahko potopi ali
pa mnoge izgubi. Na poti k vzajemni ¢loveskosti, kakor sem naslovil svojo Etiko |/,
lahko napredujemo le v zavesti, da smo odvisne racionalne Zivali (A. Macintyre).

Janez Juhant
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prof. dr. Martin Dimnik

Predlog za izvolitev za dopisnega ¢lana SAZU

Profesor Martin Dimnik, CSB (Congregation of St. Basil), se je rodil 6. oktobra 1941
v Ljubljani. V vojnih razmerah je leta 1943 prisel v Avstrijo, leta 1949 pa v Kana-
do. Leta 1960 je s priznanjem koncal srednjo Solo, leta 1965 je na Univerzi v Toron-
tu diplomiral na oddelku za slavistiko, leta 1970 opravil magisterij na oddelku za
ruski jezik in knjizevnost in leta 1971 magisterij na Teoloski fakulteti Univerze v To-
rontu. Leta 1976 je dosegel doktorat na Univerzi v Oxfordu v Angliji na oddelku za
slavistiko. Od leta 1977 dalje je profesor na Pontifikalnem institutu za srednjeveske
Studije v Torontu za rusko, bizantinsko in juznoslovansko kulturo; v letih 1999-2006
je na Teoloski fakulteti Univerze v Torontu predaval zgodnje krs¢anstvo na Balkanu.
V letih 1990-1996 je bil predsednik Pontifikalnega instituta za srednjeveske studije
v Torontu, od leta 2008 dalje pa je akademski dekan tega instituta. Zadnjih dvajset
let v skladu z dogovorom z NUK skrbi za redno izmenjavo publikacij med ustanova-
ma. Podoben dogovor ima tudi s Teolosko fakulteto Univerze v Ljubljani.

Od leta 1964 dalje je Dimnik prejel vec stipendij in priznanj v Kanadi, v Angliji
in v Sovjetski zvezi oziroma Rusiji, v Ukrajini in na Hrvaskem za svoje raziskovalno
delo na podrodju Kijevske Rusije v obdobju med 9. in 13. stoletjem, na podrocju
zgodovine Slovanov na Balkanu v srednjem veku in na podroc¢ju zgodovine kova-
nega denarja Slovanov srednjega veka na Balkanu. Zadnje pomembnejse priznanje
so mu podelili decembra 2008 za knjigo Medieval Slavic Coinages in the Balkans:
Numismatic History and Catalogue: izvoljen je bil za dopisnega ¢lana Hrvaskega
numizmati¢nega zdruZzenja v Zagrebu. Drugace je ¢lan osmih akademskih zdruzenj
iz navedenih podrodij v Kanadi, v ZDA in v Angliji.

Izvirne znanstvene in pregledne znanstvene publikacije obsegajo pet knjig, sti-
rideset znanstvenih ¢lankov, dve poglavji o splo3ni zgodovini v okviru Univerze v
Cambridgeu in prek 60 ¢lankov v uglednih mednarodnih, predvsem ameriskih sla-
visti¢nih in splosnih enciklopedijah. Tri Dimnikove knjige obsegajo njegove izvirne
raziskave o dinastiji Cernigov v Kievski Rusiji: Mikhail, Prince of Chernigov and Grand
Prince of Kiev, 1224-1246 (Toronto, 1981); The Dynasty of Chernigov 1054-1146
(Toronto, 1994); The Dynasty of Chernigov 1146—1246 (Cambridge University Press,
2003). Znanstvene ocene priznavajo pomemben Dimnikov prispevek k razumeva-
nju zgodovine Kijevske Rusije v srednjem veku. S temi knjigami, ki so sad natanc¢nih
raziskav kronik, arheologije, kovancev, pecatov, »grafitov«, cerkva in arhitekture iz
obdobja med 11. in 13. stoletjem, je Dimnik temeljito revidiral poglede ruskih in
zahodnih zgodovinarjev glede vloge dinastije Cernigov v Kijevski Rusiji.

Leta 2008 je Dimnik pri zaloZbi Spink v Londonu v soavtorstvu z Julijanom Do-
briniéem izdal knjigo z naslovom Medieval Slavic Coinages in the Balkans: Numi-
smatic History and Catalogue. Namen knjige je bil, da se srednjeveski slovanski
kovani denar z Balkana kot celota predstavi anglesko govoreci strokovni javnosti.
Knjiga prinasa splosno sintezo sodobnega raziskovanja in katalog glavnih vrst ko-
vancev iz razliénih srednjeveskih slovanskih dezZel Balkana in iz sredozemskih mest.
Do zdaj so kovance raziskovali le v specializiranih, v glavnem nacionalnih studijah,
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ki so bile pod moc¢nim vplivom avtorjevih etni¢nih pogledov. Dimnikova in Dobri-
ni¢eva Studija je prva celovita sinteti¢na obravnava kovanja denarja pod politi¢ni-
mi avtoritetami srednjeveskega Balkana, zato jo je strokovna javnost numizmatikov
sprejela s pravim navdusenjem.

Profesor Dimnik je objavil tudi Studije o apokrifnem spisu o Adamu in Evi v Ru-
siji. Lani je iz8la njegova knjiga z naslovom The Apocrypha of Adam and Eve in
Russia: The Forbidden Fruit (VDM Verlag Dr. Muller, 2010). Raziskovanje ruske
apokrifne verzije o Adamu in Evi je zadnjih sto let popolnoma zamrlo. Z boljsevisko
revolucijo leta 1917 je nastopila komunisti¢na ideologija, ki je prepovedala razi-
skovanje bibli¢nih tem v ruski kulturi. Dimnikova knjiga je v tem pogledu znamenje
novih ¢asov, obenem pa je tudi prva angleska studija, ki anglesko govore¢emu
svetu omogoca dostop do tega ruskega izrocila. Knjiga razlaga, kako so apokrifi o
Adamu in Evi v srednjem veku prisli v Kijevsko Rusijo, navaja seznam prepoveda-
nih knjig, ki vkljucujejo te apokrife, povzema ustno izrocilo legend in pisne pripo-
vedi in natancnejSo obravnavo ene od najbolj razSirjenih legend. Na koncu pred-
stavi pomen apokrifov za mnoZice ruskih kmetov in za manjsino izobrazencev. Po
eni strani knjiga opisuje ruske narodne prvine, ki so prisle v apokrifne zgodbe, po
drugi strani pa kaze, kako so apokrifne prvine postale del ruskega vsakdanjega
Zivljenja. Knjiga je pomembno obogatila strokovno literaturo o zgodovini interpre-
tacije Stare zaveze, ruske ljudske vernosti, religioznega pesnistva, folklore, pogan-
stva, literature na splosno, heroi¢ne folklore, drame, umetnosti in ikonografije.

Poleg monografij Dimnikovi Stevilni znanstveni ¢lanki pomembno prispevajo k
poznavanju razli¢énih tem in uspesno razresujejo razna odprta vprasanja. Raziskave
temeljijo na neobdelanih zgodovinskih virih in ustvarjajo zanesljive geneologije kne-
zov. Dimnik je uspesno sestavil tudi kronoloski red dogodkov, ko je obseg virov ome-
jen. Drugod je dolocil mozne lokacije majhnih znanih ruskih mest. Opozoril je tudi
na pomembno mesto svetniskih zavetnikov v dinasti¢ni zgodovini, predvsem na sv.
Borisa in Gleba. Na podrocju numizmatike je dognal identiteto knezov, ki so izdaja-
li kovani denar. Med uspesne dosezke spada identifikacija odlocb, ki so jih knezi
potrdili leta 1097 na slovitem kongresu v Ljubecu. V enem od ¢lankov je ugotovil
identiteto in vlogo kneginj dinastije Cernigov. Raziskal je tudi naravo dinasti¢nih
grobnic v Kijevu od sredine 11. do sredine 13. stoletja. lzvirne raziskave je opravil Se
o dveh knezih neustreznega izro€ila iz dinastije v Smolensku in ugotovil njun pomen
v zgodovini te dinastije. Drugo pionirsko delo je Dimnikova raziskava knezje dedisci-
ne v knezevini Kijev. Njegov najnovejsi ¢lanek je poglobljena raziskava narave knez-
je oblasti v Novgorodu. Dimnik je uspesno zavrnil ustaljene poglede na to vprasanje
z dokazi, da knezi niso bili le doloceni »pozadniki«, temve¢ neodvisni vladarji mesta.

Med glavna podrocja Dimnikovega akademskega raziskovanja in pisanja sodi
ugotavljanje narave kneZjega nasledstva v Kijevski Rusiji. Tej temi je posvetil dva
¢lanka: The ‘Testament’ of laroslav ‘The Wise’: A Re-examination, Canadian Sla-
vonic Papers 29, st. 4 (Toronto, 1987), 369-386; Succession and Inheritance in
Rus’ before 1054, Mediaeval Studies 58 (Toronto, 1996), 87—117. Med prve znan-
stvene Clanke pa se uvrséata dva, ki ju je navdihoval »romanti¢ni« patriotizem.

Dimnik je napisal dva ¢lanka o slovenski reformaciji s teziS¢em na Primozu Trubar-
ju: Gutenberg, Humanism, the Reformation, and the Emergence of the Slovene
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Literary Language, 1550-1584, Canadian Slavonic Papers 26, st. 2-3 (1984), 141—-
159; PrimoZ Trubar and the Mission to the South Slavs (1555-1564), Slavonic and
East European Review 66, 3. julij (London, 1988), 380—399. Glavni namen teh pri-
spevkov je bila Zelja, da se zacetki slovenskega knjiznega jezika in slovenska kul-
tura predstavijo anglesko govoreci strokovni javnosti.

Joze KraSovec



Sveto pismo. Nova zaveza in Psalmi.

Jeruzalemska izdaja.

Skupina prevajalcev in drugih sodelavcev, zbranih okoli katedre za Sveto pismo
in judovstvo na Teoloski fakulteti, je v akademskem letu 2009/2010 zakljucila prvi
del projekta novega komentiranega prevoda Svetega pisma: Sveto pismo: Nova
zaveza in Psalmi. Jeruzalemska izdaja. Ljubljana: Teoloska fakulteta / Zalozba Dru-
Zina, skupaj z dodatki 980 strani.

Znacilnost knjige je standardizacija besedisca, stalnih besednih zvez in sloga v
skladu z izvirnikom in s slovenskim izro¢ilom v prevajanju in komentiranju Svetega
pisma. Uvodi, opombe pod ¢rto, reference na robu in stevilni dodatki, od katerih
je najobseZnejsi slovar tematskih opomb, prinasajo vse temeljne informacije, ki
zadevajo celotno Sveto pismo. Knjiga je zasnovana in urejena po enotnem uredni-
Skem nacrtu in zdruzuje znanstvene, strokovne in estetske kakovosti.

Ljubljana: Teoloska fakulteta in Zalozba Druzina, 2010. 980 str. ISBN: 978-961-
222-789-0.

Knjigo lahko narodite na naslovu TEOF-FRS; Poljanska 4; 1000 Ljubljana,
ali e-naslovu: frs@teof.uni-lj.si
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Nova doktorja znanosti

Lea Jensterle

Semantika izrekov o kraljestvu v TomaZevem evangeliju. Doktorska disert-
acija. Mentor Maksimilijan MatjazZ. Teoloska fakulteta Univerze v Ljubljani, 2010.
XIl, 408 str.

Podrocje dela mlade raziskovalke Lee Jensterle v okviru raziskovalnega programa
na Teoloski fakulteti z naslovom Zgodovina oblik v judovsko-krs¢anskih virih in tra-
diciji, ki ga vodi akad. prof. dr. JoZe KraSovec, je bila novozavezna apokrifna literatu-
ra. Mlada raziskovalka se je v tem okviru posvetila raziskovanju izbranih jezikovnih
in literarnih oblik v apokrifnih evangelijih, ki so nastali v prvih stirih stoletjih, $e po-
sebno v TomaZevemu apokrifnemu evangeliju. Sad njenega raziskovanja sta doktor-
ska disertacija z naslovom Semantika izrekov o kraljestvu v Tomazevem evangeliju
in v njej prvi kriticni prevod TomaZevega spisa v slovenski jezik.

Ceprav velja Tomazev apokrifni evangelij za enega najbol;j izpostavljenih in kon-
troverznih apokrifnih spisov, je v slovenskem prostoru Se relativno nepoznan in
neraziskan spis in do sedaj brez ustreznega slovenskega prevoda. Jensterletova je
v disertaciji, ki obsega tri dele, najprej predstavila zgodovino raziskovanja Toma-
Zevega apokrifa. Spis je sestavljen iz 114 izrekov, brez posebnega narativnega okvi-
ra, vsi izreki se ve¢inoma zacenjajo z uvodom »Jezus je rekel«. Od odkritja v knji-
Znici v Nag Hammadu leta 1945 dalje se z njim odpira izredno zanimivo in hvalezno
podrocje raziskovanja apokrifne literature. Toda Tomaz po drugi strani pomeni
enega najvecjih izzivov za interprete, in to iz vec razlogov. Ena prvih tezav pri raz-
iskovanju tega spisa je, da je do sedaj odkrita samo ena celotna verzija v koptskem
jeziku. Ta tekst je nastal, tako kakor druga besedila iz omenjene knjiznice, v 4. sto-
letju in je prevod starejSega grskega besedila. V grski verziji imamo ohranjenih
zgolj nekaj fragmentov, ki so bili odkriti nekaj let predtem v Oxyrhynchosu v Egip-
tu. Najstarejsi od teh dokumentov, imenovan POxy 654, je nastal okoli leta 200.
Tako omejeno Stevilo ohranjenih rokopisnih verzij skoraj onemogoca zanesljivo
interpretacijo teZe Citljivih oziroma poskodovanih mest, ki jih ni malo, in razmeji-
tev naklju¢nih pisateljevih napak od morebitnih namernih redaktorskih dodatkov.
Tako je skoraj nemogoce slediti diahronemu vidiku razvoja besedila. Primerjava
med ohranjenimi starejSimi gr§kimi fragmenti in njihovimi razli¢Gicami v koptski
verziji pokaZe Stevilne razlike, ki po avtori¢inem mnenju vec¢inoma dokazujejo, da
je bil Tomazev spis zelo dolgo dokaj nestabilen in je presel precejs$njo pot razvoja
in spreminjanja, ki pa ji danes ne moremo vec to¢no slediti.

Strokovnjaki TomaZev spis zelo razlicno umescajo in interpretirajo. Nekateri ga
vidijo v kulturnozgodovinskem kontekstu anti¢nih tradicij, drugi pa v tesni pove-
zanosti s kanoni¢nimi evangeliji. V raziskavah vecinoma prevladujejo vprasanja in
teorije o njegovi odvisnosti oziroma neodvisnosti od Nove zaveze, medtem ko se
formalna analiza teksta samega po sebi in v primerjavi z Novo zavezo postavlja v
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ozadje. Problemi glede razumevanja spisa so vecplastni in medsebojno povezani.
Ker je narativni okvir skoraj popolnoma odsoten in tudi ni mogoce najti nobene
prepricljive domisljene strukture, po kateri bi si sledili izreki, tezko govorimo o
koherentnem razvoju posameznih tem. Na podlagi klju¢nih pojmov lahko pove-
zujemo zgolj manjse skupine zaporednih izrekov v nekak$en tematski krog. Neka-
teri izreki si vsebinsko na dobesedni ravni deloma ali v celoti nasprotujejo, obsta-
jajo dvojnice, mnogi izreki pa kljub vsemu ostajajo nejasni in so lahko predmet
povsem razli¢nih interpretacij.

Jensterletova se je v prvi vrsti Zelela posvetiti analizi samega teksta in tem, ki
jih najdemo v spisu. Pri tem je ugotovila, da tema kraljestva, ki je najmocnejsa
tematska povezava Tomaza s sinopti¢nimi evangeliji, Se ni bila v celoti formalno
obdelana in raz¢lenjena in da bi prav jezikovna analiza Tomazevih izrekov o kralje-
stvu lahko prinesla nova spoznanja glede Tomazevih oblikovnih in vsebinskih zna-
Cilnosti. Tej raziskavi se je posvetila v drugem delu, v katerem je analizirala osem-
najst izrekov o kraljestvu. Vecina med njimi ima vzporednice v sinopti¢nih evan-
gelijih, zato je avtorica analizirala tudi SirSe okolje v kanoni¢nih evangelijih. Tomaz
v kontekstu kraljestva moc¢no poudari vidik ¢lovekovega angaZiranja, njegove te-
Znje k prepoznavanju necesa in k dejavni spremembi. To je ve¢inoma izrazeno s
pojmi spoznanja, iskanja, videnja, poslusanja, najdenja. Tomaz z razli¢nih vidikov
spodbuja naslovljence k samoiniciativi, k odkrivanju tega, kar jim je Se skrito, spod-
buja jih k pravemu razumevanju in k prizadevanju za spremembe. Druga teZznja je
poudarjanje globljih, duhovnih komponent, ki bistveno presegajo vrednost mate-
rialnega. Tezko pa je jasno dolociti njihovo medsebojno razmerje. Pri semanticni
analizi je avtorica naletela na dilemo, ali imajo besede in motivi pri Tomazu kak Ze
uveljavljen in konstanten ali pa le neki spreminjajo¢ pomen. Ali pri Tomazu sploh
lahko zanesljivo opredelimo pomen posameznih motivov in jih celo povezemo z
drugimi anti¢nimi spisi, v katerih ti motivi prav tako nastopajo? Da bi prisla do
¢imbolj objektivnih odgovorov, je avtorica opravila na izbranih izrekih natancno
jezikovno analizo. Pri tem je odkrila nekonsistentnost tako v besednih kakor v
stavénih konstrukcijah, to pa oteZuje enoumno interpretacijo. Hkrati je ocitna To-
mazeva teZnja, da gradi na ustvarjanju napetosti v izreku, predvsem z nizanjem in
povezovanjem nasprotnih polov. Ti poli so vcasih jasno izrazeni in povezani, v¢asih
pa so opazni samo v strukturi in v besedis¢u. Tako ustvarja napetost med negativ-
nim in pozitivnim aspektom posamezne tematike. V samih besedilih ostaja skop,
veckrat izhaja iz negacije pricakovanega in pusti, da izzivalnost izrekov gradi sama
zase.

V sklepnem delu naloge Jensterletova ugotovi, da ni mogoce jasno opredeliti
miselnega ozadja TomaZevega apokrifa, saj so nanj vplivali razliéni miselni tokovi
in tradicije, tako gnosti¢ne in modrostne kakor judovske in krs¢anske. Vsekakor pa
je ociten odmik od kanoni¢nega novozaveznega sporocila. Zgovorna je Ze razlika,
da Tomaz ne vsebuje pripovedi o Jezusovi smrti in vstajenju in skoraj nikakrsne
podrobnosti iz Jezusovega Zivljenja. Ob tem pa ga mocno zaznamujejo razli¢ni
spekulativni, ezoteri¢ni poudarki. Tu in tam se zdi, da se pribliZuje janezovskim
temam, saj govori o luci in temi, o Jezusovi inkarnaciji v zablodeli svet, o Bogu kot
Ocetu, a kon¢no spet prevladajo tuji ezoteri¢ni elementi. Tako se izreki vkljucuje-
jo v raznolik idejni svet prvih krs¢anskih stoletij.
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Eden od ciljev raziskave Lee Jensterle sta bila analiza preoblikovanja jezikovnih
in literarnih oblik judovsko-krs¢anskih virov v apokrifnih evangelijih in ugotavlja-
nje vpliva teh virov na oblikovanje sodobnih miselnih konceptov in vzorcev ¢love-
Skega ravnanja. Raziskava kar klic¢e k razsiritvi in k nadaljevanju, v katerem bi se
ovrednotil prispevek zgodnjekrscanske apokrifne literature k reSevanju temeljnih
¢lovekovih bivanjskih vprasanj, kakor so greh, krivda in odpusc¢anje ter hrepenenje
po spravi in odresSenju. Ob raziskovanju literarnih tem in miselnih konceptov apo-
krifne evangeljske literature bodo tako nastajali Se drugi prevodi temeljnih bese-
dil v slovenski jezik, to pa bo omogocilo boljSo dostopnost teh virov domaci jav-
nosti. Jensterletova je z natan¢nim prevodom Tomazevih izrekov v slovenski jezik
naredila pomemben korak proti temu cilju.

Maksimilijan Matjaz



ZNANSTVENA KNJIZNICA 22

Fanika Krajne-1recko
Clovek v Bozjem okolju:
teoloska misel JoZzeta Rajhmana
v luci teoloske antropologije

Delo prinasa Sirok spekter antropoloskih vsebin in z njimi povezanih razmisljanj
o bivanjskih vprasanjih. Temelji na analizi Rajhmanove misli, ki ¢loveka vidi kot vrh
in sredis¢e bozjega stvarstva, kot telesno in duhovno bitje, kot simbolno bitje, po-
gojeno z govorico, ki se zaveda svoje gresnosti, a kljub temu Zivi v prijateljstvu z Bo-
gom. Knjiga je bralcu spodbuda za lastno vrednotenje in navdih pri odgovornem
oblikovanju dialoske in neideoloske osebne, verske, druzbene in ekoloske stvarnosti.

Knjigo lahko narodite na naslov: TEOF-FRS; Poljanska 4; 1000 Ljubljana,
ali po e-posti na frs@teof.uni-lj.si
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Silvin Marijan Krajnc

Brata Angelik in Roman Tominec in njun prispevek k podobi predvojnega in
povojnega katolistva na slovenskem. Doktorska disertacija. Mentor Peter Kvater-
nik. Teoloska fakulteta Unverze v Ljubljani, 2010. 380 str.

Franciskan p. Silvin Marijan Krajnc je opisal in pastoralno ovrednotil delovanje
svojih dveh nekdanjih sobratov, p. Angelika in p. Romana Tominca, ki sta bila ro-
dna brata in sta delovala v obdobju kakega stoletja, torej od konca 19. stoletja pa
do zadnjega desetletja 20. stoletja, najvec v Ljubljani. Zato je nameraval najprej
dati svoj nalogi podnaslov Apostola Ljubljane. Taksen podnaslov bi po eni strani
dobro izpostavil njuno sredis¢no naravnanost in glavni poudarek pri njunem de-
lovanju, vendar bi bil z druge strani preozek. Z vsestranskim delom, ki je presega-
lo obic¢ajno razumljeno pastoralno delovanje, sta brata Tominec vtisnila poseben
pecat svoji dobi, predvsem pa delovanju Cerkve v njej.

Avtor je delo zastavil dokaj obSirno, saj je Zelel najprej ¢im bolje predstaviti
dobo, v kateri sta brata odrascala in se oblikovala oziroma zacela delovati, torej
zadnja desetletja 19. stoletja in prva desetletja 20. stoletja. Sele dovolj podroben
zgodovinski okvir namrec zagotavlja moZnosti za pravi¢nejSe ocenjevanje njunega
poznejSega prizadevanja.

Takratni Casi niso bili lahki, saj je bila celotna druzba Ze v obdobju preoblikova-
nja, ki sta ga povzrocili vse bolj napredujoca industrializacija in z njo povezana
urbanizacija. Hkrati s tem se je spreminjala tudi vloga Cerkve v druzbi, prav po-
sebno na Slovenskem. Odpirala so se nova pastoralna vprasanja, kakor na primer
politiéno delovanje kristjanov, vprasanje odnosa do drugih narodov, socialna raz-
slojenost ... Posebno moc¢no vlogo — tudi zunaj Cerkve — so imeli tedaj Skofje Anton
Bonaventura Jegli¢, Gregorij RoZman in Anton Vovk.

Zivljenjska pot obeh bratov je zelo zanimiva in obsirno in podrobno dokumen-
tirano predstavljena. Deloma so se njuna pota prepletala, deloma locevala. Ves
Cas pa je Cutiti pri obeh mocan cut za socialno pravi¢nost in delo zanjo v okviru,
kakor so ga dopuscale okolis¢ine. P. Angelik je bil v tem prizadevanju sprva pred-
vsem teoretik, pozneje pa kot Zupnik neposredni uresnicevalec vsega, kar je prej
ucil druge. V obdobju med obema vojnama je potekalo zelo Zivahno razpravljanje
o socialnih problemih, kakor so vprasanje dela in pravi¢nega placila zanj, vprasanje
lastniStva, kr$¢anske solidarnosti, vprasanje sindikalnega povezovanja in Se mno-
go drugega. P. Angeliku je pri iskanju resitev za ta vprasanja zelo pomagala Siroka
izobrazba. Ceprav se je v svoji disertaciji posvetil filozofskim avtorjem v srednjem
veku, je iz tega znanja lahko ¢rpal mnoge koristne odgovore na vprasanja o ¢love-
kovem dostojanstvu.

V tem delu disertacije je prvi vrh njene vrednosti: osvetli namrec tisti del slo-
venske cerkvene zgodovine, ki je vse premalo poznan ali pa se je doslej v zgodo-
vinopisju napacno vrednotil. V obdobju med vojnama se je namrec Zivo razpra-
vljalo o papeskih socialnih okroZznicah, od Leona XIll. do Pija XI. Te razprave je
narekoval ¢as sam, pa tudi problemi, ki jih je ta ¢as prinasal s sabo. Cerkev se je
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zelo aktivno vkljucila ne le v razprave, ampak tudi v dejavno iskanje konkretnih
reSitev najrazli¢nejsih socialnih vprasan;j.

Vse to se zdi posebej pomembno, ker v sedanjih razmerah znova stopajo v
ospredje druzbenih razprav vprasanja o vrednosti ¢lovekovega dela, o porazdelitvi
dolZnosti in pravic med posamezniki in druzbenimi skupinami, o medgeneracijskih
obveznostih in oblikah solidarnosti in podobno.

Drugi vrh doseZe raziskava Silvina Marjana Krajnca v podrobnem prikazu pasto-
ralnega delovanja obeh bratov Tominec. Cas, v katerem sta bila poklicana k delu,
je bil izredno teZaven, njuna pozicija v franciskanskem samostanu pa Se posebno
izpostavljena. Kako neprizanesljiva je bila tista doba glede zahteve po opredelje-
vanju za eno ali drugo politicno — ali $e bolje: svetovnonazorsko — stran, nam na-
zorno pokaZe prav zelo ostra delitev, ki je v tem pogledu $la po sredi med sobrati
v njuni redovni skupnosti.

Avtor poskusa kar najbolj objektivno, ¢eprav ne brez opaznih simpatij do obeh
Tomincey, prikazati njun prispevek k ohranjanju edinosti v Cerkvi na Slovenskem,
e se delitvi Ze med ¢lani samostanske skupnosti ni bilo mogoce povsem izogniti.
Tu se zdi Se posebno dragocen stalen in iskren stik s Skofom Vovkom, pa tudi kon-
kretno pastoralno delovanje, v katerem je bilo mogoce prek neposrednega ozna-
njevanja vsaj nekoliko prispevati k edinosti v Cerkvi, kajti druge moZnosti so bile
v povojnem casu zelo omejene.

V vsestranskem neposrednem pastoralnem delovanju je Se zlasti pomemben
prispevek p. Romana Tominca, saj je njegova beseda navadno zelo odmevala za-
radi neposrednosti na eni strani in zaradi poeticne prisrénosti na drugi strani. Po-
sebno ucinkoviti so bili v tem smislu njegovo pridiganje, kateheza in pastorala
mladih, predvsem sStudentov.

Avtor na koncu pogumno sooci delovanje p. Angelika in p. Romana Tominca z
dokumenti zadnjega koncila in drugih pokoncilskih dokumentov. Pri tem izpostavi
njun kr$¢anski personalizem in prizadevanje za aktivno druzbeno delovanje, Cesar
—se zdi — Se posebno potrebuje Cerkev na Slovenskem v najnovejSem casu. Brata
Tominec se v svojem casu, ki ni bil lahek, nista zaprla v samostansko celico ali osta-
la skrita znotraj cerkvenih zidov, ampak sta z vso vnemo posvetila svoje znanje,
¢as in moci sluzbi iskanja resnice o ¢lovekovem dostojanstvu in o njegovi vredno-
sti pred Bogom. V pastoralni dejavnosti, v katero se je nazadnje izteklo njuno ce-
lotno Zivljenjsko prizadevanje, sta navsezadnje le dokazala, da sta bila v svojem
Casu zares vredna imena: apostola Ljubljane.

Disertacija je izSla v knjizni obliki pri zaloZbi Brat Francisek v Ljubljani v zacetku
leta 2011 z naslovom Brata p. Angelik in p. Roman Tominec — glasnika pravi¢nosti
in dobrote. Podnaslov dela: Njun prispevek k podobi katoliStva na Slovenskem
pred drugo svetovno vojno in po njej. Knjiga obsega 365 strani.

Peter Kvaternik
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